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In questo volume gli autori vengono citati in forma canonica, quindi per la prima volta con nome e cognome e poi, successivamente, solo con il cognome. Le autrici, invece, quelle che più sento per qualche motivo sorelle, le indico la prima volta in ogni capitolo con nome e cognome, poi, nel resto del capitolo mi riferisco a loro solo con il nome proprio.

		


		
			Introduzione

			1. Dialogando con Piscopia

			Non sono esattamente un’amante delle abitudini, eppure nella vita ho coltivato un piccolo rito personale, a cui mi piace ripensare mentre prendo l’abbrivio per un discorso di cui ho capito l’importanza le prime volte che mi recai in quella che sarebbe stata la mia sede universitaria. Camminando in centro a Padova, per raggiungere le mie diverse postazioni dipartimentali, da molti anni mi piace fermarmi a Palazzo Bo, dove ha sede l’Ateneo. Nel vano di accesso alla scalinata meridionale, attraverso la quale dallo splendido Cortile Antico si giunge al loggiato superiore, c’è la statua di Elena Lucrezia Piscopia Cornaro, che raffigura la prima donna laureata al mondo. La scultura, oggi posta in un angolo protetto ma anche un po’ in ombra, è stata realizzata da Bernardo Tabacco, un artista bassanese del Settecento. Inizialmente collocata nella Basilica di Sant’Antonio, dove Giovanni Battista Cornaro – il padre – la fece erigere tra il 1684 e il 1689, e trasferita nel palazzo nel 1773, la statua è divenuta ormai simbolo del progresso e della libertà di pensiero che l’Universa Universis Patavina Libertas dimostra di garantire fin dalla propria fondazione, avvenuta più di ottocento anni fa. Si tratta infatti di un’opera speciale non solo per il primato che la sua effigie tramanda nella storia, ma anche perché è testimone di quanta infondatezza caratterizzi qualsiasi discriminazione di genere.

			Mi piaceva e tutt’ora amo salutare questo monumento, anche se, per non farmi notare dai tanti turisti che affollano queste sedi storiche e dai colleghi, mi soffermo dinanzi a esso fugacemente. Quindi, comincio a parlargli tra me e me quando già raggiungo i paraggi del celeberrimo Caffè Pedrocchi, non lontano dalla prima entrata dello splendido Palazzo del Bo, che peraltro accoglie il più antico e meglio conservato teatro anatomico, insieme alla cattedra di Galileo Galilei. Racconto a Piscopia le mie conquiste all’interno della comunità scientifica e anche quelle che riguardano i saperi che considero più cruciali da mettere a disposizione di chiunque. Elegante nel suo abito secentesco e compunta nell’espressione, la sua figura mi rimanda a una giovane studiosa sottoposta all’umiliazione di non poter accedere alla conoscenza che riguarda il divino perché il patriarcato, di cui la Chiesa e i suoi dottori sono convinti promotori, stabilisce che Dio sia maschio e che quindi solo l’uomo sia a Sua immagine e somiglianza, ovvero dotato dell’intelletto necessario per accedere ai saperi che Lo riguardano.

			L’idea di prender l’abitudine a passar di lì per salutarla prima di qualsiasi ufficio iniziò quando studiavo psicologia ed ebbi l’occasione di accedere ai riti del gaudeamus igitur grazie al fumoso invito di un occasionale compagno di banco. Non comprendendo con esattezza che cosa significasse né l’entrare a far parte della Goliardia né sottostare alle sue regole rigorosamente verticistiche tutte al maschile, peraltro intenzionata a decriptare il dominante senso di ironia che sorregge le vessazioni operate dai più anziani sui più giovani sotto la benedizione di Bacco, Tabacco e Venere, chiesi lumi agli astanti di chiassosi festeggiamenti di laurea, celebrati al ritmo della canzone «Dottore, dottore del buco del cul». Ciò che mi premeva comprendere era l’attendibilità della prova di cui mi aveva parlato l’ardito goliarda, quella che avrei probabilmente dovuto superare, la quale consisteva nel saltare dal terzo gradino della scala Cornaro per baciare la statua. Sembrandomi tutto molto spassoso ma anche bizzarro, altresì essendo donna e matricola accorta, prima di aderire, volli capire che cosa questo eventuale esame comportasse. Perciò decisi di misurarmi con tale cimento prima di accondiscendere all’eventualità di far parte del valoroso ordine. Giunta alla scalinata, compresi che avrei dovuto scenderla di gran corsa, per prendere lo slancio dal fatidico gradino, nella speranza di raggiungere l’obiettivo. Prima di tentare la rincorsa cercai di allenarmi di buon passo, ma a un certo punto, a metà circa dello scalone, mi fermai e, guardando attentamente il volto della studiosa, mi chiesi se avessi mai potuto contare su un suo potere magico che mi permettesse di volare. Data la sua impassibilità, mi resi conto dell’inattuabilità dell’intrapresa, il cui fallimento certo avrebbe comportato lussazioni e fratture rovinose. Fu allora che compresi che nessun miracolo mi avrebbe regalato un qualche traguardo, né più né meno come accadde a lei.

			Se per un verso, studentessa lavoratrice, in quell’istante compresi che non avevo né tempo né forze per dedicarmi a simili prove in nome della gloriosa tradizione studentesca del mio ateneo, per l’altro oggi ringrazio tra me e me il casuale amico perché proprio quell’occasione mi regalò un’illuminazione, semplice ma anche folgorante. Ricordo infatti che avevo cercato di capire se qualcuno fosse stato sottoposto alla prova del bacio di Piscopia e poiché questo non risultava da nessuna parte1 e non ebbi più modo di verificarlo con il simpatico collega di banco, interpretai l’avventura come uno dei tanti insegnamenti che le sincronicità regalano quando sapute riconoscere e lette nel modo giusto. Mi ero improvvisamente resa conto infatti del senso della storia e di dove mi trovavo in quel momento, perché interpretai la stravagante occasione prospettatami come la rappresentazione di quanto di davvero eccezionale Piscopia fosse riuscita a ottenere, conseguendo la laurea in filosofia nel 1678. Un tempo, quello, in cui le donne erano considerate sostanzialmente ottusa mater materia, per effetto degli insegnamenti biblici letti alla luce del sommo Aristotele, nonché di coloro che a partire da tali altissimi presupposti hanno allestito i fondamenti di una teologica politica su cui si erige il modello di tutte le gerarchie del potere occidentale. D’un tratto mi sentivo di dovere qualcosa alla fortuna di essere nata in un secolo e in un luogo in cui l’autocoscienza delle donne ha saputo cambiare le regole sulle quali il più recente antropocene ha eretto le relazioni umane e il rapporto con la conoscenza.

			2. Parlare al futuro prossimo

			Di fatto quello scherzo era stato un grande dono, perché per un verso mi rese consapevole del fatto che non sarei mai stata una goliarda in quanto poco disposta allo scherzo e per l’altro mi permise di incontrare Piscopia, scoprendo che avevamo alcuni tratti importanti in comune. Prima di tutto la determinazione contro il sopruso di chi meno intellettualmente dotato si senta legittimato dalla tradizione dei padri a umiliare e inibire l’autodeterminazione di una donna in quanto donna. E poi, la passione per la conoscenza e per il senso della verità. Ma forse, specialmente, un’autentica vocazione religiosa, tanto che in realtà Piscopia avrebbe voluto addottorarsi in teologia e ciò le fu impedito perché appunto apparteneva al sesso femminile. Traguardo che avrei voluto guadagnare anche io, dopo la laurea in psicologia e in filosofia, nonché la specializzazione in psicoterapia. Non tanto per obbedienza devozionale, quanto piuttosto per capire perché Dio pretendesse che le donne rimanessero subalterne a uomini che evidentemente usano male il loro potere e che, se lasciati fare, con la loro passione per la guerra e il senso di dominazione, porteranno il mondo alla catastrofe nucleare o, alla meno peggio, lo ridurranno a un deserto. Non ho raggiunto l’obiettivo per ragioni diverse da quelle che inibirono Piscopia, perché oggi le facoltà di teologia non selezionano più gli allievi in base al genere. Questo è segno che la storia guida il cammino degli umani in modo saggio, pur non risparmiando loro le lezioni più atroci. Nel caso mio si è trattato di ragioni legate al troppo tempo richiesto dal lavoro scientifico e dalle sue applicazioni, cui mi dedico da sempre con passione totale. Ho potuto comunque rimediare a siffatto sospeso proprio grazie ai prodotti che l’evoluzione della tecnica ormai ci mette a disposizione, attraverso i quali l’accesso ai contenuti del sapere sono sempre meno prodotti per un’élite aristocratica che abita i gradini più alti della scala sociale.

			Non mi ci volle molto, dunque, a rendermi conto dei livelli di oppressione che le gerarchie del potere maschile hanno esercitato su Piscopia. Per questo le giurai che avrei lavorato duramente per restituire intelligenza alla tensione verso la trascendenza. Mi riferisco a quella chiamata interiore che riguarda tutti e che viene intercettata da miti su cui si radicano fin dall’antichità stereotipi e pregiudizi sessisti di cui viene attribuita la responsabilità a Dio con pseudogiustificazioni spacciate per razionali. Oggi i grandi bastimenti delle religioni, eternamente impegnate ad affondarsi reciprocamente a suon di cannonate dottrinarie, sembrano aver perso la stella polare teologica e specialmente il riferimento alla realtà concreta delle persone che abitano un tempo storico in cui non è la sudditanza a qualche inspiegabile precetto morale a rispondere ai bisogni esistenziali degli individui. Le promisi altresì che sarei riuscita a riaprire il varco tra chiamata spirituale, che appartiene a tutti e ognuno, e capacità di ragionare sul fatto che cediamo al ricatto morale religioso perché non comprendiamo esattamente che cosa significhino Dio e la Sua rivelazione. Le giurai che lo avrei fatto senza lasciarmi sedurre da riemersioni nostalgiche di un’infanzia passata a pregare con mia madre, la quale mi preparava al difficile ruolo di casalinga che rinuncia alle proprie arti e volontà di conoscenza in nome dell’obbedienza a quanto insegnato e voluto dai testi sacri, espressa con la sudditanza al marito e la cura dei figli.

			Autenticamente interessata all’angoscia più profonda e alle sue conseguenze psicologiche individuali e politico-sociali, come pure alla salute della dimensione spirituale che caratterizza buona parte della vita psichica delle persone, la mia ricerca si è quindi rivolta alla risoluzione delle implicazioni del bisogno di credere nel sacro e in Dio, in rapporto al fatto che se ne usi il riferimento in modo mitologico, tanto da rigenerare in continuazione fenomeni che la coscienza storica rappresentata dal pensiero critico deve mantenere sotto controllo per limitarne la dannosità. L’operazione è tanto importante quanto è significativo sapere che la denuncia del modo goffo o semplicemente errato di intendere il divino non implica che parlare di Dio sia un non senso. Il problema è stabilire che cosa si intenda per Dio e su questo, come testimonia Piscopia suo malgrado, la teologia è tanto maestra quanto veicolo di errore.2

			Ho dunque aderito con grande passione allo studio del rapporto tra discriminazione sociale relativa al genere e al sesso in rapporto alle ideologie tradizionaliste, alle loro ascendenze religiose,3 e alle modalità con cui esse interpretano e disciplinano la sacralità della natura, da cui origina la prima forma di soggiogazione: quella dell’uomo sulla donna, appunto. Data l’importanza di questi temi che muovono il comportamento morale e politico di gran parte dell’umanità, non ho potuto prescindere dall’approfondire sempre più chiaramente la storia stessa del pensiero e il tema relativo al che cosa si intenda per verità ed errore, cercando di intercettare il ruolo giocato dalla cosiddetta fede tra i due opposti.

			Davanti a Piscopia, mi sono sentita dunque come una navigante nel mare dell’esistenza in cui chi lo attraversa deve scansare i colpi delle tuonanti corazzate delle religioni che solcano la stessa rotta. E a partire da quella scalinata, su cui non ho voluto rotolare rovinosamente rincorrendo una chimera, ho perciò seguito le traiettorie tracciate dalle grandi onde femministe, dirigendomi verso ciò che sta oltre ogni visione dell’umanità sulla base di binarismi senza fondamento. Parlando segretamente con la prima laureata al mondo, ho man mano preso consapevolezza delle tappe conquistate da donne che non hanno temuto Golia e che ci hanno portato a essere finalmente naviganti che sanno come fare per evitare le minacce di Scilla e Cariddi. Ognuna di loro ha saputo costruire un nuovo modo di leggere la relazione con il maschio e con la società che lo pone su un piedistallo, nonostante i suoi inevitabili limiti in quanto umano.

			Il terzo sesso parla già al futuro prossimo, perché guarda al tempo del primo sesso come quello ormai concluso del patriarcato, in cui la divisione dei ruoli era organizzata a partire per un verso dalla rigida definizione di un atomo sociale funzionale ai bisogni primari – la famiglia – all’interno del quale rinchiudere la donna e il suo ruolo, e per l’altro dalla costruzione di una comunità/società risultante dalla sommatoria di tali nuclei, più o meno allargati sulla base della parentela sempre sottomessa al padre-padrone. Il patriarcato è finito quando le donne, che per questo hanno lottato, hanno guadagnato il suffragio universale. Ma più in grande, quando Eleanor Roosevelt ha concluso con successo la sua missione, ovvero l’approvazione mondiale della Dichiarazione universale dei diritti umani.

			Mentre il patriarcato tramontava rovinosamente con tutte le sue metafisiche insieme al tracollo della sua somma espressione – il nazismo –, la prima ondata femminista otteneva infatti il diritto di voto delle donne e una donna eliminava la possibilità di categorizzare in senso verticale individui e gruppi umani per giustificare la sottrazione di dignità a qualcuno. È Julius Evola – ovvero colui che ha elaborato sulla scia di Otto Weininger una teoria metafisica del sesso per ribadire la visione aristotelica secondo cui l’uomo è fatto per dominare mentre la donna lo è per obbedire –, che riconosce nel nazismo l’espressione più coerente e forte del patriarcato.4 Proprio contro questa visione, a cui si deve la definizione della differenza gerarchica tra i sessi ove all’uomo pertiene una metafisica superiorità aristocratica, una volta chiusi i cancelli di Auschwitz e dei processi di Norimberga che hanno messo in luce gli esiti della più grande sciagura patriarcale, il lavoro tenace e determinato di Eleanor, da anni dedita all’emancipazione della donna, ha portato a quel fondamentale punto di non ritorno che consiste nel considerare ingiusta ed errata qualsiasi tassonomia che limiti la libertà dei singoli individui di accedere alla propria più piena libertà di autorealizzazione. Malgrado la capacità delle nostalgie evoliane reazionarie di continuare a ispirare pensieri basati tanto sul sessismo maschilista quanto sul razzismo, da quel momento in poi la dominazione dell’uomo sulla donna ha cominciato a essere riletta e criticata in modo sistematico, venendo quindi ricategorizzata come violenza e sopruso anziché come diritto di dominazione del primo sul secondo sesso.

			Il lavoro del secondo sesso durante la seconda ondata femminista è stato perciò quello di scardinare gli schemi stereotipali assunti senza pensiero critico, che hanno reso ciechi e sordi i detentori del potere rispetto a dove portasse il loro operato sostenuto dalla giustificazione della prevaricazione e del sopruso, in nome della loro eccellenza aristocratica lasciata libera nei secoli di essere esercitata come violenza. Su queste rotte, oggi la riflessione intorno alla trascendenza non è più la stella polare, perché non solo il pensiero contemporaneo ha confutato qualsiasi differenza ontologica presa a fondamento dalla tradizione per giustificare il diritto invalso tra coloro che appartengono ad autoproclamate categorie superiori di abusare di coloro che hanno creduto nelle loro argomentazioni, ma anche perché pigrizia intellettuale, passione per lo scranno, piacere per l’ostinazione, e specialmente ipovisione teoretica hanno definitivamente seppellito l’accesso alle argomentazioni più rigorose che riguardino Dio e il rapporto diretto con Ləi.

