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			Per Ian, 
il mio bambino raggiante

		

	
		
			Oggi, la religione impegnata e la scienza atea stanno conducendo un’altra competizione… ma lo spettacolo da guardare, per me, è il continuo e antico gioco della magia e della tecnologia. 

			Eric Davis, “Rêve instrumental”

		

	
		
			Qui sopravviveva solo ciò che proliferava.

			Judith Schalansky, 

			Lo splendore casuale delle meduse

		

	
		
			Prefazione 
Tecnograzia e mutazioni

			La bellezza convulsiva sarà erotico-velata, esplosivo-fissa, magico-circostanziale o non sarà.

			André Breton, L’amour fou

			Le luci del nostro tempo brillano di oscurità. Durante tutta la modernità, abbiamo accarezzato il mito secondo il quale il progresso ci avrebbe donato, nel solco di un piano razionale, l’emancipazione da ogni schiavitù, il benessere e la felicità. Secoli di forsennata produzione, accumulazione e consumi ci hanno invece gettati in un presente tenebroso ove, impigliati nelle maglie delle reti digitali, sopraffatti dal sistema degli oggetti e travolti dalle crisi sanitarie, dalle catastrofi ambientali e da inedite ed efferate guerre, regnano sovrane l’alienazione e la depressione, donde il corollario sono i fuochi fatui del successo e i simulacri del divertimento. Eccoci volontariamente costretti in catene senza fili che non possiamo e non vogliamo più distruggere. Non si tratta meramente della nostra indulgenza, se non sottomissione, nei confronti delle strategie seduttive del neo-capitalismo, e neanche della compiacenza più o meno diretta verso i nuovi totalitarismi che attraversano, con diversi gradi di sincerità e di violenza, le forme di potere contemporanee, ma del prepotente ritorno di una logica della dipendenza che inferisce un colpo letale all’individuo autonomo e razionale sorto a partire dal Rinascimento.

			In uno scenario del genere, un passo in là oltre l’Umanesimo, la tecnica non è più un sistema a disposizione della ragione umana teso ad agire sul mondo al fine di modificarlo o a risolvere problemi in direzione del progresso, ma è il mondo che abitiamo, fine a se stesso, dove le cose, gli algoritmi, le macchine e i sistemi informatici permeano e dominano i nostri corpi fino a renderli una parte integrante del regno delle merci, degli spettacoli e delle informazioni. Tuttavia, nel momento stesso in cui sembra risuonare ovunque, con le più fosche note, il tintinnio dell’ultima ora, sotto forma di incidenti di ogni genere, terrorismi, guerre e violenze, qualcosa resiste ed altre germogliano dagli interstizi del quotidiano alle scene urbane, dai margini della strada alle campagne aperte, dalle scene danzanti ai flussi audiovisivi.

			Persino nei momenti più lugubri della recente pandemia, anche allorché la sorveglianza e la paura sembravano mortificare sul nascere ogni sussulto del corpo sociale, abbiamo assistito all’emergenza di tumulti dalle sfumature festive e sovente carnevalesche come la musica dai balconi, gli aperitivi su Zoom, i live infiniti di Facebook, i trend e le challenge di Tik Tok, gli stream di Twitch, le story e i reel di Instagram, i send nude di Tinder e Grindr e altri riti atti ad esorcizzare la morte, se non a metabolizzarla. I piaceri, i sorrisi e le vibrazioni strappate da un contesto tanto tetro segnalano la presenza e la vitalità, nel cuore della tragedia, di persone e gruppi che, in una sorta di tecnograzia, riescono a danzare in estasi tra le catene, raschiando il piacere e la libertà anche nelle prigioni dell’intrattenimento come Netflix, Twitch, Minecraft, Fortnite, Tinder, Only Fans o Grindr.

			*

			All’apice della sua storia, ogni tecnica assume sempre una risonanza magica dai tratti al contempo stupefacenti e tremendi. Il suo apogeo è costantemente accompagnato dall’odore dell’obsolescenza di ciò che essa si lascia dietro. L’umanità è oggi l’oggetto, più che il soggetto, di una metamorfosi che trascende e polverizza le sue qualità biologiche e sociali, tradizionali e morali. Stiamo esperendo, con tutti i brividi del caso, i limiti e gli eccessi della nostra condizione, in un contesto dove la tecnologia smette bruscamente di essere il dispositivo del lògos nel senso filosofico della ragione o del pensiero, divenendo tecnomagia, ovvero sistema di nuovi e vecchi totem, riti e miti attorno ai quali il soggetto si perde e si confonde. In una siffatta rete di dipendenze, una sorta di danza macabra, dove siamo posseduti dagli oggetti che crediamo di possedere e agiti laddove siamo convinti di agire, le persone coinvolte esperiscono una sorta di trance, che è al tempo stesso pura vibrazione nell’ambiente dove sono immerse e fuga dall’io verso ciò che lo precede ed eccede, tra remoti arcaismi e visioni futuristiche, al di là delle utopie e delle distopie. 

			Preda di una spirale contagiosa, l’umano si fa, al contempo, cosa, informazione, spettacolo, merce, opera d’arte e artista, spogliandosi della propria identità per dissolversi nell’alterità e ritrovarsi, come sotto l’effetto di sostanze psicotrope, altro da sé. Eccoci pertanto come altrettanti tecno-maghi e cavie volontarie di una sperimentazione totalizzante, in tempo reale e oltre lo spazio fisico, sulla vita a venire.

			Se l’ultimo secolo è stato istruttivo nello svelare le contraddizioni abissali dell’umanesimo, è giunto forse, oggi, il momento di riconoscere cosa sta nascendo, al di là del bene e del male, dalle rovine dell’Occidente e della modernità. La marcia trionfale del soggetto impostosi come centro dell’universo, padrone della natura e del proprio destino per mezzo di estensioni tecnologiche di volta in volta più esorbitanti rispetto alla natura umana, ha condotto non solo e non tanto, seguendo le intuizioni di Martin Heidegger, alla devastazione del mondo, quanto all’annichilimento degli umani. 

			Il libro tra le vostre mani esplora e interroga le mutazioni culturali, sociali e antropologiche in opera ai giorni nostri, dopo tutte le catastrofi degli ultimi decenni, con particolare riferimento all’immaginario e alle forme di comunione, comunità e anche comunicrazia che saldano tra loro, nuovamente e in modalità sperimentali, i frammenti fragili e scomposti del nostro mondo, sviluppando forme di esistenza ibride e ricombinate, secondo inedite parentele, nel solco di logiche inclusive. Il paradigma della connessione che contrassegna la nostra cultura, in tutte le sue declinazioni mediatiche e fisiche, naturali e sociali, potrebbe dunque rinviare a una rinnovata forma di partecipazione magica tramite cui, dopo secoli di separazione, gli esseri umani riscoprono il loro accordo profondo, la loro interdipendenza, se non la stretta dipendenza nei confronti di ciò che li circonda. Nel bel mezzo di violenze e alienazioni che evocano i sortilegi, i malefici e gli incantesimi narrati dalle leggende popolari di ogni tempo, insorgono pratiche e immaginari tecnomagici che, nel mentre decentrano l’essere umano rispetto al sistema degli oggetti, alle macchine, alle reti e alla biosfera, stanno prefigurando la nuova carne a venire. Carne elettronica. Forme elementari del post-umanesimo1.

			
				
					Questo libro ha una storia curiosa. L’ho scritto in francese tra il 2019 e il 2021 per poi affidarne la traduzione in italiano a Michelle Grillo. Ricevuto il testo, ho avvertito il bisogno e il desiderio di integrarlo alla luce delle mie recenti riflessioni, tanto da presentarne, di fatto, una versione quasi completamente diversa dalla prima bozza, decidendo altresì di sospendere la sua pubblicazione in francese in attesa di modificarlo alla luce di ciò che nel frattempo è divenuto. Ringrazio Michelle Grillo e Gabriele Forte della loro preziosa collaborazione alla cura della presente edizione; Claudia Attimonelli per il sostegno, l’ispirazione e i fiumi di ore trascorsi insieme a discutere di mediologia; Stefano Raimondi per la pazienza e la fiducia; Christian, Emiliano, Guido, Ian e Vincent di aggiornarmi costantemente rispetto alle novità tecnosociali.

				
			

		

	
		
			Introduzione 
Lo scenario

			L’elettronica e l’antropologia: lontane parenti che la recente modernità ha avvicinato fino a unirle in matrimonio.

			Ian McEwan, Macchine come me

			I riti, le cerimonie e le effervescenze tipiche del sacro si manifestano nell’alveo delle culture digitali non soltanto attraverso la proliferazione di nuovi culti e l’attualizzazione on line di forme religiose tradizionali, ma soprattutto elevando spiritualmente gli oggetti2, le pratiche3 o le immagini effimere, ludiche e oniriche4. Nella maggior parte dei casi sono in campo figure che evocano il vissuto nella sua natura più sensibile e allo stesso tempo immateriale: la sua carne5 e il suo immaginario6. Si tratta dell’ultima espressione di ciò che Émile Durkheim nomina il “divino sociale”7, donde si irradiano una moltitudine di piccole chiese caratterizzate da un debole grado di istituzionalizzazione e una densità simbolica ed emotiva elevata8. In questo senso, la socialità digitale acquista un valore determinante per trasfigurare la vita ordinaria, il dominio del profano, in una forma di esperienza mitica e mistica, sfiorando il sacro nel suo aspetto selvaggio9. In effetti, le relazioni sorte dai paesaggi mediatici, fisici e simbolici contemporanei rivelano una capacità di associare ciò che è separato nel tempo e nello spazio fino a tempi recenti riservata soprattutto agli ordini spirituali, esoterici o mistici10. È così che la cultura della connessione11, della condivisione e dell’always on diffonde verso sfere profane un insieme di esperienze simboliche che richiamano i misteri religiosi12. Tale immaginario comporta l’alterazione del rapporto moderno tra la tecnica e la società secondo un paradigma che definiremo nel corso delle pagine a venire tecnomagico13.

			Le comunioni dalle sfumature pagane14 celebrate attraverso i nuovi riti dei media e della socialità contemporanea sostanziano una forma di credenza basata sulla condivisione di segreti15, di emozioni16 e stili di stampo comunitario, fondati sulla dimensione del “comune”17. Al di là delle caratteristiche dei miti che occupano uno spazio privilegiato all’interno dei flussi della comunicazione, è sempre il corpo sociale e il corpo tout court, in accordo con il sistema degli oggetti e dei segni, con il regno vivente e non-vivente, ad essere glorificato attraverso delle liturgie digitali, sprigionando i bagliori di un corpo glorioso. Sono gli stessi dati della vita mondana18, ben oltre la secolarizzazione e il disincanto, a ritrovarsi dunque sacralizzati: la carne e la sua voluttà19, la materia nella sua essenza sensibile e senziente20. In questo scenario, i media diventano i nuovi totem dell’essere-insieme. In effetti, allorché i mezzi della riproducibilità tecnica estirpano l’aura dall’opera d’arte21, il pubblico ne diventa gradualmente – in relazione con tutta la sua alterità – l’oggetto e il soggetto, rivelandosi come protagonista di un processo di estetizzazione22 che forma un tutt’uno con la sua sacralizzazione. 

			Il culto di Internet23, con tutta l’ideologia che lo impregna24, risveglia nuove forme di feticismo, utopie, leggende ed idolatrie. Esse dimostrano fino a che punto i dispositivi in questione non costituiscono mere tecnologie al servizio di un progetto politico-economico di tipo razionale e funzionale, ponendosi invece come territori esistenziali atti a canalizzare e ad accogliere una sorta di “vita improduttiva”25, ovvero desideri, sensibilità e impulsi irriducibili all’idea del progresso e delle grandi narrazioni tradizionali. Nel solco di un siffatto immaginario collettivo, ci proponiamo di verificare in che misura e secondo quale forma l’opinione pubblica sulla quale si fonda la cultura occidentale e moderna26 lasci spazio a un’emozione pubblica per cui la ragione non dirige più i sensi, ma dove i sensi orientano il pensiero. Constatiamo ivi uno slittamento da un paradigma basato sull’individuo e l’astrazione a un altro radicato sul noi e l’empatia27, o meglio la tele-empatia, nel quale il modello spazio-temporale dell’ubiquità, della prossimità e della sincronia diventa essenziale.

			La differenza fondamentale qui perlustrata concerne le inedite prospettive degli immaginari attorno ai quali si saldano i legami contemporanei: le effervescenze, le adesioni e le credenze collettive zampillanti tra le strade e i mediascape non proiettano più, come è stato il caso fino agli anni Settanta del Novecento, il corpo sociale verso l’altrove – la società perfetta, la salvezza, il paradiso celeste o terrestre. Esse, al contrario, sono avvolte da un’aura sacra nella misura in cui consentono agli individui di connettersi, confondersi e vibrare all’unisono nel presente, immergendosi nel mondo nella maniera più intensa e incarnata possibile. Ciò avviene, con tutti i paradossi che ne conseguono, anche laddove queste esperienze siano indissolubilmente legate alla dimensione del consumo28 e all’effimero29. In una simile condizione, la fede non è più orientata verso il futuro. Non si fonda su concetti e figure astratte. Al contrario, diventa un’esperienza radicata nell’hic et nunc30, nella vita quotidiana e in rete31, votata da un lato alle dimensioni materiali e sensibili, da un altro a un universo immateriale vicino alla fantasia e al sogno. Per comprendere questo passaggio, è necessario descrivere e interpretare il cambiamento di paradigma tra la tecnologia che è stata concepita dal Rinascimento alla metà del XX secolo32 e la tecnomagia contemporanea, fonte di nuovi incantesimi, trance, possessioni, feticci, fantasie e derive emotive, senza dimenticare la preziosa indicazione fornita da Marshall H. McLuhan: “Il misticismo non è altro che la scienza del domani sognata oggi”33. 
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			La potenza 
dell’immaginario

			… siamo tutti veramente divenuti obsoleti (…), conferiamo anche noi un’aura ai prodotti di massa. Anche se, al momento della loro acquisizione, essi non dispongono di un’aura, li “auratizziamo”, impregnandoli dell’atmosfera nella quale viviamo...

			Günther Anders, L’uomo è antiquato

			Le basi materiali sulle quali si è dipanata la vita collettiva nel corso della modernità sono state progressivamente relativizzate, se non frantumate, nel passaggio dall’Ottocento alla seconda metà del Ventesimo secolo, dal modo in cui il corpo sociale, dopo aver esperito la trasformazione da massa bruta in forza-lavoro, poi classe operaia, è diventato in seguito al contempo spettatore e consumatore34. La società dei consumi, dei divertimenti e del tempo libero poggia infatti sull’onda emotiva che investe la vita quotidiana verso il basso, esortandola al dispendio improduttivo35, allo spreco e all’esaltazione dei suoi impulsi onirici. Ben presto i sistemi sociali si sono resi conto di non poter tenere ai margini, o trascurare, tali sussulti, che sono pertanto diventati l’obiettivo verso il quale orientare le strategie di integrazione alla megastruttura, tendente a placare i rischi intrinsecamente anti-istituzionali di folle inebriate dal culto dell’effimero e dall’edonismo.

			La politica ha elaborato strategie per accordare e rendere funzionale la razionalità del proprio dominio a equilibrate e adeguate dosi di non-razionalità, di passione e di piaceri, al fine di canalizzare in modo innocuo la catena dei bisogni sociali improntati sul disimpegno, facendoli scorrere attraverso le porte istituzionali senza che essi, in effetti, potessero rivelare l’istinto distruttivo insito nel proprio Eros: “La soddisfazione degli istinti nel sistema della non-libertà aiuta il sistema a perpetuarsi. Questa è la funzione sociale del crescente tenore di vita nell’ambito delle forme razionalizzate e interiorizzate del dominio”36.

			La logica del consumo e in seguito quella dello spettacolo tendono ad assicurare e a coordinare gli impulsi festivi e distruttivi della massa – l’eterno intreccio tra distrazione e distruzione – nell’ambito dell’ordine produttivo, non più attraverso la retorica del progresso, la qualità delle strutture razionali-legali37 e le ragioni delle ideologie storiche, ma a cominciare dalla seduzione della merce e degli show, dal godimento procurato tramite la loro contemplazione dapprima e dissipazione in seguito. Se è vero che il piacere reca in sé, nelle pulsioni che scatena, una fuga dall’ordine sociale e un’affermazione del corpo con la sua parte maledetta, la razionalità del dominio tende direttamente a regolarne l’uso38 in modo da domare la sua natura fondamentalmente sovversiva39. A tal proposito, il seguente passaggio del celebre studio di Adorno e Horkheimer Dialettica dell’illuminismo è dirimente:

			Il pensiero ha la sua origine nel movimento di liberazione da questa natura terribile, dalla quale fu definitivamente e completamente asservita. Il godimento è per così dire la sua vendetta. È nel piacere che gli uomini si liberano da ogni pensiero e si sottraggono alla civiltà. Le vecchie società prevedevano una celebrazione comune di tali ritorni alla natura. Le orge primitive sono l’origine collettiva del godimento. (…) Solo con il progresso della civiltà e della ragione la soggettività fortificata e il dominio consolidato ridurranno la festa a una semplice farsa. I maestri introducono la nozione di godimento razionale, come un tributo pagato alla natura che non è interamente controllata; essi tentano al tempo stesso di neutralizzare il godimento per il loro uso e di conservarlo nella forma superiore della cultura; per coloro che sono soggetti passivi, tentano di dosare questo godimento quando non possono privarli del tutto. (…) L’evoluzione va dalla festa primitiva alle vacanze.40

			Alla luce degli anni trascorsi tra l’opera citata e i giorni nostri, constatiamo il carattere indomabile dello spirito ricreativo emergente dalla vita quotidiana nella sua irresistibile tensione verso un compimento radicale, secondo una volontà di potenza paradossale – tra l’alienazione e il protagonismo. Probabilmente, la crisi che funge da sfondo ai più recenti disallineamenti tra élite e corpo sociale – dai Gilet gialli ai vari movimenti No-vax e No-mask passando per i Friday for future, Occupy Wall street ed Extinction rebellion – è da ricercare nell’obsolescenza del mito del lavoro e del progresso41, appannaggio di nuove adesioni magiche con tanto di riti iniziatici, totem ed estasi, nei confronti della Terra Madre, della rete in tutte le sue declinazioni, del sistema degli oggetti e di tutto ciò che rinvia al corpo e al quotidiano. Sorgono così, a latere delle utopie sociali, delle grandi verità universali e della morale istituita, altrettante etiche ed estetiche che, oscillanti tra il mainstream e l’underground, forgiano strati di socialità improntati su affinità connettive al di là del tempo, dello spazio e delle appartenenze culturali classiche: fan, gamer, youtuber, influencer, raver, hacker, perdigiorno, flâneur, tiktoker, memer, role player… Nonostante tutte le sfumature che le distinguono, tali figure sostanziano nuove mitologie solo in parte riconducibili ai criteri e alle logiche delle narrazioni su cui si reggono le società contemporanee. Per questo, d’altra parte, queste ultime appaiono svuotate di legittimità, incapaci di saldarsi al corpo sociale e di nutrire ancora in modo fecondo l’immaginario collettivo.

			Il sintomo più evidente della catastrofe in corso è la proliferazione di figure mostruose e di invasioni barbariche nella politica contemporanea. Trump, Salvini, Le Pen, Meloni, Orban, Zemmour, Johnson, Grillo, Bolsonaro e tutti gli altri tele-populisti indicano dunque, ben al di là dei programmi sciorinati durante le campagne elettorali, il terremoto culturale che scuote le basi dei nostri sistemi sociali. Ricordiamo le parole di Antonio Gramsci: “Il vecchio mondo sta morendo, quello nuovo tarda a comparire. E in questo chiaroscuro nascono i mostri”.

			Non a caso, i personaggi di cui sopra attingono risorse simboliche non dal bacino semantico della politica, ma da quello degli stregoni, dei pirati, degli anomici, dei pistoleri o dei cow boy, tra riferimenti arcaici e fantasmi del futuro. L’attrazione che suscitano è direttamente proporzionale alla portata distruttiva e spettacolare del loro messaggio, al modo in cui promettono di abbattere lo status quo accogliendo le pulsioni anti-politiche che serpeggiano nell’immaginario collettivo. Per questo, in fondo non conviene loro governare oppure non riescono a conservare il consenso a lungo dopo aver ottenuto responsabilità politiche, giacché in tali condizioni appaiono per quello che sono: simulacri del cambiamento sociale42. Sono propaggini dell’industria culturale ad uso e consumo di un pubblico animato dalla vocazione inconscia alla distrazione e alla distruzione, accarezzate più nella loro portata onirica che in quella pragmatica.

			I programmi politici dei tele-populisti contano molto meno degli incantesimi, delle chimere, delle seduzioni e di tutti gli altri trucchi comunicativi che li supportano – i quali costituiscono, in realtà, il loro contenuto primordiale – trasfigurando la razionalità politica in una sorta di neo-misticismo a sfondo pagano e di stampo occulto, secondo uno stile che oscilla tra il carnevalesco e il trash. Operazioni del genere contribuiscono a dissacrare le strutture simboliche del potere moderno, incalzando l’avvento di altri regimi semantici in sintonia col sentire addestrato nei laboratori dell’immaginario e dei media elettronici.

			Il passo cruciale verso un siffatto orizzonte è stato compiuto, ad una attenta analisi, ben prima dell’avvento del tele-populismo, a cavallo tra il Ventesimo e il Ventunesimo secolo. È stata la società dello spettacolo43, in realtà, a liberare con irruenza fantasmagorie, sogni, affetti, passioni e desideri costituenti delle dinamiti immaginarie – o meglio delle mine vaganti – in grado di attaccare il cuore del potere burocratico, carismatico e tradizionale così come sviscerato da Max Weber44. Non è stata ivi premiata, secondo la divisa del Sessantotto, “l’immaginazione al potere”, ma conferita una potenza che sfiora il sacro all’immaginario collettivo e alle sue performance, senza che esse fossero coordinate sotto l’egida delle culture egemoni. Donde deriva la loro barbarie, un effetto perverso dalle conseguenze ancora in larga misura inesplorate giacché operanti tra le pieghe e le piaghe della vita quotidiana.

			E ora ci ritroviamo connessi a sterminati depositi di informazioni senza ancora avere imparato a pensare. Anzi, è vero l’esatto contrario: ciò che doveva illuminare il mondo, di fatto lo relega nell’oscurità45. 
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			Excursus sugli eccessi

			Benjamin constata come la folla – che definisce “massa” – protegga il criminale dai suoi aguzzini. E sono proprio questa ambientazione e questa folla a ispirare la nascita del romanzo poliziesco.

			Ma la polizia non si manifesta soltanto nella letteratura: si insinua ovunque dentro le mura cittadine sin dall’epoca di Napoleone, da quando cioè agli stabili viene affibbiato un numero civico al posto del loro antico nome. L’obiettivo è controllare la città, setacciare quella nebulosa brulicante, inquietante e imprevedibile.

			Con l’avvento del cinema, le macchine da presa non tarderanno a trasformarsi in telecamere di sorveglianza.

			Frédéric Pajak, Manifesto incerto

			La matrice ha le sue radici nelle prime sale giochi – recitò la voce, dall’alto, – nei primi programmi di grafica e negli esperimenti militari con gli spinotti cranici. – Sul Sony una guerra spaziale bidimensionale si dissolse dietro una foresta di felci generate matematicamente, che mostravano virtualità spaziali dalle spirali logaritmiche (…).

			– Cyberspazio: un’allucinazione vissuta consensualmente ogni giorno da miliardi di operatori legali, in ogni nazione, da bambini a cui vengono insegnati i concetti matematici… Una rappresentazione grafica di dati ricavati dai banchi di ogni computer del sistema umano. Impensabile complessità. Linee di luce allineate nel non-spazio della mente, ammassi e costellazioni di dati. Come le luci di una città, che si allontanano…

			William Gibson, Neuromante

			La grande festa inaugurata con l’avvento della società dello spettacolo ammanta il potere-sapere in carica di seducenti mitologie che, nel consentirgli di operare efficacemente, senza il bisogno di forzature, tende ad offuscarne il prestigio, dissotterrando le dosi di non-razionalità e di passionalità del corpo sociale che esso aveva, a lungo, accuratamente contenuto. A partire dalla metà del Ventesimo secolo vengono liberati in modo eclatante, per la prima volta dalla Rivoluzione industriale, istinti tumultuosi dei quali la soddisfazione completa potrebbe aver luogo solo nell’ambito della totale perdizione, nel momento in cui il dispendio improduttivo di energia personale e collettiva, al di là della cornice del lavoro e della riproduzione sociale, oltrepassi ogni razionalità e contegno in nome del piacere. Le scelte politiche, culturali ed economiche a tal proposito, dagli anni Cinquanta agli Ottanta del Novecento, sono in ciò pericolose: offrono un’altra chiave di lettura della vita sociale tramite parentesi di voluttà ben circoscritte al fine di servire la prospettiva della produzione economica nell’ambito della morale istituita.

			In realtà, il vaso di pandora, del quale ancora oggi rinveniamo le derive al cospetto dei multipli eccessi che scandiscono la vita quotidiana, è stato aperto in modo irreversibile esattamente in quella fase, innescando sottopelle il desiderio di una distrazione generalizzata come fuga dalla razionalità politica di stampo progressista. Come suggerisce a tal proposito Michel Maffesoli, l’archetipo del piacere collettivo più dissoluto, l’orgia46, irrompe scandalosamente sulla scena contemporanea, rendendola oscena. Le sue ultime attualizzazioni possono essere rintracciate nei vari Grindr, Pornhub, OnlyFans, nel chemsex, nella pratica di spottare e farsi spottare, così come in tutte le piattaforme tecnosociali della pornocultura, da Instagram al Berghain e al Kitkat passando per i reality show televisivi, interpretabili come sfavillanti mattatoi dell’umanesimo47.

			Stricto sensu e lato sensu, è oggi in opera e in mostra un’estasi del soggetto, una sorta di performance eccessiva, un incidente in cui l’io viene meno nel momento stesso in cui ritrova l’altro da sé e si ritrova altro da sé. Ne è una testimonianza diretta il florilegio di selfie, live, reel e story tramite cui l’individuo si mette in scena per mezzo di un gioco di maschere e di un’estetizzazione di sé che, nel mentre lo traduce in opera d’arte, ne annienta l’indipendenza e consuma l’esistenza. Così, paradossalmente, lo storytelling perfetto del soggetto, la sua metanarrazione spettacolare, coincide con la sua fatale dissipazione.

			Da un punto di vista politico ed istituzionale, pratiche del genere testimoniano la natura ambigua dell’attuale erotismo societale48, fonte di gratificazione e persino grazia per i suoi attanti, ma allo stesso tempo anche di desideri incompiuti più intraprendenti e ambiziosi, in una tensione permanente che rilancia il regime del voler-essere fino ad offuscare i piani del dover-essere. Scritto altrimenti, il divenire opera del pubblico attualizzato dai paesaggi mediatici contemporanei e dal loro corrispettivo urbano accoglie modi di vita e mode dalle sfumature edonistiche che adombrano i principi cardinali dell’etica capitalista nelle sue fondanti vene protestanti49. D’altra parte, il capitalismo neo-liberale promuove e insegue un altro spirito del tempo50, al fine di traslare il non-lavoro in attività produttiva della quale i soggetti sono all’oscuro, secondo una mano invisibile che fa della loro spensierata distrazione allo stesso tempo la più preziosa forza-lavoro e una succulenta merce.

			Ogni post, like o follow sulle reti sociali, così come tutte le comunicazioni che scandiscono le forme elementari della vita digitale, si pongono come processi atti a nutrire la matrice, fonti di produzione e consumo, ma soprattutto di analisi, previsione e controllo dei comportamenti sociali. Possiamo interpretare codesto sforzo come la chiusura del cerchio nell’ambito della dinamica di addomesticamento dell’agire sociale comunicativo nella sua veste più leggera. È la contromossa dei poteri-saperi contemporanei nei confronti degli impulsi societali animati dal desiderio di distrazione, gioco e spettacolo. Tuttavia, per comprenderne al meglio l’alchimia, è indispensabile retrocedere con un passo indietro verso la fase in cui la nascita del Web e il lampeggiare della cultura digitale, nelle loro tinte libertarie, irriverenti e festive, indussero una sorta di incantesimo generalizzato che lasciò presagire e auspicare l’avvento di intelligenze collettive e connettive51, nuove utopie sociali, rivoluzioni dal basso, proliferazione di fan culture e altri portentosi miracoli in grado di ricreare il mondo a partire dai sogni, dalla fantasia e da uno spirito ludico.

			Per quanto le istituzioni tentino continuamente – ieri come oggi – di fissare dei limiti ad una siffatta vacanza dei valori, tracciando dei confini precisi al tempo libero, prodigandosi a elaborare codici di condotta che circoscrivono e stigmatizzano il carattere più anomico e pericoloso della dissolutezza festiva, ponendo quest’ultima come una parentesi regolata atta a confermare l’autorità del sistema, la vita quotidiana e il suo immaginario pressano incessantemente le loro pareti come agenti di esondazione. 

			Gli eccessi che caratterizzano le scene più significative della socialità contemporanea, dalle zone urbane ad alta densità simbolica52 alle comunità elettroniche di irriverenti memer53, dagli after techno ai cosplayer passando per i reel carnevaleschi e le challenge più pericolose, lasciano intuire che la morale istituita non è più in grado di contenere ciò che dipende dal sensibile, dall’emozionale e dall’immaginario. È Bataille che, ancora una volta, ha sottolineato inequivocabilmente la presenza imperiosa di tale “parte maledetta” all’interno del corpo sociale: 

			Nel modo più universale, isolati o in gruppo, gli uomini si trovano costantemente impegnati in processi di dispendio. La variazione delle forme non comporta alcuna alterazione dei caratteri fondamentali di questi processi, il cui principio è la perdita. Una certa eccitazione (…) anima le collettività e le persone. Nella loro forma accentuata, gli stati di eccitazione assimilabili a quelli tossici, possono essere definiti come impulsi illogici e irresistibili al rifiuto dei beni materiali o morali che sarebbe stato possibile utilizzare razionalmente (conformemente al principio del bilancio dei conti). Alle perdite così subite è legata (…) la creazione dei valori improduttivi.54

			La società dello spettacolo rilancia in modo esorbitante un gioco di passioni e fantasmagorie svincolate dalle trame della realtà ostili nei confronti del festivo e dell’onirico, sollecitando l’elaborazione di un mondo immaginario inconciliabile con le culture che hanno a lungo funto da sfondo alle nostre società, imperniato invece su emozioni, fantasie ed estetiche indipendenti dalle tradizioni istituzionali. Ne consegue una serie di diaspore societali, fughe dalla politica ed effetti perversi55, tra cui si stagliano negli ultimi anni le miriadi di reti e gruppi dalle visioni del mondo bizzarre, weird, fake, o comunque del tutto alternative alle grandi verità universali e ai loro riferimenti etici, scientifici e politici.

			L’attrazione suscitata da movimenti come i Terrapiattisti, QAnon, i No-vax, così come dalla maggior parte della complosfera56, è una prova evidente ed estrema di quanto ampie fette della società abbiano plasmato universi semantici autonomi, senza bisogno alcuno di legittimarli con altro se non la fede cieca, fanatica e appassionata dei loro adepti e fan. Tecnomagico è pertanto quel paradigma culturale polifonico e frastagliato dove, in modo elastico, proliferano totem, feticci e mitologie al di là e al di qua della società ufficiale, in grado di condensare gruppi e garantire legami collettivi. L’avvento delle reti sociali ha rivestito a tal proposito un ruolo fondamentale nella sua capacità di connettere e di porre in relazione, in modo creativo e ricreativo, visioni del mondo di stampo anomico, deviante, paranoico o semplicemente alternativo che i media precedenti avevano censurato o trascurato. Così, individui prima isolati in stanze anguste o marginalizzati, hanno potuto socializzare per mezzo del Web fantasie strambe e ribelli con i propri simili. Ognuna di esse, una volta condivisa, sovrappone un nuovo strato alla realtà materiale, in alcuni casi ossimorico, in conflitto con la sua architettura.

			*

			Tutte le comunioni di qualsivoglia comunità attorno a dinamiche comunicative cristallizzano altrettante comunicrazie, potenti trame simboliche circoscritte in determinate situazioni, in precisi spazi e tempi del vissuto. Sono, fondamentalmente, dei mondi che, a partire da una stanza, una chat, un hashtag, una piazzetta o un club clandestino, restituiscono senso a quanti li abitano. Ciò ha luogo a prescindere da questioni oggettive e razionali, anzi nel senso caro alle intuizioni di William Shakespeare, André Breton, Leonora Carrington, Jorges Luis Borges, Italo Calvino, Karin Andersen e Marion Peck, ovvero secondo un principio surrealista per il quale l’immaginario57 forgia un paesaggio più reale della realtà.

			Il processo in esame rinvia al surplus simbolico che contraddistingue il corpo sociale nel suo flirt con le merci spettacolari, le vetrine, gli schermi e le immagini. D’altra parte, secondo le interpretazioni fornite da Karl Marx a Jean Baudrillard passando per Walter Benjamin e Massimo Canevacci, la trasfigurazione del valore materiale della produzione innesca il feticismo nei confronti degli oggetti e dei servizi proposti dal mercato58, i quali assumono un’aura impregnata di magma sacri e onirici lungi dai loro referenti politici ed economici. Raramente, infatti, se non in brevi frangenti dorati delle rivoluzioni industriali, come avvenne durante le prime Grandi esposizioni universali, i sogni baluginanti dall’intesa tra la merce e il consumatore corrispondono alla struttura che fa loro da sfondo. C’è, anzi, qualcosa che sfugge sempre alla razionalità del sistema, irriducibile al contegno: eccessi di eccessi a testimoniare l’anarchia di fondo che agita lo spirito delle folle da quando sono apparse nelle metropoli europee settecentesche fino alle loro attuali incarnazioni digitali. Ecco come si aggira, tra i sotterranei della vita quotidiana e le superfici dell’industria culturale, in accordo profondo con l’inconscio collettivo, la parte maledetta evocata da Bataille. La sua opera clandestina è il dato sociologico più inintelligibile – eppur fondamentale – del nostro tempo. 

			I valori improduttivi, per rimanere nella terminologia del sociologo e poeta francese, scatenano desideri, piaceri e atteggiamenti irriducibili alle leggi dell’economia politica, coerenti invece con il principio antropologico di antica memoria agente nel celebrare la vita non in quanto accumulazione di ricchezze, ma nelle perdite che comporta. Dal punto di vista della cultura moderna, esso si canalizza nei consumi voluttuari59 e nelle esperienze mediatiche tra il fantastico, il meraviglioso e lo straordinario, dimensioni esistenziali dominate non più e non tanto dal mito del progresso e dalla ragione astratta, quanto dall’etica del tempo libero60, laddove la morale di Prometeo sfuma in nome del disordine creativo di Dioniso61.