			Parallelamente, grazie all’informatizzazione e alle tecniche di comunicazione, tutto il mondo sembra preferire il modello di vita che si sviluppa in Occidente, tanto che di fatto le diverse culture mantengono soltanto alcune caratteristiche rituali, rispetto alle proprie tradizioni, mentre rincorrono lo sviluppo che solo la tecnica è in grado di garantire. E questo lascia presagire che anche nei paesi più arroccati a modelli patriarcali, i quali possono mettere a disposizione dei loro cittadini livelli di benessere significativamente inferiori rispetto a quelli offerti nelle latitudini in cui la parità di genere è più avanzata,5 quanto più le competenze tecniche avanzeranno tanto più i comportamenti sociali si occidentalizzeranno.

			3. Riemersioni carsiche

			In questo presente che parla già al futuro prossimo sembra però che la contesa tra femminile, impegnato nella dialettica tra l’esser o diventar donna, e maschile, preso tra abbandono e rimpianto del ruolo gerarchico attribuitogli dai miti di fondazione e disorientamento rispetto a nuove identità disponibili, lasci aperti dei varchi all’interno dei quali il patriarcato trova spazio per rifiorire. La scena in questo vuoto viene riempita da ministri di culto e figure tanto autorevoli quando autoritarie, intenzionate a ripristinare un patriarcato rigorosamente antidemocratico, seppur con bizzarrie che rasentano la peggior stravaganza goliardica. E ciò che più sconcerta è che tra coloro che ne decretano il successo ci sia una componente femminile. Il fenomeno è molto diffuso, come testimonia Halima Aden, cresciuta in un campo profughi in Kenya, musulmana praticante e trasferita nel Minnesota che, divenuta modella di successo, ha deciso di sfilare con lo hijab. Oppure Rawdah Mohamed, che rivendica il velo come libera scelta, assurgendo alla celebrità per il suo #handsoffmyhijab. Ma anche Ibtihaj Muhammad, schermitrice che ha vinto la medaglia di bronzo alle olimpiadi di Rio De Janeiro nel 2016 indossando il velo. Che dire del giorno mondiale «hijab day» del 1º febbraio, guadagnato da Nazma Khan? Queste donne parlano usando categorie femministe convinte di rivendicare la loro volontà di essere fedeli alla volontà di Dio, quando invece molto più semplicemente cercano di trattenere ciò che in queste latitudini culturali è già tramontato: il riconoscimento della superiorità ontologica del maschio. È Giuliana Sgrena a denunciare questo a chiare lettere: tutte le religioni supportano il patriarcato. Le femministe che rispettano innanzitutto i testi sacri, si rifanno ai loro principi maschilisti e li accettano. Il femminismo invece si rifà ai diritti umani.6 E qui, nell’Occidente in cui esse sono immigrate per sfuggire alla violenza di territori in cui deumanizzazione e disgregazione sociale avevano reso la vita delle loro madri impossibile in nome di Dio, a queste donne è data la possibilità di imparare che cosa significa qualcosa che prima della loro immigrazione era impossibile: la scelta di come essere. È così che grazie a Maryam Namazie, il 1º febbraio è anche il giorno in cui si celebra il #Nohijabday e il #freefromhijab. Voler portare il velo è molto diverso dall’essere costrette a farlo e solo in una società in cui si possa scegliere tra l’una e l’altra foggia si apre la via per la propria autotrascendenza.

			All’interno della crescita preoccupante dei nazional-populismi in Occidente con i loro brutali attacchi ai simboli della democrazia, il ritorno di una destra nostalgica al governo italiano grazie a una donna, che tutti avevano sottovalutato fino ad allora, lascia pensare al fatto che la sinistra in tanti anni di avvicendamento ai vertici del potere non abbia mai saputo smantellare quel soffitto di cristallo retoricamente denunciato per decenni. Che dire poi dell’ossimoro di un Vaticano in cui due papi hanno assunto posizioni antitetiche, una dichiaratamente antidemocratica e l’altra più propensa all’innovazione,7 di fatto però entrambe unificate nella comune condanna alla libertà di autodeterminazione della donna rispetto alla riproduzione? Date queste riemersioni carsiche, il femminismo è tutt’altro che tramontato e continua il suo lavoro sempre meno dietro le quinte degli apparati intenti a remare in senso antistorico e quindi incapaci di «veder arrivare»8 il cambiamento che le donne stanno mettendo in essere per le generazioni del futuro. Il terzo sesso è stato partorito dal secondo, per andare al di là di ciò che è umano troppo umano, e cominciare a ragionare sul postumano, quindi sulla capacità non solo di superare la prevaricazione del maschio su tutti i generi, ma anche dell’umano su tutte le specie e sugli equilibri della natura.

			Il terzo sesso discute l’idea secondo cui tuttə accedono a ciò che non può essere né negato né tolto da alcuna auctoritas in nome di alcun Dio che venga chiamato in causa per discriminare e dunque definire categorie di persone da colpevolizzare, delegittimare, umiliare, perseguitare, torturare e infine trucidare. Riuscire a smantellare l’idea che esista una gerarchia ontologica, necessaria perché si dà una fede secondo cui esiste un Essere superiore che la legittima, permette di liberare la stessa idea di Dio da evidenti errori, che il pensiero critico sta demolendo con la dimostrazione che quanto affermato in nome della fede può anche esser negato senza che accada nulla di sostanziale. E quando comprendiamo che cosa tutto questo significhi, siamo anche liberati da ogni possibilità di essere assoggettati.9

			Parlo di tutto questo tra me e me rivolgendomi a Piscopia, nella convinzione che le sarebbe certamente piaciuto confrontarsi con il grande Emanuele Severino, come ho avuto la fortuna di fare io, discutendo con lui anche di questi temi. E nel mio intimo discorso con la prima laureata al mondo e il mio maestro riporto in questo libro alcuni tratti che ritengo fondamentali, pur non esplicitando interamente le fondamenta sulle quali baso l’intera trattazione. I quali consistono appunto nell’indicazione di ciò che deve esser considerato «errore nichilista», tramite cui si rende possibile scandagliare le radici culturali dell’errore di attribuire a Dio ciò che invece è banalmente umano, troppo umano. Saper infatti rintracciare le forme con cui le religioni e i totalitarismi amministrano linguaggi evocativi per accendere e orientare la fede in ciò che non è affatto evidente e risulta infine autocontraddittorio, manipolando in modo accorto il terrore della morte, aiuta a smascherare il perno sostanziale su cui fa leva il potere di coloro che coltivano un linguaggio finalizzato a mantenere la supremazia dell’uomo su tutti gli altri generi ricorrendo all’immagine di un Dio maschio. 

			Per quanto io lasci in questo volume sullo sfondo tali argomenti, che rimangono il fulcro sul quale muovo una lunga serie di corollari biopolitici e culturali, il filo rosso è quello che porta alla liberazione da qualsiasi ricatto psicologico che commerci più o meno implicitamente con la speranza nella continuità della «vita» (sarebbe più corretto dire «esistenza») oltre la morte per allestire strategie sociali funzionali a ottenere un consenso grazie al quale imporre limitazioni civili, esistenziali e morali alle opportunità di autodeterminazione responsabile e autorealizzazione degli individui che la democrazia offre. Perché questi sono i primi passaggi necessari per raggiungere la più autentica autotrascendenza. Questo significa che il mio discorso vuole anche ribadire che l’essere che ci riguarda non si estingue in ciò che crediamo di vedere ed è ben oltre le nostre capacità visive. Sono consapevole che tale posizione richiede un grande e forse incessante lavoro di rielaborazione dei temi che riguardano per un verso l’ermeneutica dei testi sacri e per l’altro quella dei valori morali e civili delle persone alla luce delle tante e più importanti modalità con cui si indica Dio, innanzitutto quella che parte dall’eliminazione di qualsiasi differenza ontologica. Ma non che, poiché si tratta di un tema estremamente difficile, esso può non essere preso in considerazione in modo radicale.

			Mentre rileggo le pagine di questo libro – che ho scritto quando mio padre, colui che mi ha fatto vedere in prima persona gli effetti più diretti della mentalità patriarcale e quelli di una generazione massacrata da fascismo, nazismo e dalla guerra che questi regimi hanno dichiarato al mondo – ha cominciato il lungo e irreversibile declino che lo ha portato alla morte, sto elaborando il lutto con grande dolore. E passando in rassegna le sue poche e semplici cose, per poter dare al ricordo la forma di ciò che gli è appartenuto ed è stato nascostamente custodito con amore, mi fa male sapere che non sono riuscita a salvarlo dall’abisso della malinconia e dal terrore di non aver più tempo per continuare ad abitarla. Penso a lui, ammettendo che, nonostante il nostro perenne conflitto, da ultimo egli mi abbia lasciato fare quel che volevo perché in realtà non ha mai avuto alcuna possibilità di fermarmi. Convinta che proprio mentre stava per morire abbia compreso le ragioni per cui mi sono opposta con tutta me stessa all’autorità dell’uomo in quanto maschio, ora sono altresì certa che io posso contare sul suo sostegno, che guardi il mio impegno e finalmente sorrida.

			
		


		
			PARTE PRIMA

			I costi dell’essere donna

			


1. Leggi umane e divine contro la donna

			1. Educazione della donna

			Lavorare nell’università in cui si è laureata la prima donna al mondo significa anche sentirsi parte di una chiamata della storia per la promozione della parità e l’emancipazione non solo delle donne ma anche delle persone con identità di genere non binarie. In aula le lezioni dei corsi di laurea di cui faccio parte sono gremiti di giovani liberə di manifestare il proprio modo di essere come meglio credono. Nelle statistiche istat del 2021, risultava che nella fascia d’età tra i 25 e i 34 anni il 45% circa delle donne aveva conseguito una laurea e altresì che la tendenza dei livelli di istruzione era in aumento.1 Non possiamo certo mettere in secondo piano il fatto che fino a poco più di un secolo fa solo il 7% delle donne riceveva un’istruzione elementare.2 Peraltro, fino al suffragio universale e alla proclamazione dei diritti umani, la loro formazione era focalizzata sui lavori come il cucito, il ricamo, la pulizia della casa, la gestione degli animali da cortile, i figli, i malati, i mariti, gli anziani…

			Le famiglie preferivano impegnare le figlie nello svolgimento dei lavori domestici a causa della diffusa convinzione che la donna istruita fosse in qualche modo inaffidabile.3 La rivista dei gesuiti Civiltà Cattolica, per esempio, nel 1854, ha dedicato all’argomento cinque articoli, scritti da un anonimo intorno all’«Educazione dell’uomo e della donna»,4 i quali illustrano in modo cristallino le differenti competenze che la società deve impartire alle donne, insieme alle motivazioni per la definizione di questo discrimine. Nello specifico, veniva stabilito che innanzitutto «conviene distinguere tre stati o condizioni, col pensiero almeno separabili, ne’ quali e l’uomo e la donna per legge universale sortiscono a un medesimo fine diverso ministero. Mercecché e’ possano considerarsi nelle condizioni più semplici di natura, cioè costituiti in famiglia; e nello stato più perfetto secondo natura, cioè ordinati in civile società; o nel grado di elevazione a cui furono sublimati oltre natura, cioè nella costituzione religiosa da Dio rivelata: e in tutti e tre questi ordini abbia luogo la diversità degli uffizi anzidetta».5 

			Più oltre, la donna viene definita «minor sesso»,6 la quale può superare la propria pochezza grazie al ruolo di sposa e madre, e al valore della verginità. Ma tali compiti richiedono una preparazione speciale e «secondo le consuete leggi della terra e del cielo, a sì perfetta virtù non si arriva senza il tirocinio di una rispondente educazione religiosa». L’importante è non istruire troppo le donne, al di là di saperi elementarissimi, perché è «infallibile a prevedere che per una a cui riuscirebbe di toccare con onore la meta, le dieci e le venti a mala pena raggiungerebbero quella povera mediocrità che si nomina saccenteria. La quale si perdona agli uomini […], ma non si perdona alle donne».7 Per l’anonimo rappresentante della Chiesa cattolica dell’epoca, diventa quindi inevitabile stabilire che «la donna non potrà dilettarsi in altro maggiormente che negli studii donneschi» dovendo abbandonare altre forme di sapere per non cadere nel «mostruoso» e nel «ridicolo»: «E tali sono quelle fanciulle che, colpa della educazione, affettano il linguaggio, una cultura, un portamento, amori, pensieri e costumi, che ripugnano all’età, al sesso, all’ingegno, alla condizione loro».8 Nello specifico, le arti donnesche sono quelle che «ricercano maggior finezza che forza, che di lor natura si esercitano in privato e non in comune, che mirano alla conservazione e agiatezza della famiglia, più che a vantaggio e incremento della vita cittadina. […] Quanto è giocondo il vedere una moglie che o fili, o tessa, o rimendi, o lavi, o cucini, o sopraintenda a tutti questi lavori, sempre pensi al marito o ai figliuoli, perché tutte queste opere sono per loro. Quanto è giocondo vedere le sorelline che lavorano pel padre o pei fratelli, e vanno orgogliosette quando possono di lor mano vestirli di grazia e decoro».9 Ergo: «Se la donna, come di sopra fu largamente dimostrato, è ordinata alla prima educazione de’ suoi nati e a tutte le provvidenze della vita domestica che con questa educazione si congiungono, come potrà ella dedicarsi al culto delle arti liberali, che trascorrono oltre i confini della famiglia e mirano alla perfezione ed all’abbellimento della vita cittadina?».10 Infine bisogna far attenzione a quanto e come si educano le giovani: «Non vieteremo alle giovani anche di bassa condizione e molto più alle civili, lo imparare a scrivere e il conoscere le operazioni fondamentali dell’aritmetica. Poiché se alcun pericolo vi ha nel conoscimento di questi rudimenti di letteratura, egli sta principalmente nella facilità di pervertire la mente e il cuore co’ libri perniciosi […]. D’altra parte è pur bene che imparino qualche cosa a vantaggio dei mariti, perché questi possano conversare con loro sopra altri temi che non sono le faccende di casa e non siano obbligati sempre a ragionar di spille, di forbici e di ventagli. […] La regola pertanto che diversifica l’educazione letteraria dell’uomo da quella della sua compagna può stabilirsi così: che per l’uomo le lettere formano una condizione o stato, per la donna un ornamento che la migliora nella propria condizione».11 

			Per il nostro anonimo rappresentante del pensiero cattolico tradizionale, quello maschile è il «miglior sesso» e ciò comporta che solo all’uomo sia dato accedere ai più alti saperi delle arti e delle scienze,12 «per la qual cosa dai precedenti discorsi si fa chiaro che l’acquisto delle scienze e la loro cultura spetta in proprio al miglior sesso, il quale fu dalla provvidenza creatrice ordinato ai pubblici maneggi della società, ai commerci, alle arti, alla magistratura, alla milizia, al sacerdozio».13

			La Chiesa cattolica sta lentamente modificando i propri assetti interpretativi rispetto alla questione femminile, non possiamo negarlo, tanto che è stata celebrata addirittura una affinità importante tra alcune esponenti del femminismo italiano della differenza sessuale e la prospettiva cattolica. Infatti papa Benedetto xvi, riprendendo dal suo predecessore papa Giovanni Paolo ii la Lettera Apostolica Mulieris Dignitatem, la Lettera alle famiglie, la Lettera alle donne e gli Orientamenti educativi sull’amore umano. Lineamenti di educazione sessuale14 si è dedicato alla questione della differenza di genere nel 2004 con la Lettera ai vescovi della Chiesa cattolica sulla collaborazione dell’uomo e della donna nella Chiesa e nel mondo.15 In tale testo se per un verso è stata riconosciuta l’esistenza essenziale di un «genio femminile» consistente nella predisposizione alla maternità, all’amore e alla cura, per l’altro sono stati fortemente ribaditi tutti i cardini della morale cattolica divulgata attraverso la pastorale che diffonde i principi del Catechismo, che limitano l’autodeterminazione della donna attraverso il divieto di aborto e dell’uso di tecniche mediche per la contraccezione o per la fecondazione assistita. Peraltro, viene ribadita la necessità della verginità femminile prematrimoniale e che la sessualità venga gestita solo in funzione riproduttiva, all’interno di un matrimonio indissolubile. Di fatto la Lettera ottenne il plauso delle filosofe della differenza sessuale e in particolare quello diretto al papa da Luisa Muraro.16

			2. Tacita muta

			Certamente le religioni abramitiche continuano a pagare il fio per la loro fondamentale assunzione della subalternità della donna all’uomo a causa del mito biblico che danna Lilith e garantisce a Adamo la restituzione di una costola sottrattagli per accompagnarlo alla mite ma pur sempre disubbidiente Eva, contro cui l’umanità si sente ancora autorizzata a lanciare ogni anatema ogni qual volta si debbano fare i conti con la fatica di stare al mondo. La matrice sessista prende infatti origine fin dalla Genesi (3,16), allorquando Dio17 si rivolge a Eva, colpevole di aver voluto cibarsi del frutto dell’albero della conoscenza, dicendole: «Moltiplicherò la sofferenza delle tue gravidanze e tu partorirai figli con dolore. Eppure il tuo desiderio ti spingerà verso il tuo uomo, ma egli ti dominerà!».18 La prospettiva biblica interseca quella greca venendo accolta e implementata nell’antica Roma, come efficacemente compendia nel suo Tacita muta Eva Cantarella, citando un testo giuridico di fine Ottocento: «E i Romani avevano detto alle loro donne: noi siamo la forza, che vive di soggezione, e voi ci sarete soggette […]. Voi passerete tra gli uomini, che combattono e governano, intente all’opera del fuso, umili e ignorate, senza neppure avere un nome che abbia importanza civile. E dalla culla alla tomba vivrete sotto il continuo imperio dell’uomo da cui, quale che ne sia il nome, non riuscirete a liberarvi giammai. Fanciulle, sarete e farete quello che il capo della vostra famiglia vorrà; e non vi affrancherete da questo giogo che per passare sotto quello del marito. […] E il padre e il marito e il fratello e i congiunti li vedrete talvolta mutarsi in giudici severi e inesorabili, che avranno una pena per ogni vostra colpa, sì che nemmeno la vostra vita potrà andare salva, e il vostro asilo domestico potrà diventare teatro del vostro supplizio».19 E lo stesso cristianesimo divulgato nel mondo greco-romano da Paolo di Tarso mantiene inalterata nelle proprie origini la medesima matrice: «La donna impari in silenzio, con tutta sottomissione. Non concedo a nessuna donna di insegnare, né di dettare legge all’uomo; piuttosto se ne stia in atteggiamento tranquillo. Perché prima è stato formato Adamo e poi Eva; e non fu Adamo a essere ingannato, ma fu la donna che, ingannata, si rese colpevole di trasgressione. Essa potrà essere salvata partorendo figli, a condizione di perseverare nella fede, nella carità e nella santificazione, con modestia».20 Questa linea procede nella Lettera agli Efesini:21 «Le mogli siano sottomesse ai mariti come al Signore; il marito infatti è capo della moglie, come anche Cristo è capo della Chiesa, lui che è il salvatore del suo corpo. E come la Chiesa sta sottomessa a Cristo, così anche le mogli siano soggette ai loro mariti in tutto».

			Questi temi sono molto cari alle studiose che mantengono viva la mission della seconda ondata femminista, indagando tanto nella storia quanto nelle pratiche sociali le dinamiche simboliche e le usanze che legittimano la discriminazione della donna. Negli anni ottanta sono fiorite numerose pubblicazioni, esito di anni di studi alla luce della riflessione di Simone de Beauvoir. Tra queste Il regno della fallocrazia di Eva Keuls,22 la quale ha studiato sistematicamente le modalità con cui nella culla dell’Occidente, tanto nei testi quanto nelle opere d’arte, si coltivasse una vera e propria idolatria per i genitali maschili. Procedendo in questa direzione, ma rivolte più specificamente al riconoscimento dei repertori argomentativi con i quali definire la minorazione femminile, Silvia Campese, Paola Manuli e Giulia Sissa, nel loro volume Madre materia. Sociologia e biologia della donna greca,23 hanno scoperchiato il vaso di Pandora contenente le argomentazioni pseudorazionali, per non dire grottesche, utilizzate nella retorica della delegittimazione della donna greca. Compendia Eva Cantarella nel suo Ambiguo malanno,24 descrivendo come a partire dalla convinzione della superiorità maschile, questa prospettiva sia poi invalsa quale prototipo su cui costruire le città future occidentali, in quanto fondata, a partire dal vii secolo a.C., su un apparato giuridico funzionale all’amministrazione della vita sociale. Sulla base del presupposto che donne e schiavi fossero inferiori all’uomo maschio libero, veniva statuito che entrambi dovessero essere mantenuti rinchiusi nell’oikos affinché si facessero carico unicamente dei bisogni relativi alla vita familiare. Deprivata di qualsiasi possibilità di possedere proprietà, di votare, di partecipare alla vita politica e avere accesso all’educazione formale, essendo sua proprietà, la donna era tenuta a chiedere l’autorizzazione al marito per ogni scelta e poteva uscire di casa solo se accompagnata da un maschio della famiglia. Le era vietata qualsiasi espressione di libertà sessuale e qualora avesse commesso adulterio era destinata a subire punizioni severe, le quali venivano impartite dal coniuge, senza che alcun apparato giuridico della polis entrasse nel merito, se non per impedirle di presentarsi in pubblico.25 Comincia da qui la legittimazione sociale della violenza domestica, all’interno della vita intima delle donne, agita da uomini che fin da allora ritengono di possederle.

			Mentre la moglie poteva avere rapporti solo con il marito, di fatto gli uomini invece potevano essere pederasti, intrattenendo rapporti sessuali con giovinetti adolescenti, e altresì godere dei servizi di altri ruoli femminili, oltre a quello della moglie. Potevano infatti sviluppare una relazione significativa con la concubina, con l’etèra, (donna non sposata assimilabile alla cortigiana o alla geisha), con la porne (la prostituta venduta da coloro che l’avevano adottata dopo che era stata esposta), con la schiava (messa sulla strada dal padre perché non aveva trovato marito), con le prostitute sacre, tenute a devolvere gli introiti al tempio per il quale offrivano il proprio servizio.

			3. Infirmitas sexus

			Aristotele, nella Politica, giustifica il fatto che le donne fossero escluse dalla vita pubblica, come i meteci e gli schiavi, perché l’uomo è per sé intrinsecamente superiore alla donna e per questo ella deve obbedirgli: «Il maschio è per natura migliore, la femmina peggiore, l’uno atto al comando, l’altra a obbedire».26 Su questa linea si sviluppa l’idea romana di infirmitas sexus, argomentato da Marco Tullio Cicerone, il quale ha avviato una tradizione giuridica fertile e longeva, la quale imponeva che le donne dovessero essere poste sotto tutela, similmente ai minori (tutela mulierum).27 Tacito negli Annales e lo Pseudo Quintiliano nelle Declamationes hanno usato il termine imbecillus sexus, mentre Valerio Massimo nel Factorum et dictorum memorabilium libri ha preferito imbecillitas mentis.28 Espressioni come infirmitas animi, imbecillitas sexus e levitas fragilitas per riferirsi alle donne erano comuni nella retorica romana e nella satira, ma anche nei testi di legge e di medicina. L’idea è quindi stata assunta dai padri della Chiesa, tanto che, per esempio, Agostino d’Ippona utilizza nelle sue opere le espressioni sexus infirmior e sexus inferior diciotto volte, riferendosi a Eva, a Maria Maddalena e alle donne in genere.29

			Sì, queste sono le radici su cui si è sviluppata la nostra cultura occidentale millenaria, quella all’interno della quale viviamo e che stiamo faticosamente cercando di umanizzare. Di fatto, non sembrano essere passati duemila anni circa da allora a oggi, dato che è purtroppo ancora molto evidente quanto questa mentalità rimanga attuale, specialmente nei territori in cui le religioni mantengono il proprio radicamento sessista, cui conviene guardare sempre con grande attenzione per non cedere alla tentazione di dimenticare che cosa comporti un’educazione basata su un impianto tradizionalista. Bisogna infatti ricordare che quello dell’infirmitas sexus era un costrutto talmente compenetrato in tutti i linguaggi istituzionali e popolari che lo si è utilizzato fino ai primi decenni del Novecento per la gestione di tutti gli aspetti giuridici inerenti alle donne.30 Per esempio, la legislazione italiana mantenne ferma la regola dell’autorizzazione maritale, sancita subito dopo l’Unità d’Italia, secondo cui la moglie non poteva donare, alienare beni immobili, sottoporli a ipoteca, contrarre mutui, cedere o riscuotere capitali, stare in giudizio relativamente a tali atti, senza l’autorizzazione del marito. Questo istituto venne abrogato solo con la legge del 17 luglio 1919, «Norme circa la capacità giuridica della donna», sancendo parallelamente il diritto di esercitare le libere professioni. Ma il fascismo era alle porte e quello che sembrava l’inizio di un cambiamento dovette fare i conti presto con una inversione di rotta. Pur non ripristinando l’infirmitas sexus, Mussolini reintrodusse il principio di protezione della donna fattrice di figli, che è bene tener lontana dal lavoro fuori di casa e dagli impegni sociali.31 Come illustra Lucia Re,32 la giustificazione filosofica di questa regola è stata data da Giovanni Gentile, il quale, riprendendo la matrice secondo cui la famiglia costituisce la base dello Stato, stabilisce che alla donna venga affidato come unico ruolo quello appunto di farsi carico di questa cellula elementare della società attraverso la riproduzione e la cura di marito e figli. All’uomo invece pertiene il compito di gestire la costruzione del mondo che sta fuori dalle mura domestiche. Nel dettato fascista, similmente all’insegnamento greco e vetero/neo testamentario, donna e uomo sono da considerarsi rigorosamente dicotomici e nel contempo complementari per il buon funzionamento della vita sociale.

			Il fascismo in Italia forse è finito, ma il mondo non ci risparmia testimonianze chiare di che cosa comporti il rispetto rigoroso delle norme pensate dalla tradizione. Pensiamo per esempio alle oscillazioni della condizione femminile in Afghanistan. Indimenticabile lo sguardo di Sharbat Gula, l’adolescente afghana dagli occhi verdi, che lasciavano trasparire terrore facendo intuire ciò che avevano già visto. Stava guardando un uomo, Steve McCurry, che l’avrebbe resa celebre grazie alla copertina del National Geographic. Il fotografo aveva intenzioni soltanto artistiche, ma forse Sharbat non poteva già più fidarsi di alcun individuo di sesso maschile. L’abbiamo rivista circa quindici anni dopo. Irriconoscibile. Era l’occasione in cui ella stava per tornare nel paese natale e quindi abbandonava il campo profughi Nasir Bagh in Pakistan, dove aveva vissuto fino ad allora. La macchina fotografica ne immortalò nuovamente i profili e lo sguardo, che ora però lasciava trasparire anche rabbia, sgomento, rassegnazione e una grande, infinita stanchezza. Quei ritratti non parlano semplicemente di una biografia tragica, ma del destino di oppressione di tutte le donne afghane ogni qual volta si ripresenta la volontà di adeguare la vita sociale alla tradizione secolare della sharia. Anche in questo caso, la cifra del come le donne siano considerate è legata all’epiteto che viene loro riservato, ovvero quello di essere naqis-e-aql, che significa «stupide alla nascita» in quanto «uomini a metà».33 Etimologicamente questo termine è molto distante da «minor sesso», ma il significato è identico: l’essere «minorata». Viene infatti imputato loro di essere manchevoli di intelligenza e per questo è stato stabilito che non possono gestire liberamente la loro vita. Essendo proprietà del maschio padre-padrone, come nell’antica Atene e come le Sacre scritture vogliono, a loro non è permesso studiare, camminare liberamente per strada, possedere alcunché, vestirsi comodamente, parlare in pubblico, discettare, lavorare, vivere autonomamente, scegliere se e come avere figli, fare politica…

			Che cosa è successo in Occidente tanto da arrivare a sovvertire questo scenario? Non si può comprendere un fenomeno come questo se non si riconosce la direzione della storia contemporanea e se non si identificano i quattro cardini sostanziali su cui essa ruota. Innanzitutto l’orrore provato dall’umanità nell’aprire i cancelli dei lager voluti da un folle piccolo uomo maschio a cui è stato messo in mano il potere di portare a morte, su una popolazione di due miliardi e mezzo di persone, circa cinquanta milioni di civili e ventidue milioni di militari, distruggendo intere città: Adolf Hitler. Se prima di lui i piccoli uomini del passato dotati di grande potere potevano causare la morte di migliaia di persone in territori limitati, dopo Auschwitz ci siamo resi conto che, a causa delle competenze scientifico-tecnologiche raggiunte, permettere a piccoli uomini di gestire un grande potere può essere rischioso per l’intera umanità e per tutto il pianeta. Questo implica uno sforzo costante per la promozione e la salvaguardia della democrazia e per la valorizzazione delle negoziazioni politiche che garantiscano la pace.

			Sul versante opposto sta il secondo macrofattore, di pari peso per importanza storica. Si tratta del genio di una grande donna, Eleanor Roosevelt, che ha portato alla firma quarantotto stati che votarono la Dichiarazione universale dei diritti umani. Senza dubbio, quando si parla di questo argomento, politologi e storici si contendono la data più arcaica relativa a quando l’umanità ha pensato di essere composta da esseri sostanzialmente portatori della stessa identità e per questo del medesimo diritto di accedere alla felicità. A partire da chi ne riconosce la presenza già nella cultura mesopotamica, fino a chi più sobriamente si limita al periodo illuminista, ogni studioso si impegna con rigore nel riconoscimento delle tracce lasciate dall’apparire del principio di uguaglianza e fratellanza originaria di ogni essere umano.34 Di fatto, però, questi principi sono diventati operativi per l’intera umanità per la prima volta grazie al tenace e volitivo lavoro di una donna. E anche questo è accaduto per la prima volta nella storia: ovvero che una donna determinasse l’agenda politica dell’intero pianeta per i secoli a venire. A lei dobbiamo la più grande risposta che doveva essere data dalla storia ai piccoli uomini con troppo potere e ai loro seguaci: la rimozione della facoltà di umiliare, discriminare, subordinare e massacrare intere categorie di persone.

			Il terzo elemento cruciale, insegna Emanuele Severino, è il crollo dell’idea metafisica ed epistemica di verità incontrovertibile, dalla quale dedurre valori morali assoluti cui far corrispondere il comportamento di tutti. Questo passaggio irreversibile nella storia del pensiero occidentale, grazie alla progressiva maturazione della coscienza critica, ha squarciato molti veli di Maya dietro i quali si nascondevano edifici di oligarchie erette su narrazioni mitologiche aforistiche e incapaci di mostrare in modo incontrovertibile la loro credibilità. Proprio su questo fulcro oggi fa leva la regola per cui in Occidente abbiamo costruito un’intelaiatura di relazioni politiche per impedire che un singolo uomo possa disporre del potere di mettere a repentaglio la sopravvivenza dell’umanità.