			Le dosi di intrattenimento che la società dello spettacolo inocula, a mo’ di sostanze stupefacenti, nel corpo sociale – con l’effetto immediato di sacralizzare ciò che è profano e viceversa – benché iscritte in un progetto ben regolamentato, accendono appetiti debordanti dalla sua cornice razionale, votati a idolatrie pagane che ammiccano al vitello d’oro citato dalla Bibbia, attorno al quale Mosé, di ritorno dal monte Sinai, ritrovò il suo popolo in condizione discinta, tra danze e canti sfrenati. È per questa ragione che, nei discorsi di molti politici, intellettuali e giornalisti, i contorni pericolosi della società dei consumi sono stigmatizzati come barbarici, in modo analogo alla reazione infuriata da parte del profeta ebraico al cospetto della lascivia festiva a cui la sua gente si era abbandonata. 

			Quando si fu avvicinato all’accampamento, vide il vitello e le danze. Allora si accese l’ira di Mosè: egli scagliò dalle mani le tavole e le spezzò ai piedi della montagna.. Poi afferrò il vitello che quelli avevano fatto, lo bruciò nel fuoco, lo frantumò fino a ridurlo in polvere, ne sparse la polvere nell’acqua e la fece trangugiare agli Israeliti.

			21 Mosè disse ad Aronne: “Che ti ha fatto questo popolo, perché tu l’abbia gravato di un peccato così grande?”. Aronne rispose: “Non si accenda l’ira del mio signore; tu stesso sai che questo popolo è inclinato al male. Mi dissero: Facci un dio, che cammini alla nostra testa, perché a quel Mosè, l’uomo che ci ha fatti uscire dal paese d’Egitto, non sappiamo che cosa sia capitato. Allora io dissi: Chi ha dell’oro? Essi se lo sono tolto, me lo hanno dato; io l’ho gettato nel fuoco e ne è uscito questo vitello”.62 

			Con un balzo di tigre da ieri ad oggi, nel solco dello stile che va da Walter Benjamin ad Alberto Abruzzese, il quale ha riattualizzato il passaggio testé citato nello spirito della società dei consumi63, il vitello d’oro è un artificio mondano presago del kitsch moderno e contemporaneo. Dal momento in cui, in effetti, si individua nella cultura di massa un mostro da abbattere64, o anomia da correggere, i nuovi titolari della morale pubblica agiscono sul pubblico dell’industria culturale, come se si trattasse di un oggetto da modellare, allo scopo di redimerlo e di integrarlo al sistema. Nello specifico, ogni volta che viene intercettato un segno o un atteggiamento di cattivo gusto nella vita quotidiana, ed in particolare negli eccessi consumistici e spettacolari, tutte le armi discorsive delle politiche culturali vengono dispiegate affinché i canoni del bello, del giusto e del buono siano ristabiliti. In tal modo, si tenta di soppesare e determinare le categorie del gusto che orientano gli stili di vita e le norme sociali. Nel caso della cultura di massa, tuttavia,

			il buono e il cattivo gusto diventano categorie molto labili che possono non servire affatto per definire la funzionalità di un messaggio che probabilmente svolge molte altre funzioni nel contesto di un gruppo o di un’intera società. La società di massa è talmente ricca di terminazioni e di possibilità che si stabilisce un gioco di mediazione e di rinvii tra la cultura della scoperta, cultura del puro consumo, cultura di divulgazione e mediazione, difficilmente riducibili alle definizioni di bello e kitsch. In molte di queste aspre condanne del gusto massificato (…) non è mai lasciato spazio al consumatore medio (per ciascuno di noi in qualità di consumatori medi) che alla fine di una giornata chiede a un libro o a un film la stimolazione di alcuni effetti fondamentali (il brivido, la risata, il patetico) per ristabilire l’equilibrio della sua vita fisica e intellettuale.65

			L’equilibrio verso il quale ogni consumatore di merci e di spettacoli tende più o meno consapevolmente, tra la testa e la pancia, la ragione e il basso materiale-corporeo66, è quello della massa e delle sue diverse ramificazioni, quindi del consumatore medio citato da Eco. Si tratta di uno stato pernicioso per l’ordine dei sistemi politico-sociali nel momento in cui distolga il consumatore dai suoi doveri di cittadino. Di conseguenza, è necessario domare le pulsioni consumistiche e spettacolari per mezzo di un discorso critico.

			L’industria culturale gioca sulla scoperta – meglio, sulla rivelazione – della parte maledetta del pubblico per saziarne gli impulsi prima, tradurla in merci poi, integrarla nel sistema infine. Ne consegue uno scenario di sorveglianza integrale del corpo sociale analogo a quello tracciato dal romanzo 198467, dal film THX68 o dal serial televisivo Black Mirror69. Esso non prevede punizioni, bensì premi, come nel caso dell’episodio Fifteen million merits70 di quest’ultimo. Non procede tramite imposizioni, ma insegue personalmente ogni attore sociale tracciandone comunicazioni, comportamenti e consumi con l’obiettivo da un lato di anticiparne le mosse, dall’altro di rispondervi con merci e servizi seducenti. Possiamo intendere l’atto di sedurre, questa volta più che mai, nel senso etimologico del termine: trarre a sé. La strategia è tutt’altro che innocua: essa mira, infatti, a ricondurre le fantasie e i sogni pullulanti nell’immaginario collettivo all’ordine della merce e dello spettacolo. Così, ad esempio, persino le icone più estreme della ribellione e del disagio, dal teschio alle armi passando per il suicidio, sono canalizzate in registri narrativi e storytelling che, nel rappresentarle tramite forme estetiche, ne ammansiscono gli effetti più corrosivi per l’ordine istituito.

			A fronte di ciò, come replica inconscia e rilancio simbolico, gorgogliano nel corpo sociale tensioni nichiliste e diserzioni di ogni genere che manifestano un desiderio latente di distruzione generalizzata di sé e del mondo. Ne sono testimonianze flagranti l’adesione a nuovi e vecchi fanatismi religiosi, ai tele-populisti, ai movimenti suprematisti, xenofobi, incel e neo-nazisti, così come l’indulgenza o l’indifferenza nei confronti del terrorismo che alligna con frequenza crescente, dagli anni Settanta ad oggi, dall’Italia alla Francia passando per gli Stati Uniti d’America, presso fasce sociali fragili e riottose. In tutti questi casi, pur nelle loro differenze e sfumature, pulsano tutti gli istinti distruttivi dell’immaginario collettivo altrimenti metabolizzati dalle politiche culturali e dai loro avatar. A ben vedere, più queste ultime estendono il proprio dominio in modo totalizzante, più ciò che resiste loro assume forme e toni radicali.

			L’esacerbarsi degli eccessi, delle violenze e delle effervescenze collettive in svariate declinazioni antisociali, come è avvenuto nel corso della recente pandemia per mezzo di feste illegali, violenze domestiche, convogli della libertà e risse in luoghi pubblici, segnala la progressiva traslazione in barbarie della massa addomesticata nel ruolo di pubblico inerte o mansueto, a cui rimarrebbe solo la possibilità di consumare e applaudire al momento opportuno. Nel caso del lockdown imposto pressoché ovunque per arginare la diffusione del Coronavirus, ad esempio, l’intera popolazione è stata frammentata, come in un happening mondiale, in individui separati tra loro dei quali il principio attivo risiede nel rimanere passivi – “Restate a casa!” – inducendo frustrazioni e traumi che tuttora gravano sulle nostre società sotto forma di depressione, suicidi, divorzi, sociopatia, ipocondria e isolamento71. Il caso mostra con precisione quanto l’accanimento delle istituzioni nel neutralizzare gli impulsi irrequieti della popolazione – tra il 2020 e il 2022 quasi tutte le riduzioni del distanziamento sociale hanno assunto un carattere del genere – sfoci a medio e lungo termine nell’esatto contrario, irritando a un punto tale la cittadinanza da renderla livorosa, in alcuni casi persino ostile e dissennata. 

			L’irruenza e le dissonanze sociali non si esprimono tanto e solo tramite manifestazioni pubbliche e azioni collettive, quanto permeando viralmente ogni rivolo della vita quotidiana, nell’underground e nel mainstream, a partire dalle forme estetiche. Il kitsch delle mode urbane, il cattivo gusto delle chat di Twitch, l’insolenza dei meme, l’irriverenza delle Gif, le urla, le ferite e l’intera “estetica del malessere”72 che attraversa l’iconologia contemporanea, sono altrettanti segnali di una frana tellurica che scuote l’ordine della modernità e rivela la sua profonda impotenza nel tentativo di ristabilire l’uniformità e l’armonia sociali. Secondo Maffesoli, “L’eccesso è semplicemente rivelatore di uno stato latente dello spirito che vede nella rivolta parossistica, in una morte realmente teatralizzata, l’unica alternativa a un’esistenza asettica, dove la certezza di non morire si è trasformata nella certezza di morire di noia”73.

			Ogni eccesso contemporaneo corrisponde a un focolaio collettivo causa ed effetto di riti, totem ed incantesimi, in uno scenario dove non contano più le categorie classiche della storia, della politica o della religione, ma le mitologie pulsanti nell’hic et nunc attorno alle passioni, agli stili e alle emozioni comuni. Non siamo più nell’ambito del sapere astratto o della pedagogia sociale. Piuttosto, ci ritroviamo immersi – come nel caso emblematico dei giochi di ruolo, degli MMORPG e, più in generale, del gaming74 – in dimensioni esoteriche rette dal principio dell’iniziazione, dalla fantasia e dalla tele-empatia. Il gioco si è fatto mondo vero, ma non è più un gioco. La storia sociale di Twitch75 ne è, in effetti, una perfetta esemplificazione. 

			La piattaforma videoludica rilevata da Amazon nel 2014 è sorta nel 2011 come spin-off della televisione reticolare, personale e interattiva Justin.tv, la quale offriva il servizio del live streaming ai suoi utenti, che consiste nella facoltà di attualizzare la brama sociale di traslare ogni vita personale in opera d’arte spettacolare, una sorta di show di quella che una volta si definiva massa, per la massa stessa76. Ben al di là del quarto d’ora di celebrità a cui, secondo Andy Warhol, avrebbe avuto diritto chiunque nell’epoca della cultura pop, è ivi in moto un’estetizzazione diffusa e permanente dell’esistenza banale divenuta, tramite un processo di messa in scena del sé, straordinaria. Se quest’ultima, anticipando Snapchat, Instagram e Tik Tok, fondava la sua missione sulla facoltà di accogliere il desiderio di auto-spettacolarizzazione e auto-narrazione affermatosi tra gli utenti del Web all’inizio del Terzo millennio, Twitch si è focalizzata sui videogiochi, consentendo ai gamer di giocare filmandosi in diretta nel ruolo di streamer, produttore di contenuti, oppure di godersi le partite nelle vesti di spettatori, viewer, o abbonati, nei casi di maggiore adesione a determinati canali, giochi e fornitori di contenuti. Anche in questa circostanza, come descritto poc’anzi a proposito del ruolo affidato alla popolazione nel corso della pandemia di Covid 19, il principio di interazione sociale implementato è controverso. Da un lato, il gioco non conta più in sé, ma nella mostra che offre al sé, dall’altro il nocciolo duro del sistema riposa sulla socialità che si sviluppa nell’ambito delle dirette, promuovendo una versione completamente interpassiva77, su più livelli, del gaming: il gioco, in realtà, consiste nel veder giocare gli altri, nel mentre si chiacchiera, si scambiano emoji e si tessono legami.

			Il portale assume un valore simbolico fondamentale nell’immaginario contemporaneo. Esibisce ed attualizza la dinamica del divenire opera del pubblico, inaugurata con la diffusione sociale della fotografia nella seconda metà dell’Ottocento, in tutte le sue sfaccettature: la messa in scena del sé in quanto gioco, nell’atto stesso di giocare, è sia una forma di gratificazione estetica di chiunque aneli alla visibilità e alla gloria mediatica, sia il compimento definitivo dell’alienazione e della reificazione del corpo sociale. Senza saperlo fino in fondo, gamer e viewer sono infatti trasformati dalle mani invisibili della nuova economia in forza lavoro, merci e data ad alimentare, in una spirale avvolgente e viscosa, il nuovo capitalismo dell’informazione. Il loro gaming da una parte assorbe ogni dimensione esistenziale, ponendosi come la matrice psicoculturale della nostra epoca, dall’altra è invaso e contagiato dal mondo del non-gioco. Non a caso, negli ultimi anni la piattaforma è stata abitata dai personaggi più disparati che l’hanno nutrita di contenuti come la politica, il sesso, la religione, lo sport, la moda, il marketing… Essa è dunque un laboratorio sociale significativo, un campo di battaglia semiotico. I suoi utenti, col loro febbrile edonismo, disfano la società e contemporaneamente generano reti e comunità tanto frivole nei contenuti che consumano spensieratamente tra emoji e parole criptate, quanto solide negli affetti e nei simboli che consentono loro di vibrare all’unisono e sentirsi insieme, in un corpo comune. La condizione in cui vivono è irresolubile, giacché prevede la dipendenza più assoluta dalla matrice telematica ed economica della quale ogni utente è l’oggetto e il soggetto – ed in essa l’ostinata e relativa libertà di continuare a giocare appassionatamente, come se fosse solo un gioco…
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			L’atmosfera festiva

			Malgrado il caldo di luglio le donne portavano pellicce di visone. Gli uomini si provavano abiti nuovi senza smettere di correre. “Smirne! Smirne! Smirne!” Desdemona continuava a lamentarsi e io avevo sentito parlare così tanto del famoso incendio, nei miei sette anni di vita, che guardavo attentamente lo schermo per vedere com’era, ma non capivo. Certo le case bruciavano, c’erano i corpi sulle strade, però la gente non sembrava disperata. Anzi, non avevo mai visto nessuno così felice. Gli uomini suonavano strumenti presi nei negozi di musica, altri afferravano bottiglie di whisky attraverso una vetrina rotta e se la passavano. Sembrava più una festa di quartiere che una sommossa.

			Jeffrey Eugenides, Middlesex

			L’immaginario del consumo e dello spettacolo, semenzaio della socialità digitale, è permanentemente attraversato da tensioni e scambi simbolici tra la morale istituita e l’etica del quotidiano, ovvero le élite e il corpo sociale. Più le masse d’un tempo si sgretolano in sottoculture, tribù, gruppi, comunità elettroniche e reti tra loro eterogenee, più il paesaggio comunicativo è adattato alle nuove realtà in campo, accogliendo inediti equilibri tra la norma e l’anomia. L’arcipelago del Web, coerentemente con quello delle metropoli e dei paesaggi post-urbani, è infatti caratterizzato dalla presenza di multiple aree semantiche, ognuna delle quali è retta da patti, affetti e valori propri, senza riferimenti precisi ai codici egemonici e alle loro alternative. Perciò, risulta ormai da tempo forzato ripristinare categorie binarie come il mainstream versus l’underground, oppure le culture in opposizione alle sottoculture. La proliferazione di reti mostra, piuttosto, l’emergenza e la fluttuazione di bolle, crew, scene, movimenti ed altre configurazioni che scompigliano l’ordine piramidale, di ceto e di classe a cui le nostre società erano da tempo abituate.

			Lo sviluppo del cool hunting negli anni Ottanta testimonia lo stesso processo nel campo della moda78. Tramite il dispiegamento di cool hunter (cacciatori di tendenze) nel tessuto urbano, ed in particolare nei suoi snodi ad alta densità simbolica ed emotiva, con particolare riferimento alle periferie e alle aree venate di pulsioni ribelli e alternative, esso si attualizza nell’alternanza tra la logica del trickle-down (gocciolamento), di stampo verticale, a quella del bubble up79, basata sull’insorgenza dal basso di stili e tendenze in grado di influenzare gli abiti e l’habitus sociali. Se, a partire dagli anni Cinquanta, tale dinamica puntava ad assorbire i codici emanati dalle sottoculture – hippy, punk, teddy boy, paninari… – nei tempi più recenti è invece rivolta ad ogni segmento della vita quotidiana in stato di effervescenza culturale, donde sgorgano forme di essere-insieme indipendenti dalle cornici istituzionali e di mercato.

			Tanto per ciò che concerne la comunicazione, quanto nel caso della moda80, senza dimenticare la politica, la musica, la fotografia e altre numerose declinazioni del contemporaneo, il paradigma in corso di definizione nel rapporto tra i vertici e le basi delle nostre società è votato a relativizzare, se non a sfumare, le ingiunzioni provenienti dai primi per attribuire valore e peso alle seconde. Ciò che proviene dalle élite e dai centri, scevro di autorevolezza e di coolness, tende dunque ad essere oggetto di sospetto nell’atmosfera contemporanea, mentre sono invece investiti di attenzioni tutti gli immaginari finora periferici, subalterni e minoritari (post-colonialisti, LGBTQ+, ambientalisti, vegani…). Questo cambio di passo segnala al contempo la saturazione dei valori che hanno a lungo plasmato la nostra cultura e il lampeggiare di iconologie, passioni e sentimenti finora trascurati. Il quadro, tuttavia, non suggella una mera alternanza tra gli uni e gli altri, bensì il tentativo, da parte dei soggetti dominanti, di auscultare ciò che pulsa dal basso e preme dai margini per poi assorbirlo nel sistema senza modificarne la sostanza, tramite chirurgie estetiche come quelle attuate nei casi del green o del pink washing. 

			Le istituzioni sociali e culturali, a partire dallo sviluppo di dinamiche emergenti dal basso e dai margini nello snodo tra il Ventesimo e il Ventunesimo secolo, si sono impegnate in un cambiamento di orientamento, in uno slittamento simbolico all’altezza del quotidiano: si tratta di discernere le fonti simboliche della vita quotidiana per poi tradurle in stereotipi, codici e linguaggi funzionali all’ordine sociale. Nei termini cari alla presente ricerca, è operata una traduzione dell’esoterico in essoterico. Il disvelamento di saperi locali, sensibilità particolari e fantasie segrete è pertanto il primo passo – tramite la loro incorporazione – per rivestire di senso forme estetiche e comunicative ormai prive di prestigio. Per questo, rinveniamo frequentemente la mutazione del discorso politico classico in tweet farciti di emoji e assistiamo a travestimenti di leader d’opinione in influencer o di docenti universitari in tiktoker. Più in generale, da una parte constatiamo il passaggio dalla politica spettacolo alla politicizzazione dello spettacolo81, laddove i media non sono più una cassa di risonanza dei poteri tradizionali ma diventano la forma di potere per eccellenza del nostro tempo – da Berlusconi a Zelensky passando per Schwarzenegger e Trump – dall’altra notiamo i trucchi e gli effetti speciali di un capitalismo che per redimersi dai propri peccati e apparire coerente con lo spirito del tempo si adorna di superfici punk, verdi o cool. L’aspetto mistico, filantropico o avanguardistico di figure che vanno da Steve Jobs e Bill Gates a Elon Musk, corrisponde esattamente al tentativo di riabilitare, tramite un’anima tecnomagica, dimensioni economiche e culturali ormai anemiche. 

			La drammaturgia sociale appena tracciata è nel pieno del suo sviluppo. Alterna successi eclatanti a figure imbarazzanti. Permangono, infatti, frammenti dell’esistenza ordinaria immuni alle seduzioni del marketing, resistenti agli stereotipi che tentano di addomesticarne gli impulsi anomici, riottosi o selvaggi. Ne derivano i vagabondaggi, i trip, i rave, gli oltraggi alla morale pubblica, l’oscenità e le tante diaspore che innervano lo spirito del tempo82, così come la fuga da ogni centro, da tutti gli universalismi, dalle verità ufficiali e da ogni agente esterno al corpo comunitario. 

			La teatralizzazione dell’esistenza e la spettacolarizzazione della vita ordinaria – quando ogni occasione diventa buona per ridurre il tempo del lavoro, innervare la città di ritmi musicali e innescare micce festive in ogni dove83 – rappresentano i segnali di una turbolenza che investe il corpo sociale, conferendogli uno stato di effervescenza. Anche se la festa è progettata dall’alto con festival musicali, notti bianche, parate urbane, fino alle celebrazioni più commerciali, il corpo sociale riserva sorprese insopportabili per la morale istituita, dando luogo a eccessive scene di giubilo e di violenza, lasciandosi andare ad atti di inutile delinquenza, estasi furibonde e azioni inspiegabili, in cui ciò che conta è solo vibrare all’unisono e condividere un’eccitazione, o addirittura un’allucinazione. Qualsiasi festa ufficiale è così oggetto di riappropriazione da parte dei suoi partecipanti, assumendo l’onere simbolico delle celebrazioni primitive, con il risultato di rafforzare il senso della comunità e di stabilire un rapporto di comunione tra i suoi membri. In un contesto tanto deviato, in cui il sociale manifesta tutta la sua astuzia dionisiaca, quindi la capacità di manipolare ciò che gli viene fatto assumere, di attuare una libertà interstiziale nell’ambito di ciò che deve fare, la festa

			distrugge ogni regola più di quanto non ne trasgredisca. Poiché la trasgressione non suppone lo sfacelo né la dissolutezza a cui si cerca generalmente di ridurre la festa. Quest’ultima distrugge i codici e le regole non perché li viola riconoscendoli, ma perché affronta l’uomo in un universo senza cultura, senza norme, all’interno del quale il tremendo genera una sorta di terrore.84

			Le fasi in cui irrompono tali manifestazioni di dissolutezza, come quella che stiamo vivendo, sono generalmente scandite da radicali cambiamenti. Con più precisione, esse sono la conseguenza dell’incoerenza tra i vertici della società e le sue basi, nel momento in cui la vita quotidiana pulsa a un ritmo diverso da quello delle istituzioni che dovrebbero rappresentarla. È in queste occasioni che il corpo sociale disvela le lacune del sistema, insinuandovi nuove sostanze.

			La grande festa che si celebra e consuma negli scenari contemporanei – comprese tutte quelle censurate negli ultimi anni con il pretesto della sicurezza e della salute – tra il Web, la strada e altri schermi, dai club techno berlinesi al RuPaul’s Drag Race, da Grindr e Tinder alle spiagge di Copacabana fino ai concorsi dei cosplay, alle parate urbane, ai giochi di ruolo, agli infiniti stream di Twitch e ai trend di Tik Tok, sovraeccitata dalle relazioni intrecciate nei flussi delle comunicazioni, sembra essere più votata che mai alla distrazione-distruzione dell’ordine costituito, a partire dal suo feticcio originario: l’individuo razionale e autonomo sorto col Rinascimento.

			*

			De Martino aveva gettato uno sguardo (…) sulla vita aspra dei danzatori, e nel gesto dell’oscillazione dei tarantati leggeva molto altro. L’oscillazione, nel profondo della crisi, assomigliava al pendere di un corpo morto, lasciava intravedere un segreto impulso di impiccagione che fin dall’antichità, come raccontano gli storici, era stato spesso realizzato dalle possedute; ma il dondolio, al tempo stesso, rimandava all’inerte essere cullato dell’infanzia, a una regressione benefica verso il principio della vita, per cui ragazze e ragazzi trovavano la potenza di trasformare quel gesto nella prefigurazione di un amplesso. Insomma, morte o amore. Due alternative la cui prossimità era già evidente nel delirio delle baccanti, e che anche Platone aveva associato allo scontro di due movimenti opposti, a una lotta che avviene nel corpo.85

			La tecnomagia contemporanea, nei fremiti che assembra attorno ai suoi focolai simbolici e ai suoi feticci, così come nelle sue pieghe contaminate dal nuovo spirito capitalista, è la dimensione societale dove ha luogo l’esultante sacrificio dell’umanesimo. Tragica e contraddittoria è pertanto, come quella descritta da De Martino a Pecere86 rispetto ad altri tempi, la festa che irrompe tra i margini e il cuore del sistema. Secondo Duvignaud, sussulti del genere “si insinuano nelle crepe della civilizzazione nel momento in cui esse sono influenzate dal cambiamento. Cambiamento che può essere provocato a contatto con un altro gruppo umano, una guerra, un’epidemia, un cambiamento che può derivare da una trasformazione interna, distruttrice della cultura stabilita. In queste fasi di metamorfosi, le rappresentazioni e i simboli che di solito soddisfano i desideri umani, non possono più trattenere l’espansione di una libido brutalmente scoperta”87.

			C’è, in effetti, qualcosa di incontenibile e di osceno negli eccessi contemporanei, intrisi come sono di sentimenti mescolanti violenza e gioia, leggerezza e nichilismo, euforia e dolore. In tale ottica, appare indispensabile cogliere ed esplorare fino in fondo il legame intimo, benché ineffabile, esistente oggi più che mai tra il terrorismo, la pornocultura, le guerre, il culto del banale, lo sfruttamento di massa, la superficialità generalizzata, l’alienazione e tutto ciò che ribadisce, secondo il punto di vista di Bataille, l’unione inscindibile tra l’erotismo e la morte88. Le tensioni ivi affioranti, delle quali le convulsioni festive e le derive violente sono le espressioni esacerbate, accolgono e intensificano, con altrettanti riti di passaggio89, cerimonie e figure tragiche, la crisi della cultura occidentale e moderna.

			La sensibilità che il corpo sociale dimena nello snodo in esame è la fonte e la conseguenza di una forza anomica che pervade la realtà e attenta l’impostazione utilitarista, progressista e razionale delle nostre istituzioni. Essa coincide con il sacrificio dell’individuo e la gestazione di una nuova carne della quale l’essere umano non è più l’alfa e l’omega. Sorprendendo le studiose e gli osservatori del sociale, nonostante l’esorbitante crisi che serpeggia nel vissuto contemporaneo, permangono fervide zone di socialità donde fioriscono pratiche e immaginari vividi e persino esultanti, a delineare forme di esistenza dal carattere omogeneo nella moltitudine90. A fronte delle loro variopinte sfumature, i gruppi, gli stili e i codici che scorrono nelle vene dei paesaggi contemporanei esibiscono una pasta comune, nel comune, fatta tanto della capacità di resistenza nei confronti di tutte le pressioni economiche, politiche e culturali, quanto di un afflato ricreativo nel senso di distrarsi e modificare l’ordine delle cose91. 

			La tecnomagia ordita da youtuber e influencer, streamer e fashion blogger, Netflix, Onlyfans e Instagram strega e aliena, costringe e vampirizza, ma al contempo assembra corpi, calamita affinità connettive, risveglia passioni arcaiche, solletica visioni futuriste. Così, nel mentre tutto è in moto per addomesticare l’utente finale, profilarne le attività, monitorarne le azioni e prevederne il comportamento92, lo scambio simbolico ed emotivo che ha luogo nel campo della comunicazione, nei consumi, tra le vetrine e le webcam, innesca nuove e straripanti trame narrative, comunità irrequiete, fandom esuberanti, ovvero una serie sterminata di figure societali che non si accontentano di ciò che è offerto loro, giacché bramano di essere in scena, fare l’opera, divenire opera, finanche opera senza opera.

			In una spirale febbrile fatta di rilanci continui, il sistema della produzione sazia nel mentre droga il pubblico, il quale divora ciò che riceve per poi accrescere il livello delle richieste, fino ad assaporare il desiderio vertiginoso di oltraggiare i piani di architetti, scrittori o ingegneri, sostituendoli. Fino a che punto uno schema del genere può essere sopportato dal sistema senza che le sue pareti siano scalfite? Quanto sarà ancora possibile contenere pulsioni così sfrenate nell’economia politica vigente? Le multiple violenze e gli accessi erotici che divampano tra la strada e il Web sono davvero riconducibili alla logica del capitalismo? Se, invece, tutte le turbolenze che scandiscono il nostro presente, nella loro euforia nichilista, fossero indici contagiosi di un cambio di paradigma? 

			È necessario osservare con attenzione le derive anomiche della socialità, tra l’assunzione ingorda di sostanze stupefacenti e la sessualità sfrenata, il consumismo irragionevole e le idolatrie, i feticismi, le pratiche a rischio e le incandescenze festive, giacché in esse si sostanzia una mutazione culturale e antropologica. “Queste forme di anomia sono manifestazioni di rottura e, allo stesso tempo, la scoperta di un universo, non deregolamentato, ma senza regola. Differenza fondamentale che ci impedisce di integrare la festa nella normale vita sociale laddove essa è la distruzione concertata”93. Il corpo espanso del consumatore, spettatore, poi cybernauta, fan e memer, su Telegram, Twitch, Instagram o Pornhub, inebriato dal profluvio di merci e comunicazioni di cui è oggetto e soggetto, è il protagonista paradossale delle nuove cerimonie mediatiche delle quali l’epifania coincide con il suo venire meno.

			Il dispositivo del consumo produttivo94, leva delle ricreazioni contemporanee, induce una reversibilità costante – tema caro a Jean Baudrillard95 – tra il lavoro e la dissipazione, il gioco e l’alienazione, il piacere e il dolore. In codesto scenario, dove l’utente finale agisce in modo artistico nello stesso tempo in cui svolge il ruolo di ingranaggio del mercato, tutto ciò che è sacrificato sugli altari e nei fuochi del consumo e della comunicazione serve, da un lato, a confortare l’essere-insieme in tutte le dimensioni dove si dispiega, dall’altro, a rinnovarlo bruciando identità, totem e simboli ritenuti obsoleti. Per questo i follow, i like, i match e i cuori della rete sono il corollario di micro-aggressioni, troll, intox, fake e di tutto ciò che proviene dalla sfera degli hater. Gli uni e gli altri, infatti, sono reazioni epidermiche ad uno stato confusionale indotto dalla promiscuità integrale che incalza la nostra epoca: always on, sempre a stretto contatto con l’altro, disponibili, in mostra.

			Non c’è più respiro tra le catene senza fili della tecnomagia. Solo corpi, dati, elettricità, metallo e carne. Fantasmi e automi.

			Cos’è, dall’altra parte, l’influencer, se non una persona digitale disincarnata e tuttavia ammaliante, che crede di agire per sé mentre in realtà è al servizio dei suoi follower e delle merci che ne costituiscono la pelle? Di fatto, la vita di Chiara Ferragni96, Kylie Jenner o Alexa Chun, in modo ben più accentuato sia rispetto alla condizione delle celebrità cinematografiche, sia a quella delle testimonial pubblicitarie di ieri e di oggi, è una sceneggiata robotica e ripetitiva ordita per promuovere ad ogni ora del giorno e ovunque prodotti e servizi, sfamare il vorace appetito dei fan e fomentare i capricci del capitale, senza alcuna discontinuità tra il pubblico e il privato, il lavoro e il non-lavoro, l’autenticità e la finzione.

			La tecnomagia dello storytelling97 azzera l’intervallo tra la scena mediatica e il quotidiano delle influencer, fabbricando, dalla loro carne viva, manichini viventi e interattivi. Esistenze sacrificate al culto dello spettacolo, ovvero allo spettacolo del consumo, le biografie pubbliche e pubblicate di tali nuove star, esposte ventiquattro ore su ventiquattro in ogni infimo dettaglio del quotidiano, attualizzano in modo appariscente ciò che tutte e tutti esperiamo sottovoce nella condizione digitale: l’alienazione e la reificazione volontaria, in un clima festivo, giocoso e superficiale, della nostra soggettività. Non solo e non tanto per un pugno di like, token, cuoricini o denaro, ma per essere al mondo in modo completo, completamente fuori di sé, nelle mani dell’altro. 
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			Estasi e alterazioni

			… il barocco è sì “banchetto degli angeli”, titolo che collega due immagini antitetiche (o “ossimoro”), quella degli esseri di puro spirito che sono gli angeli, e quella tutta carnale del banchetto, ma è altresì “profondità delle apparenze”, titolo non meno enigmatico poiché la profondità ci viene suggerita da ciò che vi è di più superficiale (…). Queste sono dunque le qualità dell’immagine che il barocco ci propone: pletora tutta carnale, persino triviale, della rappresentazione, ma anche, per questi effetti di superficie, per questi giochi di epidermide, per queste virtuosità trionfaliste, accesso alla profondità del senso.

			Gilbert Durand, L’immaginario

			Le immagini, lungi dall’essere meri ornamenti della nostra epoca, sono invece, in una sorta di spirito neo-barocco98, la sua espressione più profonda99. Dall’avvento della società dello spettacolo e dei consumi di massa, sparse nel mondo, esse esibiscono innanzitutto corpi. L’iconologia contemporanea delle star di Hollywood, delle influencer, delle rock star e delle dj, degli youtuber, degli avatar, di XFactor e dei gay pride, degli stadi e delle fashion week vale soprattutto come mostra permanente di corpi. Corpi senza né vergogna, né sensi di colpa. Corpi dilatati, truccati, ritoccati, rifatti, ridondanti, mortificati, smembrati, in stato di trance e di estasi, corpi senza organi, corpi estesi avulsi da ogni storia e slanciati in una perpetua, eccitante e pericolosa metamorfosi dalle story. 

			... viene ciò che ci mostrano le immagini. I nostri miliardi d’immagini ci mostrano miliardi di corpi – come mai furono mostrati. Folle, ammassi, mischie, mucchi, file, assembramenti, sciami, eserciti, bande, compiglio, fuggi-fuggi, gradinate, processioni, collisioni, massacri, carnai, comunioni, dispersioni, una sovrabbondanza, un eccesso di corpi, che sono contemporaneamente massa compatta e polverizzazioni vaganti, sempre raccolti (…) e sempre abbandonati a una confusione stocastica degli stessi luoghi, all’agitazione strutturale di un’incessante partenza generalizzata. (…) Questo mondo – il nostro – è il mondo dei corpi perché ha, anzi è, la densità stessa dello spaziamento o la densità e l’intensità del luogo.100

			Il ritorno prepotente del corpo101 dopo tre secoli di sacrifici e censure nei suoi confronti in nome del lavoro, della politica e della ragione, scompagina il processo di civiltà dispiegato dalla modernità, fondato sull’esclusione o sul contenimento della sensibilità per tutto ciò che in essa eccede le finalità della produzione economica e della riproduzione sociale. I giochi di segni irradiati dai mediascape e dalle scene urbane ad alta densità simbolica invitano i flâneur di oggi102 a un’incessante sfilata103 governata dall’immaginario collettivo e dalle sue protesi tecnosocietali. In essa, il corpo è tanto in movimento quanto in stato di mutazione, sottoposto continuamente al tocco altrui, alterato da sostanze aliene e dalle ingiunzioni provenienti dall’esterno: contatti, algoritmi, gruppi, notifiche, appelli. Finita l’epoca dell’individuo identico a sé e stanziale, appartenente a una classe, un genere, un sesso, un colore o un quartiere per sempre, esso erra, ebbro e spaesato, eccitato e disperato, alla ricerca di un abbraccio, nel conforto di una comunità, per poi schizzare altrove verso un’altra situazione, in ossequio ad altrettante affinità elettive e connettive. 

			Il culto del corpo, ormai non più afferente a cerchie ristrette dello spettacolo e di altre élite, bensì capillarizzato in ogni articolazione del quotidiano, fa tutt’uno con la sua frenetica ibridazione, sotto l’egida di incantesimi, pozioni, sortilegi e altri effetti speciali che allettano gli individui invitandoli a divenire se stessi tramite l’alterazione. Così come ogni utente dei social network modifica agevolmente gli avatar, i nick name, le immagini del profilo e tutte le altre declinazioni digitali della propria personalità, fedele alla sensazione del momento, alla situazione che sta vivendo, ovvero al gruppo di cui fa parte in una determinata occasione, è tendenza comune sviluppare fantasie analoghe nei confronti del corpo, ad immagine e somiglianza di ciò che avviene per il suo versante digitale. Sticker, emoji, bitmoji, Gif, filtri e meme, in parallelo con piercing, nail art, tatuaggi, botox e steroidi, sono le forme elementari di una chirurgia estetica generalizzata, fisica e simbolica, che denuda, smembra e riveste la nostra pelle, dalla profondità alle superfici, adeguandola a una precisa congiuntura – per poi dissiparla un istante dopo. “La chirurgia è il nuovo sesso”, secondo l’ultimo film di David Cronenberg, presentato al Festival di Cannes, Crimes of the future104. Si tratti di plastica per il corpo fisico o di filtri digitali nel caso dell’identità elettronica, tramite codesti ritocchi estetici – ultima versione del sex appeal dell’inorganico – l’individuo accoglie sostanze aliene per corrispondere allo spirito del tempo, fuori di sé. 