			Da ciò deriva l’ultimo macrofattore, che rende la storia contemporanea incommensurabilmente diversa da qualsiasi epoca precedente: lo sviluppo esponenziale della tecnoscienza. Se per tecnica intendiamo la capacità di predisporre mezzi adeguati per il perseguimento di scopi, stiamo scoprendo che l’impegno per la costruzione del benessere e la valorizzazione della qualità della vita assumono un rilievo di primo piano, specialmente in Occidente. E poiché tutto il mondo sembra volersi irresistibilmente occidentalizzare, si sta aprendo un’era in cui gli sforzi per cercare di garantire il benessere a un numero sempre maggiore di persone vengono gestiti attraverso la ricerca scientifica e la produzione mirata di risultati volti a risolvere problemi, anziché con torture e guerre. Nonostante in alcuni paesi permangano forze che cercano di trattenere espressioni culturali arcaiche, e nonostante questo implichi l’uso della violenza e il ricorso alla guerra, di fatto sembra che là dove l’Occidente riesce a perseguire i propri scopi per la promozione del benessere, parallelamente si sviluppi una cultura della pace.

			Questi quattro cardini sono quelli su cui ruota un punto di non ritorno cruciale nella storia dell’umanità, e all’interno della loro sinergia si sviluppa il senso autentico del «terzo sesso». La questione riguarda la condizione della donna, come pure quelle dell’uomo e del loro rapporto con le ormai numerose identità e orientamenti di genere che si stanno delineando nei profili dell’umano. È verso il riconoscimento del diritto di essere se stessi e della libertà di procedere lungo un cammino che porta alla piena auto-realizzazione che si dirige questo nostro viaggio che mira alla definizione di un aspetto estremamente critico nei rapporti di genere: l’uso culturale che viene fatto delle dimensioni del «naturale» e dello «spirituale» e di come esse vengano assolutizzate, spacciandone per necessarie le connotazioni e le relazioni, quando invece si tratta solo di banali categorie retoriche funzionali al mero mantenimento dei vantaggi di una minoranza privilegiata, che se lasciata fare porta il mondo alla rovina con guerre e indifferenza verso gli equilibri del pianeta.

			
		


		
			2. Mistica della subordinazione

			1. Eleanor

			Sono molti ormai i segnali di obsolescenza che lasciano indiziare un processo inarrestabile di trasformazione sociale destinato a rubricare nel passato forme arcaiche di regolamentazione delle relazioni umane, su cui si è costituita per secoli la tradizione. Poiché spesso tale tradizionalismo ha trovato fondamento nella giustificazione divina e poiché questa è entrata in crisi dinanzi alla messa in questione dell’inconfutabilità di qualsiasi messaggio religioso, è bene capire come si intreccino i fattori appena indicati nell’affrontare il tema della relazione tra le diverse modalità con cui l’identità individuale si manifesta e che cosa ne permette la piena autorealizzazione.

			Oggi l’Occidente è certamente lo spazio in cui l’azione politica cerca di rispondere nel modo più adeguato al rispetto dei diritti umani, e proprio per questo si muove in direzione contraria e condanna quelle parti del mondo in cui le donne vengono pervicacemente mantenute nel ruolo della cosa, che conviene sfruttare, e di cui far commercio, per obiettivi di produzione e riproduzione. In questo spazio storico si sviluppa esponenzialmente e in modo sistematico l’idea di un’umanità libera dalla subordinazione ai ruoli, che si stabilisce vengano imposti da una «natura» che necessariamente ubbidisce alla volontà divina. Pensiamo per esempio alla denuncia lanciata dalla cultura occidentale rispetto alla discriminazione esercitata in forma sistematica contro le donne da parte del fondamentalismo islamico. E non risulta essere né convincente né accettabile il fare appello alle differenze culturali per pretendere che la discriminazione non venga considerata come discriminazione e debba quindi banalmente essere rispettata e apprezzata come usanza particolare di una cultura. Da quando è stato dimostrato che nessun contenuto del pensiero tradizionale è inconfutabile, e che le norme morali definite in nome di verità metafisiche sono solo esito di interpretazioni determinate da scelte culturali e politiche situate, partire da un punto di vista secondo cui nessun essere umano deve essere abusato, subordinato e limitato nella propria possibilità di autorealizzazione permette di statuire che abuso e discriminazione, anche se culturalmente giustificati in nome di valori religiosi locali e giammai universali, rimangono di fatto solo abuso e discriminazione.

			E che questa prospettiva, quella che fonda l’azione politica e giuridica sulla base dei diritti umani, sia quella più desiderata lo testimonia proprio il numero crescente dei migranti che premono alle frontiere dei paesi democratici, in cui la fatica di garantire pari diritti a tutti viene costantemente sfidata e esercitata, anche per coloro che fuggono dai luoghi in cui tali principi non sono riconosciuti. Si pensi al duro prezzo che le donne afghane pagano con fustigazioni, torture e fucilazioni dal 17 agosto 2021, perché combattono per ripristinare la possibilità di studiare, lavorare e, grazie alla propria competenza, per cambiare la società attraverso l’impegno civile e politico. Non possiamo aver dimenticato come, subito dopo l’ascesa al potere dei talebani, davanti ai fucili spianati dei mujaheddin, esse abbiano manifestato senza burqa, con megafoni e cartelli, cercando di diffondere il movimento di ribellione in tutte le province del paese, al grido «non ho paura». Continuando nella lotta per la conquista di una democrazia laica, sulla linea dell’impegno della Revolutionary Association of the Women of Afghanistan (rawa) – un’organizzazione di donne fondata a Kabul nel 1977 da Meena Keshwar Kamal, attivista assassinata dieci anni dopo – alcune donne, riunite sotto il nome Women’s Political Participation Network, hanno giurato di continuare a lottare fino alla morte se necessario, perché è meglio morire all’improvviso che farlo gradualmente rimanendo invisibili e tumulate in casa. E la resistenza si manifesta innanzitutto con la volontà di non perdere il terreno guadagnato attraverso lo studio e l’istruzione.1 Così si esprimeva rawa, il 10 settembre 2021: «Il vero movimento di resistenza consiste nel nutrire le radici dei movimenti che sostengono l’educazione, coltivando la coscienza politica e rafforzando la consapevolezza delle donne per potersi battere per i propri diritti».2

			Tutto questo era molto chiaro a Eleanor Roosevelt. Figlia di Elliott Roosevelt e Anna Hall Roosevelt e nipote di Theodore Roosevelt, ovvero il ventiseiesimo presidente degli Stati Uniti, Eleanor era cresciuta in un ambiente culturale in cui l’essere al servizio della comunità e del bene comune era considerato un valore primario. Con il marito Franklin mise al mondo sei figli, ma la sua vita matrimoniale non fu propriamente felice, a causa della scoperta della relazione romantica del marito con la segretaria, la stessa persona che era con lui quando egli morì a Warm Springs, nel 1945. Venire a conoscenza della doppia vita affettiva dell’uomo che amava fu per lei un dolore infinito, come raccontò a Joseph Lash, suo amico e biografo.3 Nonostante ciò, ella accettò la richiesta di Franklin di non divorziare e visse con lui separata in casa, continuando a condividere con passione la comune mission politica. Dal 1921, tre anni dopo la scoperta della liaison del coniuge con la segretaria, questo impegno divenne sistematico, anche per aiutare Franklin che nel frattempo era stato colpito dalla poliomielite. Fu in tale fase della vita che la madre dei diritti umani prese ad affrontare in modo sistematico il tema dell’emancipazione della donna, entrando a far parte della Women’s Trade Union League. Quando poi il marito fu eletto presidente degli Stati Uniti, e per ben quattro volte di seguito, rimanendo in carica dal 1933 fino alla morte, Eleanor gestì con grande convinzione il proprio ruolo di first lady, focalizzando primariamente il proprio interesse sui diritti civili dei più fragili, delle donne e dei bambini, dei poveri e dei rifugiati.4 Fu per queste competenze guadagnate sul campo che, divenuta vedova, il presidente Harry S. Truman le attribuì la nomina di delegata alle Nazioni Unite (onu), dove ella prestò servizio come presidente della Commissione sui diritti umani dal 1946 al 1951.

			Si dedicò a tale responsabilità con grande determinazione. Era convinta che per riuscire a raggiungere questo traguardo fosse necessario investire molte risorse e competenze perché esso non è mai il risultato di un comportamento guidato da un istinto innato. La fotografia più bella di Eleanor è quella che la ritrae mentre guarda il documento approvato e proclamato dall’Assemblea generale delle Nazioni Unite: la Dichiarazione universale dei diritti dell’uomo e i suoi articoli. Da quel momento le fu attribuito l’appellativo «First Lady of the World».5Era il 10 dicembre 1948.

			L’anno dopo Simone de Beauvoir pubblica a Parigi per i tipi di Gallimard Le Deuxième Sexe.6 Si tratta di un vero e proprio testo sacro del femminismo e tutt’oggi rimane un punto di riferimento ineludibile. Grazie a questo approfondito scandaglio relativo a che cosa si nasconda sotto ciò che sembra apparentemente ovvio, viene in luce come l’essere donna subordinata all’uomo non sia una condizione necessaria e immodificabile. L’analisi della filosofa mette infatti in luce che il ruolo della donna, dipendente e servizievole nei confronti dell’uomo, non è tanto una predisposizione naturale su cui non sia possibile avere il controllo, quanto piuttosto esito di strategie culturali ben definite, che hanno caratterizzato tutta la storia. L’essenza dell’insegnamento di Simone de Beauvoir è stringente: donne subordinate si diventa, a causa di processi sociali che possono essere cambiati.

			Significa che la condizione femminile è costruita socialmente. Se le donne non possono studiare e lavorare, il loro accesso alla vita sociale è interdetto, e questa preclusione determina la loro condizione di subalternità e servaggio. A partire da qui sono decollati anche gli studi di genere, intrecciandosi con quelli femministi, per portare alla luce i processi che causano oppressione tanto contro la donna quanto contro le diverse modalità con cui gli individui esprimono la propria identità e l’orientamento sessuale.

			2. Diventare ciò che si è

			«Diventare ciò che si è» è uno dei cardini sui quali ruota l’opera di Nietzsche, che in Ecce homo7 inaugura l’elezione del punto di vista situato, quello che definisce il percorso proprio, capace di guardare al passato per rintracciare la cifra della costruzione di se stessi, sapendo di non poter fare riferimento ad alcun principio immutabile: «Ascoltatemi! Perché sono questo e questo. E soprattutto non scambiatemi per altro».8 A questo porto, che rimanda al rischio delle sovrastrutture interpretative con le quali si predeterminano i destini individuali, abbordano i processi di costruzione del sé che nel Novecento permettono all’individuo di svincolare la lettura della propria identità come necessariamente fondata sull’idea di appartenenza a una essenza immutabile.

			Il problema più difficile da gestire è quello di portare le vittime di soprusi a riconoscere che sono tali, perché questo richiede loro di sconfessare gli schemi culturali che esse hanno inconsapevolmente interiorizzato fino a credere che la sopraffazione fosse ciò che meritano. Se nessuno raggiunge gli oppressi facendo capire loro che potrebbero liberarsi dal giogo dell’umiliazione, costoro difficilmente si renderanno conto che qualsiasi processo di liberazione non può essere un regalo, perché chi detiene il potere di trarre vantaggio dalla sopraffazione non intende perderlo. E il primo modo per attivare questa consapevolezza è proprio quello di descrivere lo stato di soggezione mettendone in luce il senso abominevole.

			Le femministe americane hanno chiamato questo processo consciousness raising. Si tratta di una forma di attivismo resa popolare alla fine degli anni sessanta, per riconoscere tutte le condizioni di soggezione in cui possono trovarsi gli individui. Il primo obiettivo è quello di sensibilizzare le vittime rispetto al fatto che potrebbero vivere in un altro modo se fossero riconosciuti i loro diritti. Il secondo obiettivo è quello di sensibilizzare la società e in particolare coloro che non subiscono quella specifica forma di oppressione, affinché si uniscano nell’impegno volto a risolvere le cause che la determinano. Ed è esattamente questo processo che Le Deuxième Sexe ha messo in moto. Il venire a conoscenza del fatto che alcuna legge di natura necessaria è stata preordinata per una colpa originaria femminile e che questo mito causa una sofferenza secolare ha definitivamente risvegliato la volontà delle donne di non continuare ad assecondare tali fallaci narrazioni spacciate come verità.

			Come sottolinea Teresa De Lauretis,9 la coscienza che diventiamo ciò che siamo e che niente predefinisce in modo necessario le forme e i destini individuali ha messo drasticamente in crisi l’essenzialismo di genere e nello specifico il ruolo subordinato della donna. Il lavoro di consciousness raising femminista ha dunque operato una inversione di rotta nella storia dell’umanità, perché rendersi conto che non esiste alcuna destinazione che predefinisca le differenze di genere a cagione di una natura divina richiede un lavoro sistematico di scandaglio di ciò che porta a crederlo. Su questo percorso si è avventurato Michel Foucault,10 profondamente interessato a comprendere le dinamiche di potere che sottendono l’essenzialismo di genere, avendo dovuto affrontare un grave disagio per la discriminazione sociale dovuta alla propria omosessualità, che lo portò più volte a tentare il suicidio. Poiché si diventa ciò che si è, qualcuno può farti diventare ciò che vuole, se non sei capace di prendere in mano i processi di costruzione di te stesso. La formazione di sé risponde infatti a tecniche di costruzione che possono essere in mano al soggetto o ad altri. Nel secondo caso il soggetto viene assoggettato e la liberazione richiede che si comprenda come questo sia avvenuto e come il processo di cosiddetta normalizzazione si possa perpetuare.

			La creazione dei primi gruppi di consciousness raising gestiti dai movimenti della seconda ondata femminista ha guadagnato un grande impulso grazie al lavoro della giornalista Bettye Naomi Goldstein, in arte Betty Friedan, la quale all’inizio degli anni sessanta volle indagare la condizione reale delle donne americane e le loro aspirazioni, scoprendo una sofferenza generalizzata che descriverà in modo puntuale in un altro libro femminista di grande successo: The Feminine Mystique.11 Focalizzandosi sulla condizione esistenziale delle casalinghe, fortemente impegnate a corrispondere alle aspettative sociali costruite attraverso gli stereotipi della femminilità, Betty Friedan osserva e porta alla luce un universo di donne depresse, affettivamente ed economicamente dipendenti da un marito indifferente, prigioniere di un senso di vuoto e solitudine incolmabile, stressate dal lavoro domestico e dai figli, drammaticamente frustrate e quindi spesso alcoliste e dipendenti da psicofarmaci, oppresse da ideazione suicidaria, incapaci di porsi la domanda cruciale «ma è tutto qui?» e infine, una volta abbandonate dal marito, escluse dal mercato del lavoro, umiliate e da ultimo ridotte in povertà. Fino a quel momento, tutto quel dolore era rimasto inespresso secondo l’autrice, non riconosciuto. Poiché le donne, appunto, non avevano maturato una consapevolezza sufficiente rispetto alla propria condizione, non potevano rendersi conto di come la loro dedizione sacrificale funzionale al benessere dell’uomo fosse esito di una costruzione sociale e non riguardasse affatto una cogente e immodificabile, divina, legge di natura. Con questo bestseller, poco accademico e facilmente comprensibile, la seconda ondata femminista si è trasformata in un uragano.

			Leggendolo, le donne non potevano che identificarsi con quanto descritto, compiendo così il primo passo per uscire dagli schemi consolidati della subordinazione. Perché alle casalinghe, in quegli anni, non era richiesto affatto di leggere qualcosa di diverso da Grand Hotel o dai fotoromanzi. La mistica della femminilità veniva coltivata con cura dai produttori di sogni industriali attraverso narrazioni che presentavano un uomo ideale, fascinoso, prestante, ricco e generosamente innamorato, attraverso stravaganti eppure monotone storie d’amore che promettevano sicuro benessere e felicità. E gli ingredienti fondamentali per garantirsi tale conquista erano l’abbigliamento ovvero la sartoria, la cosmesi, la cucina, il saper come far funzionare la casa domestica e l’essere incondizionatamente disponibile e ubbidiente pur di meritare un posto in cui vivere, perlopiù irraggiungibile in altri modi.

			3. Distinzione fallace

			In Italia la mistica della femminilità è stata coltivata nel dopoguerra addirittura con una enciclopedia, che usciva a fascicoli settimanali in edicola: l’Enciclopedia della donna. Si è trattato di un’operazione di educazione di massa di grande portata, che ha destato l’interesse della ricerca internazionale, tesa a comprendere le forme assunte dai processi di modellamento femminile nel Bel paese. L’enfasi fortemente tradizionale sulla famiglia e sulla maternità che contraddistingueva l’opera rispettava la logica essenzialista della complementarità, garantendo così una continuità di fondo con l’ideologia del nostro anonimo e di quella fascista non ancora definitivamente tramontata in quegli anni.12

			Prendere consapevolezza dei processi sociali che supportano l’assoggettamento è dunque il primo passaggio verso la liberazione. Nel 1975, Gayle Rubin, dopo essersi chiesta nello scritto «The Traffic in Women: Notes on the “Political Economy” of Sex»: «Che cosa è una donna addomesticata? […] Quale tipo di relazioni fanno di una femmina una donna oppressa?»,13 è stata la prima a mettere in risalto la portata economica della distinzione essenzialista, rilevando come il sex-gender system costrui­sca un sistema binario asimmetrico, attraverso la creazione di un parallelismo tra differenza dei caratteri sessuali biologici e disparità economica. Per Rubin, il genere così inteso funge da principio ordinatore delle relazioni familiari e delle parentele, ove le asimmetrie sono funzionali al mantenimento della famiglia quale struttura di base della società, che predefinisce come devono essere distribuite proprietà e potere a vantaggio dell’uomo.

			Dopo circa un decennio, l’allieva di Betty Friedan, Cynthia Fuchs Epstein, convinta promotrice delle pari opportunità definisce, «distinzione fallace» (deceptive distinction)14 tutte le argomentazioni «pseudoscientifiche» che vorrebbero giustificare una sostanziale complementarità tra uomo e donna. Secondo l’autrice, l’enfatizzazione dell’incommensurabilità tra i sessi è dovuta a dottrine funzionali al controllo sociale per lo sfruttamento economico e sebbene tale ideologia sia ingannevole, di fatto produce un effetto concreto nella vita reale delle donne. Per argomentare questa tesi, Fuchs Epstein si è dedicata allo studio del mercato del lavoro americano, scoprendo così il cosiddetto «soffitto di cristallo» (glass ceiling). Si tratta dell’invisibile ma insuperabile barriera che impedisce alla donna di raggiungere i vertici delle istituzioni e delle aziende, indipendentemente da qualifiche o abilità, dimostrando altresì che a parità di ruolo, il riconoscimento economico che viene loro garantito è significativamente inferiore.15 La scoperta è stata così importante che tale fattore è diventato oggetto di studio sistematico, tanto che nel 2006 il World Economic Forum pubblica il primo Global Gender Gap Report, un indice progettato per misurare i livelli raggiunti rispetto alle pari opportunità. Tale costante e sistematico monitoraggio rileva che alcune soluzioni sembrano ridurre il drammatico divario di genere. Eppure, ancora nel 2021, è stata evidenziata la persistenza di tale barriera tanto invisibile quanto resistente, anche nei paesi occidentali più avanzati. Per esempio, negli Stati Uniti le donne in quell’anno ricoprivano solo nel 42% dei casi posizioni apicali e manageriali; in Svezia, il 40%; nel Regno Unito, il 36,8%; in Francia, il 34,6%; in Germania, il 29%; in Italia e Olanda, il 27%; in Corea, il 15,6%; e in Giappone, il 14,7%.16

			Le teorie essenzialiste appartengono più o meno e in modo differenziato a tutta la storia dell’umanità, ma l’Occidente ha cercato di giustificarla razionalmente, con argomentazioni, comunque, che alla prova dei fatti risultano sostanzialmente mitologiche e ideologiche, tutte fondate su un’idea di «natura originaria» alla quale è necessario attenersi in nome del rispetto di un iniziale disegno divino. La letteratura su questo argomento è ormai vastissima e, per economia, vogliamo qui ricordare solo come sia stato messo in evidenza quanto metafisica e religioni, che pur intendono argomentare su questi temi in nome di verità inconfutabili, hanno invece da ultimo solo imposto banali miti privi di fondamento.17

			La riflessione di Judith Pamela Butler è un punto di non ritorno nella presa di coscienza dei meccanismi di assoggettamento causati dall’assunzione a priori di prospettive spacciate per metafisiche. Similmente a Teresa De Lauretis, nell’alveo dell’insegnamento foucaultiano, la filosofa americana mostra come la differenziazione tra maschile e femminile sia un’operazione basata su processi linguistici. Nella sua analisi sulla distinzione tra sesso e genere, riconoscendo quanto il primo non sia portatore di operatori psicologici interni incontrollabili, Butler scandaglia la funzione del linguaggio nell’assoggettamento dell’individuo tramite le dinamiche di costruzione sociale del genere. In Gender Trouble: Feminism and the Subversion of Identity e Bodies That Matter: On the Discursive Limits of Sex, Butler introduce il concetto di «performatività»,18 riprendendolo dalla teoria degli atti linguistici del filosofo John Langshaw Austin. Questo orizzonte di pensiero ha aperto la riflessione sul potere trasformativo del linguaggio e sulla sua concreta capacità di tradurre l’intenzionalità in atto. Il semplice asserire qualcosa modifica la realtà e porta il parlante a trasformare il mondo in funzione di ciò che viene affermato.19 L’idea, ulteriormente sviluppata da John Searle,20 riconosce come il parlare una lingua, da ultimo, significhi orientare il comportamento secondo le regole condivise in un contesto relazionale. L’azione è predefinita dalle parole usate, le quali rispecchiano le norme assunte dai parlanti. Butler chiarisce tutto questo mettendo in luce come il linguaggio veicoli in modo preordinato un’idea binaria di genere, cui devono corrispondere comportamenti sociali congruenti con la rappresentazione di uomo versus donna.

			Le parole declinabili in entrambi i generi cambiano infatti significato denotando una gerarchia di status differente: maestra è l’insegnante delle scuole per l’infanzia e elementari, mentre il maestro è il grande uomo che crea una scuola di pensiero. Ci sono poi parole a cui non può corrispondere alcuna realtà concreta. Un esempio senza dubbio apicale è la parola «papa»: non esiste affatto la «papessa», se non nei Tarocchi molto amati da maghe e streghe – e questo veicola la convinzione che alla donna non sia assolutamente possibile esercitare il magistero supremo della Chiesa. Le donne cattoliche quindi sanno che all’interno della comunità dei cattolici il loro ruolo sarà sempre subalterno all’uomo, cui viene riconosciuta a priori la possibilità di definire dogmi e verità dottrinali che devono essere assunti e rispettati senza possibilità di obiezione (infallibilità del papa, che è sempre maschio). Gli esempi sono infiniti e sono studiate sempre più sistematicamente le forme con cui la costruzione sociale dei comportamenti legati al genere sia esplicitamente e implicitamente basata sul linguaggio,21 sminuendo la donna.22

			La seconda ondata femminista ha quindi dissacrato qualsiasi aura mistica che avvolgesse l’immagine della donna votata alla felicità dell’uomo e della famiglia di sua proprietà, manifestando il potere latente eppure determinante della parola sul comportamento assunto inconsapevolmente dagli individui come manifestazione del proprio adattamento alle regole tacitamente condivise e veicolate dagli scenari immaginali che il linguaggio dischiude e nei quali abitiamo.

			
		


		
			3. L’insostenibile leggerezza del linguaggio

			1. Onore e pregiudizio

			Nonostante il linguaggio sia costantemente in evoluzione, di fatto esso è sempre arretrato rispetto alla capacità del pensiero di cambiare gli orizzonti entro i quali i comportamenti individuali e collettivi si dispiegano. Sebbene il modo in cui ci esprimiamo orienti in maniera latente i comportamenti, di fatto le azioni umane, volte a ridefinire il senso delle cose e di ciò che accade, plasmano parole e rappresentazioni trasformandole. Per quanto le grammatiche più o meno generative possano sembrare rigide1 la loro plasticità corrisponde alla necessità che ci si intenda quando si devono operare scelte che implicano delle trasformazioni. Se così non fosse, noi occidentali parleremmo ancora il greco antico e le relazioni sociali sarebbero ancora quelle immaginate da Aristotele. La stessa Judith Butler, una delle studiose più significative nel campo dei gender studies, parla per cambiare i comportamenti e quindi dalla sua riflessione sta nascendo un nuovo modo di esprimerci rispetto a questo tema. A causa però del ritardo con cui il linguaggio rappresenta qualcosa che ha già subito nella vita concreta un cambiamento, oggi ci esprimiamo con parole che manifestano ideologie arcaiche – ed è a questo che si riferisce la filosofa.

			Per esempio, nel variopinto cielo cristiano, quando viene nominato Dio si fa riferimento al «Padre», senza neppure essere pienamente consapevoli che in tal modo viene dato per scontato che a Dio manchi una parte sostanziale per essere autenticamente assoluto e in Sé compiuto: gli manca l’essere Madre. Stabilendo che la «femmina» è diversa dal maschio, come stabilisce lo Stagirita indicandone la necessità proprio rispetto alla Causa prima, si statuisce che al maschio manchi la parte femminile e dunque questo accade anche a Dio che in tal modo viene rappresentato come incompleto. Peraltro – ripetiamolo – il femminile viene escluso, secondo la stessa tradizione, da qualsiasi sapere che deve accedere al divino e alla scienza, in quanto è tenuto a rimanere chiuso nella propria disponibilità solo alla maternità e ad accondiscendere all’azione fecondante operata dal principio maschile, come testimoniato esemplarmente dalla madre di Cristo, quindi alla cura e allo strazio della pietà. Peraltro, la vera potenza derivante dalla scienza dovrebbe essere una facoltà di pertinenza dell’uomo in quanto, secondo queste logiche sessiste, presupporre che Dio sia maschio implica che solo l’uomo sia autenticamente a Sua immagine e somiglianza e quindi dotato di quelle facoltà che gli aprono l’accesso al sapere e al potere. Ovviamente tutto ciò vale specialmente se si ammette un Dio unico e totalmente identico a se stesso. Ma alla prova dei fatti teologici la cosa non cambia anche quando Lo si intenda come «trino», composto da ipostasi, le quali però consistendo in promanazioni di Se stesso non possono che moltiplicare il connotato maschile: Dio padre, Dio figlio e Spirito santo. Poiché le donne dimostrano in misura sempre più evidente e indiscutibile di non essere affatto meno intelligenti degli uomini e meno capaci di gestire il potere, e se l’intelligenza ha a che fare con Dio e con la somiglianza con Ləi, senza ombra di dubbio deve esserci un errore ermeneutico sostanziale alle radici stesse della teologia monoteista.

			Il contrasto al mandato linguistico richiede la capacità di giudicare ciò che viene dato per scontato in quanto appartenente agli usi e ai costumi più consolidati nel tempo. Prendiamo per esempio il sentimento dell’«onore». È stato un argomento molto dibattuto all’interno della Conferenza mondiale sulle donne di Pechino del 1995, promossa dalle Nazioni Unite, da cui è derivata l’agenda per l’eliminazione di questo statuto a partire dai retaggi giuridici per arrivare a quelli delle usanze più subculturali.2 Tale termine, come la maggior parte delle parole che indicano dei valori che orientano i comportamenti sociali,3 è ambivalente ed è caratterizzato da una lunga storia differenziata per genere. In senso generale esso indica la dignità personale corrispondente alla reputazione della quale l’individuo gode grazie alla sua adesione ai valori morali dominanti del gruppo umano del quale fa parte. Sebbene, rendendo conto della desiderabilità sociale, si tratti di un costrutto che ha subito numerose trasformazioni, è comunque possibile riconoscere al suo interno alcune costanti, derivanti dall’essere un codice «sentimentale» che si presuppone induca in forma pregiudiziale le persone a giudicare e agire in funzione del desiderio di preservare la propria immagine come degna di rispetto da parte degli altri. Di fatto, è stato per secoli un tratto cruciale nel giustificare lo stile relazionale maschile violento. A partire dal modello greco-romano, coloro che dovevano rispondere a siffatto codice prerazionale erano uomini che si misuravano per rispettabilità in base alle gesta eroiche in guerra, alle abilità di discettazione, a come sapevano mantenere il potere sulle donne di loro proprietà e a come difendevano il rispetto dell’autorità all’interno della famiglia di cui erano responsabili. La parola «responsabilità» mantiene ancora al proprio interno l’idea che in latino si esprimeva con «respondere», impegnarsi a rispondere, a qualcuno o a se stessi, delle proprie azioni e delle conseguenze che ne derivano. La donna non aveva responsabilità sociali e delle sue azioni rispondeva il capofamiglia, appunto, con il proprio onore. Essere in grado di risponderne dinanzi ad altri uomini significava essere riconosciuto nella propria dignità.

			Stiamo parlando dunque di un costrutto sociale talmente importante da mettere a repentaglio la vita stessa delle persone. Innanzitutto quella delle donne che, nelle latitudini storiche e geografiche in cui i codici d’onore disciplinano i comportamenti sociali, sono sottoposte a violenze di ogni genere senza che nessuno debba risponderne davanti a un giudice. Ma poi per gli stessi uomini, che stranamente ne accettano in modo totalmente irrazionale la disciplina. Si pensi per esempio al seppuku o harakiri praticato in Giappone, considerato un privilegio dei samurai, i quali nel caso fossero incorsi in un atto considerato lesivo di tale sacro codice, per non perdere l’onorabilità si sventravano procurandosi un dolore atroce che veniva lenito solo grazie all’intervento del kaishakunin, colui che tagliava la testa dell’onorevole sventurato. Nella storia tanto occidentale quanto orientale, l’onore degli uomini era misurato sulla base del loro valore sul campo di battaglia, sull’onestà e la lealtà all’autorità assoluta, sui successi delle loro intraprese, sulla ricchezza e la capacità di controllare la famiglia. L’onore delle donne è sempre stato invece basato sulla loro illibatezza prima del matrimonio e sulla loro dedizione al marito. Nient’altro.

			2. Fuitina e fuga dall’oppressione

			Per comprendere il funzionamento di questo codice consuetudinario profondamente irragionevole, vogliamo ricordare un’usanza invalsa nel Sud Italia fino a pochi decenni orsono. Stiamo parlando del «matrimonio riparatore», il quale, nello splendido territorio in cui brillano ancora i fulgori della Magna Grecia e vengono custodite le più antiche tradizioni religiose mediterranee, ove altresì le mafie continuano a funzionare nel rispetto del codice d’onore, ha permesso a molte coppie di innamorati di sfuggire alla trappola del matrimonio combinato dai padri. La cosiddetta «fuitina», che significa «fuga repentina»4 consisteva nel loro allontanamento funzionale a rendere esplicita l’avvenuta consumazione di un rapporto sessuale completo, in modo da imporre alle famiglie di concedere il consenso per le nozze, per rimediare alla deflorazione della giovane, quindi alla perdita d’onore della sua famiglia. Dall’apparenza romantica, di fatto questa usanza ha legittimato e mantenuto nascosta una serie di impliciti. Per esempio la violenza del matrimonio combinato, come avveniva nell’antica Grecia e come tutt’ora accade nei paesi più tradizionalisti: i padri decidono, sulla base di calcoli di convenienza economica e di prestigio, con quali famiglie unirsi attraverso i figli. Meno conosciuta è la pratica della legittimazione dello stupro: la donna che fosse stata vittima di una violenza a opera di un maschio che avesse voluto impossessarsene era poi anche costretta a sposarlo e possiamo solo immaginare che tipo di relazione potesse nascere da tale esordio.