			Ne consegue una danza sfrenata nella quale ogni combinazione e figura equivale a un diverso gioco di maschere, a una nuova congiunzione, a un’altra storia, secondo coreografie che mescolano i misteri delle arti occulte alla matematica dei codici informatici. Il rito tecnomagico, circonfuso di un’aura misteriosa, arcaica e futurista, predispone dunque una serie di formule e pratiche dotate di poteri straordinari, atti a produrre effetti immediati e strabilianti, spaventevoli e meravigliosi, in una sorta di audace sfida tanto all’ordine trascendente, quanto a ciò che è imminente. Il soggetto, in estasi, come in preda a sostanze stupefacenti, finisce infatti per ritrovarsi altro da sé.

			Avvicinandosi alla strada, Hiro vede due giovani coppie, che probabilmente stanno usando il computer dei loro genitori per un doppio appuntamento nel Metaverso, scendere alla fermata di Porto Zero – luogo d’accesso della zona e capolinea della Monorotaia.

			Naturalmente, non stanno vedendo persone reali. È solo una parte dell’immagine disegnata dal suo computer, in base ai dati provenienti dal cavo a fibre ottiche. Le persone sono dei software detti avatar. Si tratta di corpi audiovisivi che la gente usa per interagire nel Metaverso. 

			(…) Il tuo avatar può avere l’aspetto che preferisci, nei limiti dati dagli strumenti di cui disponi. 

			(…) “Quindi tutta la roba che ho imparato a scuola non ha niente a che vedere con ciò di cui stai parlando?”.

			Juanita riflette per un po’, guardandolo in faccia. Poi estrae un’hypercard dalla tasca. “Ecco, prendi questa”.105

			L’industria culturale, a differenza delle istituzioni sociali classiche – scuola, ospedali, caserme… – non forza il corpo sociale ad imparare o ad impegnarsi in nome di un progetto pedagogico. Non lo esorta a lavorare e a contenersi, bensì lo culla inducendolo a divertirsi. Secondo l’interpretazione di Edgar Morin, non impone, ma propone106. Invece di costringere, seduce. Al posto di convincere, emoziona. Piuttosto che educare, intrattiene. A differenza dell’atteggiamento prescelto dalle avanguardie storiche per risvegliare le masse dal torpore in cui versavano nella prima metà del Ventesimo secolo, sollecitandole a cambiare anima e pelle per poi sollevarsi contro il sistema, i dispositivi dello spettacolo le coccolano. Se Duchamp, Breton, Carrington, De Saint Point, Grosz, Debord e Sanguinetti, per limitarci a degli esempi tra il movimento Dada e i situazionisti, sferzano il pubblico affinché si riconosca in quanto soggetto alienato per poi trasformarlo in soggetto politico cosciente di sé, in grado di rivendicare un ordine diverso, i divi di Hollywood prima, le fashion blogger, gli influencer o gli streamer in tempi recenti, sollecitano le loro platee a rimanere esattamente come sono, fomentandone i capricci e i piaceri effimeri. In termini pratici, il cambiamento di paradigma consiste nel dirottare l’attenzione dalle strutture e dalle idee esterne agli individui – lo Stato, i partiti, il progresso, la crescita economica – a ciò che invece riguarda direttamente la vita quotidiana: la cura di sé, il benessere psico-fisico, la gratificazione personale.

			Il corpo non è più uno strumento della produzione, assumendo il carattere di feticcio in sé e per sé. La sua manipolazione non è incoraggiata con l’intento di affinarlo in quanto forza lavoro, ma affinché possa godere, fosse anche tramite simulacri. D’altra parte, basta attraversare gli scaffali delle librerie per imbattersi in successi editoriali improntati sul coaching, l’armonia, la soddisfazione personale, l’equilibrio. I paesaggi digitali, dal canto loro, pullulano di app, forme estetiche, hashtag, trend, topic e siti volti ad accogliere e rilanciare sia nuove prodigiose metamorfosi, sia narrazioni body positive e contro il body shaming, tese a diffondere la cultura dell’accettazione di sé, nel rispetto delle differenze, contro visioni canoniche e moraliste dello stile. Pur nelle differenze e persino nelle contraddizioni esistenti tra l’invito perpetuo alla mutazione e quello al rispetto di sé, si attualizza così un processo di sacralizzazione del corpo, qualsiasi esso sia e a chiunque appartenga, un corpo-immagine, un corpo immaginario e un corpo-testo107 ormai divenuto l’opera principale del nostro tempo, anche laddove la sua gloria coincida col suo sacrificio. Che si tratti, infatti, di alterarlo in ossequio a un desiderio oppure di lasciarlo tale e quale in omaggio a ciò che è, ogni corpo in campo partecipa, come nel potlatch di antica memoria, a un processo rituale collettivo e connettivo fatto del dono di sé all’altro. L’entusiasmo della performance, tanto nel brivido tecnomagico del divenire-molteplice di chi si presta al gioco di maschere e di ritocchi del sé, quanto nella beatitudine delle persone che godono della bellezza di ciò che sono, traduce e accompagna l’individuo in uno stato giubilante e confusionale retto dalla logica della dipendenza e della gratuità.

			La pratica di spottare e farsi spottare in voga tra gli adolescenti è a riguardo dirimente. Il rituale consiste nell’orchestrare una rete di indizi e ricerche al fine di geolocalizzare e tracciare fisicamente le persone affinché possano essere identificabili tanto nello spazio fisico quanto nelle reti sociali, per poi essere disponibili sul mercato del flirt. Le generazioni figlie della cultura alfabetica, ma anche quelle allevate dalla televisione, sono recalcitranti a questo e a tutti gli altri tentativi di violazione della privacy, considerandoli per ciò che sono: attentati all’autonomia del soggetto. Le culture digitali cresciute nel grembo del Web, invece, li accolgono con condiscendenza esattamente nella misura in cui godono nel sentirsi, arrese e cullate, in altrui braccia. Spiare ed essere spiati, soprusi ignobili nell’orbita occidentale e moderna, sono dunque i canoni dell’esserci contemporaneo, con-divenire108 ed essere-con. 

			Je est autre, scriveva Arthur Rimbaud109. Io è altro, dell’altro. Tuttavia, nel mentre l’individuo è mosso e commosso dal patto simbolico e affettivo che tutti i processi in questione implicano, votato alla comunione110 e al comune, la mano invisibile del sistema si distende su di esso per farne merce, dati e vita a sua disposizione. Ecco il volto oscuro della tecnomagia, ad indurre l’estasi e l’alterazione psicosensoriale dei suoi adepti con droghe – strictu sensu e latu sensu, dalle sostanze stupefacenti alle serie televisive, gli NFT e ai meme – che, nel mentre ne esaudiscono le brame, li riconducono subdolamente all’ordine della matrice. 

			La roba è il prodotto ideale… la merce ultima. Per venderla non sono necessarie tante chiacchiere. Il cliente è disposto a strisciare in una fogna supplicando di poterla comprare… Il mercante di droga non vende il suo prodotto al consumatore, vende il consumatore al suo prodotto. Non migliora né semplifica la merce. Degrada e semplifica il cliente. Paga la gente che lavora per lui in droga.

			La droga produce la formula di base del virus del “male”: l’Algebra del bisogno.111

			Il sistema delle droghe, valvola arcana della cultura del consumo, è consustanziale all’avvento e al dispiegamento delle metropoli, dei media e delle scene moderne e contemporanee. Emblema della sovraeccitazione dell’individuo per oltrepassare il principio di realtà e svincolarsi dallo spazio-tempo ordinario della vita quotidiana, specie quello schiacciato sul ritmo alienante della produzione economica e della riproduzione sociale, esso è altresì dispiegato per sedare l’anomia e la devianza sociali con distrazioni, anestesie e illusioni. Lo scambio in oggetto è tuttavia sempre imperfetto e pericoloso tanto per le istituzioni, quanto per il corpo sociale cedevole alle sirene dello spaccio, tra le viuzze lugubri delle cinte urbane agli anfratti malfamati del dark web passando per i bagni fatiscenti dei club, in tutti gli interstizi dove donne e uomini, tramite consumi eccessivi, assaporano i piaceri conturbanti e i dolori inquietanti dell’estasi. I raver ne sono ben coscienti:

			Il nostro stato emotivo è l’estasi. Il nostro nutrimento è l’amore. La nostra dipendenza è la tecnologia. (…) La nostra politica è nessuna. (…) Noi siamo un villaggio tribale, globale, di massa, che non dipende dalla legge fatta dall’uomo (…) Noi siamo stati plasmati dal suono (…) E attorno ai 35Hz possiamo sentire la mano di un dio sulla nostra schiena, che ci spinge avanti. Ci spinge a voltarci verso la persona vicino a noi per unire le mani e farla esaltare condividendo la gioia incontrollabile che proviamo creando questa bolla magica che almeno per una notte ci protegge dagli orrori, dalle atrocità e dall’inquinamento del mondo esterno stessi a rinforzare il nostro pensiero, il nostro corpo e il nostro spirito. (…) Continuiamo ad ammassare i nostri corpi nei clubs, nei depositi e negli edifici che voi avete abbandonato e lasciato senza alcuna ragione, e li riportiamo in vita per una notte. (…) Ricordate che mentre potete fermare un qualsiasi party, in una qualsiasi notte, in un qualsiasi città, in una qualsiasi nazione o continente di questo magnifico pianeta, non riuscirete mai a spegnere il party intero. Non avete accesso a questo interruttore, non importa quello che pensate. La musica non si fermerà mai. Il battito del cuore non si spegnerà mai. Il party non finirà mai. Sono un raver, e questo è il mio manifesto.112
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			“L’incatenamento magico delle inferiorità”

			… questa folla cupa non attende forse una sciagura, grande abbastanza da far sprizzare la scintilla della sua tensione, un incendio oppure la fine del mondo, qualcosa che faccia rovesciare questo mormorio soffuso fatto di migliaia di voci in un solo grido, al modo in cui un colpo di vento scopre la fodera scarlatta del mantello? Perché l’acuto grido del dolore, il terrore panico, è il rovescio di ogni vera festa di massa. Lo brama ardentemente il brivido sottile che corre lungo le innumerevoli schiene.

			Walter Benjamin, Ombre corte

			Ogni fuga, dissolutezza e voluttà che l’industria culturale e il sistema degli oggetti ispira rinvia all’esaltazione allucinante e lasciva innescata dalle droghe e dalle altre sostanze eccitanti moderne e contemporanee. Un’ombra fluttua, spaventevole e ammaliante, su ogni consumo eccessivo di ieri o di oggi, così come sulle trance festive dai risvolti ambigui, in bilico tra il politicamente corretto e il socialmente disfunzionale: l’ombra di Dioniso113, il fantasma della perdizione. Per questa ragione i capannoni delle notti elettroniche, le fabbriche dismesse dove esplodono improvvisamente rave party, ma anche i festival ufficiali e altre celebrazioni a sfondo carnevalesco in cui si sfogano gli istinti più onirici e insieme triviali del corpo sociale, sono costantemente sorvegliati, con sguardi sospettosi, dai sistemi di potere, i quali alternano, contro lo “sballo”, repressioni severe e campagne di sensibilizzazione, riduzioni del danno e dispositivi di prevenzione atti a conservare l’ordine del sistema, la salute e la buona condotta della cittadinanza. La violenza insita in assembramenti del genere è così censurata o ammansita, resa innocua.

			La storia sociale del divertimento sfrenato, dai baccanali alla techno parade114, è sempre impregnata di turbolenze, abitata da mostri e governata da principi contraddittori: la confusione versus l’ordine. Nei tempi moderni, l’industria degli spettacoli estende il tempo e lo spazio della festa con l’invenzione del tempo libero e il dispiegamento ogni dove di “mondi del sogno”115 mentre s’ingegna con ogni mezzo affinché tutti gli eccessi dell’immaginazione e i piaceri della carne siano riconducibili ai valori istituiti. Negli ultimi anni, incalzato da derive e pulsioni incontenibili, animate da un’estetizzazione diffusa della vita quotidiana e dalla spettacolarizzazione dell’esistenza ordinaria, tramite condotte a rischio, giochi sconfinati, irriverenza nei confronti delle élite, astensione politica ed altre turbolenze societali, l’Occidente ha sviluppato, nel solco dell’ideologia neo-liberale, strategie e tattiche inedite, su molteplici livelli: incoraggiare l’edonismo fino a trasformarlo in automatismo sociale spogliato del piacere116, trasformare il palcoscenico istituzionale in un suadente teatro spettacolare animato dall’obiettivo di commuovere e divertire il pubblico, per poi moltiplicare a dismisura gli “stati di eccezione”117 – causati dal terrorismo, dalle crisi economiche, dalla pandemia o dalla guerra – laddove le pressioni sociali siano inarrestabili.

			Per quanto riguarda il primo versante, a differenza dell’impostazione classica applicata dalle culture egemoni che si sono succedute nel corso del tempo, di stampo giudaico-cristiano, protestante, comunista o socialista, le nuove élite non esigono più il contegno sociale di un tempo in nome del progresso, del paradiso, della società perfetta o di altre teorie della salvezza, promuovendo invece forme di vita adagiate sulla realizzazione del sé con tutte le voluttà del caso, qui ed ora, senza alcuna preoccupazione per il lungo termine – anche a scapito dell’ambiente! Sull’altra sponda, il potere contemporaneo – da Berlusconi a Zelensky passando per Macron e Trump – è ormai concepito, a monte e a valle, quindi non solo nell’ambito delle campagne elettorali, come show rivolto all’emozione pubblica, scansando l’opinione pubblica, senza più alcuna astrazione, programma o razionalità che non siano la tele-empatia e il sensazionalismo, con il linguaggio dei brividi, stabilendo un rapporto intimo, scevro di ogni mediazione, tra leader e pubblico. In ultima istanza, quando il cortocircuito tra la distrazione e l’ordine appare smisurato, laddove la vibrazione del corpo sociale attenta la stabilità del sistema, la censura interviene in modo brutale e coatto in nome di cause di forza maggiore.

			Lungi dall’accogliere tesi complottiste – che tuttavia indicano una guerra di segni tra verità universali e locali, politica e vita quotidiana, scienza ufficiale e magia – il terrorismo di matrice islamica che sferza l’Occidente dall’inizio del Terzo millennio ai giorni nostri, la pandemia di Covid 19 e la guerra in Ucraina hanno costituito anche dei pretesti per ristabilire l’ordine laddove esso vacillava. Prima di codeste urgenze, movimenti come i Gilet gialli, metoo, Friday for future, Occupy wall street, le sardine, Black lives matter, Extintion rebellion e altri ancora, infatti, segnalavano turbolenze e disagi generalizzati in misura di intaccare lo status quo. La politica del distanziamento sociale, l’intensificazione della sorveglianza sociale, il dirottamento dell’agenda pubblica verso la questione della difesa, dei vaccini, dell’immunità e della sicurezza, pur in tutte le loro diverse sfumature, costituiscono dunque metodi efficaci per disinnescare riti, pratiche e immaginari scaturiti dalla socialità, ovvero dal brulichio culturale tra la strada e la rete, con l’obiettivo di interrompere le danze, spezzare l’incantesimo del corpo a corpo e raggelare ogni bagno di folla.

			Il quadro è composto di prospettive contraddittorie, se non schizofreniche, oscillanti volta per volta, a seconda delle varie congiunture politiche, economiche e sociali, tra l’incitazione a un sovrappiù di edonismo e l’applicazione di misure volte a ripristinare l’austerità. Esso induce una sensazione di incertezza e confusione che si esprime tramite comportamenti come l’edonia depressiva, descritta da Mark Fisher in quanto stato in cui divertirsi diviene un obbligo spiacevole118, la frustrazione sociale, i suicidi di massa119, le violenze insensate e la crisi di rigetto nei confronti di pratiche e simboli connessi con la morale pubblica. In entrambe le polarità è in azione, orchestrato dai media in accordo con i poteri forti pubblici e privati, un principio anestetico di natura psico-culturale120, prima ancora che politica, funzionante ora per mezzo di simulacri del piacere e chimere della felicità, ora tramite dosi di info-terrore121 con tutto il corollario di messaggi che diffondono minacce e agiscono nel sollevare sensi di colpa. Rinveniamo agevolmente, con l’imbarazzo della scelta, nel primo contesto la sovrabbondanza di blandizie al consumatore, allo spettatore e al cittadino sotto forma di cuoricini, smiley, incentivi agli acquisti, bonus culturali, palestre in ufficio, party aziendali, notti bianche, feste della musica, nell’altro l’imposizione di misure liberticide, in nome di scenari gravi ed irreparabili, per salvare la salute e la sicurezza a fronte di rischi fatali: attentati, epidemie, guerre, catastrofi ambientali…

			Iniezioni di anestetici, analgesici e droghe, con l’ausilio di effetti speciali mediatici, storytelling e fuochi d’artificio di varia natura, massaggiano l’immaginario collettivo e operano sulle percezioni psico-sensoriali per orientarne le trame, in direzione, a seconda dell’urgenza del momento, di un’ipereccitazione o del contegno più estremo. Resta da comprendere, fino in fondo, cosa ne sia del corpo implicato in un siffatto gioco, posto che l’indifferenza nei confronti della politica, i sospetti verso le classi dirigenti, la negazione di tutte le verità ufficiali, il ripiego comunitario e gli innumerevoli riti tecnomagici che innervano il vissuto collettivo, dalla medicina alternativa alla New Age, dai party elettronici ai live di Twitch, dalle danze di Tik Tok alle stanze oscure del dark web, sono altrettanti sintomi che, nell’indicare l’obsolescenza del potere-sapere moderno e dei suoi avatar, segnalano l’emergenza di sensibilità in parte incompatibili con le strategie politiche, economiche e comunicative del nuovo ordine mondiale occidentale neo-capitalista, realista capitalista e sanitario, così come delle sue controparti. Da un versante all’altro, infatti, traboccano malumori, si ramificano forme di opposizione, proliferano turbolenze sociali, divampano atti di sabotaggio, resistenza e ricreazione che spaziano – si fanno spazio – dalle strade alle reti digitali, tra i tumulti urbani e i meme, la great resignation e i party illegali.

			*

			Quale casa sta bruciando? Il paese dove vivi o l’Europa o il mondo intero? Forse, le città sono già bruciate, non sappiamo da quanto tempo, in un unico immenso rogo, che abbiamo finto di non vedere. Di alcune restano solo dei pezzi di muro, una parete affrescata, un lembo del tetto, dei nomi, moltissimi nomi, già morsi dal fuoco. E, tuttavia, li ricopriamo così accuratamente con intonachi bianchi e parole mendaci, che sembrano intatti. Viviamo in case, in città arse da cima a fondo come se stessero ancora in piedi, la gente finge di abitarci ed esce per strada mascherata tra le rovine quasi fossero ancora i familiari rioni di un tempo.

			E ora la fiamma ha cambiato forma e natura, si è fatta digitale, invisibile e fredda, ma proprio per questo è ancora più vicina, ci sta addosso e circonda in ogni istante.122

			Inutile edulcorare l’interpretazione dello scenario: il corpo, corpo sociale e corpo tout court, esce a pezzi dalle crisi imperversate negli ultimi anni: stremato dalla concorrenza spietata del nuovo regime economico, depresso a causa del distanziamento sociale, spaventato dagli attentati terroristici, alienato nell’ambito della mercificazione dell’esistenza, terrorizzato dalle atroci scene di guerra, umiliato nella spirale di abusi che ne attentano la dignità, tradotto in data e tracciato tra le matrici digitali, le antenne del marketing e i processi degli algoritmi, si ritrova non più e non solo come “corpo senza organi”, ma in una condizione post-umana nella quale gli organi – altri organi – lo precedono e lo eccedono123. Esce a pezzi, dunque. Frammentato. E tuttavia, frammento tra frammenti, esso sviluppa, sul principio della danza – del corpo danzante – inedite forme di resistenza e di esistenza tramite contaminazioni, ibridazioni e concatenazioni successive. 

			Incorporazioni in seguito a smembramenti ed incidenti, tra traumi e piaceri estremi, rito dopo rito, nelle estasi della tecnomagia ha luogo il colpo di grazia all’umanesimo e l’avvento di una nuova carne ancora tutta da svelare. In modo analogo a quanto mostrato dalla genealogia cinematografica che si dispiega da Tetsuo a Ema, Titane e Crimes of the future passando per Videodrome, Crash, ExistenZ124 e Crimes of the future, il processo di incarnazione in opera è travagliato: esso ricompone, ricongiunge e rivela nel mentre squarcia la pelle, sprigiona dissonanze e irraggia luci nere. Ne derivano sia le ferite strazianti sciorinate in modo roboante dalle processioni mediatiche contemporanee, sia gli inediti legami orditi in modo inconscio, segreto o trasversale attorno al noi e al di là di noi. È il caso, ad esempio, del Chthulucene evocato da Donna Haraway per superare l’ideologia dell’Antropocene, quindi di un’era non più caratterizzata dalla prevalenza dell’elemento umano, bensì dall’avvento di figure che cristallizzano una simbiosi tra il fantastico, come la creatura tentacolare di Lovecraft, Chthulu, e il sotterraneo, dal greco chthonios. La filosofa americana scorge così nuove modalità di sopravvivenza in un mondo infetto, animate da una vocazione “simpoietica” che predispone ogni essere vivente e non a una condizione di accoglienza nei confronti dell’alterità, verso la “forma serpeggiante del con-divenire”125. Secondo un principio simile, Nicolas Bourriaud individua estetiche dell’inclusione in tutti i “paessaggi relazionali” contemporanei che integrano e superano i meri rapporti sociali, a favore di compenetrazioni tra l’ordine vivente e l’inanimato, comprensivo di batteri, tecnologie, reti, macchine, così come di tutto che contempli il naturale e il minuscolo – col “molecolare”, nelle sue parole126.

			La tecnomagia è mossa esattamente dal decentramento estatico dell’essere umano, al contempo costretto a dipendere dall’altro da sé, incatenato in lacci senza fili, e in stato di ebbrezza, nel brivido del divenire. I riti che dirigono trasmutazioni tanto travolgenti, impregnati di sostanze arcaiche e proiettati in immaginari futuristici, tra il sacro, l’orrorifico e il fantascientifico, al di là e al di qua dell’utopia e della distopia, sono innescati da alterazioni psicosensoriali che rendono l’individuo cedevole nei confronti del prossimo, empatico verso l’estraneo, fertile all’immaginazione, predisposto a danzare, esattamente come avviene nello sciabordio dei party techno, sotto l’effetto di sostanze psicotrope, quando il corpo danzante, in un’esausta gioia cosmica, si sente parte del tutto in cui è avvolto senza più riconoscerne i confini e le articolazioni. 

			I noi che spuntano, come tanti fiori fulgidi e contaminati, in ogni scenario di questo tipo, nell’euforia festiva e nella decadenza, tra le reti digitali, i paesaggi post-urbani, la realtà aumentata dei MMORPG e la distesa salata del deserto Black Rock nello stato del Nevada, dove ha luogo il festival dal titolo emblematico Burning Man, tra le rovine della modernità e del progresso, rimettono in circolazione con piglio intersezionale gli umori emarginati e stigmatizzati dall’Occidente, assecondando ibridazioni, diaspore e sincretismi, nel segno di un comune allargato oltre la società, la comunità e persino l’umanità. La droga funge ivi da potente dispositivo metaforico e farmacologico per una definitiva dissipazione e confusione dell’io, in una sorta di tecnograzia – quiete e beatitudine a seguito di convulsioni e spasmi – fosse anche solo un’illusione, o un’allucinazione. 

			Rileggiamo Walter Benjamin tramite un balzo di tigre, in accordo con la sua sensibilità:

			La distensione che è alla base di questi processi, molto probabilmente non è sempre un effetto immediato delle droghe. Quando più drogati si riuniscono, si aggiunge qualcos’altro. Diverse droghe hanno in comune la caratteristica di accrescere in modo così straordinario il piacere che si trae dalla presenza di compagni di vizio, tra i quali non è raro che una sorta di misantropia si verifichi tra gli interessati.127

			La misantropia dei compagni di vizio è la causa e l’effetto, soprattutto, della frammentazione del sociale nelle sue vesti consolidate – secondo classi, ceti, ideologie, stati-nazione… – quindi dell’elaborazione di forme di esistenza, collettiva e soprattutto connettiva, oltre lo spazio, il tempo e persino la specie, segnate da una forte solidarietà organica e transorganica, attraverso la condivisione di immaginari e ambienti che trascendono l’ordine politico, culturale e finanche umano.

			Misantropa è la persona che esperisce una separazione radicale tra sé e il suo mondo abituale. D’altra parte, il piacere straordinario menzionato da Benjamin è il corrispettivo di una travolgente comunione dallo spirito pagano, atta a congiungere l’individuo con il compagno di vizio, col vizio stesso e con ogni elemento del paesaggio che lo accoglie, come è perfettamente mostrato dal film Un oscuro scrutare di Richard Linklater128, tratto dall’omonimo romanzo di Philip K. Dick129. Si tratta di un piacere scevro delle connotazioni universali e astratte stabilite dall’arte, ben radicato nell’hic et nuc – quando l’estasi dei corpi è tutto e il resto è nulla. La sua essenza è ambigua, in quanto soddisfa il soggetto oltrepassandolo, consegnandolo all’altro, privandolo di se stesso, come avviene nel momento in cui pubblichiamo in modalità live, reel o story un momento rilevante della nostra vita invece di viverlo, o forse vivendolo così, tramite l’altro, morto in sé, morto per sé. Riprendiamo il passaggio di Benjamin: 

			Il contatto con gli altri che non partecipano alle loro pratiche sembra apparirgli tanto inutile quanto noioso. Ovviamente, il fascino del drogato non è sempre attaccabile al livello della conversazione. Ma, d’altra parte, ciò che dà un tono molto particolare a queste sessioni, per molti di coloro che le organizzano regolarmente, è probabilmente più di una semplice eliminazione delle inibizioni. Sembra piuttosto che si verifichi qualcosa come un incatenamento magico delle inferiorità, tra complessi e disturbi presenti nei diversi partecipanti al rito. I tossicodipendenti aspirano in qualche modo l’uno con l’altro le cattive sostanze del loro essere; esercitando l’uno sull’altro un’azione catartica. È chiaro che questo comporti dei pericoli straordinari. Ma d’altra parte, questa circostanza può anche spiegare il grande valore, spesso insostituibile, che questo vizio riveste per le costellazioni più correnti della vita quotidiana. Il fumatore di oppio o il mangiatore di hashish percepiscono la forza dello sguardo capace di aspirare cento luoghi in un solo posto.130

			Ecco le scintille oscure che infiammano la tecnomagia.

			Se è vero che viviamo ormai in un mondo tossico131 – intossicati dalla tecnica e dalla politica, dalle guerre e dal neo-liberalismo, dall’eccesso di plastica e dalle scie chimiche, dallo scioglimento del permafrost e da altre catastrofi ambientali – e che siamo diventati tossici, il filo rosso che ancora e di nuovo ci lega le une agli altri, a partire dal principio della simpatia, da affinità elettive e connettive, in una specie di ordo amoris132, consiste in tutte quelle catene magiche dotate di un’aura tale da sedurci e commuoverci nel mentre siamo posseduti e reificati. Esse sono il presupposto del nostro radicamento e sradicamento, quindi dell’erranza che scandisce la nostra vita quotidiana tra la voluttà del carpe diem, qui e ora, e la brama del nuovo, anche quando si tratti di novità senza progresso. Così, drogati da Instagram e dall’ecstasy, dallo Xanax e da Tik Tok, dall’MDMA, dal Ghb e dai giochi d’azzardo, da Grindr, Tinder e OnlyFans, dalle speculazioni dei Bit Coin, dalle vertigini dei NFT e dai meme, gli individui si perdono e ritrovano in tutte le alterità che li circondano, aspirando le “cattive sostanze del loro essere”, nella cornice di un’iniziazione a un mondo più vasto rispetto a quello del soggetto. Come le sessioni menzionate da Benjamin insegnano, in linea con l’estetica della magia di antica memoria, unioni del genere sfociano da formule e pratiche in grado di associare elementi banali, spaventevoli ed effimeri con altri sensuali, onirici e dall’intensa pregnanza simbolica.

			I tecnomaghi contemporanei, che sfidano, nel mentre le subiscono, le leggi dello Stato e della politica, dell’economia e delle religioni, in nome di uno e molteplici misteri iniziatici – sulla base di affetti, stili, totem e immaginari in grado di fondere diverse persone in un corpo unico e ogni volta diverso – non corrispondono alle icone narrate dalle leggende o descritte dagli etnologi della prima metà del Novecento, non sfoggiano barbe lunghe e visi sfigurati, non mescolano pozioni di miele e sangue per preparare l’Idromele adorato dal dio germanico Odino, non tramutano, come la maga Circe, gli uomini in maiali: sono le cerimoniere e gli sciamani di tutti i nuovi riti che reincantano133 l’esistenza e ricongiungono ciò che finora è stato separato nel tempo e nello spazio: soggetti e oggetti, cultura e natura, corpo e spirito, arte e vita quotidiana, organico e inorganico.

			Sono cresciuti con la saga di Harry Potter, grazie alla quale hanno appreso a relativizzare il principio di realtà dei babbani, involandosi verso una dimensione fantastica e pericolosa gravida di sfide mortali e di riti di passaggio. Hanno divorato in binge watching il serial televisivo Stranger Things, attratti dal carattere alieno di Eleven, in compagnia di stravaganti e audaci adolescenti, spaventati dal Demogorgone, esplorando le multiple dimensioni del sottosopra, quel mondo più reale della realtà metafora dell’immaginario collettivo contemporaneo. Si esprimono con le emoji, gli sticker e i messaggi vocali, invece di scrivere nel linguaggio alfabetico, perché non si riconoscono nella Galassia Gutenberg134 fondata com’è sul principio dell’astrazione, della ragione e dell’individuo. Abituati al tempo reale, alla cultura dell’ubiquità e alla logica della realtà aumentata, sono costantemente qui e altrove, soli e insieme, attivi e passivi, anzi interpassivi. Hanno il mondo a disposizione e sono a disposizione del mondo. Sono stati confinati in casa e costretti al distanziamento sociale, in lockdown, durante la pandemia di Covid 19. Dietro gli schermi, hanno sopperito alla carenza di legami sociali fisici con comunioni elettroniche, per poi sacrificare lo spazio privato in ossequio a uno scambio simbolico e affettivo. Dopo due anni di reclusione nelle prigioni dell’intrattenimento elettroniche, appesi ai fili della rete, hanno imparato ad essere a disposizione dei propri contatti e della rete, a schizzare da uno spazio-tempo all’altro, financo a sparire tramite il ghosting, dimenticando forse per sempre come rimanere a lungo, nella profondità e nella concentrazione, qui ed ora. Abitano ormai – tra banner e bot, algoritmi e avatar, intelligenze artificiali e deep fake – prevalentemente paesaggi mediatici135 ed esperiscono lo spazio fisico e il corpo stesso come una loro estensione. Sono spacciatori e clienti di sostanze che generano dipendenza, accendono sogni straordinari, stabiliscono tele-empatie e favoriscono strette sensuali; merci e artisti di prodotti tanto inebrianti quanto effimeri; soggetti e oggetti di alterazioni psicosensoriali che ne aumentano l’esistenza nel momento stesso in cui essa viene meno nelle forme individuali, organiche e razionali prefigurate nel corso di tutta la modernità. Finita la tempesta del progresso, nelle sue scorie e tra le sue rovine, attraversano a passo di danza l’aurora digitale, un passo in là oltre l’umanesimo. 
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			L’alba dell’essere umano

			Vorrei chiamare questo contegno che dice al tempo stesso sì e no al mondo della tecnica con un’antica parola: l’abbandono di fronte alle cose (die Gelassenheit zu den Dingen = l’abbandono delle cose e alle cose).

			Il senso del mondo della tecnica si cela. Se però teniamo sempre ed espressamente conto che dappertutto nel mondo della tecnica ci viene incontro un senso nascosto, allora subito ci ritroviamo nell’ambito di ciò che a noi si cela, e si cela proprio mentre a noi perviene. Ciò che in questo modo si mostra e allo stesso tempo si ritrae è il tratto fondamentale di ciò che chiamiamo il mistero (das Geheimnis). Il modo in cui ci teniamo aperti al senso della tecnica lo chiamiamo: l’apertura al mistero (die Offenheit fur das Geheimnis).

			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…

			Martin Heidegger, L’abbandono

			Al suo apice, la tecnologia possiede sempre la risonanza magica di un’inquietante meraviglia, dai tratti stupefacenti e terribili. Le sue svolte più rilevanti sono accompagnate dallo spauracchio dell’obsolescenza per l’essere umano, come se la magnificenza dell’innovazione tecnoscientifica provocasse immediatamente una ferita sulla sua pelle e costituisse una minaccia per l’immaginario collettivo. Durante snodi del genere, l’individuo trabocca in una corporeità collocata fuori dalla propria cornice organica, esperendo i limiti della condizione umana e i suoi possibili eccessi, al punto da accarezzare, o addirittura sfidare, le facoltà connesse al divino. La mitologia, negli archetipi e negli stereotipi che la manifestano, lo testimonia con una cadenza costante, mentre il corpo sociale ne metabolizza continuamente le impronte nelle trame della vita quotidiana: il mistico, l’estetica e il sensuale permeano ogni tecnica, relativizzandone la dimensione logica e funzionale.

			Stanley Kubrick ha saputo cristallizzare perfettamente l’ontologia e la genealogia della tecnica con la straordinaria sequenza del suo 2001. Odissea dello spazio136 nella quale i nostri più remoti antenati si risvegliano abbagliati dall’apparizione di un monolito. Spaventati e stregati dinanzi a cotanta maestà, a seguito di una fase di panico e inquietudine, essi finiranno per danzare febbrilmente intorno al nuovo totem. Oggi potremmo suggerire, con un lessico diverso, che si stavano stringendo in una comunione, generando una comunità a partire da un artificio tecnico ad alta densità simbolica. È questa, secondo il grande registra americano, in linea con l’antropologia, la sociologia e la filosofia della tecnica, The dawn of men, l’alba dell’essere umano. Si tratta di un’origine controversa, perché mentre connette gli individui gli uni agli altri, tra loro e con l’ambiente circostante, radicati nella terra e slanciati verso il cielo, ogni tecnologia serve anche a separare, ovvero a stabilire rapporti di forza su tutti i piani: sociali, naturali, cosmici, ideali... In questo gioco di forze, rinveniamo la nostra lunga storia con tutte le sue contraddizioni, i suoi splendori e le sue miserie, le sue conquiste e i suoi abusi137. Nel capolavoro in esame, l’ipotesi non lascia adito al dubbio: il branco di primati a cui si rivela il totem, è calamitato attorno alla scoperta e ivi si ritrova in un brivido comune. Qualche momento dopo l’epifania, esso è pronto ad essere al mondo altrimenti. Dotato di super-poteri, è in grado di percepire che un osso non è più semplicemente un osso ma si tramuta, nelle sue mani, in un’arma, un’arma che lo distingue dai suoi simili e lo conduce a dominarli, che lo addestra a governare la natura, a cacciare con agilità, finanche a conquistare lo Spazio.

			Le metafore mobilitate nel denso percorso diegetico di una delle più importanti visioni cinematografiche della storia sono inequivocabili: l’eccitazione che anima l’animale allorché maneggia entusiasta l’osso – non-più-osso, arma in divenire – ha tratti erotici ed onanistici, violenti e deliranti. Siamo ai prodromi dell’essere umano. Il soggetto, in effetti, si preforma qui con l’acquisizione della stazione eretta e prefigura l’onda lunga dell’umanesimo nel sapersi distinguere dall’altro da sé addomesticandolo prima e mortificandolo poi. Nello specifico, non si accontenta di uccidere la preda, un bisonte, per nutrirsi, ma si scaglia contro di essa con violenza inaudita, quasi con giubilo, presago che lì inizia la sua marcia trionfale, conclusasi a passi di danza, verso il futuro. Perciò il lancio enfatico dell’osso, in uno stato di euforica furia, è seguito ed eseguito dai suoni delicati di Sul bel Danubio blu138, che trasportano lo spettatore ai nostri giorni tramite la spirale della navicella spaziale di cui la matrice segreta, l’archetipo, è la ruota panoramica del Prater di Vienna, emblema della civiltà industriale nella sua dimensione sognante, ludica e spettacolare. Non a caso, l’osso-arma si trasforma e assume le sembianze, alla fine del viaggio, di una penna, fluttuando dalle mani del primate in estasi al taschino di un individuo dormiente per mezzo del tocco di una hostess danzante, a suggellare le multiple ed arcaiche stratificazioni della scrittura, della tecno-scienza e di tutta la nostra civilizzazione, sorta com’è da atti contemporaneamente mirabili e barbarici. La macchina filmica di Kubrick smaschera così la natura profonda del progresso rivelandone l’origine ambigua, tra Eros e Thanatos, innervata da una duplice pulsione di vita e di morte. Nello specifico, la parabola illustra perfettamente le tappe e lo spirito del processo interpretato da McLuhan come “estensione”, nel tempo e nello spazio, dell’essere umano139. In esso, il soggetto si gonfia ed espande, mosso dall’ambizione di plasmare il mondo a propria immagine e somiglianza tramite artifici.

			Le immagini di 2001. Odissea nello spazio ribadiscono che l’innovazione tecnologica, nel momento della sua rivelazione sociale, è accolta nello stupore, come una magia, con la sua capacità di incantare il mondo, unire ciò che è diviso e viceversa, conferendo poteri inimmaginabili agli esseri umani che permettono loro di sfiorare l’ordine divino, tramite poteri naturali e sovrannaturali140. Dopo lo choc, il tempo è al vaglio, al calcolo, o ancora alla razionalizzazione della scoperta. Se tale schema è valido per ogni epoca – fascino versus razionalizzazione – ripercorrendo la storia è possibile rinvenire un’alternanza ciclica dello spirito dominante il sistema degli oggetti, e identificare un cambiamento tra epoche in cui prevale un principio utilitario – ovvero la capacità d’intensificare l’azione dell’umano sul mondo, il dominio della natura e l’agire strumentale – ed altre, al contrario, nelle quali domina la trinità dei valori estetici, religiosi e magici: la bellezza più dell’utilità, la comunione invece del contratto, la vibrazione estatica al posto dell’interesse. Nel primo caso, la mobilitazione sociale intorno alla scoperta del momento è soprattutto orientata alla realizzazione di uno scopo – progresso, ricchezza, conquiste – mentre nel secondo si consuma in se stessa, ha un fine in sé, vale pertanto come pura vibrazione collettiva. La tecnica funge allora come crogiolo dove il sociale prende corpo e avviene141, invischiato in una comunione diffusa, animato da una partecipazione dai tratti mistici che induce i membri di un gruppo a confondersi tra loro, con la terra e col cosmo, nel sistema degli oggetti e tra le matrici telematiche, con l’ordine del vivente e del non vivente.

			Per cogliere tale commistione e comprendere la trama di corrispondenze che, di volta in volta, si intreccia tra corpo e tecnologia, natura e cultura, sogno e realtà, è opportuno perseguire una prospettiva genealogica, con l’obiettivo, in particolare, di esplorare attentamente il cambio di paradigma contemporaneo nel rapporto tra tecnica, società e mondo. Rispetto a quanto è accaduto dalla Prima rivoluzione industriale in poi, infatti, assistiamo recentemente all’avvento di una logica diversa da quella che ha sollevato verso magnifiche e progressive sorti la Modernità occidentale. In essa, l’universo tecnico, nelle sue stratificazioni multiple, macchine, reti, algoritmi e interdipendenze, sembra dotato di poteri e potenze esorbitanti che ormai trascendono la razionalità e la volontà degli esseri umani142, ponendoli in secondo piano.

			Lo snodo essenziale verso un cambio di scena così significativo affonda le radici nei traumi della prima metà del Ventesimo secolo, con le guerre mondiali, i campi di concentramento, l’invenzione e l’impiego delle bombe atomiche, quando abbiamo percepito sulla nostra pelle le potenzialità fatali di uno sviluppo tecno-scientifico avulso dalla vita umana e del pianeta. Da allora in poi, come testimoniato dall’onda lunga della fantascienza tra i racconti di Philip K. Dick e le distopie di Black Mirror143 passando per le visioni lugubri di George Lucas, David Lynch, Ridley Scott, David Cronenberg e Shin’ya Tsukamoto144, un’ombra fatale gravita e grava nel rapporto tra esseri umani, tecnica e mondo.

			La sensazione generalizzata di una catastrofe imminente, a volte persino il desiderio della catastrofe, in seguito alla presa d’atto di un sistema sempre più fine a se stesso, punteggiano con spaventevole fascino la processione delle macchine, delle reti, dei videogiochi, delle app, delle reti sociali e degli oggetti. Anche laddove il gadget o il prodotto del momento – si tratti di Alexa, dei Google glass, della PS5, degli AirPod o di una playlist elaborata per noi dagli algoritmi di Apple Music – non evochi alcun pericolo imminente per l’umanità, al sex appeal dell’inorganico caro al pensiero di Benjamin e Perniola145 per descrivere la relazione tra il vivente e il non-vivente succede una sorta di incantesimo che ammalia l’individuo non tanto sotto forma di tensione erotica verso la cosa, quanto nella promessa di un’esistenza aumentata, dalle facoltà magiche, e al contempo completamente scevra del sé. Tale schema è il corollario della minaccia di estinzione della vita umana aleggiante, sinistra, nel paesaggio contemporaneo, tra crisi climatiche, terrorismo, disastri ambientali, epidemie, guerre, violenze di massa e minacce di un ultimo letale conflitto atomico.

			Siamo progressivamente esonerati dalle nostre funzioni, perdiamo pezzi, deleghiamo scelte, cediamo irreversibilmente parti di noi non in nome di un futuro migliore – oggi più che mai, il motto punk no future assume un valore generale – ma per ritrovarci tra le braccia di qualcosa più grande di noi, a giocare, a danzare e a festeggiare, hic et nunc, fosse anche per l’ultima volta. 

			Al tempo delle Grandi esposizioni universali ottocentesche, la sfavillante messa in scena di merci, scoperte tecnoscientifiche e prodotti esotici, risultati di faticoso lavoro, approfonditi studi, avventurosi viaggi e efferate invasioni, celebrava il grande sogno del progresso. Le novità che pullulano tra le vetrine dei concept store e Amazon, nelle narrazioni delle serie televisive e in quelle dei mondi virtuali, invece, non annunciano alcun progresso. Sono novità senza progresso. Operano psico-chirurgicamente sull’immaginario, sulla pelle e sottopelle per accogliere e intensificare la nostra mutazione. Ci iniziano a un’altra esistenza – liberandoci di noi stessi – al di là e al di qua dell’umanesimo.

			Su un altro versante, ma nella stessa direzione, senza alcun progresso – contro il futuro sognato nel passato – è anche la Cancel culture, che consiste nel rileggere con irriverente disinvoltura la storia, agli occhi del presente, come se fosse modificabile tramite la combinazione di tasti Ctrl-Alt-Canc, tramite formule tecnomagiche fatte di copia e incolla innescati dall’umore e dall’immaginario del momento. In sintonia con l’abitudine di fare e disfare rapidamente mondi negli scenari digitali, da Second Life a Minecraft fino al Metaverso, la dotta ignoranza che presiede ad atteggiamenti del genere detiene qualcosa di barbarico. Come i barbari, preme dai margini delle nostre società. Non è la fonte della loro crisi, ma il seguito, anzi il suo compimento definitivo. Attacca le sovrastrutture del nostro tempo, per mano di eclatanti vandalismi ad altro valore simbolico, grazie all’arte della riappropriazione, per restituire spazio e parola, con la forza della fantasia, dell’ironia e del sabotaggio, a chi finora è stato subalterno. Cancellare equivale allora a fare tabula rasa delle ideologie finora dominanti: è una performance di distruzione creatrice che rifonda l’architettura immaginaria del mondo in nome del qui e ora. Un’inedita fantasia al potere, dunque. Così, il futuro non sarà più lo stesso del passato, mentre “La spaesatezza diviene un destino mondiale”146.
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			Dal totemismo al web

			Oggi il cloud è la metafora centrale di internet: un sistema globale dal potere immenso e dall’energia colossale che tuttavia mantiene un’aura noumenica e arcana, qualcosa di quasi inconcepibile.

			James Bridle, Nuova era oscura

			Tecnica, magia e religione in principio erano indissolubilmente legate, tanto che il grado più elevato di esperienza mistica corrispondeva al livello più sottile dell’agire tecnologico e dell’arte occulta147. Il totemismo, in quanto pratica di religione tribale che consente a un gruppo di unirsi in una frizione estatica con il divino, gli animali e la natura che lo circondano ottenendone la protezione148, rappresentava la figura emblematica della sinergia tra questi tre fattori. Il processo di civilizzazione ha causato successivamente lo strappo progressivo di tale paradigma.

			In particolare, a partire dal Rinascimento, in seguito all’invenzione del punto di vista, della prospettiva e di ciò che gli architetti chiamarono “punto di distanza”149, il soggetto ha esperito una netta separazione simbolica e fisica rispetto a tutta la sua alterità150. Oggetto di studio, materia da modellare, paesaggio destinato alla costruzione, tutto ciò che si allontana dalla bolla individuale diventa pertanto estraneo, quasi sospetto in ciò che nasconde e che non si lascia ridurre all’ordine della ragione. Nello specifico, la modernità e la sua tecnologia caratterizzante, la stampa151, hanno implementato un processo di separazione tra parole e cose152, corpo e mente, soggetto e oggetto, agendo in direzione di una razionalizzazione progressiva dell’esistenza, che ha condotto al disincanto del mondo153.

			Nei secoli dall’Umanesimo in poi abbiamo smarrito l’anima mundi evocata da Giordano Bruno per indicare quei legami invisibili e solidi, vinculis154, esistenti tra gli individui e la natura, il cielo e la terra, l’organico e l’inorganico. L’effervescenza religiosa è stata estirpata dal corpo tribale e istituzionalizzata nella trascendenza dei testi sacri: la Bibbia è stata il primo libro stampato e con esso è stato inaugurato il lungo processo di astrazione del mondo e d’individualizzazione; la magia è stata relegata negli inferi del quotidiano e stigmatizzata come religione delle masse o nebbia della coscienza; la tecnologia è stata presentata come un mezzo di dominio dell’essere umano sulla natura, uno strumento capace di risolvere problemi, efficace per accentuare le disgiunzione verso l’Altro, o per stabilire con esso un rapporto basato su un contratto, un interesse o un progetto.

			Secondo la stessa logica, sono nati gli Stati-nazione in quanto comunità linguistiche dalle frontiere fisiche invalicabili, si sono diffuse le scienze a partire dal presupposto della distinzione tra il soggetto del sapere e l’oggetto della conoscenza, con l’ambizione dell’oggettività, della misurazione perfetta, del calcolo preciso, della previsione esatta. Ecco come si è imposta, nel tempo, la casta elitaria dei custodi del verbo politico, tecnico, scientifico, artistico: con una ferita, uno strappo, ovvero la disgiunzione tra chi sa e chi non sa, chi pensa e chi vive, chi comanda e chi obbedisce. D’altra parte, Weber ha interpretato il consolidamento dello spirito del capitalismo nel solco dell’etica protestante come demagificazione dell’esistenza155, mentre Foucault ha mostrato quanto lo sviluppo delle istituzioni moderne, dagli ospedali psichiatrici alle prigioni, operi nel senso di attribuire al potere-sapere la cura del corpo prima affidata alla comunità e agli individui stessi156.

			Lo splendore di questa epoca reca in sé, come l’apogeo dei fuochi di artificio, il suo declino, l’annuncio della catastrofe. La metà del Ventesimo secolo si pone, in effetti, come lo spartiacque tra la realizzazione di un lungo ciclo e la sua inesorabile crisi. Il trionfo della tecno-scienza, nelle sue prodigiose scoperte in campo militare, medico, fisico, chimico e comunicativo, coincide in quel periodo con quella che Gunter Anders ha descritto in modo perentorio come “l’obsolescenza dell’uomo”157. Lo spettacolo del progresso e delle guerre, con tutta la sua panoplia di fantasmagorie scintillanti, eroi magniloquenti, armi terrificanti e corpi sacrificati, va in onda pomposamente al cinematografo e in radiodiffusione, parallelamente ad altri contenuti audiovisivi dalle matrici finzionali, attraendo morbosamente un pubblico di massa eccitato, spaventato e stordito di fronte all’esplosione della realtà e alle derive dell’umanità. 

			Come sottolineò Marshall McLuhan negli anni Sessanta, la diffusione sociale dei nuovi media elettronici è stata l’ultimo e più potente agente di deflagrazione della cultura moderna e del suo ordine politico, sociale e identitario158. Sebbene il sistema in causa provenisse dai laboratori tecno-scientifici elaborati a partire dal XVIII e XIX secolo, esso è stato orientato e deviato, nel suo uso e consumo, tramite l’appropriazione sociale, contro le intenzioni dei suoi creatori, come il mostro generato dal dottor Frankenstein per esaudire i suoi sogni di gloria.

			La manipolazione sociale dell’innovazione tecnologica è la principale scintilla che causa una siffatta catena di effetti perversi nel cuore di ciò che Debord ha chiamato la società dello spettacolo159. Per comprenderne il senso nella sua interezza, basta soffermarsi sulla parabola di Internet160. Inventato per fini militari e accademici, è stato rapidamente trasformato in uno spazio di collaborazione, conversazione e socialità basato su multipli intrecci di affinità connettive, fino a generare vere e proprie comunicrazie161, forme di potere liquide temporaneamente cristallizzate in comunioni di comunità attorno a comunicazioni. Si tratta di reti non verticali, non razionali, non ideologiche, separate dalle élite, impertinenti verso la legge e disgiuntive nei confronti dell’ordine delle nazioni. 

			Il Web, in particolare, con le sue incarnazioni sotto forma di reti sociali, mondi video-ludici, siti di incontri e di scambi affettivi, simbolici o sessuali, è diventato il portale di immaginari e pratiche il cui aspetto non logico, onirico e festivo primeggia su tutto il resto. Ciò obbliga le élite del settore a celare in modo sempre più pronunciato l’aspetto politico ed economico che ne ispira l’azione, a nascondere ulteriormente la mano invisibile del mercato e dei suoi ingranaggi affinché possa procedere in modo più subdolo e profondo nella trasformazione della vita digitale in forza lavoro, informazione e merce162. La battaglia in corso, evidente nella frustrazione che pervade la vita quotidiana e al contempo invisibile, non è più attraversata da un confronto dialettico. Constatiamo, d’altronde, quanto sia arduo e delicato per il potere istituito contenere nell’ordine produttivo la parte maledetta che alligna tra gli utenti della rete, le tribù urbane e i tanti riottosi di tutte le periferie del mondo163. Il cosiddetto Web 3.0 costituisce, in effetti, l’ultima tappa di questa missione, ovvero l’assalto definitivo del capitale contro lo spirito originario della cultura digitale. 

			*

			Il conflitto che vede le logiche della tecno-scienza, dell’economia politica e delle istituzioni tradizionali opporsi alla sensibilità della nuda vita, ovvero di un corpo sociale, nelle sue svariate declinazioni, svincolato dal principio del dover-essere, indisciplinato, anomico, disinteressato alla politica e persino passivo, è rinvenibile ogni giorno nel disallineamento tra le élite e la vita quotidiana, quindi nella differenza di priorità tra l’agenda di chi governa e quella dell’esistenza ordinaria. Qui la sfera pubblica si sgretola in una moltitudine di incontri affettivi in rete, ciascuno dei quali è dotato del proprio ordine etico che scompagina la morale universale in nome di un testardo attaccamento al valore delle cose senza prezzo. Donde fioriscono miriadi di pratiche devianti e impertinenti nei confronti della legge e del mercato: hacking e shitstorm contro i poteri forti, ribellione nei confronti delle verità ufficiali, proliferazione di fake news e deep fake, Great resignation, astensionismo politico, Quiet quitting consumi eccessivi di sostanze stupefacenti, challenge pericolose, violenze ingiustificate, condotte a rischio, elezioni di guitti, estetiche del malessere164 e un nomadismo165 generalizzato ad indicare una diaspora dal reale incardinato nel principio della sopravvivenza biologica, della produzione economica e della riproduzione sociale.

			Il download illegale, ad esempio, continua ad essere una pratica corrente166: una parte consistente di cybernauti viola spontaneamente la legge sul copyright167, o cracka software, senza alcuno scrupolo, per il piacere di condividere informazioni, film, serie televisive e suoni con le proprie comunità elettive. In modo analogo, dalla scuola all’università irrompono plagi di ogni genere e proliferano culture del copia-incolla tanto insolenti quanto carnevalesche, ad indicare che il concetto di proprietà privata (del sapere e non solo), indissolubilmente legato all’individualismo moderno, è ormai percepito come inadeguato allo spirito del tempo, nonostante l’economia dell’informazione tenti di insinuarlo nuovamente nel mercato del Web 3.0, celato nell’aura della criptomoneta, del gioco e del collezionismo. Una simile irriverente postura incoraggia il corpo studentesco e chi lavora a ridurre furtivamente il tempo dello studio e dell’impegno professionale per trascorrerlo sullo schermo a chattare nei gruppi di Telegram e WhatsApp, postare foto su Instagram e story su Snapchat, flirtare su Tinder o Grindr, seguire streamer su Twitch o inscenare coreografie nel teatrino senza pareti di Tik Tok.

			Le turbolenze in esame non hanno a che vedere con il mero principio del piacere, non risuonano semplicemente dalle corde capricciose del divertimento, ma implicano anche un grande sacrificio. Nel momento in cui la vita individuale frana nelle story e si disperde tra i reel, quando il nostro agire è orientato e calcolato dagli algoritmi, la nostra intimità si sgretola nei send nude, i corpi sono svenduti su OnlyFans, plasmati dalle influencer e violati dai social network, siamo investiti in un incidente dal quale è arduo uscire intatti e illesi. Spaesati, ci affidiamo allora ciecamente, con una vocazione apotropaica dalla gioia tragica, a bagni di folla, onde emotive, danze estatiche ed altre tecnomagie, per omeopatizzare la morte, elaborare il dolore, traslare il lutto in una nuova carne, oltre il soggetto.

			Nelle matrici della cultura digitale, l’esperienza perde la connotazione soggettiva consolidata in Occidente dopo secoli di alfabetizzazione e di individualismo168 e suggellata, secondo diverse gradazioni, dall’Illuminismo e dal Romanticismo. Sfugge al controllo dell’io per divenire qualcosa – una cosa tra le tante nell’Internet degli oggetti – nelle mani di reti, multinazionali, banche dati, contatti, amici, influencer, intelligenze artificiali e di tutti gli altri componenti del paesaggio tecnosociale che trascende la corazza individuale. In pratica, avviene che non possiamo esperire alcunché senza passare per lenti, schermi, post e memorie a noi esterne. Per questo avvertiamo il bisogno compulsivo di rendere immediatamente pubblici i fatti banali o straordinari che ci riguardano prima ancora di averne preso coscienza, se non quando sono ancora in fieri. Giacché solo lo sguardo altrui li fa esistere come tali, nel mentre esondano dalla nostra sfera privata e non ci appartengono più. 

			A sciogliersi come neve al sole sono l’agentività del singolo e il concetto di proprietà: gran parte delle tue email, delle tue fotografie, dei tuoi aggiornamenti di stato e documenti di lavoro, la tua libreria e i tuoi dati elettorali, le cartelle cliniche, l’affidabilità creditizia, i like, i ricordi, le esperienze, i tuoi gusti personali e i desideri più reconditi, è tutto nel cloud, nell’infrastruttura di qualcun altro.169

			La stessa dinamica ci conduce insidiosamente ad accogliere suggerimenti di algoritmi, assistenti vocali, bot o contatti digitali come se scaturissero da noi. Nell’inconscio digitale, non conta davvero che Google, Metaverso, Microsoft o Apple divorino le nostre vite trasformate in dati e merci, tradendo gli impulsi spontanei e improduttivi alla base della socialità elettronica. Ciò che vale, tra gli utenti – il principio da cui essi sono mossi – è il piacere paradossale di essere svuotati dal peso del sé, collegati agli altri, financo di dipendere dalla vita degli altri. È innegabile che la dialettica tra sottomissione e libertà è oggi scompaginata nella misura in cui, rispetto all’età industriale, ci troviamo di fronte a una sorta di alienazione volontaria e prevalentemente inconscia del corpo sociale. Essa fa leva sull’ambizione, o meglio sul disperato desiderio, di stabilire una serie di patti di solidarietà, comunione, gioco e festa tra pari, causa ed effetto di emozione pubblica.

			Anche se può apparire contradditorio, mentre si cedono con disinvoltura informazioni sensibili ai GAFAM, gli internauti si organizzano in comunità elettroniche in sé e per sé, in ossequio a un gusto condiviso, un’icona commovente o un brivido effimero, scoprendo la potenza degli interstizi, ovvero come essere liberi senza libertà. Lo fanno dirottando i codici istituiti tramite meme, Gif, adesivi o troll, ma anche elaborando fake world più reali della realtà. Ecco come, in una sorta di sabotaggio ironico, secondo un roboante détournement post-situazionista, la tecnologia è trasfigurata in un sistema capace di affinare e socializzare le tattiche di astuzia popolare dalla storia antica, ossia l’insieme delle pratiche costantemente impiegate dal corpo sociale per difendersi dallo sguardo aggressivo e pedante del potere170. Il passaggio al quale assistiamo riveste le caratteristiche di una vera e propria mutazione antropologica, in cui ciò che in precedenza si esprimeva in termini di resistenza si traduce oggi in ricreazione nella doppia accezione del termine: modificare ciò che è dato e distrarsi, ricostruire e intrattenersi, cambiare l’ordine delle cose e divertirsi171. 

			A latere di tante costrizioni e di tutto ciò che esse comportano in termini di assoggettamento, ma anche di divenire oggetto degli utenti, i nuovi media digitali favoriscono una relativa e feconda manipolazione del loro linguaggio, lasciando margini sia all’hacking, sia alle riappropriazioni simboliche del paesaggio mediatico172. Ne consegue una tendenza all’inversione del ruolo tra produttori e consumatori di contenuti non completamente riducibile all’ordine del sistema173, nonché l’attualizzazione di comunità che in precedenza erano troppo disperse per manifestarsi in modo operativo e percettibile174. Pertanto, nel mentre le catene senza fili del nuovo capitalismo informazionale si estendono in modo capillare sui nostri corpi, la psicogeografia del conflitto e il volto della tecnologia sono in corso di alterazione. “Persino quando sogni ti ritrovi il Capitale alle costole”, sostiene in modo lucido e spietato Mark Fisher175, ma non tutte le luci della notte danno corpo agli spettri dell’economia politica. Secondo il visionario dell’hauntologia, d’altro canto, “L’evento più minuscolo può ritagliare un buco nella grigia cortina della reazione che ha segnato l’orizzonte delle possibilità sotto il realismo capitalista”176.
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			L’emozione pubblica

			Alla moralità si è sostituito il sentimento.

			Mark Fisher, Realismo capitalista

			Lo sciabordio di meme, emoji, backroom, troll, fake world, creepypasta, challenge, nude e avatar nei flussi del Web, così come la proliferazione di oggetti di culto, stili vestimentari esorbitanti, consumi eccessivi, pratiche lussuose e comportamenti a rischio attorno a vecchi e nuovi feticci nell’ambito della vita quotidiana, rivelano una verità insorgente nel nostro tempo gravida di conseguenze: la tecnologia cessa di essere l’arte del logos, lo strumento di ciò che Martin Heidegger definisce il pensiero calcolatore177, per diventare tecnomagia, totem attorno al quale ognuno, attraverso le proprie reti, maschere e fantasie, sperimenta una sorta di estasi mistica che allo stesso tempo è pura danza – celebrazione del noi qui e ora – e fuga verso qualcosa più grande di sé. I legami ivi intessuti non poggiano più su un contratto razionale e astratto, il contratto sociale scritto dalle élite sul corpo delle masse come avviene nella colonia penale di Kafka178, ma su patti di carne – emanati dalla carne elettronica secondo linguaggi post-alfabetici, situazione dopo situazione – in cui le passioni, le emozioni e i simboli condivisi sono i nuovi assi dell’essere-insieme179, presupposti di ogni fusione ed effusione connettiva. Ecco divampare una sensibilità per la quale l’equilibrio tra ragione e sensi è rovesciato a vantaggio dei secondi, relativizzando il paradigma del pensiero razionale e astratto che ha forgiato la modernità occidentale.

			Le potenti nuove tecnologie sono magiche perché esse funzionano come la magia, schiudendo originali, proteiformi spazi di possibilità all’interno della realtà sociale. Esse permettono agli uomini di imprimere i loro sogni sulla materia del mondo, ridandole forma, almeno in parte, secondo i disegni dell’immaginazione.180

			L’esperienza sviluppata nell’alveo della cultura digitale esprime una sinergia inedita tra la mente e i sensi, il visibile e l’invisibile, l’agire razionale e il pensiero magico. L’adorazione dei vari feticci tecno-societali punteggianti i paesaggi contemporanei, con i brividi e le idolatrie che la contraddistinguono, comporta, per ciascuna persona coinvolta, un alto grado di estasi, frenesia e stupore. Articolata in una successione di prove e di riti, essa implica dapprima una resa dell’individuo, in una frizione collettiva, quindi una sorta di tormentoso travaglio fitto di inquietudini, attrazioni e repulsioni verso l’oggetto dall’aura mitica coinvolto nello scambio simbolico, infine il raggiungimento di una sorta di tecnograzia che equivale contemporaneamente all’alleggerimento dell’essere, al venire meno dell’io. Il processo fa leva su un raffinato cervello sociale dall’intelligenza sensibile, il sapere incorporato e la memoria connessa, costantemente in grado di stabilire collegamenti, espandersi e dislocarsi fuori di sé. Tale tensione è il punto nevralgico di un’esistenza gettata al di là del soggetto.

			L’ek-sistenza, secondo la grafia che il termine suggerisce, consiste in un’evacuazione, un’espulsione o un esilio. L’ek-sistente non è gettato all’esterno di un luogo da una volontà estranea: il suo essere consiste interamente in questo essere-gettato.181

			L’augmented intelligence delineata dalle architetture interconnesse di byte e neuroni tra la Silicon Valley e tutti i nodi tecnosociali del mondo si sostiene sul general intellect182, il pensiero comune183 di cui il cervello di ogni individuo è un terminale, un punto di passaggio di informazioni preceduto e superato da una matrice olistica che comprende immensi database, potenti algoritmi e intelligenze artificiali. Il cervello individuale vi esperisce una perenne esteriorizzazione184, cosicché tende a dimenticare persino se stesso nella misura in cui è investito nell’istante, tessendo legami, navigando, reagendo a ingiunzioni che gli permettono di rimanere in relazione con l’altro oltre lo spazio e il tempo. Per calare nel bacino del quotidiano il fenomeno in questione, non c’è bisogno di ricorrere a metafore cibernetiche, di citare il film Her diretto da Spike Jonze185, il racconto Ricordiamo per voi di Philip K. Dick186 oppure i serial Years and Years187 o Devs188. Basta riferirsi ai comportamenti più banali che coinvolgono donne e uomini dalla vita ordinaria allorché si esonerano dalla responsabilità di pensare o agire affidandosi a dispositivi tecnologici.

			È il caso, ad esempio, del ricorso al sistema GPS per raggiungere una destinazione. Le tante applicazioni disponibili a tal fine non si limitano, infatti, ad agevolare il nostro percorso da un luogo a un altro, ma modificano profondamente il modo in cui esperiamo il rapporto col territorio. Di fatto, da un lato ci astraggono dallo spazio fisico rendendolo etereo e inintelligibile, dall’altro lo invadono di presenze fantasmatiche, ovvero di tutti i suoni, delle persone o dei documenti audiovisivi che attualizziamo e con cui ci intratteniamo invece di studiare e percorrere la mappa geografica. Non a caso, i disfunzionamenti dei programmi in questione inducono con crescente frequenza esiti tragici, tra cui numerosi incidenti mortali189, o comici, come avviene allorché il dispositivo segnala al suo utente di essere giunto alla meta desiderata mentre quest’ultima è in realtà ancora ignota e altrove. In linea generale, deleghiamo alle macchine il nostro senso del luogo fino a credere più alle mappe digitali e alla loro intelligenza che non a ciò che vediamo e a quello che i nostri piedi toccano. Il paesaggio tecno-immaginario, in una dinamica radicale di mediatizzazione dell’esistenza – nelle radici – sostituisce dunque quello materiale in una nebulosa tecnomagica completamente avulsa dalla razionalità, svincolata dalla realtà materiale, nella quale l’essere umano, in uno stato di decentramento, è solo l’ultima particella elementare – il testo martire. In questo senso, su un piano ben più delicato rispetto a quello testé citato, è utile e inquietante, al fine di comprendere in tutta la sua portata la condizione in esame, il post scritto sul suo profilo Facebook dall’antropologo Massimo Canevacci domenica 5 giugno 2022: 

			perturbante social: oggi fb mi dice che è il compleanno di un caro amico morto alcuni anni fa... riflessioni ed emozioni potrebbero essere infinite, eppure mi viene un ribrezzo per questa assenza di rispetto dell’amicizia, dove immortale è solo un algoritmo che ignora il rituale del lutto e della morte…

			Chissà non sia anche questa la nuova carne invocata, esplorata ed inseguita in queste pagine. In ogni caso, la rete, oggi più che mai, vive a spese del reale. In essa, l’identità digitale precede ed eccede la nostra vita biologica e materiale. D’altra parte, secondo Davis, “il computer è definitivamente diventato un idolo – ed anche piuttosto esigente, assetato di sacrifici almeno quanto lo stesso spirito santo del denaro”190. Il perfezionamento della matrice, delle banche dati, degli algoritmi, dei social network e di tutti gli artifici del genere, in una maniera ben più decisiva rispetto a ciò che avvenne in epoca industriale, quando la vita degli operai fu vampirizzata e alienata dalle catene produttive, è il corollario della perdita dell’individuo razionale, autonomo e separato concepito dall’umanesimo191. In altre parole, l’augmented reality, l’augmented city e l’augmented self sono il corrispettivo della crisi della realtà, del territorio fisico e, soprattutto, del soggetto. Se il proletariato, spogliato dei mezzi di produzione, fu vittima della reificazione192 in fabbrica, tramite il lavoro astratto e turni estenuanti, gli individui contemporanei, senza esclusione di classe, cultura e genere, ma ancor di più nei casi di maggiore vulnerabilità sociale, sono annichiliti e resi obsoleti, violati nella loro privacy, nelle morbide tenaglie di uno spettacolo diffuso ovunque sotto forma di giochi, socialità, feste e finzioni.

			*

			Gli iscritti a Instagram e Tik Tok, incantati per ore da un profluvio di immagini, si abbandonano dinanzi alla loro ammaliante narrazione pur disponendo di una densa massa di informazioni che consente di decifrare e contestualizzare le singole sfumature dei contenuti ricevuti. In effetti, il rapimento degli utenti non è il risultato della scarsezza di informazioni, ma del loro eccesso! È il risultato di una sorta di ubriacatura informazionale. In modo analogo, i fan di Twitch contemplano i loro beniamini giocare secondo un’interpassività che, come un’ipnosi digitale, induce una sorta di sospensione della coscienza193. Così, non hanno né bisogno, né voglia di giocare, giacché il gioco consiste esattamente nell’ammirare gli altri in azione. Si tratta pertanto di un meta-gioco dal divertimento controverso la cui maggiore dote risiede nell’attualizzare socialità, giacché GTA o League of Legende sono dei pretesti per entrare in contatto con l’altro sulla base dell’intersezione tra la vita quotidiana nella sua declinazione più banale e la fantasia al suo stato parossistico. Queste pratiche sono state radicalizzate durante la recente pandemia, fino a trasformarsi in luoghi e momenti per eccellenza dell’interazione sociale194. L’entusiasmo, la dipendenza e la frenesia che le distinguono non concernono solo fan e viewer, ma anche gli streamer, i quali, di fatto, trasmettono ed espongono la propria vita come una narrazione audiovisiva, nella logica di una performance infinita in grado di esaurire e svuotare il soggetto – di restituirlo all’altro195, a disposizione come opere, dati o immagini da consumare.

			Ognuno dei feticci digitali citati, emblemi di una socialità ad alta intensità emotiva, esorta a una partecipazione tecnomagica animata da un’effervescenza donde l’aspetto mistico, ludico e onirico è essenziale. Tuttavia, nonostante la natura incantatoria dei flussi in esame, gli individui che li attraversano riconoscono con una certa lucidità e competenza la mitologia dalla quale si lasciano abbagliare. In un certo senso, sognano sapendo di sognare. Secondo una visione di McLuhan, infatti, “l’uomo occidentale entra nuovamente in un ciclo tribale, (o ‘finnico’, poiché sembra ripercorra le tracce stesse degli antichi Finni) ma questa volta penetrando nella notte tribale con gli occhi aperti (wide awake)”196. Questa chiave di lettura ha un alto valore ermeneutico anche per le scene musicali elettroniche, ed in particolare techno. Infatti, anche nei momenti più vertiginosi dell’estasi festiva e della perdizione, i corpi danzanti riconoscono nel dettaglio la sonorità che li eleva in una condizione estatica197, esattamente come i fan dei serial televisivi, in contesti ben diversi, distinguono con accuratezza le narrazioni al cospetto delle quali si arrendono per lunghe sessioni di binge watching.