			Per entrare più concretamente nel merito, è utile soffermarsi sull’eroismo di Franca Viola, la quale, negli anni sessanta, ad Alcamo in provincia di Trapani, si è opposta pubblicamente al matrimonio riparatore, scoperchiando la violenza patriarcale che caratterizzava la fuitina. La sua vicenda, alla quale sono stati dedicati due film – Primadonna per la regia di Marta Savina e La moglie più bella di Damiano Damiani, quest’ultimo meno aderente ai fatti – si svolge all’interno di una realtà siciliana ancora profondamente piegata alle volontà degli uomini d’onore. Franca si era fidanzata con Filippo nipote di un uomo di Cosa nostra e a sua volta affiliato. Il comportamento illegale e criminoso del giovane la indusse, con il sostegno del padre Bernardo, a chiudere la relazione. La decisione non venne accettata dalla controparte e per questo motivo la famiglia Viola subì a lungo minacce e gravi ritorsioni. La giovane adolescente non si dette per vinta e rimase fedele alla propria scelta, ma dovette pagare molto cara la propria determinazione. Nel dicembre del 1965, quando aveva solo diciassette anni, ella venne violentata da Filippo, il quale, in compagnia di dodici amici aveva fatto irruzione nella sua abitazione, devastandola, per poi abbandonare l’oggetto del suo desiderio in un casolare senza né cibo né riscaldamento.

			Al tempo, l’articolo 544 del Codice penale, soprannominato «Rocco» pensato ed entrato in vigore in epoca fascista, recitava: «Per i delitti preveduti dal capo primo e dall’articolo 530, il matrimonio, che l’autore del reato contragga con la persona offesa, estingue il reato, anche riguardo a coloro che sono concorsi nel reato medesimo; e, se vi è stata condanna, ne cessano l’esecuzione e gli effetti penali». Abrogato definitivamente dalle leggi n. 442 del 1981 e n. 66 del 1996, questo articolo ha mantenuto ferma, fino a pochi decenni orsono la possibilità di estinguere il reato di violenza sessuale, anche ai danni di una minorenne, qualora il carnefice avesse sposato la vittima, perché la violenza sessuale contro una donna era considerata un oltraggio alla morale e non un reato contro la persona. Per i codici etici patriarcali del tempo, una ragazza che avesse subito una tale esperienza avrebbe dovuto sposare il suo stupratore e questa era l’unica via per salvare la propria onorabilità senza essere definita «svergognata» e per questo restare «zitella», perché nessun uomo d’onore l’avrebbe sposata in quanto deflorata.

			Il giorno di Capodanno, la famiglia Melodia contattò Bernardo per la cosiddetta «paciata», il rito per cui i genitori della coppia avrebbero potuto accettare il fatto compiuto e quindi autorizzare le nozze tra i giovani. I genitori di Franca però si rivolsero segretamente alle forze dell’ordine e simularono un accordo per procedere. Ma il 2 gennaio, si sottrassero all’impegno e i Melodia si ritrovarono a dover fronteggiare la polizia, la quale liberò la giovane, trasferita nella loro casa da qualche giorno, e arrestò Filippo. Franca non volle fermarsi e portò in tribunale il carnefice, il quale fu condannato a undici anni di carcere. Quando uscì, egli fu ammazzato a colpi di lupara. Non sappiamo chi sia stato l’omicida, ma l’arma non lascia dubbi sulla sua onorevole provenienza. L’assassino, comunque, in caso fosse stato un qualsiasi maschio della famiglia, avrebbe al tempo potuto avvalersi delle riduzioni di pena permesse dall’articolo 587 del Codice Rocco «Omicidio e lesione personale a causa di onore», a quel tempo ancora in vigore, secondo cui: «Chiunque cagiona la morte del coniuge, della figlia o della sorella, nell’atto in cui ne scopre la illegittima relazione carnale e nello stato d’ira determinato dall’offesa recata all’onor suo o della famiglia, è punito con la reclusione da tre a sette anni. Alla stessa pena soggiace chi, nelle dette circostanze, cagiona la morte della persona, che sia in illegittima relazione carnale col coniuge, con la figlia o con la sorella. Se il colpevole cagiona, nelle stesse circostanze, alle dette persone, una lesione personale, le pene stabilite negli articoli 582 e 583 sono ridotte a un terzo; se dalla lesione personale deriva la morte, la pena è della reclusione da due a cinque anni».5 Pene minime, quindi, per chi rispetta il codice patriarcale dell’onore.

			Nel 2014, in occasione dei festeggiamenti dell’8 marzo, Franca è stata insignita al Quirinale dell’onorificenza di Grande ufficiale dell’ordine al merito della Repubblica italiana dal presidente della Repubblica Giorgio Napolitano: «Per il coraggioso gesto di rifiuto del matrimonio riparatore che ha segnato una tappa fondamentale nella storia dell’emancipazione delle donne nel nostro Paese».6 Questa storia è un esempio concreto che descrive il costo reale che hanno pagato e devono pagare coloro che decidono di cambiare costumi protetti e guidati da usanze linguisticamente rese ammissibili attraverso la legittimazione e la regolamentazione della violenza contro la donna. Oggi i termini «fuitina» e «matrimonio riparatore» fanno senza dubbio sorridere, ma ce ne sono certamente molti altri da abbattere con l’esempio e la determinazione di non lasciarsi parlare da un linguaggio che non è affatto neutro e ancora saldamente imbastito su retaggi di dominazione patriarcale.

			La drammatica vicenda di Franca avveniva quando il femminismo colpiva in modo sempre più mirato questa logica, soffermandosi sui temi della differenza sessuale e sulla costruzione linguistica dell’identità di genere, argomento ormai ampiamente convalidato anche dalla comunità scientifica che dedica a siffatte questioni numerose riviste accademiche di grande impatto.7 In particolare, negli anni sessanta veniva accesa la discussione sull’importanza del corpo sessuato e delle sue diverse espressioni, sulle quali il genere basa le proprie differenziazioni. Esprime con chiarezza questo concetto una corrente importante del pensiero femminista, quella di cui sono punti fermi Luce Irigaray, Adriana Cavarero e Luisa Muraro.8 La donna è diversa dall’uomo ma questo non significa che qualcosa giustifichi la sua oppressione. Anticipando Judith Butler e proseguendo poi in una direzione differente, tale prospettiva illustra come il linguaggio sia stato appannaggio del dominio maschile per secoli e come su di esso sia stato allestito l’impianto di funzionamento sociale del mondo. In questo senso la differenza sessuale della donna è stata letta ed espressa dal patriarcato, mettendo a tacere l’«ordine simbolico della madre»,9 secondo categorie di dominazione e violenza, appunto. Il compito della donna contemporanea è quello di intercettare e decostruire siffatti simbolismi di prevaricazione e ridefinire parole e significati in grado di accogliere e indicare le differenze in modo non abusante.

			Secondo Luce, riconoscere la differenza tra donna e uomo permette di stabilire l’equità tra i sessi,10 e poiché il «parlare non è mai “neutro”»11 ma sempre orientato alla gestione del potere e nello specifico al mantenimento dello status quo, riconoscere le differenti forme con cui si conferisce senso ai comportamenti umani permette di valorizzare e promuovere le specificità della donna. La discriminazione sessista non appartiene solo alla cultura popolare, ma anche a quella che viene definita accademica. Un esempio emblematico, denunciato da Luce, è la visione psicoanalitica della donna come eunuco afflitto dall’invidia del pene. Secondo la filosofa psicoanalista, se l’uomo ragiona solo parametrando l’universo alle forme della propria anatomia specifica non può che immaginare come dolenti e umiliati quegli esseri che non possiedano tale organo. L’accusa di fallocentrismo lanciata da Luce all’impianto teorico psicoanalitico, come pure ai maggiori filosofi occidentali, costò alla pensatrice l’espulsione dall’École freudienne de Paris, diretta da Lacan, nel 1974. Per quanto questa sanzione fosse ideologicamente violenta, di fatto non fu abbastanza forte da ridurre la filosofa al silenzio o tanto da convincerla che le sue idee fossero sbagliate. E la sua voce è stata riconosciuta come «voce di donna» in grado di rappresentare un movimento importante, di cui il Gruppo di Diotima, grazie al contributo fondamentale di Luisa Muraro e Adriana Cavarero, è certamente un rappresentante di grande portata al quale dobbiamo molti avanzamenti nei livelli di autocoscienza femminile. E, secondo queste pensatrici, donne si nasce.

			In questa stessa direzione di pensiero, in un altro campo della psicologia, quello sperimentale che studia l’età evolutiva ad Harvard, Carol Gilligan ha colto in flagranza di sessismo Lawrence Kohlberg, presso il quale ella svolgeva un tirocinio nella speranza di apprendere le strategie più attendibili per studiare lo sviluppo del pensiero morale. Non passò molto tempo prima che Carol si rendesse conto del fatto che il metodo del maestro era fallace e che dunque esso non garantiva né affidabilità né attendibilità dei risultati. Secondo le misurazioni di Kohlberg, le bambine avrebbero ottenuto punteggi che dimostravano un ritardo significativo nel loro sviluppo morale, in quanto raggiungevano una media di punteggi più bassa rispetto a quella dei bambini. Pronta a mettere in questione un’affermazione discriminatoria non supportata da un disegno di ricerca appropriato, che tenesse conto della possibile differenza delle bambine, Carol ha puntato tutto sulla scoperta di una specificità che contraddistingue il genere femminile. Sviluppando nuove osservazioni la studiosa ha quindi rintracciato una caratteristica peculiare dell’appartenere al sesso femminile, ovvero una sensibilità morale diversa da quella maschile e non per questo inferiore. La studiosa descrive tutto questo nel suo celebre In a Different Voice: Psychological Theory and Women’s Development.12 In esso la studiosa dimostra come le bambine siano più attente alle relazioni e ai sentimenti, comportandosi quindi in modo più accorto e rispettoso nei confronti degli altri. In questo modo ella mise in evidenza che gli strumenti linguistici predisposti da uomini per rilevare concetti pensati a partire dal loro punto di vista dominante erano inadatti a misurare il costrutto della moralità tanto nei bambini quanto nelle bambine. Il suo contributo si integra quindi perfettamente con il pensiero della differenza sessuale, secondo cui, appunto l’essere donna coincide con una diversità intrinseca e irriducibile rispetto all’essere uomo.

			La seconda onda del femminismo annovera al proprio interno il moltiplicarsi degli approcci relativi al riconoscimento delle diversità e dei principi che muovono alla liberazione dall’oppressione dell’egemonia patriarcale. La più importante differenziazione è forse quella che separa le due correnti di pensiero che prendono origine da Simone de Beauvoir: nascere versus il diventare donna. Il pensiero della differenza sessuale appartiene alla prima categoria e per questo è stato tacciato dalla seconda di «essenzialismo» – ovvero di definizione di caratteristiche irriducibili che caratterizzano intrinsecamente i sessi – quindi di maggiore prossimità alla tradizione e agli assunti che hanno determinato il successo dello stesso patriarcato perché facilita i processi di stereotipizzazione delle rappresentazioni delle specifiche identità di genere.13 Gli women’s studies,14 sviluppatisi specialmente in ambito accademico a partire dagli anni novanta, hanno esploso l’idea di subordinazione, mostrando come non solo la differenza tra maschile e femminile ma anche la stratificazione di fattori culturali ed etnici concorrano nella definizione della pluralità con cui si manifesta lo stato di oppressione. Parallelamente i gender studies, valorizzando il riconoscimento e l’affermazione della molteplicità delle identità e degli orientamenti sessuali, hanno messo a fuoco i processi di costruzione culturale e sociale delle differenze e di come essi non siano dati per natura.15 Questo significa che la differenza sessuale non può essere considerata come il principio assoluto e immodificabile che determina subordinazione e abusi. In tale territorio si è dunque aperta l’ulteriore riflessione relativa al saper pensare a ogni elemento di ogni individuo come inestricabilmente unito a tutti gli altri tratti per poter comprendere la sua identità in modo esaustivo. E l’identità di genere è solo una delle tante componenti biopsicosociali della persona. Per operazionalizzare questa idea è stato coniato il termine «intersezionalità», il quale segnala l’interdipendenza tra i diversi fattori che agiscono come concause nel determinare destini di abuso e sopraffazione.16 Secondo tale costrutto, è possibile comprendere l’ingiustizia sistematica che gli individui e i loro gruppi di riferimento subiscono solo considerando in modo puntuale i profili specifici delle loro caratteristiche multidimensionali e le modalità con cui tale complessità subisce riduzioni e scotomizzazioni.

			Carol e Luce, indipendentemente dal fatto che sia dovuto alla sua costituzione sessuale-biologica oppure all’esito di millenni di storia umana, mettono in risalto che la donna, in quanto chiamata alla maternità, è più propensa alla cura e al rispetto delle fragilità. È certamente probabile che in territori di pace che valorizzano i principi di equità e uguaglianza questo atteggiamento corrisponderà sempre di più anche all’universo maschile, ma fino a ora, la vera difficoltà per la donna è fare in modo che la propria attenzione all’altro non venga socialmente intercettata dalle prospettive sessiste che strategicamente predefiniscono i ruoli sociali da assegnarle. L’analisi attenta dei meccanismi linguistici che stereotipizzano la disponibilità della donna all’amore e in pari tempo sclerotizzano la collocazione di tale patrimonio all’interno di ruoli di subalternità permette di riconoscere le modalità con cui si continua a costruire un immaginario sociale finalizzato a orientare i comportamenti individuali verso la perpetuazione di principi discriminatori.