			Nelle situazioni in oggetto si realizza lo slittamento dall’opinione pubblica, a connotazione razionale e astratta, verso l’emozione pubblica, laddove l’intelligenza si fa sensibile198 e integra, nel cervello personale e collettivo, la carica immaginaria, sacrale e affettiva trascurata, se non bandita, da gran parte della cultura moderna. Da qualche anno, nelle reti sociali, per esempio, invece di riflettere e di scrivere si “reagisce” con cuori, emoticon, Gif, adesivi e meme. Piuttosto che procedere a piccoli passi tramite l’astrazione e il ragionamento, navighiamo tumultuosamente sulla scia della tele-empatia. È per questa ragione che siamo portati a scegliere e pensare con i sensi, prima ancora di farlo per mezzo del pensiero logico, così come accade inconsciamente nel caso dell’innamoramento o quando ci imbattiamo in un’impresa, guidati da un’impressione favorevole, da un’intuizione indicibile.

			I sentieri, le stanze e gli interstizi della tecnomagia pullulano di emozioni, traboccano di corpi e trasudano umori. Siano essi il frutto di allucinazioni o di un nuovo realismo tecnomagico, riflessi del vissuto collettivo o simulacri, nuove prigioni o mondi del sogno, oppure tutto ciò allo stesso tempo, nelle loro trame si esauriscono gli ultimi bagliori della cultura moderna e si agita, in una prospettiva chiaroscura, ovvero nell’aurora digitale, una nuova carne, sensuale ed elettronica, arcaica e futurista, commossa e alienata. 

			Naomi guardò l’immagine che aveva appena scattato e, attratta dalla sua spietata intensità, la baciò. Feticismo della merce al suo limite estremo.199
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			Risonanze

			L’atmosfera emozionale che avvolge il nostro tempo, impregnandolo di umori, sorge dalla fonte della vita quotidiana e inonda ogni rivolo dello spazio pubblico, dal marketing alla politica, passando per le arti, i media e il design200. Base di ogni linguaggio, relazione e discorso collettivo, essa è la dimensione matriciale della socialità elettronica, che eleva la vita ordinaria del Web, nel suo carattere più triviale, al rango di zona ad alta concentrazione affettiva percorsa da fremiti amorosi e eccitata da sentimenti viscerali quali quelli fluttuanti in modo virale tra PornHub, Tinder, Tik Tok, Twitter, Parler, Telegram, WhatsApp e simili.

			Emozionarsi, commuoversi, adirarsi, innamorarsi e infuriarsi, in un contesto così delineato, non è una scelta soggettiva ma una sorta di imperativo atmosferico, un’ingiunzione oggettiva, un atto dovuto, nel senso che non risponde al criterio del libero arbitrio – dovuto, soprattutto, alla prossimità generalizzata, alla promiscuità tra soggetti, oggetti, simboli, informazioni, materia animata e inanimata che rende i nostri paesaggi culturali osceni, senza né aria tra le parti che li compongono, né tempo per discernere e neanche spazi dove l’individuo possa ritrovarsi completamente solo, in una condizione di distanza nei confronti di ciò che lo circonda.

			Se è vero, come propone Sherry Turkle201, che l’essere-insieme promosso dalla socialità digitale non è mai effettivo – per inciso, esiste davvero una comunione totale tra gli individui che non sia una pura illusione? – è innegabile anche e soprattutto il contrario: le forme di connessione always on ci immergono in un oceano mediatico in cui, con smartphone, tablet, cloud, notifiche e schermi di ogni sorta, non siamo mai davvero soli, nemmeno quando dormiamo. Ancora una volta, ne sono testimonianza le dinamiche più comuni del nostro vissuto: quanti disattivano i dispositivi comunicativi con cui trascorrono la giornata prima di addormentarsi? Perché è sempre più raro osservare persone che, nel metrò o al bar, camminando o in fila, nelle aule universitarie e in ufficio, al parco e negli open space, non siano incantate da schermi? Perché milioni di persone si affidano agli algoritmi per trovare l’anima gemella o un appuntamento sessuale? Ad una attenta analisi, mentre i siti che offrono servizi del genere paiono disincantare l’amore e matematicizzare l’erotismo, in realtà magificano la matematica ed erotizzano i dispositivi digitali!

			D’altra parte, il rapporto compulsivo e ossessivo che intratteniamo con la mediasfera contemporanea, o meglio che essa ci impone trovandoci arrendevoli, contando sulla nostra complicità, indica la nostra incapacità ad essere ancora i soggetti che eravamo fino a qualche tempo fa, prima di estenderci nelle reti elettroniche, per poi essere da esse catturati e impigliati, assieme ad altre creature e creazioni. Siamo, in effetti, invischiati in uno spirito gregario al contempo sensuale e inorganico dagli echi sacri. Il profetico regista della nuova carne lo sintetizza in modo laconico e icastico nel suo romanzo Divorati:

			Le restituì l’i-Pad con un lieve inchino, reggendolo con i palmi, come un piatto eucaristico – o un biglietto da visita giapponese. “Ma i segreti sono già stati rivelati senza che venisse detta una sola parola, e sono tutti proprio qui dentro”.202

			Dopo una lunga separazione, la religione e la tecnica ritrovano il loro legame primordiale nel suo tremito mitico, proprio nel momento in cui i sensi sviluppano un pensiero più raffinato che mai203, risultante non solo e non tanto della nostra sapienza, quanto da ciò che Abruzzese ha chiamato “l’intelligenza del mondo”204, al di là di noi. D’altra parte, nonostante in rete reagiamo prima di riflettere e ci emozioniamo invece di rimanere lucidi, il nostro agire comunicativo digitale, anche nelle fasi di più intenso coinvolgimento passionale e impulsivo, si dispiega in linguaggi nei quali rimangono tracce della nostra tradizione alfabetica, dove restano margini, pause e vuoti, seppur ridotti, per dar voce, prima di cliccare o di sfiorare lo schermo, a ciò che resta dell’io e della nostra ragione. È dunque complesso e delicato il paradigma tecnomagico che presiede al vagabondaggio tra il Web e le città, orientando le scelte e le comunicazioni del cybernauta, intriso com’è di fede e miti, superstizioni e incantesimi, feticci e calcoli, codici informatici e arcaismi.

			Anche quando la logica degli algoritmi, le intelligenze artificiali, il marketing e la statistica fanno leva sull’aspetto quantitativo e razionale dei comportamenti individuali, il corpo sociale, in rete, non è mai immune dalle vibrazioni emotive, dalle scintille mistiche e dai brividi sensuali. Le innovazioni più brillanti del mercato dei nuovi media, del resto, in sintonia con quelle del design, valorizzano l’interfaccia tattile degli strumenti tecnologici, in modo che tutto deve essere toccato mentre tutto può toccarci. Esse diffondono nel sistema degli oggetti una membrana somatica e cospargono di schiuma – la schiuma dei giorni, scriverebbe Boris Vian205 – l’hardware e il software della nuova economia, celebrando il sex appeal dell’inorganico indicato da Benjamin come il tratto saliente della moda206. Così, i sensi delle macchine e quelli degli esseri umani – corpi, simulacri e artifici confusi – volteggiano all’unisono e si contaminano reciprocamente in una danza sia voluttuosa che macabra.

			*

			Il paesaggio contemporaneo, di cui il cyberspazio sta diventando sempre più la base materiale207, è scosso da ondate di idolatrie208 rilanciate in una sorta di contagio virale e moltiplicate in modo connettivo tramite conversazioni e condivisioni. In esso convivono, non lo ripeteremo mai abbastanza, l’apogeo della tecno-scienza e i residui più profondi del pensiero magico. Ogni emozione ivi sprigionata è mossa da un sussulto epidermico in sinergia con il general intellect, le macchine e ciò che resta della mente individuale. Anche sulle piattaforme tecnologiche più trasparenti e fluide, quelle in cui tutte le differenze tra il soggetto e l’oggetto, così come l’intervallo tra la reazione a fior di pelle e la sua espressione, sembrano sfumare definitivamente, resistono spazi e tempi tra l’impulso e l’azione, il pensiero e la sua espressione. Ogni rete in questione, attraverso la costante interazione dei membri che la sostanziano, nonché la valutazione incessante degli uni sugli altri, contribuisce a plasmare il comportamento dell’individuo e ad articolarne la condotta secondo modelli elaborati in comune, in nome di affinità connettive. Di conseguenza, il comportamento del singolo è sempre oggetto di una mediazione, sacrificato al valore supremo di un’istanza di gruppo, o meglio tecnosocietale: il codice del network e i suoi altari. È così che viene aggiornata, con la forza dello spirito tecnomagico, la legge dell’imitazione considerata da Gabriel Tarde209 la lama di fondo dello spirito collettivo. Qual è il suo principio organizzatore?

			Non potremmo capire adeguatamente le chiacchiere futili dei gruppi di WhatsApp, la moltitudine di adesivi, foto e video-messaggi scambiati su Telegram, i passi di danza, i canti e le challenge su Tik Tok, le emoji maliziose di melanzane e pesche che zampillano tra le story di Instagram, i nudi che traboccano da Tinder e Grindr, senza cogliere l’impulso pornoerotico che, al di là di questioni puramente sessuali, li anima210. Si tratta, a ben vedere, di un desiderio ardente di legarsi all’altro attraverso forme estetiche molli, magmatiche e sensuali, leggere ma vincolanti. La connessione qui implementata oltrepassa, pertanto, il suo senso telematico nel solco di un immaginario allo stesso tempo arcaico e futuristico: più che un processo razionale, è una formula tecnomagica con la quale si manifesta la vocazione di ogni persona a scivolare verso una o più comunità, in uno stato di comunione, attraverso una comunicazione. Il contenuto scivola dunque in secondo piano rispetto all’effervescenza sociale che, come sappiamo bene a proposito del Web, si pone come il cuore stesso del medium. Ecco perché i vecchi e i nuovi social media tendono a caratterizzarsi non come vettori di contenuti ma come agili sfere connettive, bolle grazie alle quali possiamo fluttuare nel mondo mentre ci consegniamo ad esso. Il nostro corpo è allora risucchiato in una psicosfera globale211, alterato, tradotto in carne elettronica, pronto a divenire multiplo, nel vortice di una mutazione perpetua fonte di inebriamento e di dolore212, identificato, di volta in volta e tramite successive tele-empatie, in tutte le figure pregnanti del paesaggio mediatico.

			Recentemente abbiamo constatato, ad esempio, fino a che punto siamo stati in grado, in Occidente, grazie all’effetto di prossimità indotto dai media digitali, tra gli attentati ad opera dell’Isis, la pandemia di Covid 19 e la guerra in Ucraina, di sentire l’altrui sofferenza, quasi come se vi fossimo direttamente implicati. Il lutto e il terrore hanno contagiato l’immaginario collettivo rendendo gli utenti del Web psicologicamente ed emotivamente partecipi delle tragedie in corso, anche allorché fossero completamente al riparo da ogni rischio effettivo, tanto da suscitare disturbi percettivi, panico e frustrazione generalizzati.

			Siamo stati aggrediti al Bataclan di Parigi il 13 novembre 2015, abbiamo contratto il Coronavirus e subito l’invasione dall’esercito russo in una dimensione immaginaria in grado di perturbarci e implicarci profondamente – nel vuoto delle apparenze, come scriverebbe Maffesoli213. Eppure, l’impossibilità di esperire un’adeguata continuità tra l’implicazione mediatica e quella fisica ai fatti compiuti, ha indotto tante polemiche quanti disagi. Da un lato, è stata da più parti notata, con sarcasmo – tra hater, portali e giornali – la vacuità di gesti come le testimonianze di solidarietà per mezzo di like, cuori o bandierine al cospetto di fatti tragici. Dall’altro, è innegabile notare che, malgrado tale incoerenza, non è mai accaduto in passato che una parte così consistente dell’umanità potesse essere tanto convocata, se non toccata, da eventi del genere oltre i limiti spaziali e temporali.

			Senza dubbio, se accogliamo superficialmente le critiche più comuni a proposito della recente guerra ai confini dell’Europa, affiggere la bandierina gialla e blu dell’Ucraina in calce all’immagine del profilo di Facebook non è un gesto sufficiente a sostenere il Paese aggredito, ma l’osservazione, così espressa, è incompleta e capziosa, giacché non rileva la misura in cui atteggiamenti del genere sono il sottobosco di una delle mobilitazioni più estese di ogni tempo, da parte della popolazione mondiale, in termini di accoglienza dei rifugiati, finanziamenti e manifestazioni pubbliche a sostegno di un paese invaso. In altri termini, la diffusione capillare, in televisione ma ancor di più tramite le reti sociali, di video, immagini e testimonianze della guerra, con particolare riferimento ai contenuti elaborati dagli utenti comuni del Web, in parallelo con l’altrettanto pronunciata apparizione del presidente Volodymyr Zelensky su ogni tipo di schermo nei momenti più disparati della giornata, sono inestricabilmente legati con il sostegno alla causa ucraina anche laddove si sapesse poco o niente della cultura e della storia che la riguardano.

			Il vero problema emergente dalle trame e dai flussi digitali appena menzionati deriva da una sorta di carenza tecnica del sistema a livello psico-geografico, e consiste nel suo dislocarci altrove rispetto a dove siamo fisicamente, strappandoci dal contesto fisico e sociale in cui ci troviamo, senza ancora consentirci un radicamento coerente, nell’ambito dello spazio-tempo da noi privilegiato, con il nostro investimento passionale. Anche i più avanzati dispositivi di realtà virtuale, o gli ologrammi, non rendono ancora giustizia a un immaginario votato a tessere legami in nome di affinità elettive, al di là e al di qua del posto in cui si trova il nostro corpo. Così, aleggia ovunque una crisi della presenza, ovvero non siamo mai completamente né qui, né laggiù, né con il nostro vicino in aula o nel metrò e neanche con il nostro avatar prediletto. “L’intervallo di silenzio tra un clic e un altro mi rendeva irrequieto”, scrive nel suo romanzo Macchine come me Ian McEwan214. 

			La tecnomagia opera e riposa sul principio della tensione secondo diverse prospettive: nel senso di distenderci, estenderci e dislocarci, ma anche di condurci allo stato di ciò che è teso, in modo analogo a cavi sottoposti ad alta tensione. In termini medici, potremmo asserire che il corpo sociale ed ogni corpo si ritrovano implicati in forti pressioni arteriose. Con allusioni musicali, eccoci tesi come le corde di un violino, pronti a risuonare. Corpi risonanti.

			Our union is stronger, stronger than us.215
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			La logica dell’incantesimo

			Oggi, dopo oltre un secolo d’impiego tecnologico dell’elettricità, abbiamo esteso il nostro sistema nervoso centrale in un abbraccio globale (…). Ci stiamo rapidamente avvicinando alla fase finale dell’estensione dell’uomo: quella, cioè, in cui, attraverso la simulazione tecnologica, il processo creativo di conoscenza verrà collettivamente esteso all’intera società umana (…).

			Marshall H. McLuhan, Capire i media

			McLuhan fu il primo a constatare e ad esplorare le risonanze magiche e tribali delle nostre società attorno alla metà del Ventesimo secolo, sostenendo, con audacia letteraria, che nella nostra epoca elettronica indossiamo l’umanità intera come la nostra pelle216. Il nostro corpo sarebbe così la piattaforma, il protagonista inconscio di un duplice processo che, pur sembrando invisibile – e proprio giacché non riusciamo a distinguerlo con precisione – determina effetti psicoculturali folgoranti che spaziano dal campo della conoscenza ai rapporti interpersonali.

			Senza esserne consapevoli, stiamo diventando cyborg o, meglio ancora, come afferma Andy Clark, siamo nati cyborg: “Natural-born cyborgs”217. Da una parte, estendiamo il nostro sistema nervoso centrale oltre i confini del cervello – nelle memorie esterne, nei cloud, negli album dei social network… – e dall’altra riassorbiamo i dati che ci piovono addosso nella nostra carne, in una sorta di reincarnazione, grazie ai dispositivi portatili, alle microtecnologie e ai computer indossabili. Questo accade tanto naturalmente quanto in modo ineffabile: sappiamo come ritrovare i dettagli della nostra esistenza in un palmare, dialoghiamo ragionevolmente con Alexa, riusciamo a tradurre, raccontare e spettacolarizzare le nostre vite in storie attraverso hashtag, Gif e adesivi, ma ignoriamo il processo che rende tutto ciò possibile, affidandoci con fede e reverenza agli arcani dell’informatica. È frequente, d’altra parte, ritrovarci spaesati e basiti innanzi alle turbolenze che investono le nostre identità digitali a prescindere dalle nostre scelte e decisioni. Così avviene, ad esempio, quando scopriamo citazioni, storie, meme, foto e altre costruzioni simboliche a noi afferenti, anzi dei quali saremmo i protagonisti, senza esserne al corrente, né tantomeno averle originate. Finiamo dunque per rincorrere noi stessi, googlando il nostro nome, nel tentativo di ritrovare tracce dell’io perduto. “Finiamo”, in effetti, mentre la nostra esistenza si riavvia, come un sistema operativo, alla luce elettronica di tutte le alterità che hanno attinto ai nostri dati per poi ricomporli e ricombinarli in narrazioni di ogni sorta, oltre il principio del soggetto. D’altra parte, gli impulsi mistici hanno “invaso il corpo di quelle stesse tecnologie che in un primo tempo sembravano averli rimossi dalla scena”218.

			La tecnologia e la magia si distinguono, tra l’altro, per la presenza nella prima, con particolare riferimento all’era meccanica, di un rapporto congruo tra cause ed effetti, sforzo prodotto e risultato ottenuto. Nell’era della tecnomagia, il principio funzionale che funge da perno all’agire tecnologico moderno è, al contrario, disarticolato, mentre si afferma con esorbitante scalpore, tra le scintille del marketing e lo stupore collettivo, una panoplia di oggetti e servizi, gadget e app, macchine e dispositivi di cui il valore precipuo risiede nell’aspetto mitico, sensuale e onirico. Essa, a ben vedere, serve a poco dal punto di vista utilitaristico del termine, mentre vale molto nella sua capacità di cristallizzare immaginari, provocare emozioni e assecondare legami tecnosocietali. Perciò, temi come l’obsolescenza programmata o il devastante impatto ecologico di tanti prodotti presenti sul mercato, non godono dell’attenzione che meriterebbero da parte dei loro consumatori, incantati come sono dalle fantasmagorie della merce, sedotti dalle sirene della pubblicità, cullati, stretti e costretti in bagni di folla, trend e mode. Se le rivoluzioni industriali, la cultura del consumo e la società dello spettacolo hanno progressivamente e paradossalmente acceso fuochi sacri attorno al sistema degli oggetti e dei segni, solo negli ultimi tempi tali catene assumono una vera e propria indipendenza simbolica e appaiono avulse dai criteri storici della ragione e del progresso.

			*

			La tecnomagia non è solo un artificio del capitalismo neo-liberale, ma anche il moto che muove e commuove le pieghe, i meandri e i rifugi dell’essere-insieme esattamente laddove l’ordine sociale tradizionale, fondato sullo Stato, le famiglie, i partiti, i sindacati e le altre istituzioni moderne, si dissolve e sgretola in aggregazioni comunitarie e reticolari. Prima ancora di generare profitti, la tecnomagia emana vibrazioni e ritma danze. Ci tocca e ritocca risvegliando l’infanzia in ognuno di noi. Precedentemente alla diffusione di massa dei calcolatori, Theodor Roszak già aveva colto la potenza simbolica dei mezzi elettronici su questo piano:

			La visione è la seguente: siamo seduti davanti a uno schermo luminoso, accarezzando tasti, guardando cose notevoli sullo schermo alla velocità della luce. Parole, foto e immagini appaiono dal nulla. Come bambini, iniziamo ancora una volta a credere nella magia. Poiché si tratta di magia, un senso inebriante di potere accompagna l’azione. Abbiamo la cultura di tutto il pianeta qui, a portata di mano! Tutte le banche dati, le biblioteche, gli archivi, i film, i musei d’arte, i cartelloni, i telefoni e i fax del mondo sono in questa scatola.219

			Nel frattempo, la scatola è diventata prevalentemente invisibile. I risultati delle nostre azioni verso i dispositivi digitali che ci circondano hanno poco a che fare con il comportamento che li attiva e sembrano piuttosto il frutto, o almeno è la percezione che ne abbiamo, di un mistero, come se la nostra era fosse governata dai principi banditi a partire dall’Illuminismo: 

			(..) i comandi che digitate in un computer sono una sorta di discorso che non è espresso in modo compiuto, ma che fa muovere le cose, direttamente e ineluttabilmente, nello stesso modo in cui si preme il grilletto di un’arma. In altre parole sono incantesimi. Chi aderisce alle grandi tendenze tecnosociali del momento (…) sa che la logica dell’incantesimo sta rapidamente permeando la fabbrica delle nostre vite.220

			Nel solco di una siffatta logica dell’incantesimo, che trasla gli strumenti di cui ci serviamo in “tecnologie dell’adorazione”221, quando abbiamo problemi con i nostri dispositivi, dopo una serie di implorazioni del destino avverso, reazioni impulsive e violente che evocano le più aspre discussioni con i partner, gli amici più cari o i parenti, ci appelliamo ai nuovi maghi del nostro tempo: i nerd, che nell’immaginario collettivo sono i depositari di una conoscenza oscura, in grado di introdurci in un nuovo mondo, quello in cui, parafrasando William Shakespeare, siamo fatti della stessa sostanza dei sogni222. Padroni di un universo inintelligibile alla maggior parte degli individui, nascosti nell’ombra delle loro camere e garage, capaci di decifrare la “metafisica del codice”223, tali attanti dell’etica hacker sono associati alla figura degli sciamani, dei barbari o dei pirati, in quanto portatori di una sensibilità aliena da quella stabilita dalle istituzioni moderne del sapere e del potere.

			Come Mark Mckenzie224 e Pekka Himanem225 hanno suggerito nei loro scritti pioneristici sulla materia, la sensibilità hacker scompagina il principio della proprietà privata del sapere che ha forgiato le nostre società, corrodendo altresì la corazza individuale donde è sbocciata la cultura moderna. La comunità dei memer, fonte di un’esorbitante estetica societale226, è a riguardo emblematica. I suoi impertinenti e baldanzosi giochi linguistici227, densi di ironia, riappropriazioni simboliche, astuzie e citazioni, volti a contagiare in modo virale la rete di uno spirito carnevalesco dai codici iniziatici, sono i prodromi di una socialità svincolata dall’autorità del soggetto e dal prestigio di ciò che è autentico, originale e firmato. Al contrario, la tecnomagia dei meme suggella l’avvento di opere senza opera, oltre l’arte, frutto del genio connettivo, il quale si presenta come un’entità magmatica eppure potente e precisa, che innesca, in un clima festivo e transpolitico, onde emotive, adesioni passionali e guerriglie semiologiche.

			Forme elementari della cultura digitale, sincretismo tra l’intelligenza collettiva e l’emozione pubblica, l’arte, il gioco e la festa, i meme sono lampi tanto intensi quanto effimeri emanati, situazione dopo situazione228, dalle danze vorticose del corpo sociale. La loro frenetica proliferazione è il corrispettivo di una ricreazione diffusa della realtà sociale in accordo con le altrettanto febbrili mutazioni sociologiche e antropologiche che distinguono la nostra epoca229. Lo spirito che li presiede, in quanto arte di abitare in comune, a partire dal comune230, il mondo, rivaluta la pratica del dono attraverso pratiche edonistiche e disimpegnate, ovvero fondate su un paradossale impegno ludico. Ne risultano forme di identificazione e di solidarietà atte a fare e disfare corpi, patti e comunità, con i loro corollari di riti e miti che reincantano il mondo finora dominato dalla ragione strumentale, dalla produzione e dai loro criteri quantitativi. Ecco le armi di distrazione di massa insorte dalla pancia del Web per dar voce alla resistenza e alla ricreazione della cybercultura delle origini, o meglio dei suoi ostinati e scalpitanti resti, contro l’invasione delle reti digitali da parte delle nuove e delle vecchie élite economiche, politiche e culturali.
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			L’aura elettronica

			I demoni funebri porteranno l’avatar alla pira, un falò eterno sotterraneo, sotto il centro del Sole Nero, e lo bruceranno. Quando le fiamme lo avranno consumato, l’avatar scomparirà dal Metaverso e allora il suo proprietario potrà tornarci, con un nuovo avatar. E si spera che la prossima volta si comporti con maggiore cautela e cortesia.

			Neal Stephenson, Snow Crash

			Lungi dall’essere neutro, lo spazio attraversato dai flussi digitali pulsa, avvolge, surriscalda, turba, aspira, raschia, spaventa, seduce. Sfiora la pelle. Interpella l’immaginario. Congiunge e separa corpi, oggetti, esseri viventi e non viventi. Sovrapposto, o meglio intrecciato, al territorio fisico, esso esercita una pressione nei suoi confronti per invaderlo e forgiarlo – con la complicità di tutti gli elementi umani e non umani che lo compongono – a sua immagine e somiglianza. Plasmato da una sinfonia di codici informatici, reti, cavi, macchine e individui, ha a che vedere col sacro nella sua qualità di trascendere il territorio fisico attraverso simboli e riti atti a indurre stati di effervescenza sociale.

			Qualsiasi comunità virtuale, rete di streamer, room di Clubhouse, gruppo Telegram, trend di Tik Tok, fazione di Minecraft, interstizio di backroom emana un’aura elettronica dall’alto valore iniziatico e mistico benché venata di mondanità, anzi proprio nella misura in cui rifletta la vita quotidiana prima estetizzandola, quindi contaminandola nell’orbita di un mondeggiare multispecie231, poi rendendola straordinaria con filtri, avatar, maschere ed altri artifici simbolici e narrativi.

			Dotata di una specifica storia, con la sua verità ufficiosa a latere di quella ufficiale e universale, portatrice di uno stile di vita e di un linguaggio particolari, ogni bolla del genere disegna, in armonia conflittuale con le altre espressioni della galassia Internet, un paesaggio polifonico, fluido e anche ossimorico, segnato da adesioni emotive intense fatte di amore e odio, attrazioni e repulsioni. Si tratta, a ben vedere, del mondo che abitiamo mentre ci abita nel profondo. Lo stiamo ricreando allorché, soprattutto, ci ricrea, in un andirivieni che interrompe la logica della separazione tra essere umano, ambiente e tecnica dispiegata con vigore dal Rinascimento alla seconda metà del XX secolo. 

			L’aura elettronica, spazio liminare dell’essere-insieme contemporaneo, costituisce sia l’ambiente profano per eccellenza, sia la forma più suprema del sacro dei nostri tempi. In effetti, il sacro si fa ivi “sacrale”, intendendo con questo neologismo “la diffusione del divino nella vita quotidiana”232 ben oltre le figure finora oggetto di culto, in una sorta di nuovo Pantheon che, a mo’ di ciò che avviene nei giochi di ruolo, negli MMORPG e nei mondi virtuali, coinvolge in modo interattivo e partecipativo gli individui coinvolti – fan, adepti e fedeli – rendendoli al contempo protagonisti e succubi della cosmogonia digitale. 

			A differenza dell’alone dipinto attorno alle teste dei santi, tale radiazione luminosa circonfonde l’esistenza ordinaria di tutti i cybernauti in stato di estasi, ovvero quando sono immersi in una comunione digitale, rapiti dalla rete, nella morsa voluttuosa dell’altro. Stiano essi giocando o chattando, ripostando o commentando, performando o ridendo, in bici, sul monopattino o sullo skate, tramite Minecraft, Pokemon Go o le processioni degli NFT, la connessione digitale che li sospinge con effetti immediati nelle altrui braccia, in un viaggio verso l’altrove, li rende partecipi di una danza tecnomagica che è al contempo fuga dalla realtà materiale e radicamento in un immaginario connettivo, estensione e confusione del sé.

			In una prospettiva pregna di tracce politeiste, animiste e pagane, i riti della socialità digitale celebrano un modo di abitare poeticamente il mondo, qui e ora, manifestando la religiosità contemporanea come una forma di trascendenza immanente233 che celebra con ostinazione e fede, fantasia e feticismo – no future, né paradiso – la nuda vita intrisa di fantasie, scossa da emozioni e contagiata da tutta l’alterità che la circonda. Una rapida scorsa alle story di Instagram, vetrine ove proliferano piccoli ma significativi riti che poetizzano in modo talvolta magnificente, spesso buffo, la vita ordinaria, dissipa ogni dubbio sulla portata effettiva di uno spirito del genere. La loro grammatica traduce, altera e riveste tanto le trame quanto le cornici dell’esistenza banale, permettendo un salto di qualità, con tanto di offici e sacrifici, a ciò che è stato a lungo considerato senza qualità. Così, sono gli stessi dati della vita profana, al di là della secolarizzazione e del disincanto, a essere sacralizzati: la carne con la sua voluttà, la materia nel suo carattere sensibile e senziente234, i media che diventano nuovi totem dell’essere insieme. In questo ambiente, gli adesivi, le Gif, i filtri, le animazioni, le tracce musicali, gli hashtag e il resto della punteggiatura nelle mani di ogni utente corrispondono alle pozioni magiche, agli incensi, alle ostie, alla vestizione e a tutta la panoplia adottata nell’ambito magico e religioso per, a seconda dei casi e con le dovute sfumature, invocare gli dei, iniziare al rito i partecipanti, sancire il passaggio di soglia dal profano al sacro, produrre effetti speciali nelle spaziature del vissuto. In modo analogo e ancora più marcato rispetto alle religioni e alle arti occulte, la cerimonia delle story, dei selfie, dei reel e dei live è un omaggio di sé, tramite la sua estetizzazione, ai culti e ai misteri della tecnomagia.

			Come Benjamin aveva genialmente intuito già nella prima metà del Novecento, quando i mezzi della riproducibilità tecnica estirpano l’aura dall’opera d’arte235, il pubblico ne diventa gradualmente l’oggetto e il soggetto, scoprendo di essere al centro di un processo estetico che prevede, sincronicamente, diverse e fondamentali azioni sulla vita individuale: spettacolarizzazione, sacralizzazione, alienazione, reificazione, consumo. L’aura elettronica adagiata su di noi al ritmo di un incantesimo digitale è il segno sensibile e insieme fantasmatico della dislocazione del sacro e del bello dalle cattedrali e dai musei al nostro corpo, ma innesca altresì una metamorfosi dell’essere umano confondendolo con la merce, gli show e le opere d’arte.

			*

			Fan, consumatori, follower, gamer, youtuber, influencer, viewer e streamer sono parte di un’esorbitante performance che spoglia e riveste i suoi attori, una specie di happening in grado di condensare comunità sfigurando gli individui che ne sono le basi, un’orgia digitale nella quale l’erotismo e la morte coincidono. Per questo il rapporto con gli schermi e i dispositivi digitali è retto sul binomio morboso attrazione-repulsione: le risonanze da essi irradiate ci catturano e stregano, inaugurano congiunzioni, visioni e mutazioni costringendoci in catene senza fili fonti di piaceri inebrianti, stress insopportabili, inquietudini raschianti e dolori atroci.

			L’aura elettronica, tra notifiche, like, cuori, follow, vibe, token, flash, POV, montaggi, DM, zoom ed emoji, luccica e vibra accanto a noi, è quanto di più vicino abbiamo a disposizione per condurci laggiù e disseminare alterità nelle nostre vite. Immaginiamo di poterne varcare la soglia, ma stiamo già vorticando nella sua spirale. Supponiamo di poter tornare indietro e rimettere i piedi per terra scevri dai paesaggi mediatici, mentre siamo diventati media nei media, media dei media. Ci illudiamo di orientarne le trame. Invece, ne siamo governati. Come Alice nel paese delle meraviglie236, accediamo ai paesaggi che allignano nel fondo delle sue superfici opache con una carezza sullo schermo, un clic o un comando vocale perché crediamo nella sua tecnomagia, fantasticando di immergerci in un territorio dell’immaginario forgiato da affinità elettive nel quale dare corpo alla nostra immaginazione – commossi e confusi in una vibrazione comune. Tremolanti, ora esitiamo spaventati, ora procediamo convinti. Senza esserne coscienti in modo preciso, avvertiamo che ci stiamo consegnando, privi di ali e di reti, a forze più grandi di noi. L’affabulazione romanzesca del premio Nobel per la letteratura Kazuo Ishiguro, nel suo Klara e il sole, è inequivocabile: “Sei un’AA intelligente (Amica Artificiale, ndc). Può darsi che tu riesca a vedere cose che noi non vediamo. Magari hai ragione tu a sperare. Magari hai ragione”237.

			Crediamo nella tecnomagia, dunque, ma la fede in causa non è accesa da una tensione verso il futuro o dalla ricerca della salvezza, non si fonda su figure astratte, ma è il frutto di un pensiero sensibile, eccitato e finanche allucinato che crede nei sogni e ascolta la carne. Di conseguenza, il rinnovato bisogno del sacro si manifesta in rete non tanto e non solo attraverso la diffusione di nuovi culti religiosi o l’aggiornamento on line di forme più o meno tradizionali di religione, ma tramite l’elevazione spirituale di oggetti, pratiche o immagini effimeri, ludici o sensuali, che non hanno nulla a che fare con l’immaginario incorporeo sviluppato dalla Riforma Protestante e dai suoi avatar, mentre riguardano direttamente il lato sensibile e onirico del divino sociale. Proliferano qui una moltitudine di piccole chiese, tribù, clan, crew, bande, sette e scene238 con un basso grado di istituzionalizzazione e una densità simbolica ed emotiva esorbitante. Ogni aggregazione del genere irraggia una forma di credenza situazionale e temporanea che, fondata sulla condivisione di segreti, simboli e affetti, appare nella maggior parte dei casi incomprensibile, irrazionale o semplicemente fastidiosa agli occhi degli osservatori esterni e ancor più dei depositari del sapere e del potere sociale. Tuttavia, lo scambio simbolico in opera in codesti universi corrobora stili di vita comunitari attribuendo loro un territorio da abitare. È il caso di ciò che avviene per i giochi di ruolo: 

			Anche se la maggior parte degli utenti gioca solo per divertimento, i RPG nel loro funzionamento assomigliano a riti cerimoniali magici, e soprattutto alle operazioni di sensitività o ai “riti di passaggio” che si svolgono in uno spazio e in un tempo limitati e condizionati dall’esplorazione fantasiosa di un mondo parallelo che combina elementi realistici e fantastici. Non è per dire che i giocatori “credono” in questi Mondi Secondari con un sentire religioso: piuttosto, ci credono abbastanza per interagire con loro, mescolando dispositivi tecnici (carte, dadi), emozioni e immaginazioni creative ma tuttavia altamente strutturate.239

			Al di là delle caratteristiche particolari dei miti che innervano i flussi mediatici, è sempre il corpo sociale, il suo immaginario e le sue performance a essere celebrato attraverso liturgie di questo tipo. Nello specifico, è in campo la natura oscura, sensuale e fantasmatica dell’immaginario collettivo. L’antinomia tra la mente e il corpo su cui la nostra cultura è stata a lungo orientata è oltrepassata a favore di una condizione in cui le due dimensioni si fondono. La derealizzazione dell’esistenza, concepita come liberazione dalle sue strutture materiali, si associa allora a una reincarnazione che porta in sé tutte le pulsazioni dell’onirico e del meraviglioso. Salvoj Žižek, nel suo libro Credere, propone una preziosa interpretazione del fenomeno:

			L’“illuminazione” testuale, la “luminosità dell’essere”, il conforto/sollievo che proviamo quando fluttuiamo liberamente nel cyberspazio (o, più ancora, nella realtà virtuale) non è l’esperienza di essere immateriali, ma quella di possedere un altro corpo – etereo, virtuale, senza peso – un corpo che non ci costringe alla materialità inerte e ai nostri limiti, un corpo spettrale angelico, un corpo che può essere ricreato e manipolato artificialmente.240

			C’è un corpo che, per molti versi, non ci appartiene più. Non è l’organismo che conoscevamo, ma qualcosa d’altro di cui l’elemento umano è solo una parte sempre più marginale. In effetti, più le nostre vite si proiettano sugli schermi mediatici e sono smaterializzate, si estendono nelle varie nuvole del cloud, assorbono codici e si sparpagliano in fantasmagorie, più la realtà materiale della nostra esistenza cambia forma – non solo alleggerendosi, ma anche integrando sostanze e componenti nuovi – ovvero reca in sé tracce, segni e sostanze dell’alterità. Siamo al centro di una tensione centripeta e centrifuga che nel mentre ci sgancia dal nostro corpo, in moto verso “parentele impreviste”241, lo inonda di contenuti, stimoli e immagini. Pertanto, da un lato accarezziamo esperienze mirabolanti con l’immaginazione, dall’altro avvertiamo ancora il peso insopportabile della nostra condizione fisica, in una sorta di frustrante asimmetria – evidente durante la pandemia di Covid 19 – tra la vita mediatica e quella materiale. Ogni qualvolta le rispettive prospettive si collidono, l’individuo avverte un inquietante disagio.

			Durante i vari lockdown succedutisi tra il 2020 e il 2021, ad esempio, milioni di persone hanno potuto dislocarsi con i media indossando maschere ben selezionate a seconda delle situazioni, mentre il loro corpo rimaneva imprigionato a casa, a tal punto da esperire disturbi e dissidi di vario tipo, espressi sotto forma di depressione, violenze domestiche, licenziamenti, divorzi, violazioni delle norme per contenere la diffusione del Coronavirus… Per quanto si tratti di un caso parossistico, è altamente indicativo di ciò che avviene nello scarto tra l’una e l’altra dimensione esistenziale, specie in un momento in cui la mediatizzazione dell’esistenza rovescia le nostre abitudini ponendo il paesaggio mediatico come precedente ed eccedente quello fisico. Lo strappo reclama un’azione riparatoria, a ricucire le parti disgregate, che si attualizza non tramite la rinuncia alle derive dell’immaginario, ma nella loro integrazione nel corpo e nel quotidiano per via di chirurgie estetiche di varia natura, maschere, tatuaggi, travestimenti, assunzione di sostanze psicotrope, anestesie o, più semplicemente, nella multiforme teatralizzazione dell’esistenza.

			Non a caso, strade, campagne, piazze e spiagge sono diventate la suite diretta, immediata ma ipermediata242, della vita elettronica, una scena aperta e continua per attualizzare con brio le danze, i canti, i canovacci e tutte le altre trame insorgenti dalle reti sociali. Prima degli incidenti occorsi a Wuhan nel dicembre 2019, raramente accadeva di osservare passanti solitari o in gruppo impegnati, o meglio disimpegnati, nell’elaborazione di coreografie, POV o interpretazioni per Tik Tok e Instagram, mentre ormai comportamenti del genere, in una diffusa disinvoltura, sono la moneta corrente – in tutti i sensi del sintagma – della vita quotidiana, fonte di elettricità sociale. In altre parole, le nostre esperienze digitali, divenute prioritarie, se non totalizzanti, nei lunghi periodi dell’isolamento sociale imposti dalla recente crisi sanitaria, anticipano e oltrepassano ciò che avviene sul territorio materiale, il quale è sussunto nel paesaggio mediatico, ponendosi come una sua estensione. Ecco come, nelle parole di Italo Calvino, “un paesaggio invisibile è la condizione del panorama visibile”243. 

			La dematerializzazione del mondo operata dai media – dalla fotografia alla realtà virtuale passando per la comunicazione senza fili – non solo compie “l’indebolimento della realtà che caratterizza la società della modernità tardiva”244, ma induce altresì una confusione fondante tra il visibile e l’invisibile, per mezzo della quale l’immaginario feconda potentemente le forme elementari della nostra esistenza. Si tratta di uno dei segni distintivi della condizione contemporanea245, la cui migliore descrizione risiede nella citazione poetica: “Il mondo visibile non è più una realtà, e il mondo invisibile non è più un sogno”246.
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			Liturgie digitali

			“È così strano. Mi sembra di aver sognato, per tutto questo tempo, dall’ultima volta che mi hai parlato. Sono veramente passati due anni? Sai, Glen, cosa penso? Penso che le altre persone intorno a me… ho l’impressione che noi stiamo progressivamente crescendo insieme. Un sacco di sogni non riguardano affatto me. A volte sono un uomo, a volte un ragazzino; a volte sono una vecchia grassa con le vene varicose… e mi trovo in luoghi che non ho mai visto, a fare cose che non hanno senso”.

			Philip K. Dick, Ubik

			Oggi più che mai, l’immateriale permea il reale e lo modella a sua immagine, diventando una forza materiale e producendo immaginari oggettivi. Come credere, d’altra parte, che le più o meno giovani generazioni pullulanti su Twitch, Minecraft o Tik Tok possano circoscrivere alla sola dimensione digitale quanto ivi esperito in termini di gioco, socialità e passione? Indiscutibilmente, il radicamento sociale nei paesaggi mediatici è la causa e l’effetto di un nuovo modo di pensare e di essere, esserci, essere-con – il prodromo di una nuova incarnazione. Una sorta di terza dimensione si affaccia dunque sul mondo in quanto sincretismo tra la nostra vita digitale e quella materiale. Reel per strada, challenge in riva al mare, manine a disegnare cuori imitando le emoji, lol di ogni genere, story e selfie ovunque: una serie proliferante di comportamenti situati nella realtà fisica sono il post di attività sorte sulle reti sociali. Di conseguenza, se l’industria culturale classica ha promosso il divenire immagine del mondo, un processo che ha reso possibile smaterializzare corpi, luoghi ed esperienze tramite foto247, cartoline, film, spettacoli televisivi, videogiochi e altri sistemi visivi ed audiovisivi, le piattaforme tecno-societali contemporanee favoriscono il divenire mondo dell’immagine248, una condizione in cui abitiamo schermi e immagini tramite mondi virtuali, metaversi, realtà aumentate, universi on line, comunità elettroniche, deep fake, meme, live… 

			Per tornare al mezzo primigenio della riproducibilità tecnica dell’immagine, la diffusione capillare e gli usi della fotografia digitale249 esprimono fino a che punto il medium fotografico non svolge più il ruolo da esso prevalentemente ricoperto dall’Ottocento alla seconda metà del Novecento di testimone del reale, utile ad immortalare le tracce della storia, ponendosi invece come il dispositivo privilegiato di una permanente ricreazione societale della realtà, atto a rifondare il presente su basi connettive, in modo orizzontale, tramite la conversazione, il gioco e la fantasia, nel momento stesso della sua rivelazione. Ecco come David Cronenberg immagina il processo nel suo romanzo Divorati:

			Non essere fotografati giornalmente, magari da se stessi, non essere registrati e videoripresi e dispersi nei turbolenti venti della rete significava lambire l’inesistenza. Naomi sapeva di essere in malafede quando parlava di “prova” con la dottoressa Trinh, ma l’unico effetto che questa consapevolezza ebbe su di lei fu di farla sentire ancora più pienamente professionale. Era il modo di essere della rete, ed era liberatorio.250

			In una cornice tecnomagica dai tratti pop e surrealisti, la coscienza di ogni individuo è invasa dalla macchina tecnosociale, che integra lo sguardo e il tocco dell’altro nell’esperienza del soggetto. Pertanto, oggi non ci sono situazioni, anche banali – e soprattutto banali – che non siano fotografate nel mentre hanno luogo, prima ancora che siano elaborate da quanti le esperiscono. Si tratti di un bacio romantico in un luogo mozzafiato, di un concertone a San Siro, di un tramonto al Pincio, ma anche della pietanza ben impiattata che ci apprestiamo a degustare, siamo costantemente morsi dal bisogno compulsivo di catturare le immagini della nostra esperienza. Solo dopo averla vissuta sullo schermo e condivisa con le nostre reti, quando ne abbiamo ottenuto un feedback in termini di emoji o di condivisioni, abbiamo l’impressione di averla vissuta e accarezziamo la sua esistenza reale. Solo così prende corpo in noi. Altrimenti, non c’è mai stata… Non c’è da indignarsi, o da stupirsi, se siffatte ricreazioni fotografiche, zampillanti tra gli schermi degli smartphone e il Web, prevedano sistematicamente la logica del ritocco con filtri, trucchi e ad altre finzioni, giacché abitare i media significa considerare vera innanzitutto e soprattutto la realtà dell’immaginario, ciò che fluisce negli scambi simbolici e affettivi della rete. 

			“Tutto ciò che era vissuto direttamente si è allontanato in una rappresentazione”, scrisse Debord251. Qualche decennio dopo le sue parole, in seguito al massaggio dell’industria culturale252 e al lungo allenamento alla mediatizzazione a cui il corpo sociale è stato sottoposto in un bagno di edonismo e di mercificazione dell’esistenza, la situazione è cambiata: ciò che prima era una rappresentazione, diventa mondo, mentre l’immagine si traduce in vissuto. A differenza delle fantasie che hanno segnato l’avvento dell’epoca cinematografica e televisiva, siamo ora in presenza di universi dove i fantasmi possono essere toccati, per poi tornare all’evanescenza.

			A ben vedere, le nostre stesse vite acquisiscono uno statuto fantasmatico, come avviene nel caso del ghosting, in tutte le occasioni in cui, dopo esserci attualizzati nella vita degli altri, spariamo in modo inatteso e perentorio interrompendo ogni comunicazione. Tale fenomeno non è solo provocato dal carattere prevalentemente anonimo e virtuale delle relazioni digitali. È, invece, soprattutto la cartina di tornasole del carattere transitorio di ogni identificazione contemporanea nel febbrile nomadismo tra finestre dello schermo, gruppi, stanze, portali e social network, donde zampillano emozioni intense ma fugaci, sottoposte a un rapido consumo. Inebriati dai giochi di maschere e dai viaggi immaginari a nostra portata, ci ritroviamo dunque in un vortice digitale che processa e rielabora le nostre vite, la carne elettronica che diveniamo, slanciandoci in una mutazione perpetua per noi al contempo deliziosa e perturbante. Essa, infatti, sembra trasmetterci, come avviene nei riti magici esemplari, qualità divine nel mentre dissipa le strutture solide e durature della nostra esistenza.

			Sparire nel ghosting, tradire nel tradursi, è un po’ come morire: essere indisponibili nei confronti dell’altro, venire meno a sé. Forma di resistenza nei confronti dell’imperativo di “essere” – essere riconoscibili, disponibili e rintracciabili, risiedere – è altresì un sintomo della precarietà caratterizzante la vita liquida253 dei nostri tempi. Il comportamento, d’altra parte, non si diffonde solo nell’ambito dell’esistenza digitale, anzi merita di essere interpretato alla luce di vaste pratiche sociali e di un immaginario innervati da archetipi, stereotipi e atteggiamenti fondati sulla fluidità, sulla mutevolezza e sul consumo nel senso antropologico della parola: dissipare e dissiparsi. Il poliamore, la diminuzione dei matrimoni, l’istrionismo sociale, l’aumento dei divorzi, il consumismo delle relazioni sessuali tramite reti come Tinder, Gleeden o Grindr, le repentine variazioni dei climi di opinione sono quindi altrettanti segnali di una diaspora da ciò che è fermo e immutabile.

			Tutto ciò che è solido svanisce nell’aria. Così Marx ed Engels descrivevano l’epoca marcata dal modo di produzione capitalista254. Ora tocca anche a noi. In effetti, “In una tale condizione di precarietà ontologica, dimenticare diventa una strategia di adattamento”255. Dimenticare e dimenticarsi. In compagnia delle merci e degli spettacoli, degli oggetti e della moda, siamo anche noi fantasmagorie tra le fantasmagorie. Se, a una prima analisi, sfuggiamo agli occhi del nostro partner allorché scivoliamo da una relazione a un’altra, in realtà ci dissimuliamo anche a noi stessi. Forse perciò l’attenzione e le cure nei confronti del corpo, l’attrazione per la carne, così come l’ossessione rispetto a tutto ciò che rimanda all’immaginario della terra, del cibo e della natura, sono sempre più esasperate. Per compensare un’assenza. La nostra.

			In questo contesto, l’aspetto tattile dell’esistenza e l’immaginazione sono entrambi, al contempo, implementati in modo esasperato. Anche perciò abbiamo avvertito un senso di frustrazione a causa dell’isolamento imposto nelle fasi più acute della recente pandemia di Covid 19, quando la vita sociale è stata circoscritta alla sola dimensione elettronica, attraverso schermi interposti. La storia della comunicazione di massa ci aveva abituati, al contrario, a una reversibilità tra media e vita quotidiana, una rigenerata dall’altra e viceversa256, ad alternare in una sorta di danza la mediatizzazione e l’incarnazione, la vita elettronica e quella materiale. Così avviene, ad esempio, al cinema, allorché il pubblico, come preda di allucinazioni, si proietta sullo schermo e si lascia traslare, secondo l’interpretazione di Edgar Morin nel suo libro Il cinema o l’uomo immaginario257, nel corpo delle star. In seguito, l’emozione provata dopo essere stati abbagliati da Greta Garbo o Rodolfo Valentino fuoriesce dalla sala con lo spettatore e contamina la vita sociale contribuendo a disseminarla di immaginari onirici e sensuali. Nel cyberspazio ci stiamo estendendo in maschere – avatar, nickname, identità virtuali, memoji, ologrammi – che noi stessi abbiamo generato.

			*

			A partire dallo schermo nero in questo appartamento fino ad arrivare a questa situazione che ci coinvolge tutti. Cosa sta succedendo? Chi ci sta facendo tutto questo? Qualcuno ha rimasterizzato digitalmente il nostro cervello? Siamo forse un esperimento riuscito male, un piano messo in moto da forze che vanno al di là della nostra capacità di comprensione?258

			Siamo posseduti e anche sopraffatti dalle stesse forme che abbiamo elaborato. Con parole visionarie di rara precisione sociologica e psicologica, William Gibson, nel suo celebre romanzo Neuromante, descrive la vita nei territori elettronici come una “allucinazione consensuale”259. Su questa scia, i videogiochi come Minecraft, Scrapt Mechanic, Raft e tanti altri, prevedono sempre più la coincidenza tra la figura del giocatore e quella dell’architetto, secondo uno schema inaugurato dall’universo virtuale Second Life all’inizio degli anni 2000; le emoticon usate per esprimere le emozioni, al di là delle parole alfabetiche, sono elaborate e personalizzate direttamente dagli utenti, come nel caso specifico delle memojis; lo storytelling non è più un racconto che sovrasta gli individui, ma è trasfigurato, attraverso i reel o le story delle reti sociali, in una fantasiosa e spettacolare autonarrazione che estetizza ogni individuo nel momento in cui si abbandona all’altro.

			Nella stessa ottica, Henry Jenkins260 ha sottolineato che migliaia di fan hanno iniziato a servirsi della storia di Harry Potter o di Star Wars come punto di partenza per creare svariati universi magici dei quali sono contemporaneamente i protagonisti e i nuovi maghi. La magificazione della cultura contemporanea è, inoltre, il risultato di molteplici pratiche, fenomeni e immaginari, tra cui spiccano l’intensificarsi del ricorso alla medicina non convenzionale, all’astrologia, alle tecniche New age e alla permacultura, così come la crescente popolarità di film, giochi di ruolo, serie e videogiochi come Games of Thrones261, Avatar262, The Legend of Zelda263, Dungeons & Dragons264, Animali Fantastici265, Stranger Things266. Ad un’attenta analisi, il successo di queste narrazioni è direttamente proporzionale alla crisi delle grandi narrazioni e delle verità universali.

			Un fuoco di neo-misticismo infiamma il paesaggio sociale, annebbiando e contraddicendo le premesse più razionali e progressiste della società della conoscenza. A riguardo, Davis suggerisce, correggendo le teorie più corrive sul rapporto tra cultura e tecnologia, che “oggi c’è così tanta pressione sull’informazione – la parola, l’informazione, l’essenza stessa – che essa scricchiola e scoppia di energia, attraendo a sé mitologie, metafisiche e frammenti di magia arcana”267. Non siamo solo, semplicemente, tutti cyborg, ma ci trasformiamo inconsciamente in piccoli maghi di un mondo reincantato, in cui diventiamo al contempo soggetti e oggetti di inedite possessioni, idolatrie e nuovi sacrifici. Gli altari del consumo e della comunicazione, luoghi supremi del divino sociale nella sua carne elettronica, tra dati, arte e merce, tendono a sovrapporsi, sul piano della potenza elettronica, alle cattedrali religiose e alle istituzioni politiche classiche. Essi desacralizzano ciò che era sacro, sacralizzando immaginari profani, fino ad avvolgere di magia la vita quotidiana, a partire dalle sue ombre. Potremmo sostenere, d’altra parte, che la cultura contemporanea contribuisce, al di là del bene e del male, ad integrare nel corpo sociale la parte maledetta evocata da Bataille268 emarginata, se non repressa, dai sistemi socioculturali moderni per diversi secoli, nel tentativo di razionalizzare l’esistenza269. Ecco perché proliferano dalle scene musicali alla strada, dal cinema alla rete passando per le serie televisive, teschi, icone dark, uniformi, macchie e cicatrici, avvolgendo la vita quotidiana in una fascinosa e perturbante “estetica del malessere”270 prima riservata a rare e maledette figure d’eccezione: anomici, devianti, punk e junkie.

			È così che, un’esigua folla scintillante al buio, nei decenni ha tramandato estetiche tragiche, nutrite della potenza emanata dalla strada, garantendo il bene più prezioso appreso dal proprio passato: l’alterità. Marciando inesorabile per le strade apocalittiche di New York, Londra, Tel Aviv, Parigi, Belgrado, Berlino, Milano, Tokyo, Johannesburg, San Paolo, superando le piazze annebbiate dal fumo degli attentati degli anni di piombo e dei lacrimogeni delle manifestazioni, recandosi in pellegrinaggio simbolico nei templi sacri dell’edonismo (Berghain a Berlino) e poi sprofondando negli abissi per benedire le fosse scavate nei mari-cimitero dei migranti (manifestazioni per #blacklivesmatter), hanno salvaguardato i frammenti culturali da cui provengono le loro plurime origini.271

			La natura della sacralità contemporanea e dei suoi relativi sacrifici merita un’attenzione particolare: le maschere proliferanti nei teatri senza pareti del quotidiano, sparse tra il Web e la strada, danzano intorno a nuovi totem in nome di un piacere contraddittorio, consapevoli del suo carattere effimero. Lo fanno secondo il loro stile di vita, senza aderire a trascendenze o progetti in discordanza con l’immaginario del loro gruppo elettivo, nell’ambito di inedite parentele e di multiple contaminazioni. I riti iniziatici per accedere a questi universi non sono né scritti, né prescritti, ma sfociano da una sorta di sapere incorporato dai membri coinvolti nel gioco. I loro codici possiedono aspetti occulti, appaiono come inafferrabili e opachi a coloro che sono esterni alla tribù, alla fazione o al clan. Non a caso tali ambienti sono apostrofati da critiche e coperti di disprezzo. Non dimentichiamo, per esempio, che in una delle sue ultime conferenze prima di morire, anche Umberto Eco272 aveva sostenuto che i social media sono il luogo dove ogni “idiota” ha il diritto di prendere la parola.

			Senza dubbio, le piattaforme in esame esprimono un’intelligenza del tutto diversa rispetto a quella promossa dalla Dea Ragione dell’Illuminismo e messa in atto dai poteri e dai saperi moderni a partire dal XVIII secolo. Si tratta di una ragione sensibile273, di un’intelligenza connettiva274, di un modo di essere e di esperire il mondo per il quale le dimensioni giocose, emotive e oniriche dell’esistenza sono fondamentali. Secondo tale paradigma, la tecnologia non si manifesta più come una mera serie di strumenti grazie ai quali risolvere problemi, svolgere compiti e agire sull’ambiente. Essa prende la forma di una tecnomagia atta a favorire la comunione di comunità, reti, macchine, forme organiche e inorganiche, viventi e non viventi intorno a comunicazioni, icone e altri feticci, nei vortici di una danza estatica in cui l’essere umano, in stato di effervescenza e di perdita, di piacere e di dolore, non è più l’attore principale. Per coglierne fino in fondo il senso e le forme, per non dimenticare ciò che resta di sensuale e di pulsante nella carne elettronica esplorata artisticamente da Steve Mann e Stelarc fino a Hu Weiyi, Oriana Persico e Salvatore Iaconesi passando per Bill Viola e Maurice Benayoun, è indispensabile esaminare come il nostro corpo elabori e assorba la mutazione in corso, da diversi decenni, nell’andirivieni tra fabbriche, spettacoli, consumi e danze.

			Da una parte o dall’altra di ogni crisi che scuote la nostra società, in effetti, è l’ora della danza – latu sensu e strictu sensu – affermano senza proferire una parola i corpi che fluttuano tra le scene urbane contemporanee, le maglie della rete e in ogni lembo di terra che si presti ad accogliere vibrazioni musicali. Recentemente, ne abbiamo avuto la prova flagrante quando, nei momenti più cupi della pandemia di Covid 19 o durante l’invasione russa dell’Ucraina, persino nelle corsie degli ospedali, in accordo con i trend di Tik Tok, sui balconi degli appartamenti durante i lockdown, nell’acciaieria di Azosfal assediata dai bombardamenti, tra le vie rase al suolo di Mariupol, infermieri, medici, sopravvissuti, semplici cittadini ed altri resistenti hanno improvvisato canti e balli con una disperata leggerezza per celebrare la vita rimasta nelle pieghe e nelle piaghe del dolore. Ecco ciò che resta dopo il declino dell’umanesimo. I riti e i miti che ammantano di gioia tragica il nostro paesaggio culturale, imponendogli una festa nel cuore della decadenza, sono prove tangibili di una celebrazione sacrificale in cui si dissipa l’individuo moderno e scalpita la nuova carne. Il Poeta di Baltimora ne è stato un visionario ante litteram:

			È possibile esistano esseri viventi, schiatta già terrestre, ora invisibile all’umanità, cui, da lontano, il nostro disordine appaia ordine, pittoresco l’insignificante; insomma, angeli di estrazione terrena, alla cui attenzione, più che alla nostra, alla cui sensibilità al bello, acuita dalla morte, forse Iddio ha destinato i vasti giardini paesisti dei nostri emisferi.275
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			Danzare sulle rovine

			L’uomo è un evento fugace a base di proteine. Un animale piuttosto stupefacente, bisognava ammetterlo, che ha infestato questo pianeta per un breve periodo e che alla fine, proprio come altri esseri misteriosi, scomparirà. Decomposto da vermi, funghi e microbi. Oppure sepolto sotto uno spesso strato di sedimenti. Un buffo fossile. Mai più riportato alla luce. Le piante invece restano. Esistono da prima di noi e ci sopravvivranno. Quel luogo era soltanto una città in declino, la produzione era sospesa da tempo, ma i veri produttori erano già all’opera. Non il degrado avrebbe colpito quel luogo, ma il ritorno al puro stato selvaggio. Un processo di incorporazione lussureggiante, una rivoluzione pacifica. Paesaggi in fiore.

			Judith Schalansky, 

			Lo splendore casuale delle meduse

			La modernità occidentale, con le sue metropoli di cemento e schermi, ha concentrato tutta l’energia possibile e, recentemente, anche quella indisponibile, nello sforzo di conquistare e governare il tempo, a spese dello spazio e del corpo. La filosofia della storia in questione, come evidenziato nell’Angelus Novus di Paul Klee interpretato da Benjamin276, è tesa verso una declinazione profana e materiale del paradiso secondo molteplici versioni: società senza rischi, dell’abbondanza, del benessere o della perfezione – tutte fondate sulla negazione della morte. Essa allude a una sorta di eden artificiale baudelairiano, presieduto dalla Dea della Ragione e incurante dell’ammasso di rovine che sparge dietro di sé, le cui sostanze sono il razionalismo, l’individualismo, il valore del lavoro e l’ideologia del progresso277.

			Sin dall’invenzione del cinema, il più grande medium metropolitano278, numerosi film dedicati all’immaginario urbano hanno evidenziato con magniloquenza ed effetti speciali sogni e ferite dell’artificializzazione del mondo inaugurata con l’avvento delle grandi città europee tra il Settecento e l’Ottocento, quindi proseguita fino ai giorni nostri. Da Sortie de l’usine Lumière279 a Sunrise. Song of Two Humans280, passando per Metropolis281, King Kong282 e Tempi Moderni283, fino a Blade Runner284, Robocop285, Inception286, Her287 e The Batman288, il ritmo della città è sottoposto all’imperativo della produzione, del pensiero calcolante e del progresso economico, espellendo o punendo le emozioni, le passioni e i sogni in nome di principi supremi sovrastanti la vita umana e quella della biosfera. Devianza, anomia o follia diventano qui le stigmate da marcare sulla pelle di quanti si oppongano al paradigma egemonico, donde l’allontanamento della musica e della danza fuori dai confini della città, se non sotto forma di divertimento ben dosato, come una parentesi temporanea dal lavoro e dalla riproduzione sociale.

			Non è un caso che le forme più ostinate di resistenza alla violenza dell’ordine costituito siano insorte sotto l’impulso di danze convulse e suoni dissonanti rispetto alle voci e ai movimenti dei regimi oppressori. Le cantine della Parigi occupata dai nazisti e i loro ritmi jazz sfrenati289; le vibrazioni techno di Berlino negli anni Ottanta a scatenare la vitalità sotterranea di una città soffocata dalla guerra fredda; il lungofiume di Varsavia che, dopo decenni di invasioni e dittature, irraggia una socialità spensierata ed edonista rialzatasi a suon di musica dalle tante catastrofi vissute; il vortice festivo che sconvolge San Lorenzo a Roma sulle tracce di altrettante cicatrici del passato; le sonorità elettro-marziali provenienti dalle ex fabbriche di Detroit che, dopo gli strappi di una devastante crisi economica, rinnovano e corroborano il corpo sociale in una festa post-industriale generalizzata; il dissacrante punk rock femminista delle Pussy Riot, fonte di agitazione sociale contro l’autoritarismo liberticida di Putin e dei suoi oligarchi in Russia; i sinuosi passi del Samba che strappano per degli istanti eterni il Brasile dallo schiavismo passato e contemporaneo... la danza è il più potente dispositivo di resistenza contro le strategie di mortificazione e di irreggimentazione della vita collettiva. Condensa e coordina la gioia di vivere, accoglie il formicolio del corpo consentendogli di ricrearsi e di ricreare il mondo, in una sorta di resurrezione pagana della carne. La parola al poeta:

			Questo corpo danzante sembra ignorare l’ambiente circostante. Sembra avere a che fare solo con se stesso e con un altro oggetto, un oggetto capitale, da cui si stacca o si libera, a cui torna, ma solo per sfuggirvi nuovamente... (…) Sì, questo corpo danzante sembra ignorare il resto, non sapere nulla di tutto ciò che lo circonda. Sembra che ascolti se stesso e non ascolti nessun altro; sembra che non veda nulla e che gli occhi che indossa siano solo gioielli, quei gioielli sconosciuti di cui parla Baudelaire, bagliori che non gli servono a nulla. È quindi vero che la danzatrice si trova in un altro mondo. Non si tratta più di quello dipinto dai nostri occhi, ma di quello che tesse con i suoi passi e costruisce con i suoi gesti. In questo mondo non esiste una meta esterna agli atti, non c’è un oggetto da afferrare, da raggiungere o da respingere...290

			Miriadi sono i bagliori che non servono a nulla irradiati dai focolai della vita quotidiana. Dopo molti decenni consacrati al rigore, dal thatcherismo alle politiche di austerità imposte dalle recenti crisi economiche, è tornato, insolente, il tempo del carnevale. Sollevamento della carne: la carne vale. A fronte delle drammatiche congiunture sanitarie e belliche degli ultimi anni, ci sono ancora corpi danzanti, che danzando inaugurano inedite sinergie, comunioni e congiunzioni con le tante parti del mondo finora devastate in funzione dell’uomo291, colonizzate e martoriate. Ecco il significato più scalpitante delle città musicali contemporanee, le cidades musicais, come le hanno rinominate Cintia Sanmartin Fernandes et Micael Herschmann292.

			La crisi che da alcuni decenni incombe sull’Occidente è anche e forse soprattutto indotta dalla diffusione nel corpo sociale di uno spirito del tempo che differisce – in tutti i sensi della parola “tempo” – dal ritmo della modernità. L’insorgenza di dinamiche associate al carpe diem e al presente, così come di pratiche rispettose dell’ambiente e sensibili nei confronti di tutte le dimensioni non-umane dell’esistenza, reca in sé, in effetti, una temporalità inconciliabile con la marcia del progresso. Essa è scandita dall’alternanza tra, da un lato, una sconvolgente accelerazione, irriducibile alle logiche della politica e dell’economia, pronta a dissiparne il senso sottraendo il corpo sociale alla possibilità di essere controllato, misurato e orientato, dall’altra un rallentamento parossistico che interrompe la catena della funzionalità sociale e di quella vita activa caratterizzante, secondo Hannah Arendt, l’uomo moderno in quanto dedito al lavoro, all’opera e all’azione293. 

			*

			Non potrei che credere a un Dio che sappia ballare. E quando vidi il mio demonio, lo trovai serio, grave, profondo e solenne: era lo spirito della pesantezza – per mezzo di lui cadono tutte le cose. Non è con la rabbia, ma con la risata che si uccide. Avanti, uccidiamo lo spirito della pesantezza! Ho imparato a camminare: da allora mi lascio correre. Ho imparato a volare, da allora non voglio essere spinto per cambiare posto. Ora sono leggero, ora sto volando, ora mi vedo sotto me, ora un dio balla in me. Così stava parlando Zarathoustra.294 

			L’ora della danza è tornata. Abbiamo già sottolineato fino a che punto essa sia stata una delle pratiche più colpite dalle misure sanitarie adottate per contrastare la pandemia di Covid 19, ma anche quanto, tra rave party e feste clandestine, abbia costituito il semenzaio di un vero e proprio spirito di resistenza e di ricreazione. Ecco dunque sprigionarsi molteplici danze sulle rovine della modernità. Rovine della politica, dell’arte, della cultura, dell’identità, della nazione… È lo spettacolo ordinario, anzi straordinario a cui abitualmente assistiamo rivolgendo lo sguardo agli interstizi ad alta densità simbolica ed emotiva della vita quotidiana.

			Laddove, nel tramonto dell’Occidente, ogni cosa e valore in corso di obsolescenza sembra presagire foschi orizzonti, una sensibilità si staglia con esuberanza sul palcoscenico del vissuto, profondendosi, quand’anche in modo scomposto, ingenuo o incosciente, in uno slancio danzante animato tanto dal tripudio dei sensi quanto dall’ebbrezza del sogno, facendo suo il senso tragico dell’esistenza. Radicata nell’istante e cedevole alle fantasmagorie, essa sfiora il cielo rimanendo con i piedi per terra, affondati nel fango, come durante un free party. Pagana fino in fondo. A viso aperto con la morte.

			Così come Siegfried Kracauer auscultava i battiti della Berlino della prima metà del Novecento tramite i suoni popolari dell’operetta canticchiati dai passanti295, la colonna sonora del nostro tempo, quella ufficiosa e non quella ufficiale, in qualche modo clandestina, risuona nei ritmi urbani296, post-urbani e telematici dove vibra la socialità contemporanea: tra le strade e gli anfratti metropolitani297, quando ogni occasione è buona per traslare la città in uno spazio festivo e sprecare il tempo nel corpo a corpo, nei turbini emotivi e in sorrisi atti a ristabilire forme di simpatia e di empatia tra soggetti e oggetti.

			Alla fine delle ideologie e alla dissoluzione delle grandi narrazioni collettive298, così come allo scricchiolare degli assi su cui la modernità si è costituita – l’accumulazione, le ideologie, l’espansione, l’educazione… – fa pertanto da contraltare un brulichio culturale coagulato in una successione di abbracci, fusioni ed effusioni. Vibrare all’unisono, condividere una passione, giocare e distrarsi senza alcuna finalità politica o produttiva che non sia il gusto di essere-insieme costituiscono le fiamme generanti la socialità contemporanea299, di cui la cultura digitale, al di qua e al di là del mercato e della politica, è la figura emblematica. Fuochi sacri, scintille di una festa infinita che non manca di bruciare e di sperperare corpi, sostanze, identità, oggetti e simboli nell’attimo stesso dell’esaltazione festiva. 

			Questi tempi confusi e inquieti traboccano di gioia e di dolore, hanno degli schemi ricorrenti e assai ingiusti di dolore e di gioia, in cui assistiamo non solo alla morte cruenta e superflua dell’esistere e del progredire, ma anche a una necessaria rinascita. L’obiettivo è generare parentele – fare kin – attraverso delle connessioni inventive: pratica necessaria per imparare a vivere e a morire bene, l’uno con l’altro, in un presente così denso.300

			Ad un’attenta analisi, la filosofia di Donna Haraway, spaziando dal manifesto cyborg301 al Chtulucene in quanto arte di abitare il mondo nel disagio, tra disturbi e contaminazioni, è un invito aperto a stabilire connessioni inedite tramite atti gratuiti e giochi linguistici dei quali la danza è probabilmente l’espressione più concreta e al contempo sognante. I riti e i miti che sostanziano il paesaggio che si sta delineando ai nostri occhi – saltellando qui e là, un piede nella terra, l’altro verso l’etere – con particolare riferimento alla condizione della vita elettronica, della musica elettronica e, più nello specifico, della techno302, sono delle vivide prove di una celebrazione sacrificale dove a un corpo e a un immaginario ne subentrano altri. Ecco perché le tante danze che invadono città, campagne, montagne, spiagge e deserti, tra parate, festival, fabbriche dismesse, garage e capannoni, non sono mai completamente innocue e neanche indolori: a una carne che avviene sotto cassa o nell’applauso finale durante la chiusura di un dj set fa fronte una che viene meno, esausta. In effetti, nel corso di eventi del genere “non andiamo più solo a divertirci, ma a lasciarci schiacciare, fare a pezzi, a ‘spaccarci’, fino a esplodere nel tutto. Questo ‘tutto’ può essere un concerto, un rave, una sfilata, ovvero qualsiasi situazione che permetta di sentire addosso l’energia degli altri e di entrare in sintonia col prossimo tramite suoni, immagini, emozioni”303.

			Ogni territorio del ballo è uno spazio occupato, autogestito e temporaneamente liberato304. Le estasi che ne derivano sono spesso coadiuvate, in effetti, dall’uso di droghe (Mdma, extasy, speed, ketamina, 2-CB, GHB…) e di altri inebrianti cocktail, in relazione al loro potenziale di modificare la percezione psicosensoriale, di sfondare305 il corpo dell’individuo sintonizzandolo su un altro spazio-tempo rispetto a quello normale e normato, gettando il soggetto nelle braccia di qualcosa di più grande di sé: la tribù, la scena, le macchine, la terra, la neve, l’acqua…

			In un siffatto quadro, gli equilibri sinora consolidati tra lavoro e gioco, ragione e passione, politica e vita quotidiana, astrazione ed emozione tendono ad invertirsi, cristallizzando un immaginario donde l’onirico, il sensuale e il festivo sono i pilastri fondanti. La mancanza d’investimento nel futuro, la sfiducia nei confronti del domani e del progresso è ivi compensata dall’intensità dell’istante vissuto e dal calore che fonde in un corpo a corpo generalizzato ogni figura agita nel ballo, riducendo le distanze che hanno a lungo separato tanto le persone tra loro, quanto i soggetti sociali rispetto a tutti gli elementi naturali, oggettuali e immateriali ad essi circostanti. A ben vedere, il fragoroso ritorno del paradigma della danza – ed in particolare di quella techno – non indica semplicemente il cortocircuito del concetto di tempo votato al domani, non segnala tanto e solo la dispersione dell’energia sociale dal campo del lavoro e della politica, ma il radicamento nel presente e nello spazio – tra le braccia di tutta l’alterità possibile e immaginabile. 