			3. Il ricatto della doppia presenza

			La trappola è sempre in funzione, come mostrano alcuni ulteriori studi relativi al costo che deve pagare la donna quando voglia emanciparsi dal solo lavoro di cura. Laura Balbo17 ha inaugurato un’importante corrente di studi relativa al fenomeno per cui la donna si deve moltiplicare per potersi affrancare dal ruolo che le viene attribuito dalla tradizione come compito essenziale. La sociologa ha infatti introdotto il concetto di «doppia presenza», per indicare per un verso la quantità e il peso della donna che vuole inserirsi nel mercato del lavoro. La lavoratrice è infatti impegnata come l’uomo nella realtà sociale e quando ha terminato l’orario per lo svolgimento delle attività professionali si trova a impiegare interamente il tempo residuo della giornata per rispondere ai bisogni dei familiari. Peraltro questa duplicità testimonia l’estensione dei livelli di competenza femminile, in quanto la donna è in grado di gestire con le stesse abilità tanto i carichi professionali quanto quelli affettivi della vita familiare. Nonostante il soffitto di cristallo che incombe su di loro, le donne dimostrano di studiare di più e meglio degli uomini,18 e continuano a fare figli, sebbene sappiano che il peso di questa scelta sarà quasi totalmente sulle loro spalle, perché una società tradizionalista non crea spazi sociali sufficienti di supporto alle istanze riproduttive. Non a caso l’Italia, che si trova a metà del guado tra tradizione e cambiamento, ha messo talmente in crisi le donne da azzerare il loro desiderio di maternità.19

			La consapevolezza dell’importanza del lavoro di cura e del carico di fatica sulle spalle delle donne ha mobilitato l’azione femminista volta alla sua valorizzazione. Nel libro Potere femminile e sovversione sociale,20 Mariarosa Dalla Costa ha introdotto quindi l’idea che debba essere garantito un riconoscimento economico al lavoro domestico. In Italia, l’obiettivo non è mai stato raggiunto a dispetto dell’impegno di molti movimenti e associazioni, come per esempio Assocasalinghe e Confcasalinghe. Di fatto però qualcosa in questa direzione si è mosso. Non è stato definito quale stipendio garantire al lavoro di cura per i familiari, ma nel mercato del lavoro si è formato un ambito che impiega pressoché solo donne per la collaborazione domestica e il badantato, il quale rimane comunque uno dei settori tra i meno pagati.21

			Le donne devono quindi fare molta attenzione quando viene loro riconosciuto il «genio della cura» e viene loro detto che quello è lo spazio in cui emergono per abilità ineguagliabile, perché di fatto i lavori della «casalinga», della «domestica» o della «badante» non garantiscono alcun benessere. Sono estenuanti e faticosi e non offrono un compenso adeguato. E se sono l’unico orizzonte in cui sia possibile inscrivere la propria progettualità esistenziale, la frustrazione è ineluttabile. Si noti come tali termini sono solo al femminile. Di converso, i nomi che indicano ruoli ben pagati o di potere sono solo al maschile. Pensiamo per esempio a: sindaco, politico, capo, giudice, avvocato, magistrato… Tutto questo in termini performativi significa che se sei una donna e vuoi svolgere tali professioni, devi comportarti come se fossi un uomo, perché in quanto donna quello che stai ricoprendo non è il posto in cui dovresti stare. Un esempio emblematico è Golda Mabovi, soprannominata da David Ben Gurion «Meir», che significa «illuminata». Quarto premier d’Israele (1969), prima donna a ricoprire tale ruolo nel suo paese e terza ad assumere tale posizione nella storia mondiale. Per il suo carattere risoluto e determinato gli stessi israeliani la definivano «l’unico vero uomo di Israele». Nata a Kiev da una famiglia molto povera, subì il pogrom, esperienza che la segnò profondamente per il resto della sua vita. Per poter crescere dovette emigrare negli Stati Uniti. Ancora adolescente, abbandonò i genitori che avrebbero voluto che lasciasse gli studi per sposarsi e fare figli. A Denver entrò in contatto con il femminismo e il sionismo e questo fu per lei il risveglio della coscienza. Per quanto fin da bambina avesse mostrato forti tratti di autodeterminazione e capacità di leadership, Golda amava la pace e per questo tentò di impostare laboriosamente la propria vita in un kibbutz israeliano ove si era trasferita nel 1921 con il marito Morris Meyerson. Sebbene l’esperienza comunitaria e solidaristica fosse per lei appagante e densa di significato, si trovò costretta ad abbandonarla suo malgrado dopo soli tre anni perché il coniuge non sopportava quel tipo di ménage. Fu così che riprese vigore la passione politica, iniziata quando era negli Stati Uniti, all’interno del gruppo politico sionista laburista Poale Zion.

			Era il 1948 quando Israele diventò uno stato indipendente. Golda aveva già assunto ruoli importanti per il suo paese: l’impegno sionista volto a facilitare l’immigrazione di ebrei in fuga dall’Europa nazista, l’attività femminista per la Women’s Working Council, le lotte sindacali e politiche di matrice prima socialista poi laburista.22 Ma ciò che le permise di emergere fu il successo della sua imponente raccolta di fondi negli Stati Uniti, necessari affinché il territorio del neonato Stato di Israele potesse essere costruito e organizzato. In quell’occasione conquistò definitivamente la fiducia di David Ben Gurion23 e venne inscritta tra coloro che avrebbero firmato la dichiarazione di indipendenza del paese. Da quel momento, la sua carriera politica fu tutta in ascesa: membro del Consiglio provvisorio dello Stato di Israele, ministra del lavoro, nominata vice prima ministra da Ben Gurion e ministra degli esteri chiamata a gestire la crisi di Suez. La passione e il senso di responsabilità erano così forti che non la fermò neppure il linfoma con il quale dovette combattere fino alla fine dei suoi giorni e, già pronta per tirare le somme della propria vita in pensione, nel 1969 fu eletta presidente del Partito laburista e poi prima ministra. Chiamata a gestire con fermezza l’ostilità del mondo arabo, dinanzi al ricatto del commando Settembre nero che, durante le olimpiadi di Monaco del 1972, prese in ostaggio gli atleti israeliani chiedendo in cambio il rilascio di prigionieri palestinesi, Golda non volle cedere. La polizia tedesca fece una strage uccidendo tutti gli ostaggi e cinque degli otto terroristi.24

			Golda non era affatto un uomo, e ci volle lo sguardo di un’altra donna, quello di Oriana Fallaci, che la intervistò su questioni politiche di grande portata internazionale, mettendone al contempo in evidenza l’interezza umana. Verso la fine dell’incontro, la giornalista le chiese esplicitamente come considerasse la battuta di Ben Gurion che l’aveva appunto definita come «l’uomo più in gamba del mio governo».25 Golda rispose: «Quella è una delle leggende fiorite intorno a me. È anche una leggenda che ho sempre giudicato irritante sebbene gli uomini la usino come un gran complimento. Lo è? Non direi. Perché cosa significa di fondo? Che essere uomo è meglio che essere donna: principio su cui non sono affatto d’accordo. Così ecco che cosa vorrei rispondere a chi mi fa un tal complimento: e se Ben Gurion avesse detto: “Gli uomini del mio governo sono in gamba come una donna?” Gli uomini si sentono sempre così superiori! […] Per avere successo una donna deve essere molto più brava di un uomo. Sia che si dedichi a una professione sia che si dedichi alla politica. […] E quando una donna non vuole soltanto partorire figli, allevare figli… quando una donna vuole anche lavorare, essere qualcuno… Be’, è duro. Duro, duro. Lo so per esperienza personale. Sei al lavoro e pensi ai figli che hai lasciato a casa […]. Sei a casa e pensi al lavoro che non stai facendo. Si scatena una tale lotta dentro di te: il tuo cuore va a pezzi. […] Sì, ho pagato per essere quella che sono. Ho pagato tanto. Nel senso del dolore».26 Golda non era un uomo ma doveva assumere un ruolo predisposto da uomini per uomini esprimendo la propria capacità politica sulla base di un linguaggio che performava a priori le azioni da compiere: quelle della guerra voluta e fatta da uomini.

			Quando Oriana entrò nel merito del rapporto con il marito, Golda si espresse in questi termini: «Vede, mio marito era una persona straordinariamente perbene. Colto, gentile, buono. Tutto era buono in lui. Ma era anche una persona cui interessava solo la famiglia, la casa, la musica, i libri. Avvertiva i problemi sociali, sì, ma dinanzi alla casa e all’unità della famiglia anch’essi perdevano ogni interesse. Io ero troppo diversa da lui. Lo ero sempre stata. Non mi bastava la felicità domestica, avevo bisogno di fare ciò che facevo! Rinunciarvi mi sarebbe sembrato un atto di viltà, di disonestà con me stessa. Mi avrebbe cristallizzato nello scontento e nella tristezza».27

			La narrazione di Golda mette in luce come il dover assumere ruoli maschili in un mondo costruito secondo logiche maschili possa causare una profonda lacerazione nella vita della donna, che si sente di non corrispondere in modo adeguato ai compiti che l’impegno della doppia presenza richiede. E la colpa è vissuta perché la donna non mette in secondo piano il valore della relazione di cura nei confronti dei propri cari. Peraltro questa narrazione parla di «desiderio» della donna di non essere semplicemente madre e compagna e dunque di contribuire con le proprie abilità alla costruzione della società. Quindi, un linguaggio stereotipato che risponda a questo desiderio segregando il compito sociale della donna alla costruzione della famiglia è solo discriminazione. Non cambiare l’andamento di queste dinamiche culturali di fatto causa solo una punizione invisibile e comunque dolorosa nei confronti delle donne che decidono di prendere sul serio il proprio «desiderio» e comprenderne il significato. Golda ha dimostrato che anche in un mondo di uomini fatto da uomini, una donna sa essere migliore di loro, sebbene questo le costi un dolore insostenibile, perché la donna è dotata anche della capacità di desiderare il bene dell’altro, oltre che il proprio. Dobbiamo certamente costruire una società in cui lavorare e amare non richiedano alla donna il doloroso sacrificio di una parte di sé. Ed è in questa direzione che ci stiamo muovendo, con l’obiettivo di capire come.

		
		


		
			4. Amae: maternità e nostalgia del grembo

			1. Maternità stocastiche e indessicalità affettive

			Sheila Heti, nel suo libro di successo Maternità,1 narra, adottando un registro tra il romanzesco e l’autobiografico, degli assalti di innumerevoli dubbi subiti dinanzi all’idea di mettere al mondo un figlio. Racconta dell’impasse di una donna dei primi decenni del nuovo millennio che abita le latitudini del pianeta in cui Dio è un’opzione e non una necessità, anzi – meglio – è una parola senza la quale il mondo rimane assolutamente comprensibile.2 A tal punto che Sheila, per comprendere se ci sia qualche volontà trascendente in grado di decidere per di lei se il suo corpo debba dar vita a qualcuno, non si affida alla preghiera rivolta a Dio ma agli I Ching. Al lancio delle monete. Al caso. Come se l’alea potesse testimoniare l’intenzione di una forza superiore che le risponde orientando così il suo destino. 

			Sheila ha una formazione artistica e probabilmente non immagina che ciò che si attribuisce al caso lo si riferisce al nulla, il quale non può causare alcunché. In Occidente, l’oracolo degli I Ching si risolve in un divertissement che gioca sulla capacità umana di conferire senso con le parole a tutto ciò che accade, facendo leva sulla volontà di intercettare un segnale che permetta ancora di sentirci avvolti in un grembo, all’interno del quale crescere come figli di un fato cosciente che ci regala al mondo. Sheila non sa che la maternità, dopo Nietzsche, richiede l’eroismo sadico di scegliere di destinare alla dannazione dell’insensatezza coloro che nascono per riempire i vuoti dell’abitare, lo stato di carenza in cui versa l’esistenza. Ed è per questo che la scrittrice insiste con il lancio di quelle monete, convinta di sfidare l’angoscia della scelta tra l’esigenza di saturazione e quella di non dover rendere conto a nessuno dei propri desideri. Esprime l’incertezza della donna occidentale che non ha più un uomo al quale debba un’obbedienza cieca per farsi fecondare pensando che egli sia il mezzo usato da una Causa prima per punire l’umanità che, disobbediente, si è lasciata affascinare dalla promessa di conoscenza. 

			Sua madre invece apparteneva a un’altra generazione, quella che lei, come tutte le giovani figlie della sua età, avrebbe voluto salvare: «Mia madre ha pianto per quaranta giorni e quaranta notti. Da che la conosco, conosco i suoi pianti. Un tempo pensavo che da grande sarei diventata una donna di tipo diverso, che non avrei pianto e che avrei anche smesso di far piangere anche lei».3 Ma tra le due generazioni ci sta il raggiungimento della sponda di una terra in cui sembra che il sacro in cui matura la chiamata alla maternità consista solo in una variazione dei livelli di ossitocina, risposta ipotalamica funzionale alla sopravvivenza della specie, grazie alla quale ci innamoriamo, proviamo desiderio e piacere sessuale. Sheila non vuole corrispondere all’insegnamento psicoanalitico secondo il quale il vero comportamento morale consiste nell’adattarsi a tale narrativa. Ma sembra anche ignorare che se qualcuno, al contrario, pretendesse ancora di parlare della volontà di un Dio al maschile, di fatto davvero non si tratterebbe d’altro che della dissimulazione di un banale emissario dello stesso imperativo biologico tutt’altro che inconfutabile. Il pianto delle madri al tramonto del xx secolo, che le figlie del iii millennio forse non riescono a decodificare, sta proprio nell’incapacità di sostenere lo sguardo sullo squallore di ciò che credono di vedere al di là dello squarcio nel suntuoso velo di Maya apparecchiato dalle metafisiche tradizionali.

			La riflessione di Sheila è solo una goccia nell’oceano degli studi che le donne hanno dedicato al tema della maternità, il quale gioca un ruolo cruciale nel differenziare i percorsi tra coloro che ritengono che si tratti di un aspetto naturale portatore di matrici di comportamento intrinseci e coloro che ne sottolineano la sudditanza ai processi di costruzione sociale. In questo contesto, potrebbe sembrare che tra sociologhe, come per esempio Simone de Beauvoir, Betty Friedan, Cynthia Fuchs Epstein da una parte e filosofe/psicologhe come Luce Irigaray, Luisa Muraro, Adriana Cavarero e Carol Gilligan dall’altra, si dia una inconciliabile opposizione. Per le prime, donne e madri si diventa in base a ciò che la società permette loro di essere. Per le seconde invece lo si è fin dalla nascita con caratteristiche peculiari di cui andare fiere. Non bisogna lasciarsi ingannare dai toni accesi con cui vengono esposte le diverse tesi, perché questo esito semplicemente corrisponde all’assunzione del metodo scientifico. E la scienza, si sa, cresce ed evolve grazie al dispiegamento impietoso di congetture e confutazioni. In realtà, i due orientamenti si integrano l’un l’altro all’interno degli women’s e dei gender studies, ammettendo che la differenza somatica è indiscutibile, mentre al contrario discutibilissimo è stabilire che a una conformazione fisica naturale corrisponda una conformità culturale predefinita, immutabile che giustifichi la subordinazione della donna a causa del suo potere generativo, che l’uomo intende dominare come fa con la natura, umiliando entrambe.

			Le due prospettive informano all’unisono l’azione sociale, agendo per un verso sulla rimozione degli stereotipi della complementarità che infarciscono il linguaggio binario e per l’altro per far sì che la parità non venga tradotta in omologazione (gender neutrality)4 in senso androcentrico. Il pericolo da evitare è quello denunciato in modo diverso da quasi tutte le studiose, ossia che l’unico parametro di riferimento sociale debba essere quello maschile. Tese a superare l’opposizione tra equality theories e difference theories, il fine del loro comune impegno scientifico e culturale è quello di individuare punti di riferimento per garantire lo stesso status di cittadinanza a tutti i membri della comunità umana globalizzata, performando l’accesso ai medesimi diritti civili (giustizia, libertà di parola e di pensiero, autodeterminazione), politici (gestione del potere) e sociali (benessere economico e sicurezza), rispettando le specificità di ogni categoria sociale. 

			Riconosciuto quindi che i diversi approcci confluiscono nella medesima agenda di intenti concreti, all’interno della dialettica tra l’idea che donne si diventi vs donne si nasca, la difficoltà più importante è quella di identificare le trappole all’interno delle quali il riconoscimento delle differenze sessuali apra il fianco a interpretazioni essenzialiste che la tradizione ha declinato secondo le rappresentazioni della subordinazione femminile. Nella consapevolezza di quanto sia difficile stabilire come le parole condizionano le persone, riconosciuta altresì la relatività linguistica e dunque il rischio della ricercatrice di non intercettarne il meccanismo a causa dell’indessicalità di molte espressioni che risultano intraducibili,5 l’attenzione del femminismo a come il rapporto tra corpo di donna, maternità e differenziazione di ruolo evolva nella società è costantemente accesa. Ciò che si può constatare è però che così come il patriarcato mostra delle costanti universali nella storia umana caratterizzate da sessismo maschilista, è parimenti evidente che i tratti del materno sembrano essere altrettanto universali e in grado di rendere comprensibili parole all’apparenza criptiche. In questo spazio, l’osservazione delle relazioni tra madri e figli sembra stabilire che esistono alcuni tratti imprescindibili, i quali paiono connaturati al sesso femminile in tutti i mammiferi, compresa la specie umana.6

			Un esempio prototipico di termine intraducibile il cui significato è intuibile grazie all’osservazione dei rapporti intessuti con il materno è la parola amae. Si tratta di una parola giapponese, che ha suscitato un grande interesse in ambito psicosociale al fine di comprendere come le relazioni interumane plasmino le emozioni e connotino le persone in senso situato.7 Se l’intento iniziale era quello di dimostrare l’impossibilità di tradurre alcune parole in contesti linguistici differenti, gli studi si sono poi moltiplicati e di fatto hanno offerto interpretazioni che rispecchiavano i diversi background culturali dei ricercatori, i quali hanno così intessuto una descrizione polimorfa del fenomeno talmente complessa da rappresentare in modo eccellente l’inaccessibilità quasi noumenica del costrutto. Certamente anche in questa sede rischiamo di contribuire alla moltiplicazione delle modalità con cui il termine viene letto, ma a grandi linee possiamo dire che si riferisce al legame di attaccamento dei figli alla madre e di come questo poi agisca come operatore interno, influenzando gli stili relazionali dell’età adulta. 