			Beat digitali, reazioni muscolari. Il mistero del ballo è il mistero del corpo, qualcosa di insolubile e per questo senza fine, qualcosa che non sarà mai del tutto disciplinato, un grumo anarchico di sensazioni, consonanze-dissonanze tra se stessi e il mondo. Mese dopo mese, anno dopo anno sento il mio corpo assestarsi, cadere in se stesso come un palazzo, e intanto risplendere di una qualche oscura, malinconica gloria.306

			Ogni spazio investito dalla danza accoglie pratiche performative di corpi commossi e mutanti. Soli e insieme, col fiato sul collo, grondanti sudore, truccati e travestiti, gli individui si spogliano dell’identità etnica, sessuale, politica, di classe e di genere assegnata loro per indossare il genius loci della situazione vissuta, lo spirito del luogo, summa dell’immaginario, della carne pulsante, dei BPM, del cemento, della plastica, dei cuori battenti e di tutti gli elementi tecno-ambientali che costituiscono la scena festiva in quanto luogo privilegiato del transito e dell’epifania – epifania del transito. D’altra parte, dalle feste rivoluzionarie al Burning Man, dalle sperimentazioni licenziose della Sorbona occupata nel 1968 fino ai party queer contemporanei, passando per le dark room del Berghain307, le più eclatanti mutazioni della nostra storia sono avvenute ballando. Forma artistica primigenia, secondo Paul Valéry la danza

			non è solo un esercizio, un divertimento, un’arte ornamentale e talvolta un gioco di società; è una cosa seria e, per certi versi, molto venerabile. Ogni epoca che ha compreso il corpo umano, o che abbia almeno percepito il mistero di questa organizzazione, le sue risorse, i suoi limiti, le combinazioni di energia e sensibilità che contiene, ha coltivato e venerato la danza.308
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			Essere danzati

			La techno è un appuntamento sempre rimandato con il futuro.

			Claudia Attimonelli, Techno

			Dopo la lunga era della separazione imposta in Occidente a partire dalla Genesi fino all’invenzione delle scienze moderne passando per il Rinascimento, la ricongiunzione in atto nell’ambito dei vortici danzanti contemporanei, materiali e immateriali, tra natura e cultura, sé e altro da sé, soggetto e oggetto, pubblico e opera d’arte, corpo sociale e ambiente, è accompagnata non solo da un sospiro di sollievo, da quella sorta di tecnograzia esperita durante il ballo, in pista, quando i partecipanti al rito vibrano all’unisono al suono delle macchine, ma anche da un fitto dolore, corrispondente al trauma provato dal corpo sociale, così come da ogni persona, nell’atto di strapparsi di dosso ciò che è stata a lungo la propria pelle. Per questo, prima di partecipare a un party techno ci si prepara in tanti modi, dall’uniforme orientata sulle tonalità della darkness309 fino, per taluni, all’assunzione di sostanze amare atte ad alleggerire il corpo e ad incalzarne i passi marziali in pista310. Solo in seguito a tale lacerazione, dopo lo sfinimento, ha luogo l’epifania della nuova carne, indice di quel qualcosa, ibrido tra tecnica e biologia, cultura e natura, divino e terrestre, che germoglia come la sostanza proliferante della nostra condizione – nel suo “con-divenire”311.

			La mutazione in corso d’opera si attua, precisamente, nel venir meno dell’individuo moderno appannaggio di una serie di elementi che lo eccedono, in una nebulosa organica e inorganica, telematica e terrestre, tecnica e mistica della quale l’umanità non è più il centro propulsore, ma una particella elementare tra le altre. Per questo la danza techno corrisponde anche e soprattutto all’essere avvolti e avviluppati, all’essere danzati. È dunque alle nostre spalle l’utopia prometeica di liberarsi dalle catene e rubare il fuoco agli dei. Finito è il tempo in cui operai e masse aspiravano a slegarsi dalle macchine per acquisire potere e autonomia: è l’ora di danzare tra le catene, così come ha insegnato Charlot nel film Tempi Moderni312, di raccogliere quel che ancora c’è a disposizione per gioire insieme, fosse anche per l’ultima volta. Tutto il resto non conta. “Let’s go dancing, I wanna go dancing with you all night dancing, Let’s go dancing, I wanna go dancing with you all night dancing, Let’s go dancing, I wanna go dancing with you all night dancing, dancing, dancing, dancing”, ripete con un incalzante incantesimo tecnomagico la traccia Dancing (Again!) di Eats Everything feat. Tiga vs Audion313.

			La sensazione di spleen, malessere e disagio che funge da corollario alla maggior parte delle pulsazioni festive del nostro tempo, non solo con riferimento all’hangover nel post dei party, ma anche ai teatri quotidiani della pornocultura, è il corrispettivo di un sentimento diffuso che fa sua la decadenza dell’umanesimo, integrando la fuggevolezza dell’essere come l’unico e l’ultimo modo di vivere intensamente. Altrove, d’altra parte, la precarietà del lavoro, il trasformismo, il gioco di maschere, il vagabondaggio da un amore all’altro e tante manifestazioni affini sono indizi di un modo di esserci calibrato sulla mutevolezza di tutte le cose, uno stato di liquefazione314, un divenire molteplice315 gravidi di conseguenze tanto propizie nelle loro efflorescenze quanto dilanianti per ciò che esse comportano in termini di annichilimento del già dato, di alterazione dell’habitus: abitare, abiti, abitudini. Si tratta dell’acuirsi della tragedia della cultura della quale Georg Simmel ha preso atto nei primi del Novecento al cospetto delle dinamiche psicosociali innescate dalla modernità, esaminando il momento in cui la vita entra in conflitto con le forme da essa elaborate perché non più in sintonia con la propria realtà. Durante tali fasi topiche,

			la vita percepisce la forma in quanto tale come qualcosa che le è imposto. Vuole quindi infrangere la forma in generale e non solamente tale o tal altra forma. Desidera riassorbirla nella sua immediatezza per insediarsi al suo posto, per lasciare scorrere la propria forza e la propria pienezza in modo tale che queste sgorgano dalla fonte della vita, sino al punto in cui tutte le conoscenze, i valori e le figure esistenti non risuonino come le sue più veraci manifestazioni.316

			In un paesaggio scandito da accelerazioni317, metamorfosi e choc più radicali rispetto alla condizione scrutata dal sociologo tedesco, le forme della cultura elettronica privilegiano l’intensità della pista, i trip di una notte infinita, il surfing tra un nodo e un altro della rete, la successione di istanti, i fuochi fatui e le frivolezze piuttosto che esperienze solide e durature, assecondando un modo di esperire la profondità a partire dalle superfici, tra i nodi della carne elettronica. La stessa condizione induce i soggetti sociali a godere intensamente di ogni situazione vissuta, sollecitando un dispendio di energie che fa tutt’uno con il paradigma antropologico del consumo: sprecare, dissipare, bruciare tutto nella misura in cui, come il mito di Don Giovanni insegna318, è lo sperpero di energie e il superamento lussuoso del principio di utilità che contraddistinguono l’umano nel suo aspetto più profondo – il dispendio, la dépense319, la vita improduttiva. Lo sfaldarsi di tutto ciò che fino a qualche decennio fa appariva granitico, il dissolvimento delle finalità politiche e ideologiche sinora perseguite con fede e convinzione, è pertanto compensato dalla sfrenatezza nel vivere, nel sentire e nel sognare, altrettante pratiche assaporate a stretto contatto con l’altro, in una comunione di affetti e di simboli – fosse anche solo in un’allucinazione.

			Eccessi corporali e mentali del genere, in compagnia di tutti gli altri fenomeni collettivi animati dall’ebbrezza, da consumi esorbitanti e da sprechi considerevoli di energia, sono il sintomo della diaspora320 da quella che è stata a lungo la nostra casa comune, chioccia e gabbia, dalla condizione normale stabilita dai paradigmi politici, scientifici e culturali moderni. Il raggiungimento della sicurezza, l’ideale della perfezione e l’impeto produttivo, ossia alcuni dei cardini ad essi soggiacenti, sono avvertiti con diffidenza e oltraggiati baldanzosamente in nome di un’altra vita, pronta a sfiorare la morte, se non a morire, per non assopirsi nella noia. “We’re not afraid to dance anymore but we’ll be dying in time”, chiosano in una performance elettronica i Port-Royal321.

			*

			Il dispendio festivo svolge il ruolo di iniziazione a una dolorosa delizia, così come deliziosi e dolorosi sono gli ingredienti e le piattaforme che presiedono in gran parte alla sua articolazione: non solo le droghe a supporto dei tanti party disseminati ovunque, ma anche ogni altro dispositivo del piacere costituente altresì la fonte di dipendenze, ossessioni322 e afflizioni. Rientrano in questo coacervo, oltre la danza, fenomeni e dispositivi disparati come come il gaming, il cybersex, il gambling, le serie televisive in binge watching, la mania di spottare e farsi spottare, le attrazioni erotiche favorite dalle applicazioni telematiche basate sulla geolocalizzazione e tutti gli altri pretesti attorno a cui il corpo e la ragione umana si disperdono in svariate forme di estasi per confluire, sfatti e violati, nell’altro da sé.

			Attenzione, l’alternanza schizofrenica tra la depressione e l’euforia, la frustrazione e la gioia cosmica che ritma il vissuto contemporaneo non è affatto casuale: l’eccesso di stimoli a cui l’individuo è sottoposto, in un contesto di delegittimazione sociale delle finalità e dei valori da essi sostenuti, induce una reazione distratta e passiva sbloccata solo dall’ebbrezza nichilista, nell’ambito di riti di inversione che consistono nel digerire, in comune, le cattive sostanze dell’essere. Secondo Claudia Attimonelli, così è insorta la genealogia afrofuturista della musica techno323, dalle cantine della Parigi occupata dai nazisti dove si ballava convulsamente a ritmo di jazz alle fabbriche automobilistiche dismesse di Detroit, nelle quali le generazioni tradite dal capitalismo hanno imparato e riattualizzato l’arte di abitare poeticamente il mondo.

			Riappropriandosi creativamente degli strumenti della produzione, impregnate di immaginari industriali, sintonizzate sui suoni delle macchine, le avanguardie della cultura elettronica hanno pertanto traslato e reinventato riti e ritmi technomagici324 per imparare a danzare tra le catene. Ecco ripresentarsi l’opera suprema elaborata nei secoli dalla cultura popolare nella sua ostinata, ironica e astuta resistenza all’oppressione: essa non prevede, ora meno che mai, né la liberazione dalle macchine, né l’acquisizione del potere, implicando invece l’abilità di distorcere il senso del sistema325 imponendo la ricreazione e il piacere nel bel mezzo dell’alienazione e della reificazione.

			La carne elettronica insorge così, come un inedito fiore maledetto, nelle piaghe e in fondo alle pieghe del capitalismo, tra le fabbriche, le campagne aperte e le reti digitali. Davide Manuli ne è stato uno dei più visionari testimoni con la sua interpretazione cinematografica della Leggenda di Kaspar Hauser326. Nel film, Hauser, il ragazzo autistico, selvatico e analfabeta apparso dal nulla dopo una lunga prigionia impostagli ingiustamente per escluderlo dall’asse ereditario, ha il corpo androgino e l’abbacinante chioma biondo platino di Silvia Calderoni, indossa cuffie da dj e si esprime a suon di convulsioni techno prodotte da Vitalic. Sembra l’ultima opera aliena e vivente di un mondo già sferzato dall’Apocalisse, come se dal rave si irradiasse il primo lampeggiare della nuova carne. Una carne aliena.

			L’uomo oggi scompare, come un viso di sabbia cancellato sul bagnasciuga. (…) Forse è però soltanto a partire da questo scempio che qualcos’altro potrà un giorno lentamente o bruscamente apparire – non un dio, certo, ma nemmeno un altro uomo – un nuovo animale, forse, un’anima altrimenti vivente.327
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			Il disagio agiato 
e la nuova carne

			Mia cara amica,

			Il buon senso ci dice che le cose della terra esistono ben poco e che la vera realtà è soltanto nei sogni. Per digerire la felicità naturale, o quella artificiale, bisogna innanzitutto avere il coraggio di inghiottirla; e quelli che forse meriterebbero la felicità sono proprio quelli a cui la felicità, così come la concepiscono i mortali, ha fatto sempre l’effetto di una sostanza per vomitare.

			Charles Baudelaire, I paradisi artificiali

			Le svolte più cruciali della storia, quando una cultura si sfalda e un’altra sorge dalle sue ceneri, sono sempre scandite da balli sfrenati, spettacoli osceni, ebbrezza di massa e comportamenti licenziosi di ogni sorta. Così è avvenuto, citando solo alcune date per noi significative, al crepuscolo dell’Impero Romano d’Occidente, alla fine del Medioevo e negli anni Sessanta del Novecento. Ai nostri giorni, i focolai festivi che scintillano dai teatri diffusi della vita quotidiana, tra gli interstizi musicali delle notti tossiche328 e le stanze calde del Web, negli eccessi del consumo e nelle parate urbane, meritano pertanto di essere interpretati non semplicemente come riflessi condizionati di un capitalismo orientato sulla manipolazione subdola del piacere e su un’happycrazia totalitaria che trucca di felicità l’alienazione329, ma soprattutto in quanto segnali di una febbrile decadenza e di scomposte rinascite al ritmo di corpi danzanti. L’alternanza tra la vita e la morte, archetipo dei riti che infiammano le grandi soglie di ogni civiltà, caratterizza dunque indistintamente i baccanali, i saturnali, il carnevale, i party del Mess a Parigi, del Vurt a Seul e del Fifty beach club a Kiev330, le spiagge traboccanti sostanze psicotrope di Ibiza, le orge di Chemsex e tutte le altre dimensioni di ieri e di oggi che, nel fracasso o sottovoce, dissipano e al contempo fecondano organi, oggetti, forme estetiche, macchine, reti e paesaggi.

			Estate nello Sprawl, le folle sul passeggio che ondeggiavano come erba smossa dal vento, un campo di carne venato da improvvisi mulinelli di bisogni e gratificazioni.331

			La condizione psicofisica che accompagna passaggi e paesaggi del genere, dagli sprawl al cyberspazio passando per i dance floor del mondo intero, è ben altra rispetto alla buona salute promossa dalle istituzioni sociali. Il corpo mutante, che genera nel suo deliquio, infatti, come insegnano la poesia di Antonin Artaud, la letteratura di William Burroughs, la fotografia di Cindy Sherman, l’arte di Orlan e di Matthew Barney, il cinema di David Cronenberg e George A. Romero, è contagiato, contaminato, alterato, in corso di confusione e di ibridazione con l’altro da sé. Lo stare bene nell’ambito di una festa nel senso più solenne e iniziatico del termine, senza edulcorazioni di sorta, prevede quindi cicatrici, aperture, fessure e pori adatti a favorire la circolazione e lo scambio delle sostanze tra soggetti, oggetti e ambienti, predisponendo l’individuo al piacere e non al lavoro, a uno stato di eccitazione invece che di veglia, alla ricreazione piuttosto che all’azione, ad essere agito più di quanto non agisca.

			I gemiti delle inquietanti e meravigliose creature nascenti sul nostro pianeta infetto scaturiscono da altrettante malattie oltre che da tripudi festivi, da orgasmi multipli e da depressioni, da intensi godimenti e da traumi irreversibili, giacché qui l’esistenza non vale più per ciò che il soggetto accumula e per come si conserva in vista del domani, ma per il modo in cui si dissipa nell’estasi, in una sorta di disagio agiato. Come nelle tradizionali cerimonie magiche, oltrepassare il limite, ogni limite, diviene un modo di articolare lo spazio, di ridefinire il tempo e di plasmare il corpo secondo l’immaginario in fermento nel ventre del vissuto collettivo, in sintonia con la sua sensibilità e in consonanza coi suoi sogni. Tale performance sfocia in una condizione irresolubile, donde la sua natura tragica, in cui i piani del benessere e quelli del dolore coincidono, laddove la vita a venire è incubata esattamente in abissi oscuri e magmatici.

			Lungi dalla spensieratezza della dolce vita o dal clima ovattato degli anni Ottanta, il regime del piacere contemporaneo, anche nelle sue effervescenze frivole e nei suoi sussulti edonistici, è il corrispettivo di dolori, perdite, alienazioni, fatiche, sofferenze, graffi, derive ed altri cedimenti del soggetto appannaggio di tutto ciò che lo sovrasta. Ciò vale tanto per le pratiche effettivamente più estreme, come l’assunzione di droghe pesanti al ritmo di roboanti sonorità, dove la notte sconfina nel giorno in after esponenziali, i consumi eccessivi di alcol, il protrarre la veglia davanti agli schermi fino alle prime luci del mattino, i giochi d’azzardo e le challenge spericolate, quanto nelle multiple situazioni ordinarie – si pensi, su tutte, a quelle esperite nelle reti sociali – in cui l’autonomia, l’intimità e la tranquillità del sé sono messe a repentaglio per una voluttuosa vita in comune, connessi, dipendenti, allacciati.

			*

			La danza elettronica – corpo a corpo, al suono delle macchine, con il sudore che gronda da te a me e da noi a terra – è al contempo una performance e la prova antropologica, sociologica ed estetica più lampante di un’inversione densa di risvolti per il nostro presente: il ritorno, sotto nuove vesti, in una condizione nella quale la vita risiede in ciò che si perde e non in ciò che si guadagna, nello spreco e non nell’accumulo, nelle lacerazioni, nelle contaminazioni, nelle macchie, nelle ferite, nelle cicatrici e nella precarietà anziché nell’ordine, nella stabilità, nell’armonia e nella pulizia.

			C’è crisi nell’aria? Ecco emergere dalle viscere del quotidiano il gesto apotropaico per eccellenza del puer aeternus: danzare sulle rovine. Non a caso, i grandi locali da ballo patinati che si sono moltiplicati negli anni Ottanta e Novanta sono oggi in crisi, incalzati da club, capannoni, masserie e spazi all’aperto più underground, cupi ed ostici, luoghi non fatti per la comodità, ma per essere fatti e disfatti, in una condizione di radicamento e incatenamento. In essi, resta ben poco del divertimento e dell’intrattenimento ben dosati dall’industria moderna degli spettacoli, giacché sono permeati da una cultura della distrazione inestricabilmente associata con la distruzione del sé. Astuzia ultima di comunità e generazioni che soppiantano e superano l’opposizione tra resistenza e adesione al sistema con la ricreazione – ricreazione di sé e ricreazione del mondo – la danza del disagio e la danza nel disagio prefigurano ciò che ci attende dopo il crepuscolo dell’Occidente e dell’umanesimo, un passo oltre dopo la decadenza. Benché possa scioccare le classi dirigenti di ieri e di oggi, destra, sinistra, centro, protestanti, cattolici, neo-liberali e post-socialisti compresi, si respira e si fa spazio un certo agio nel disagio contemporaneo. Il disagio agiato avviene nel sincretismo contemporaneo tra il lusso e il degrado332, l’opulenza e gli stenti, il chiaro e l’oscuro dell’esistenza. È il “sì” alla vita nella morte stessa. Ecco cos’è la technomagia: una danza sulle rovine, l’estasi nel cuore della distopia. La parola a Brigitte Fontaine e Grace Jones nel loro brano Dancefloor dell’album dal titolo emblematico L’un n’empêche pas l’autre333, una cosa non impedisce un’altra:

			Dancefloor

			Je t’adore

			Dancefloor

			Yes sir

			Thank you sir

			Thank you sister

			Dancefloor

			Omnivore

			Lovesick

			Little dick

			Voleur

			Joli cœur

			Blessure

			Écorchure

			Vainqueur

			En majeur

			Yes sir

			Thank you sir

			Thank you sister

			Sur le dancefloor de la fière Tamise

			Je prends mon envol je deviens la brise

			Comme un ULM transparent qui vise

			Gothique

			Asiatique

			Maman

			Vol-au-vent

			Manouche

			Un peu louche

			Bébé

			Va-nu-pieds

			Muslim

			Rarissime

			Yes sir

			Thank you sir

			Thank you sister

			Sur le dancefloor de la fière Tamise

			Je prends mon envol je deviens la brise

			Comme un ULM transparent qui vise

			French kiss

			Fleur de lys

			Poison

			Oraison

			Luxure

			Aventures

			Coups d’ailes

			Immortelles

			Furie

			Euphorie

			Yes sir

			Thank you sir

			Thank you sister

			La gioia tragica emanata dai tumulti festivi contemporanei, sentimento travolgente della nostra epoca, avviluppa e commuove gli individui nell’atto di sormontare, in un abbraccio intimo con le persone, le cose, i suoni, le materie e gli ambienti al loro fianco, ogni soglia (nazioni, identità, generi, religioni, arti), ora ascendendo, ora precipitando in una dimensione al di là e al di qua dell’essere umano.

			Un salto nel buio: le prime scintille di un’altra vita.

			Forse da ciò trae origine l’euforia traboccante dai numerosi assembramenti contemporanei, insieme con il sentore della catastrofe che essi sprigionano, due stati confusi in una stessa vibrazione tanto attraente quanto inquietante. Tra comunioni e conflitti, feste e lutti, nello stupore e nel tormento, il piacere dell’essere-insieme nella danza è il rito iniziatico per affermare la vita, parafrasando la definizione che Bataille attribuisce all’erotismo, fino in fondo alla morte334. 

			Danzare con la morte, sulla morte e oltre la morte. In effetti, forse è giunto il tempo di rievocare e riattualizzare l’immaginario medievale della danza macabra – ben illustrato nel ciclo di affreschi Trionfo e danza della morte dipinto a Clusone da Giacomo Borlone tra il 1484 e il 1485 – secondo lo scenario delineato dalle scene urbane, post-urbane ed elettroniche scalpitanti nella vita quotidiana: sono queste, dopo i surrealisti, i futuristi, i situazionisti e i punk, il seguito inatteso delle avanguardie storiche del Novecento. Sono le avanguardie del piacere, di un piacere estatico e traumatico, masse divenute avanguardie per le quali ogni danza è un passo nuovo e antico, archeo-futurista, per esserci ed essere-insieme, ritualizzando, accarezzando e integrando la morte, verso la resurrezione della carne. Fuori di sé. Nel sollievo della tecnograzia, tra le morbide tenaglie della tecnomagia. 

			Some Sunday morning see you

			Picking up the fun

			Ticking down the last time

			Before the credits run

			The traffic is’nt moving or it’s moving awful slow

			To the sound of you complaining

			We got nowhere left to go

			You need the drugs to make the stars come down

			You need the drugs to make you shine

			You need the pills to take you home again

			Don t be so ladida, so ladida.335
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			Apertura 
Il nuovo realismo tecnomagico

			La lunga e tenebrosa notte della fine della storia va presa come un’opportunità enorme. (…) Da una situazione in cui nulla può accadere, tutto di colpo torna possibile.

			Mark Fisher, Realismo capitalista

			Il tempo si contrae in spazio. Diventa un “sito” che condivido con altri, nel quale posso “crescere”.

			Michel Maffesoli, “L’initiation au présent” 

			Oltre tre secoli dopo la nascita delle metropoli moderne, quando si posero le basi per una poderosa artificializzazione del mondo, si compie oggi in modo definitivo e accelerato la mediatizzazione della nostra esistenza, condizione per la quale i media diventano il nostro linguaggio e paesaggio principali. La pandemia di Covid 19 e il conflitto in Ucraina hanno, in tal senso, radicalizzato processi già in corso da molto tempo. Nel primo caso, il distanziamento sociale e il confinamento della popolazione per arginare la diffusione del Coronavirus sono stati compensati da un investimento esacerbato nella socialità e negli schermi elettronici, assurti ai piani privilegiati dell’esperienza. Il legame ossessivo e compulsivo che abbiamo sviluppato nei loro confronti durante questa congiuntura ha segnato le nostre vite orientandone le trame ben al di là della cornice spazio-temporale della crisi sanitaria. Nonostante i lockdown siano alle nostre spalle, la dipendenza dalle reti sociali e dai media elettronici manifesta infatti un carattere irreversibile evidente per tutti i livelli della vita quotidiana336, in ogni occasione nella quale avvertiamo l’urgenza di sentire e abitare il mondo attraverso gli strumenti del comunicare.

			Basta scrutare i passanti dalle vetrine di un bar, con lo sguardo sociologico suggerito dal protagonista dell’Uomo della folla di Edgar Allan Poe337, per percepire che, ad esempio, il rapporto tra le persone e il telefonino non segue la catena logica del bisogno, anzi ne scompiglia l’ordine. In particolare, ci sradica e induce spaesamento rispetto a dove siamo, con chi stiamo e cosa stiamo facendo, per proiettarci in nuvole digitali alla ricerca di affinità elettive e connettive. La stessa osservazione può essere estesa all’uso sociale di Siri, Alexa, delle serie televisive, di Twitch, Instagram, Tumblr o Tik Tok. Lungi dall’obbedire a un principio razionale, il nostro essere con loro è animato e alterato da ineffabili e ammalianti vibrazioni tecnomagiche. Attratti dalle risonanze delle macchine e dei simulacri, finiamo per servire ciò di cui prima ci servivamo in una sorta di danza tra le catene.

			La promiscuità sensuale e psicologica che si è stabilita tra gli esseri umani e i dispositivi digitali – quando ci rivolgiamo agli assistenti vocali solo per ascoltarli e non sentirci soli, inseguiamo a tempo perso, rapiti nella distrazione, le notifiche di Twitter, scrolliamo ansiosamente le immagini delle reti sociali nell’horror vacui, affondiamo nelle playlist infinite di Spotify senza ascoltare alcunché, siamo insensatamente prede della paura di essere tagliati fuori (FOMO, fear of missing out) – è il prodromo di un nuovo realismo tecnomagico venato di emozioni debordanti, pullulante di immagini oniriche e attraversato da controverse pulsioni erotiche, angosce e frustrazioni. In essa convivono, annodati in un potente ossimoro, tutti gli ingredienti per promuovere la leggerezza dell’essere con quelli in grado di spargere nuove e vecchie strategie della tensione: Eros e Thanatos, i Lol e il cyberbullismo, i POV e il revenge porn, Candy Crush e i corpi martoriati di Bucha, i gattini di Instagram e il dark web, per finire con l’immagine fantasmatica e sensibile di Zelensky, che concilia nel suo corpo mediatico lo spirito della società dello spettacolo nel suo divertimento infinito con un fisico eroico dalla maglietta verde militare, sexy e attillata. Consona all’estetica dei videogiochi e delle influencer più che al campo di battaglia338, essa è l’uniforme per eccellenza di un avatar reale nell’ambito del paesaggio mediatico contemporaneo.

			La guerra scatenata dalla Russia ai confini dell’Europa, sullo sfondo di errori di calcolo e tracotanza dell’Occidente, in effetti, ha svolto un ruolo decisivo nel frantumare le ultime frontiere esistenti tra i media e il vissuto, la comunicazione e il mondo, la finzione e la realtà. Combattuta con armi ipertecnologiche e azioni bestiali, deep fake e story, droni e propaganda, diplomazia e barbarie, telefonini e carri armati, essa vede per la prima volta coinvolta in modo diffuso, permanente e ubiquo tutta la popolazione mondiale. Non si tratta solo della cittadinanza ucraina, protagonista di un’orgogliosa resistenza agita su tutti i fronti, dai canali di Telegram alle strade di Kharkiv, ma anche di ogni singola persona del globo implicata in modo tele-empatico nelle scene di guerra tramite, soprattutto, reti, video, appelli, testimonianze e finzioni provenienti indifferentemente dall’alto e dal basso, dalle istituzioni e dalle abitazioni civili, dagli spin doctor, dai rifugi sotterranei delle città sotto assedio e da ogni dove si trovi Zelensky, primo presidente in guerra della storia ad essere contemporaneamente dissimulato al nemico, iper-presente sugli schermi di tutto il pianeta e simulato nei media – simulacro dei media. La sua carriera è, in effetti, un fatto sociale totale: allevato dall’industria culturale come comico, divenuto l’attore principale di un serial televisivo da egli ideato e scritto in cui interpreta i panni di un uomo qualunque assurto alla presidenza della Repubblica, si è ritrovato ad indossare il personaggio in un salto dalla sceneggiatura mediatica a quella politica, tanto che il partito con cui è stato effettivamente eletto verso il governo dell’Ucraina ha lo stesso nome, Servitore del popolo339, dello show prodotto dal 2015 al 2019, ponendosi come la sua diretta emanazione.

			Eroe di guerra per gli uni, fantoccio per gli altri, il giovane presidente nato da una famiglia di origine ebraica e di madrelingua russa è l’uno e l’altro, incarnando emblematicamente la natura mediatica dell’esistenza contemporanea. Più di ogni intervento che lo ha visto esprimersi nei parlamenti del mondo intero, rimarrà pertanto scritto nella storia soprattutto ciò che è avvenuto nella cerimonia mediatica di martedì 17 maggio 2022, quando è apparso a sorpresa, con un discorso politico intriso di nobili riferimenti cinematografici, sul maxischermo del Festival di Cannes, ad invocare, con lo spirito di Charlie Chaplin, la sconfitta del nuovo dittatore Putin. Inutile, forse, chiedersi chi sia precisamente e cosa esprima autenticamente, in quel momento, Zelensky. Accolto da una scrosciante standing ovation, contemporaneamente guerriero, attore, comico, influencer e blogger, egli è innanzitutto, in una persona sola dalle tante maschere, il presidente-attore e l’attore-presidente sfociato dai flussi mediatici che informano la nostra realtà. Gli stessi che, in fondo e nelle superfici, impregnano le nostre esistenze e fondano su basi molli la verità della vita contemporanea.

			*

			In seguito a un lungo periodo in cui la tecnica ha svolto il ruolo di strumento a disposizione dell’essere umano, ci troviamo attualmente in un sistema integrale e intelligente di informazioni, algoritmi, macchine, reti e dispositivi così potenti che siamo noi stessi, dopo averne perso definitivamente il controllo, a derivarne. L’autore della celebre formula “il medium è il messaggio”, Mcluhan, non ignorava lo slittamento in esame: “Sottoponendoci senza sosta alle tecnologie, ne diventiamo dei servomeccanismi. Ecco perché dobbiamo, se vogliamo utilizzare questi oggetti, queste estensioni di noi stessi, servirli come dei, rispettarli come delle specie di religioni”340. Esaurito il mito prometeico, una serie indefinita di catene elettroniche senza fili presiede le nostre esistenze e orchestra i nostri legami: sono corde, lacci, cinghie, oppure, più precisamente, le “ligature” descritte da Giordano Bruno nei suoi scritti sulla magia341. Siamo volontariamente intrappolati nelle loro maglie, le stesse che ci rivestono e congiungono con tutta l’alterità alle frontiere del sé, al di là del bene o del male. 

			Per la prima volta nella storia del mondo, abbiamo l’assoluto in tasca. Il dispositivo, di cui il web è la manifestazione più evidente, è un impero su cui il sole non tramonta mai, e il fatto di avere uno smartphone in tasca significa sicuramente avere il mondo in mano, ma automaticamente anche essere nelle mani del mondo. In ogni momento potrà arrivare una richiesta e in ogni momento saremo responsabili.342

			La tecnomagia contemporanea, nel magnetismo arcaico e nelle fantasie futuristiche che emana, è il totem della socialità digitale e post-urbana, il suo riferimento simbolico di base. Fonte di un’effervescenza ambigua, nelle sue trame convulse l’individuo è allo stesso tempo in estasi, fuori di sé, sul punto di precipitare nell’abisso, ma anche ricongiunto alla Grande Madre celebrata nei secoli, tramite diverse figure, dai Fenici (Ashtoreth), in Mesopotamia (Ishtar), in Arabia (Atar), dagli Egizi (Hathor), dai Greci e dai Romani (Afrodite). Tra l’euforia dell’erotismo, nelle braccia dell’altro, e l’angoscia dell’alienazione, sotto lo sguardo dell’altro, stiamo tutte e tutti perdendo di vista – lontano dal punto di vista – se siamo i soggetti o gli oggetti delle dinamiche in questione.

			La navigazione in questi flussi, immersi e sommersi nelle acque digitali, è il seguito delle circumnavigazioni che dal 1500 resero possibile la scoperta e la conquista del mondo343, ma in senso inverso: siamo noi, ora, ad essere scoperti e conquistati nel mentre scopriamo siti, attraversiamo reti e conquistiamo NFT, documenti audiovisivi, avatar, stanze e paesaggi elettronici. Viaggio iniziatico che, con tanto di avventure, glitch e naufragi, dischiude e sgrana i confini del presente, tale movimento dell’immaginario travolge la carne e supera la psico-geografia, la politica e le forme culturali derivate dall’umanesimo, dalla modernità occidentale e dal loro cardine: l’individuo razionale, autonomo e separato.

			“È tempo di tornare alla sorgente”, annuncia Matrix resurrections di Lana Wachowski344. Quell’universo, a ben vedere, non è una mera finzione, ma una vivida traccia del reale che, insieme, stiamo abitando, subendo e costruendo a partire da giochi comunicativi, nel giogo della comunicazione. Realizzazione definitiva del sistema dei segni, dei simulacri e degli oggetti, senza alcuna soluzione di discontinuità tra materia e immaginazione – “ho fatto sogni che non sono sogni”, confessa Thomas Anderson alias Neo nel film – la matrice dai contorni sfocati che ci trae a sé, in cui la biosfera è integrata dalla noosfera, la terra dai byte, la carne dai microchip, è lo spazio per eccellenza in cui si è agiti più di quanto si agisca, dove finiamo per essere posseduti da ciò di cui eravamo i padroni.

			Un simile disagio dell’individuo può essere agevolmente rilevato, inoltre, nella psicopatologia del sovraccarico di informazioni345, una sorta di malattia sociale che si diffonde viralmente dai paesaggi mediatici e colpisce quando la quantità, la qualità e la velocità dei dati di cui siamo i destinatari sono umanamente ingestibili, fonte di disordine e caos.

			L’intero sistema mediatico si è impegnato per decenni ad ampliare il raggio della promessa di piacere, ma questa promessa non si è mai realizzata, perché l’accelerazione dell’info-flusso provoca un sovraccarico dell’attenzione che rende il piacere inattingibile, lo rinvia indefinitamente, così da riconfigurare in modo originale (post-freudiano) il regime delle psicopatie.346

			Anche laddove si realizzi, più di ogni altro che lo ha preceduto, il piacere qui in gioco – come tutte le merci sul mercato, con tutti i corpi pullulanti nei paesaggi contemporanei – rimanda sempre, in una tensione continua, a un altro piacere, lasciandoci costantemente inappagati e affamati. Siamo vittime dell’eterna ed incompiuta felicità contraddittoria dell’essere connessi, collegati, informati, attivi e disponibili, always on, stato che ci conferisce una cittadinanza digitale e al contempo ci satura di dati certo inebrianti, ma ingestibili e ingombranti.

			Come nel caso degli eccessi carnevaleschi medievali347, le performance contemporanee, on line, ma anche in carne e ossa, con vecchie e nuove sostanze, tramite pratiche remote e contemporanee – pozioni psicotrope, notifiche, scrolling, swipe, farmaci anestetizzanti – consistono nell’ingerire, consumare, dimenarsi, dilatarsi e arrendersi oltre i limiti dell’utile e del possibile. L’indebolimento del soggetto che ne consegue induce sia un’apertura che una lacerazione. Sotto forma di violazione della privacy, pornocultura, crisi dell’intimità, impotenza riflessiva348 o stress informatico349, esso è probabilmente l’origine dell’oscenità che esonda da ogni rivolo della vita pubblica – tra la diffusione virale di sextape su WhatsApp e le stanze di Twitch, le immagini della pubblicità e le dirette su FB – in una vera e propria “collusione totale degli elementi”350.

			Nelle liturgie digitali celebrate tra post, repost, meme, NFT, live, sticker, selfie, story e reel, tutto sembra animato tanto dalla sete di piacere (bramare, eccitarsi, sognare, godere), quanto dal flirt con la morte (bannare, punire, vendicare, accusare, rimuovere). Esse riversano impetuosamente sulla nostra scena – dalle radici del teatro greco passando per le opere di William Shakespeare, Heiner Muller, Wajdi Mouawad e David Lynch, fino a Stranger things, Black Mirror e a tutte le distopie che puntellano la vita quotidiana tra la strada e le reti – il lato tragico dell’esistenza. A ben vedere, è tragica la gioia che innesca gli orgasmi multipli, l’effervescenza e le trance della nostra epoca: avvolge di sé il soggetto nel momento in cui si scatena e vacilla. Solo allora l’individuo, finalmente, riposa in pace.

			Rispetto alla marcia del progresso inaugurata in pompa magna dalla cultura occidentale a partire dal XVIII secolo, assistiamo a un dietro front. Un passo indietro, ma a passo di danza. Come nei riti estatici di un tempo, performati ieri ed oggi dall’Australia351 al Salento352, dal Nordest brasiliano353 ai club berlinesi per esorcizzare la morte attraverso rituali comuni, il corpo che balla a scena aperta e negli scantinati, incatenato e febbrile, tra le reti digitali, le fabbriche dismesse, le foreste, i capannoni, le campagne e gli spazi urbani ad alta densità emotiva, stabilisce inedite congiunzioni tra l’individuo e tutto ciò che lo supera, gettandosi nelle braccia di ogni alterità possibile e immaginabile, consegnato alla forza del destino. Affiorano così, sotto l’influenza della tecnomagia, i primi raggi oscuri dell’aurora digitale.

			Ora il tempo è finito. Il mio orologio segnala solo lo spazio. Il tempo è la marcia. Lo spazio è la danza. Siamo l’orologio che danza lo spazio.

			Montpellier-Bari, luglio 2022

			
				
					F. Ceccarelli ne traccia un ritratto preciso per ciò che riguarda gli italiani, Lì dentro. Gli italiani nei social, Milano, Feltrinelli, 2022

				
				
					E. A. Poe (1840), L’uomo della folla, in I racconti, Torino, Einaudi, 2017.

				
				
					Il 26 luglio 2022 la rivista Vogue America suggella la dimensione estetica e comunicativa evocata con una foto di copertina scattata dalla celebre Annie Leibovitz a Olena Zelenska, stretta in modo grave e tenero a suo marito Volodymyr Zelensky.

				
				
					Servitore del popolo, V. Zelensky, I. Bakanov, Ucraina, 2015-2019.

				
				
					M. McLuhan, Capire i media, cit., p. 56.

				
				
					G. Bruno, La Magia e le ligature, cit. 

				
				
					M. Ferraris, Mobilitazione totale, Roma-Bari, Laterza, 2016, p. 17.

				
				
					S. Hugon, Circumnavigations. L’imaginaire du voyage dans l’expérience Internet, Parigi, CNRS éditions, 2010. 

				
				
					The Matrix resurrections, L. Wachowski, USA, 2022.

				
				
					G. Lovink, “Psychopathologie de la surcharge d’informations”, Les Cahiers européens de l’imaginaire, N. 3, Parigi, CNRS éditions, 2011. 

				
				
					F. “Bifo” Berardi, Il terzo inconscio, cit., p. 13. 

				
				
					M. Bachtin (1941), L’opera di Rebelais e la cultura popolare, Torino, Einaudi, 1979.

				
				
					M. Fisher (2009), Realismo Capitalista, cit.

				
				
					F. “Bifo” Berardi, Il terzo inconscio, cit. 

				
				
					J. Baudrillard, Mots de passe, Parigi, Fayard, 2000, p. 33.

				
				
					É. Durkheim (1912), Le forme elementari della vita religiosa, cit.

				
				
					P. Pecere, Il dio che danza, cit.

				
				
					M. Sodré, Samba. O dono do corpo, Rio de Janeiro, Editora Codecri, 1979.

				
			

		

	
		
			Bibliografia 

			AA. VV., Fashion Intelligence, Bari, Edizioni dal sud, 2016

			AA. VV., La Sacra Bibbia, Antico Testamento, Esodo 31, Cinisello Balsamo, Edizioni San Paolo, 2014

			Abruzzese A. (1973), Forme estetiche e società di massa. Arte e pubblico nell’età del capitalismo, Venezia, Marsilio, 2001

			Id., Analfabeti di tutto il mondo uniamoci, Genova, Costa & Nolan, 1996

			Id., L’intelligenza del mondo. Fondamenti di storia e teoria dell’immaginario, Roma, Meltemi, 2001

			Abruzzese A., Borrelli D., L’industria culturale. Tracce e immagini di un privilegio, Roma, Carocci Editore, 2000

			Adorno T., Horkheimer M. (1947), Dialettica dell’illuminismo, Torino, Einaudi, 2010

			Agamben G., Stato di eccezione. Homo sacer, Torino, Bollati Boringhieri, 2003

			Id., Quando la casa brucia, Macerata, Giometti e Antonello, 2020

			Alberti L-B. (1435), De pictura, Parigi, Alias, 2015

			Anders G. (1980), L’uomo è antiquato, Vol. II, Sulla distruzione della vita nell’epoca della terza rivoluzione industriale, Torino, Bollati Boringhieri, 2003

			Appadurai A., Modernità in polvere, Roma, Meltemi, 1996

			Arendt H. (1958), Vita activa. La condizione umana, Milano, Bompiani, 2017

			Attimonelli C., “Les couleurs du noir. Du deuil au fétiche orgiaque, de la blackness à l’uniforme”, Sociétés, N. 113, Bruxelles, De Boeck, 2011

			Id. (2008), Techno. Ritmi afrofuturisti, Roma, Meltemi, 2018

			Id., Estetica del malessere. Il nero, il punk, il teschio nei paesaggi mediatici contemporanei, Roma, DeriveApprodi, 2020

			Attimonelli C., Giannone A., Underground zone. Dandy, Punk, Beaufiful People, Bari, CaratteriMobili, 2011

			Attimonelli C., Susca V., Pornocultura. Viaggio in fondo alla carne, Milano, Mimesis, 2016

			Id., Un oscuro riflettere. Black Mirror e l’aurora digitale, Milano, Mimesis, 2020

			Bachtin M. (1941), L’opera di Rebelais e la cultura popolare, Torino, Einaudi, 1979

			Id., Fenomenologia del consumo globale. Roma, Edizioni Interculturali, 2004

			Barile N., La mentalità neototalitaria, Milano, Apogeo, 2013

			Bastide R. (1975), Il sacro selvaggio, Milano, Jaca Book, 2010

			Bataille G. (1967), La parte maledetta preceduto da La nozione di dépense, Torino, Bollati Boringhieri, 2015

			Id. (1957), L’erotismo, Milano, Se, 2017

			Baudrillard J., La société de la consommation, Parigi, Denoël, 1970

			Id. (1976), Lo scambio simbolico e la morte, Milano, Feltrinelli, 2015

			Id., Simulacres et simulations, Parigi, Galilée, 1981

			Id., Il sogno della merce, Milano, Lupetti, 1995

			Id., Mots de passe, Parigi, Fayard, 2000

			Bauman Z. (1999), Modernità liquida, Roma-Bari, Laterza, 2002

			Benjamin W., Ombre corte. Scritti (1928-1929), a cura di Agamben, G., Torino, Einaudi, 1997

			Id. (1936), L’opera d’arte al tempo della riproducibilità tecnica, Torino, Einaudi, 2011

			Id. (1955), Angelus Novus. Saggi e frammenti, Torino, Einaudi, 2000

			Id. (1982), I passages di Parigi, Torino, Einaudi, 2002

			Id., Sull’hashish, Torino, Einaudi, 1975

			Berardi “Bifo” F., The Soul at work. From alienation to autonomy, Los Angeles, Semiotext(e), 2009

			Id., Heroes. Suicidio e omicidi di massa, Milano, Baldini Castoldi, 2015

			Id., Il Terzo inconscio. La psicosfera nell’era Virale, Roma, Nottetempo, 2022

			Bey H., TAZ. Zone temporaneamente autonome, Milano, Shake, 1991

			Bohrer C., “Technologies de l’adjuration”, Les Cahiers européens de l’imaginaire, N. 3, Parigi, CNRS éditions, 2011

			Boudon R. (1977), Effetti “perversi” dell’ordine sociale, Milano, Feltrinelli, 1981

			Bourriaud N., Inclusioni. Estetica del capitalocene, Milano, Postmedia Books, 2021

			Bolter J. D., Grusin R. (1998), Remediation. Competizione e integrazione tra vecchi e nuovi media, Milano, Guerini e Associati, 2003

			Borrelli D., Il mondo che siamo. Per una sociologia dei media e dei linguaggi digitali, Napoli, Liguori, 2008

			Bovalino N., Imagocrazia. Miti, immaginari e politiche del tempo presente, Roma, Meltemi, 2018

			Bown A. (2015), Capitalismo e Candy Crush, Roma, Nero, 2019

			Brancato S., La città delle luci. Itinerari per una storia sociale del cinema, Roma, Carocci, 2003

			Breton Ph., Le culte de l’Internet. Une menace pour le lien social?, Parigi, Éditions La Découverte, 2000

			Bridle J. (2018), Nuova era oscura, Roma, Nero, 2019

			Bruno G., La magia e le ligature, Milano, Mimesis, 2000

			Cabanas E., Illouz E. (2019), Happycracy. Come la scienza della felicità controlla le nostre vite, Torino, Codice, 2019

			Calabrese O., Il Neobarocco. Forma e dinamiche della cultura contemporanea, Firenze, La casa di Usher, 2013

			Calefato P., Lusso. Il lato oscuro dell’eccesso, Roma, Meltemi, 2003

			Id., Paesaggi di moda. Corpo rivestito e flussi culturali, Milano, Lupetti, 2016

			Campbell H., Digital religion, New York, Routledge, 2012

			Canevacci M. (1995), Sincretismi. Esplorazioni diasporiche sulle ibridazioni culturali, Genova, Costa & Nolan, 2004

			Id., Meta-feticismo. Un’etnografia esplorativa oltre la reificazione, Roma, Manifestolibri, 2022

			Carolyn H., The multimediates rhetoric of the Internet. Digital fusion, New York, Routledge, 2014

			Castells M. (1996), La nascita della società in rete, Milano, Università Bocconi Editore, 2014

			Ceccarelli F., Lì dentro. Gli italiani nei social, Milano, Feltrinelli, 2022

			Chambers I. (1996), Ritmi urbani. Pop music e cultura di massa, Roma, Meltemi, 2018

			Clark A., Natural born cyborg, Boston, Oxford University Press, 2004

			Codeluppi V., Mi metto in vetrina. Selfie, Facebook, Apple, Hello Kitty, Renzi e altre “vetrinizzazioni”, Milano, Mimesis, 2015

			Cowan D. E., Cyberhenge. Modern pagans on the Internet, Londra, Routledge, 2005

			Davis E. (1998), Techgnosis. Miti, magia e misticismo nell’era dell’informazione, Napoli, Ipermedium, 2001

			Id., “ Rêve instrumental ”, Les Cahiers européens de l’imaginaire, N. 3, Parigi, CNRS éditions, 2011

			De Certeau M. (1980), L’invenzione del quotidiano, Roma, Edizioni Lavoro, 2009

			De Kerckhove D. (1998), L’intelligenza connettiva, Napoli, Aurelio De Laurentis Multimedia, 2019

			De Kerckhove D., Miranda C., The point of being, New Castle Upon Tyne, Cambridge Scholars Publishing, 2014

			De Sutter L., L’Âge de l’anesthésie. La mise sous contrôle des affects, Parigi, Les Liens qui libèrent, 2017

			Debord G. (1967), La società dello spettacolo, Castelfranco Veneto, Massari Editore, 2002

			Deleuze G., Divenire molteplice. Saggi su Nietzsche e Foucault ed altri intercessori, Verona, Ombre Corte, 1996

			Deleuze G., Guattari F. (1980), Millepiani. Capitalismo e schizofrenia, Nocera Inferiore, Orthotes, 2017

			Dibbel J. (1993), A rape in cyberspace, juliandibbel.com/articles/a-rape-in-cyberspace/

			De Martino E. (1948), Il mondo magico, Torino, Einaudi, 2022

			Di Stasi M., “Techno-rhizome: le devenir d’un genre musical”, in Les Cahiers européens de l’imaginaire, N. 9, Parigi, CNRS Éditions, 2018

			Dumont L., Saggio sull’individualismo. Una prospettiva antropologica sull’ideologia moderna, Milano, Adelphi, 1993

			Durand G. (1963), Le strutture antropologiche dell’immaginario, Bari, Dedalo, 1993

			Id., L’immaginario, Milano, Red edizioni, 1996

			Id. (1996), Introduzione alla mitodologia, a cura di V. Grassi, Milano, Mimesis, 2022

			Durkheim É. (1912), Le forme elementari della vita religiosa, Torino, Bollati e Boringhieri, 2020

			Duvignaud J., Fêtes et civilisations, Parigi, Weber, 1973

			Eco U. (1964), Apocalittici e Integrati, Milano, Bompiani, 1997

			Ercoli L., Chiara Ferragni. Filosofia di un’influencer, Genova, Il melangolo, 2020

			Esposito R., Bìos. Biopolitica e filosofia, Torino, Einaudi, 2004

			Ferraris M., Mobilitazione totale, Roma-Bari, Laterza, 2015

			Fiorentino G., Il sogno dell’immagine. Per un’archeologia fotografica dello sguardo, Roma, Meltemi, 2019

			Fisher M. (2009), Realismo Capitalista, Roma, Nero, 2018

			Flichy P. (1991), Storia della comunicazione moderna, Bologna, Baskerville, 1993

			Formenti C., Incantati dalla rete. Immaginari, utopie e conflitti nell’epoca di Internet, Milano, Raffaello Cortina, 2000

			Id., L’imaginaire d’Internet, Parigi, Éditions La Découverte, 2001

			Foucault M. (1966), Le parole e le cose, Milano, Bur, 2016

			Id. (1984), L’uso dei piaceri. Storia della sessualità 2, Milano, Feltrinelli, 2015

			Id. (1975), Sorvegliare e punire, Torino, Einaudi, 2013

			Graf F. (1996), La magia nel mondo antico, Roma-Bari, Laterza, 2009

			Gulmanelli S., PopWar. Il Netattivismo contro l’ordine costituito, Milano, Apogeo, 2003

			Habermas J. (1962), Storia e critica dell’opinione pubblica, Bari-Roma, Laterza, 1995

			Haynes P., Immanent transcendence. Reconfiguring materialism in continental philosophy, New York, Continuum, 2012

			Hampartzoumian S., Effervescence Techno: ou la communauté trans(e)cendentale, Parigi, L’Harmattan 2004

			Haraway D. (1985), Manifesto cyborg. Donne, tecnologie e biopolitiche del corpo, Milano, Feltrinelli, 1991

			Id. (2016), Chthulucene. Sopravvivere su un pianeta infetto, Roma, Nero, 2019

			Hardt M., Negri A., Comune. Oltre il privato e il pubblico, Milano, Rizzoli, 2008

			Heidegger M. (1947), Lettera sull’“umanismo”, Milano, Adelphi, 2022

			Id. (1958), La questione della tecnica, Firenze, goWare, 2017

			Id. (1959), L’abbandono, Genova, Il melangolo, 2004

			Henry M., Incarnation. Une philosophie de la chair, Parigi, Seuil, 2000

			Himanen P. (2001), L’etica hacker e lo spirito dell’età dell’informazione, Milano, Feltrinelli, 2001

			Holmes O. W. (1860), Il mondo fatto immagine. Origini fotografiche del virtuale, a cura di G. Fiorentino, Genova, Costa & Nolan, 1995

			Houtman D., Meyer B., Things: religion and the question of materiality, New York, Fordham University Press, 2012

			Hugon S., Circumnavigations. L’imaginaire du voyage dans l’expérience Internet, Parigi, CNRS éditions, 2010

			Kracauer S. (1963), La massa come ornamento, Napoli, Prismi, 1982

			Jenkins H. (2006), Cultura convergente, Milano, Apogeo, 2007

			Joron Ph. (2010), La vita improduttiva. Georges Bataille e l’eterologia sociologica, Roma, Rogas, 2022

			Id., La fête à pleins bords. Bayonne: fêtes de rien, soif d’absolu, Parigi, CNRS éditions, 2012

			Id., “Tremblements sociaux et imaginaires. De la peau digitale aux fissures numériques”, ECHO, N. 3, 2021

			Id. (2010), La vita improduttiva e l’eterologia sociologica, Roma, Rogas, 2022

			Josset R., “Du psychédélisme au réseau cybernétique planétaire: l’accomplissement de la métaphysique”, Les Cahiers européens de l’imaginaire, N. 3, Parigi, CNRS éditions, 2011

			Id., Complosphère. L’esprit conspirationniste à l’ère des réseaux sociaux, Parigi, Lemieux, 2015

			Jost F., Est-ce que tu mèmes? De la parodie à la pandémie numérique, Parigi, CNRS éditions, 2022

			La Rocca F., Epidemia visuale. La prevalenza delle immagini e l’effetto sulla società, a cura di, Roma, Edizioni Estemporanee, 2018

			Id., La ville dans tous ses états, Parigi, CNRS éditions, 2013

			Le Breton D. (1990), Antropologia del corpo e modernità, Milano, Giuffrè, 2007

			Les Cahiers européens de l’imaginaire, La Barbarie, N. 1, Parigi, CNRS éditions, 2009

			Id., Technomagie, N. 3, Parigi, CNRS éditions, 2011

			Id., Le Baroque, N. 7, Parigi, CNRS éditions, 2015

			Id., Le Voyage, N. 9, Parigi, CNRS éditions, 2018

			Lévy P (1994), Intelligenza collettiva. Per un’antropologia del cyberspazio, Milano, Feltrinelli, 1999

			Lipovetsky G., Serroy J., L’esthétisation du monde. Vivre à l’âge du capitalisme artiste, Parigi, Gallimard, 2013

			Lipovetsky G. (2006), Una felicità paradossale. Sulla società dell’iperconsumo, Milano, Raffaello Cortina, 2007

			Lolli A., La guerra dei meme. Fenomenologia di uno scherzo infinito, Firenze, Effequ, 2017

			Lovink G., “Psychopathologie de la surcharge d’informations”, Les Cahiers européens de l’imaginaire, N. 3, Parigi, CNRS éditions, 2011

			Id. (2012), Ossessioni collettive. Critica dei social media, Milano, Università Bocconi Editore, 2016

			Lyotard J.-F. (1979), La condizione postmoderna. Rapporto sul sapere, Milano, Feltrinelli, 2014

			Lukács G. (1923), Storia e coscienza di classe, Milano, SugarCo, 1997

			Maffesoli M. (1982), L’ombra di Dioniso. Una sociologia delle passioni, Milano, Garzanti, 1990

			Id. (1988), Il tempo delle tribù. Il declino dell’individualismo nelle società postmoderne, Milano, Guerini & Associati, 2004

			Id. (1990), Nel vuoto delle apparenze, Formigine, Edizioni Estemporanee, 2017

			Id. (1997), Del nomadismo. Per una sociologia dell’erranza, Milano, Franco Angeli, 2000

			Id. (1996), Elogio della ragione sensibile, Roma, Seam, 2000

			Id. (2003), Note sulla postmodernità, Susca V., a cura di, Milano, Lupetti, 2005

			Id. (2003), Le Réenchantement du monde, Parigi, La Table Ronde, 2007

			Id. (2008), Icone di oggi, Palermo, Sellerio Editore, 2009

			Id. “L’initiation au présent”, Les Cahiers européens de l’imaginaire, N. 3, Parigi, CNRS éditions, 2011

			Id., Homo eroticus. Des communions émotionnelles, Parigi, CNRS éditions, 2015

			Id., La virtù del silenzio, Milano, Mimesis, 2016

			Id., Être postmoderne, Parigi, Cerf, 2018

			Id. (2020), La nostalgia del sacro, Milano, Armando Editore, 2022

			Marchetti M. C., Romeo A., a cura di, #Noirestiamoacasa. Il mondo visto da fuori ai tempi del Covid 19, Sesto San Giovanni, Mimesis, 2020

			Marcuse H., L’homme unidimensionnel, Les éditions de Minuit, Paris, 1964 (L’uomo a una dimensione, Torino, Einaudi, 1999)

			Marinelli A., Connessioni. Nuovi media, nuove relazioni sociali, Milano, Guerini & Associati, 2004

			Marx K., Engels F. (1848), Il manifesto del partito comunista, Bari-Roma, Laterza, 2000

			Marx K., Manuscrits de 1857-1858 dans Œuvres, vol. II, Parigi, La Pléiade, 1968

			Id., Introduzione alla critica dell’economia politica del 1857, Milano, Shake, 2018

			Id. (1859), Grundrisse. Lineamenti fondamentali di critica dell’economia politica, Torino, Einaudi, 1976

			Id. (1867), Il Capitale. Libro 1, a cura di A. Aiello, Roma, Editori Riuniti, 2017

			Marzo P. L., La metamorfosi. Natura, artificio, tecnica, Milano, Franco Angeli, 2006

			Id., La natura tecnica del tempo. L’epoca del post-umano tra storia e vita quotidiana, Milano, Mimesis, 2013

			Mauss M. H. (1902), Teoria generale della magia, Torino, Einaudi, 2000

			McKenzie W. (2004), Un manifesto hacker. Lavoratori immateriali di tutto il mondo unitevi!, Milano, Feltrinelli, 2005

			McLuhan M. (1962), Galassia Gutenberg. Milano, Armando Editore, 2011

			Id. (1964), Capire i media. Gli stumenti del comunicare, Milano, Il Saggiatore, 2015

			Id. (1969), Intervista a Playboy. Un dialogo diretto con il gran sacerdote della cultura pop e il metafisico dei media, Milano, Franco Angeli, 2013

			Id. (1977), Dall’occhio all’orecchio, Milano, Armando Editore, 1986

			McLuhan M., Fiore Q. (1967), The medium is the MASSAGE, Toronto, Penguin Books, 2003

			Mirabella G., Pensiero liquido e crollo della mente, Salerno, Palladio, 2009

			Morin E. (1957), Il Cinema o l’uomo immaginario, Milano, Raffaello Cortina, 2016

			Id. (1962), Lo spirito del tempo, Roma, Meltemi, 2002

			MUSO, Annual Piracy Report, Londra, 2018

			Musso P. (2003), Ideologia delle reti, Milano, Apogeo, 2007

			Nancy J-L. (2002), Corpus, Napoli, Cronopio, 2004

			Id., Sexistence, Parigi, Galilée, 2017

			Nietzsche F. W. (1883), Così parlò Zarathustra, Milano, Adelphi, 1986

			Obadia L., La marchandisation de Dieu. L’économie religieuse, Parigi, CNRS éditions, 2013

			Pace E., “Les cyber-religions entre dématérialisation du sacré et réenchantement du monde”, Sociétés, La dématérialisation du sacré, N. 139, Bruxelles, De Boeck, 2018

			Pecchinenda G., Videogiochi e cultura della simulazione. La nascita dell’“homo game”, Bari-Roma, Laterza, 2003

			Pecere P., Il dio che danza. Viaggi, trance, trasformazioni, Roma, Nottetempo, 2021

			Perniola M., Il sex appeal dell’inorganico, Torino, Einaudi, 1994

			Petrilli E., Notti tossiche. Socialità, droghe e musica elettronica per resistere attraverso il piacere, Roma, Meltemi, 2020

			Pireddu M., Algoritmi. Il software culturale che regge le nostre vite, Roma, Luca Sossella Editore, 2017

			Pourtau L., Techno. Voyage au cœur des nouvelles communautés festives, Parigi, CNRS éditions, 2009

			Preciado P. (2008), Testo tossico. Sesso, droghe e biopolitiche nell’era farmacopornografica, Roma, Fandango, 2015

			Richtin F., Dopo la fotografia, Torino, Einaudi, 2009

			Romano O., La comunione reversiva. Una teoria del valore sociale per l’al di là del moderno, Roma, Carocci, 2008

			Rosa H. (2010), Accelerazione e alienazione. Per una teoria critica del tempo nella tarda modernità, Torino, Einaudi, 2015

			Roszak T., The cult of information. A neo-luddite treatise on high tech, artificial intelligence, and the true art of thinking, Berkeley, University of California Press, 1994

			Sadin É., La vie algorithmique. Critique de la raison numérique, Parigi, Éditions l’Échappée, 2015

			Salmon C. (2007), Storytelling. La fabbrica delle storie, Roma, Fazi, 2008

			Sanmartin Fernandes, C., Herschmann, M., a cura di, Cidades Musicais. Comunicação, Territorialidade e Política, Porto Alegre, Editora Sulina, 2018

			Scheler M., Ordo amoris, Brescia, Morcelliana, 2008

			Shin J., Le flâneur postmoderne. Entre solitude et être ensemble, Parigi, CNRS éditions, 2014

			Simioli S., Berghain. Per un’architettura del perforante, Siracusa, LetteraVentidue, 2018

			Simmel. G., La religione, Roma, Bulzoni, 1994

			Simmel G. (1895), La moda, a cura di A. M. Curcio, Milano, Mimesis, 2015

			Id. (1908), Sociologie. Étude sur les formes de la socialisation, Parigi, Presses Universitaires de France, 1990

			Simard C., Blanchet-Gravel J., Crise sanitaire et régime sanitariste. Deux ans de Covid 19, Montreal, Liber, 2022

			Simondon G. (1983), Sulla tecnica, Nocera Inferiore, Orthotes, 2017

			Sociétés, Ambiances quotidiennes, N. 114, Bruxelles, De Boeck, 2011

			Sodré M., Samba. O dono do corpo, Rio de Janeiro, Editora Codecri, 1979

			Susca V., Bardainne C., Ricreazioni. Galassie dell’immaginario postmoderno, Milano-Roma, Bevivino, 2008

			Susca V., de Kerckhove, D., Transpolitica. Nuovi rapporti di potere e sapere, Milano, Apogeo, 2008

			Susca V., Gioia Tragica. Le forme elementari della vita elettronica, Milano, Lupetti, 2010

			Id., Les Affinités connectives. Sociologie de la culture numérique, Parigi, Cerf, 2016

			Id., Industrie culturelle et vie quotidienne. Entre art, spectacle et marchandise, Montreal, Liber, 2021

			Tanni V., Memestetica. Il settembre eterno dell’arte, Roma, Nero, 2020

			Tarde G. (1890), Le leggi dell’imitazione, Torino, Rosenberg & Sellier, 2012

			Taylor T. L., Watch me play. Twitch and the rise of game live streaming, Princeton, Princeton University Press, 2018

			Toffler A., La terza ondata, Milano, Sperling & Kupfer, 1987

			Turkle S. (2012), Insieme ma soli. Perché ci aspettiamo sempre più dalla tecnologia e sempre meno dagli altri, Torino, Einaudi, 2019

			Turner V. W., The Ritual Process, New York, Penguin Books, 1974

			Id., The Anthropology of Performance, Cambridge, PAJ Publications, 1986

			Valéry P., (1936), Philosophie de la danse, in Œuvres, Tome I, Variétés, Parigi, Gallimard 1957

			Vattimo G., La fine della modernità, Milano, Garzanti, 1998

			Virno P., Grammatica della moltitudine, Roma, DeriveApprodi, 2014

			Weber M., (1905), L’etica protestante e lo spirito del capitalismo, Firenze, Sansoni, 1972

			Id. (1922), Economia e Società, Roma, Donzelli, 2005

			Id., Sociologia del potere, Milano, PGreco, 2014

			Žižek S. (1991), Il godimento come fattore politico, Milano, Raffaello Cortina, 2001

			Id. (1997), La subjectivité à venir, Parigi, Flammarion, 2004

			Id. (2003), Organes sans corps. Deleuze et conséquences, Parigi, Éditions Amsterdam, 2008

			Id. (2004), Leggere Lacan. Guida perversa al vivere contemporaneo, Torino, Bollati Boringhieri, 2009

			Id. (2011), De la croyance, Parigi, Éditions Jacqueline Chambon, 2011

			Letteratura e poesia

			Baudelaire C. (1860), I paradisi artificiali, Milano, Mondadori, 2003

			Breton A., Amour fou, Parigi, Gallimard, 1927

			Burroughs W. S. (1959), Pasto nudo, Milano, Adelphi, 2006

			Calvino I. (1972), Le città invisibili, Torino, Einaudi, 2003

			Carroll L. (1871), Alice nel Paese delle Meraviglie. Dietro lo specchio, Milano, Garzanti, 1985

			Cronenberg D. (2014), Divorati, Milano, Bompiani, 2016

			Delillo D. (2020), Il silenzio, Torino, Einaudi, 2021

			Dick Ph. K (1966), Memoria totale, Milano, Mondadori, 1991

			Id. (1969), Ubik, Roma, Fanucci, 2017

			Id. (1977), Un oscuro scrutare, Roma, Fanucci, 2019

			Eugenides J. (2002), Middlesex, Mondadori, 2003

			Gibson W. (1984), Neuromante, Mondadori, 2003

			Ishiguro K., Klara e il sole, Torino, Einaudi, 2021

			Kafka F. (1919), Nella colonia penale, Milano, Mondadori, 1970

			Mancassola M., Last love parade, Milano, Mondadori, 2005

			McEwan I. (2019), Macchine come me, Torino, Einaudi, 2020

			Orwell G. (1950), 1984, Milano, Mondadori, 2012

			Pajak F. (2012), Manifesto incerto, Roma, L’orma editore, 2020

			Poe E. A. (1840), L’uomo della folla, in I racconti, Torino, Einaudi, 2017

			Id. (1847), Le terre di Arnheim, in Abitazioni immaginarie, Torino, Einaudi, 1997

			Rimbaud A., Lettre à Paul Demeny, 15 mai 1871, Œuvres complètes, Parigi, Bibliothèque de la Pléiade, 2009

			Schalansky J. (2012), Lo splendore casuale delle meduse, Roma, Nottetempo, 2013

			Shakespeare W. (1611), La tempesta, Milano, Mondadori, 2002

			Stephenson N. (1992), Snow Crash, Milano, Rizzoli, 2007

			Vian B. (1947), La schiuma dei giorni, Milano, Marcos y Marcos, 1992

			Filmografia

			2001: Odissea nello spazio, S. Kubrick, USA, Regno Unito, 1968

			Animali Fantastici, D. Yates, USA, 2016

			Avatar, J. Cameron, USA, 2009

			Blade Runner, R. Scott, USA, Hong Kong 1982

			Crash, D. Cronenberg, Canada, Regno Unito, 1996

			Crimes of the future, D. Cronenberg, Francia, Grecia, Canada, Regno Unito, 2022

			Ema, P. Larrain, Cile, 2019

			eXistenZ, D. Cronenberg, Canada, Regno Unito, 1999

			Her, S. Jonze, USA, 2013

			Inland Empire (L’impero della mente), David Lynch, USA, Polonia, Francia, 2007

			King Kong, M. C. Cooper, E. B. Schoedsack, USA, 1933

			Inception, Ch. Nolan, USA, Regno Unito, 2010

			La Leggenda di Kaspar Hauser, D. Manuli, Italia, 2012

			La Sortie de l’usine Lumières (L’uscita dalle officine Lumière), A. Lumière, P. Lumière, Francia, 1895.

			Matrix resurrections, L. Wachowski, USA, 2022

			Metropolis, F. Lang, Germania, 1927

			Modern Times (Tempi Moderni), Ch. Chaplin, USA, 1936

			RoboCop, P. Verhoeven, USA, 1987

			Sunrise. A Song of Two Humans (Aurora), F. W. Murnau, USA, 1927

			Tetsuo. The Iron man, S. Tsukamoto, Giappone, 1989

			The Batman, M. Reeves, USA, 2022

			THX 1138 (L’uomo che fuggì dal futuro), G. Lucas, USA, 1971

			Titane, J. Ducournau, Francia, Belgio, 2021 

			Un oscuro scrutare, R. Linklater, USA, 2006

			Videodrome, D. Cronenberg, Canada, 1983

			Serie televisive

			Black Mirror, C. Brooker, Regno Unito, 2011-in corso

			Devs, A. Garland, Stati Uniti, 2020

			Game of Thrones, D. Benioff, D. B. Weiss, Stati Uniti, 2011-2019 

			Servitore del popolo, V. Zelensky, I. Bakanov, Ucraina, 2015-19

			Stranger Things, M. e R. Duffer, Netflix, Stati Uniti, 2014-in corso

			Years and years, R. T. Davies, Regno Unito, 2018-2019

			Discografia

			Björk, Atopos, in Fossora, One little indipendent records, 2022

			Brigitte Fontaine, Grace Jones, Dancefloor, Decca Records, 2011

			Eats Everything feat. Tiga vs Audion, Dancing (again!), Method White, 2015

			Port Royal, Afraid to dance, Resonant, 2007

			Strauss, J., An der schönen blauen Donau (Sul bel Danubio blu), op. 314, 1866

			Westbam feat. Richard Butler, You need the drugs, Bass Planet, 2013

			Giochi di ruolo e videogiochi 

			Dungeons & Dragons, G. Gyga e D. Arneson, 1977

			The Legend of Zelda, S. Miyamoto e T. Tezuka, 1986

			Sitografia

			https://www.cnrseditions.fr/catalogue/sciences-
politiques-et-sociologie/techno/

			https://www.decitre.fr/livres/effervescence-techno-
9782747571913.html

			http://thefeenx.tripod.com/ravers_manifesto.html

			http://Twitch.tv

			http://juliandibbel.com/articles/a-rape-incyberspace/ 

		

	OEBPS/image/cover.jpg
VINCENZO SUSCA
TECNOMAGIA

ESTASI, TOTEM E INCANTESIMI 7
NELLA CULTURA DIGITALE & hﬁﬂ Ei .

®© MIMESIS / ETEROTOPIE





OEBPS/toc.xhtml

		
		Contents


			
						Prefazione Tecnograzia e mutazioni


						Introduzione Lo scenario