			Mentre in Occidente viene valorizzata l’autonomizzazione del figlio rispetto alla madre, in Giappone vale il contrario: quel legame non viene mai reciso al punto tale da creare un rapporto che nella letteratura accademica viene rubricato come dipendenza affettiva. La caratteristica di questo tipo di relazione è l’assunzione di un comportamento apparentemente infantile che riproduce l’atteggiamento giocoso e innocente che si aveva con la madre, aspettandosi ancora dall’interlocutore accoglienza e comprensione.8 È certamente difficile stabilire se sia meglio mantenere questo legame speciale oppure abbandonarlo, però non possiamo non considerare il fatto che le indagini psicoanalitiche e cliniche riconducono a un deficit nel processo di individuazione una delle cause principali dell’insuccesso nelle relazioni intime adulte o addirittura dell’esordio di psicopatologie gravi. 

			Secondo Margaret Schonberger alla nascita naturale biologica non corrisponde affatto la nascita psichica, la quale deve anzi superare alcune fasi di gestazione attraverso l’interazione con l’ambiente e in particolare con la madre. Il neonato è totalmente chiuso in sé e a questa sua condizione definita autistica fanno seguito alcuni passaggi cruciali che esprimono la notevole complessità della gestazione psichica. Margaret poteva osservare il comportamento neonatale nel Masters Children’s Center che aveva fondato a Manhattan, città in cui era emigrata per sfuggire alla persecuzione nazista, e ciò che poteva vedere in quegli anni erano solo madri che si prendevano cura dei loro piccoli. Quindi per lei la relazione privilegiata era, appunto, quella della diade madre-figlio. La letteratura psicoanalitica peraltro ha mantenuto questa terminologia a lungo e quindi qui non possiamo che riportarla come tale. Il nodo cruciale di tale relazione è quello di permettere al bambino di guadagnare una identità propria, passando dalla simbiosi alla separazione, quindi all’individuazione. Fino ai primi cinque mesi di vita il lattante infatti abbandona la posizione autistica imparando a entrare in relazione con la madre simbioticamente, poi, pur mantenendola come punto di riferimento, impara a percepirla come altro da sé e a rivolgere il proprio interesse al mondo esterno. La separazione raggiunge il primo significativo traguardo quando finalmente il bambino è autocentrato e a tale successo corrisponde la formazione dell’Io. Il processo di individuazione inaugura perciò la vita psichica autonoma9 e qualsiasi intoppo può mettere a repentaglio il normale sviluppo psichico. 

			Le analisi di Margaret si inscrivevano nel vasto territorio della psicoanalisi infantile, inaugurato da altre due donne di grande importanza in questo territorio: Anna Freud e Melanie Klein. In particolare, la seconda, giovane ebrea viennese trasferitasi a Budapest ove conobbe Sándor Ferenczi, aveva già enfatizzato le dinamiche evolutive che portano al superamento della psicosi autistica, da considerarsi normale nei primi mesi della vita, attraverso il superamento delle «posizioni» schizoparanoidea e depressiva cui segue il riconoscimento della madre come altro da sé e l’impostazione di un rapporto «oggettuale».10 Nonostante che tra Anna e Melanie si fosse creata una frattura relativa ad alcuni aspetti metodologici, di fatto il loro contributo fu fondamentale per la formazione della corrente psicoanalitica centrata sulle relazioni oggettuali e sulla genesi dell’Io. Ciò che entrambe non mettono in dubbio è che la separazione dalla madre permette di aprirsi al mondo e adattarsi al contesto in modo equilibrato.

			2. L’abietto materno

			Sul liminare delle riflessioni tra linguaggio psicoanalitico e filosofico, due autrici che segnano la specificità della differenza sessuale della donna in quanto madre sono Julia Kristeva e Luisa Muraro, che in qualche modo riprendono la polarità che stiamo descrivendo tra Oriente e Occidente, ovvero tra la possibilità di mantenere un legame intimo e indissolubile con il materno e la necessità di reciderlo. La prima pensatrice, dunque, impegnata a convalidare la necessità di separazione dalla madre, la seconda tesa a restituire potere e valore al rapporto madre-figlia che custodisce un ordine simbolico alternativo a quello patriarcale.

			Julia, attenta al linguaggio e ai modi con cui si definisce una corrispondenza tra rappresentazioni e linguaggio, nel proprio percorso intellettuale sul genio femminile, subendo l’influenza dell’insegnamento lacaniano, ha sviluppato ulteriormente la riflessione sul contributo di Melanie, riconoscendole di aver concretamente rivoluzionato il modello psicoanalitico spostandone il centro gravitazionale dal complesso edipico alla funzione materna, intesa come origine della vita psichica.11 A partire dall’idea che i destini della sofferenza mentale possano essere determinati dall’impossibilità di emanciparsi dalla relazione con la genitrice, Julia stabilisce che la relazione iniziale del neonato con la madre avvenga a livello «semiotico». Il termine «semiotico» si riferisce a un tipo specifico di comunicazione pre-linguistica che ha radici nell’esperienza corporea ed espressiva. Secondo la pensatrice, tale fase iniziale dello sviluppo lascia un’impronta incancellabile nella vita psichica dell’individuo, manifestandosi come fonte inesauribile di forza creativa e perturbatrice, in grado di resistere all’ordine simbolico del linguaggio attraverso mezzi non verbali e artistici, in grado di promuovere il cambiamento culturale.

			Julia è però convinta che l’origine della capacità di pensare richieda il matricidio simbolico. L’accesso ai processi di simbolizzazione è dato dall’«abiezione della madre». La relazione prelinguistica del bambino con la genitrice, che appaga il suo desiderio ma non può rispondere in modo onnipotente ad ogni suo bisogno, determina la dipendenza dalla quale è possibile individuarsi percependo il corpo materno come abietto e repellente. Il desiderio insoddisfatto, come già descritto da Melanie, esprime il limite oltre il quale il bambino vuole andare e questo richiede che non si accontenti di ciò che gli è dato. La madre, infatti, con il proprio potere, gestisce le forme del desiderio attraverso la sua azione di cura che passa attraverso il contatto corporeo. Per non negare il proprio desiderio il figlio deve elaborare il superamento dalla dipendenza da lei espellendo l’intrusività materna, percepita come abietta in quanto egemonizzatrice. L’abietto, dice la psicoanalista, è ciò che conosciamo più intimamente e nello stesso tempo che vorremmo espellere perché la sua vicinanza minaccia la nostra presenza. È ciò intorno a cui si costruisce il significato elementare del disgusto e la sua espulsione si muove lungo il percorso che va dall’indistinto al differenziato.12 «L’affrontamento del materno» implica quindi la separazione dalla relazione corporeo-semiotica, per accedere al simbolismo del linguaggio, attraverso il quale si aprono le porte dell’autonomia. Il lavoro di auto-centramento ed espulsione del materno attiva dunque il processo di simbolizzazione inaugurando la nascita del pensiero. 

			Per la cultura psicoanalitica occidentale, dunque, la vera nascita psichica corrisponde al raggiungimento di un proprio esser sé differenziato su cui si basa la salute mentale dell’individuo. Questa idea è confluita poi nella teoria dell’attaccamento di John Bowlby, il quale ha altresì sancito l’importanza dei legami precoci per la formazione di «modelli operativi interni» (Internal Working Models), consistenti in rappresentazioni mentali che permettono al bambino di interpretare gli eventi, fare previsioni e nutrire aspettative rispetto alla relazione che intrattiene con gli altri. Su questa base, Mary Ainsworth, allieva di Bowlby, realizzando esperimenti in «strange situation», ha scoperto come man mano che la relazione del bambino con la figura di attaccamento evolve si formino degli stili di attaccamento specifici, i quali funzioneranno come modelli relazionali anche nella vita adulta. Tra questi, lo stile «sicuro» risulta essere quello più sano, fondato appunto sulla capacità di impostare una vita affettiva autonoma.13 È all’interno di tale contesto teorico che è stata altresì superata la visione diadica che attribuiva un primato speciale alla madre naturale, sostituita dalla «figura di attaccamento», corrispondente a chiunque garantisca al bambino una «base sicura» per sentirsi sufficientemente protetto durante la propria esplorazione del mondo. 

			3. Separazione dall’intimità e follia mortale

			Seguendo questi contributi, la separazione dalla figura parentale rappresenta quindi il primo passaggio necessario per l’individuazione, ovvero per diventare ciò che si è. A differenza di quanto accade in Giappone, per gli occidentali il legame di attaccamento è positivamente giunto a destinazione quando il bambino ha interiorizzato gli operatori che lo fanno sentire sicuro nel proprio intrattenere un rapporto con l’ambiente, centrato su di se stesso anziché sul sostegno dell’altro.14 È però difficile dire se i giapponesi, che sono comunque un popolo fortemente occidentalizzato e comunque composto da persone mentalmente sane, vivano in modo molto diverso da coloro che abitano negli Stati uniti, in Europa, in Canada a causa del loro stile relazionale caratterizzato da amae. La questione ci autorizza a pensare che nulla è più fluido del linguaggio e, come tutta la filosofia analitica ci insegna, che la scelta migliore da operare, per essere sicuri di capire come le relazioni siano influenzate da come parliamo, sia lo scandaglio dei rapporti tra parole, frasi, atteggiamenti e comportamenti.15 E in ciò consiste il senso del lavoro svolto da antropologi, psicologi e linguisti rispetto alla decodifica di amae.16 

			Ciò che l’osservazione antropologica ci racconta è che forse non sia affatto necessario stabilire a priori che bisogna in qualche modo percepire il rapporto stretto con la madre come «abietto» per poter essere comunque capaci di parlare, simbolizzare e costruire una società che funziona in modo molto simile a quella occidentale. Allieva di Luce, Luisa si muove in questa direzione, che da ultimo risulta sostanzialmente anti psicoanalitica. La premessa del suo discorso consiste nell’affermare che il patriarcato ha imposto un ordine simbolico maschile egemonico che ha soppresso ogni differenza, parametrando tutto a se stesso, a partire dalla dimensione sessuale. Questa prevaricazione intercetta e si interpone nel rapporto madre-figlia, facendo in modo che la seconda si assimili il simbolismo maschile e nutra nei confronti della madre un sostanziale discredito. In codesto contesto, viene precluso qualsiasi insegnamento relativo al come amare la madre. Poter coltivare tale amore significherebbe per la donna riconoscere la propria genealogia e acquisirne il messaggio simbolico tramandato da sempre, sostanzialmente incentrato sulla reciproca valorizzazione. Il parlare al maschile impone invece la rimozione del corpo sessuato femminile e in pari tempo la cancellazione della riconoscenza verso la madre per la sua funzione generativa, che non si estingue, come il linguaggio patriarcale vorrebbe, nella semplice risposta al compito riproduttivo secondo le leggi della specie. All’origine del sé e del linguaggio c’è dunque il nascere da donna. La legge del padre descritta da Lacan non è affatto assoluta e l’ordine simbolico della madre gli si oppone come alternativo, restituendo alla donna come fondamento il recupero del rapporto armonico tra madre e figlia. Solo la gratitudine verso la donna che mette al mondo permette di costituire l’autentico senso di sé. Non si tratta di rendere indissolubile l’attaccamento alla madre ma il saperla amare, considerando la lingua imparata da lei come la forma prima di questo sapere, di cui le donne vengono costantemente spossessate dall’ordine simbolico paterno. 

			Se Julia definisce semiotico il rapporto prelinguistico con il corpo materno e condivide con Lacan l’idea secondo cui l’ordine simbolico del padre si incunea per spezzare quel legame al fine di iniziare il figlio al linguaggio, per Luisa il linguaggio è già interamente materno e poiché esso è stato sottratto alle donne dalla dominazione maschile, di fatto siamo destinati a vivere in una condizione di alienazione finché non recupereremo questo rapporto originario. L’autorità che l’ordine simbolico materno istituisce è qualità relazionale, grazie alla quale l’esperienza del vivere viene accresciuta e arricchita insieme alla capacità di entrare in un rapporto con le differenze senza rivalità e senza subordinazione.

			Non sempre è chiaro alle donne se e quanto esse rimangano sedotte dalle categorie linguistiche che declinano al maschile i ruoli di potere. Possiamo infatti rintracciare ancora gli effetti di questa attrazione fatale nella riflessione di Julia e in particolare nell’idea di abiezione del corpo della madre come spazio di formazione del pensiero simbolico. Una tale visione aderisce infatti alla prospettiva sessista di Lacan, la stessa che Luce ha saputo brillantemente confutare. Julia non riesce a superare la prospettiva dello psicoanalista, il quale stabilisce che sia il padre a separare dalla madre il figlio per attivare in lui i processi simbolici. Per questo la studiosa assume l’idea secondo cui sia necessario provare una intima repulsione nei confronti del corpo della madre per poter conquistare la capacità di pensare. Alla luce della più attuale teoria dell’attaccamento, oggi possiamo certamente confutare Lacan e per quanto concerne Julia correggerne il tiro dicendo che probabilmente i processi di simbolizzazione cominciano quando il bambino si emancipa riconoscendo il proprio desiderio come diverso dalle risposte di appagamento che vengono date dalla figura di attaccamento, indipendentemente dal fatto che sia un uomo o una donna. 

			Ma la letteratura sulla madre schizofrenogenica, che descrive quindi una genitrice incapace di garantire la salute mentale del bambino stenta ancora a tramontare e nell’ambito degli stessi studi di psicologia dell’età evolutiva rimane traccia del più o meno implicito assunto per il quale la madre innanzitutto deve essere tanto brava da offrire una «base sicura» al figlio, altrimenti questi sarà un adulto disturbato. La letteratura femminista che confuta questa prospettiva ha segnato un punto di non ritorno con la riflessione di Nancy Chodorow17 e Elisabeth Badinter,18 le quali hanno smontato l’idea che esista un istinto materno naturale. È senza dubbio vero che una madre segregata in casa costretta a dedicarsi solo alle faccende domestiche come pure una madre soffocata da compiti multipli di doppia o tripla presenza non potrà che essere una donna stressata e quindi una pessima madre, se non potrà condividere con la persona con cui gestisce le responsabilità genitoriali l’esperienza di cura. Una madre che non può ascoltare il proprio desiderio o addirittura non ne riconosce i profili non può che essere alienata e quindi amare in modo disfunzionale i figli. E sarà una cattiva madre non tanto perché non risponde obbedientemente ai copioni della desiderabilità sociale, quanto piuttosto perché è a sua volta una persona non amata, che ha perso le proprie radici con il materno e a cui vengono negate le possibilità di una autentica autorealizzazione, e perché la funzione genitoriale non è condivisa in modo paritario con qualcuno che la ami. I bambini hanno bisogno di essere amati da persone che si amano e che si fanno carico delle loro istanze di crescita. E questo può accadere tanto con donne quanto con uomini che nella loro mutualità nell’offrire amore ai propri figli garantiscono il successo della loro congiunta azione genitoriale. 

			Secondo l’ordine simbolico patriarcale, il distacco dalla madre con l’abiezione del suo corpo per corrispondere al logos di matrice maschile produce l’allontanamento siderale dall’abbraccio. Eppure, quel sentimento che possiamo rintracciare tra semiotico e amae è ciò che di più intenso permane come legame con chi ci ha amato e accudito nella condizione di massima fragilità, quale è quella dell’infanzia. Ed è ciò a cui ci rivolgiamo quando siamo nella condizione di massima esposizione al rischio di morte e, in particolare, nello spazio più maschile e lontano che esista dall’abbraccio materno: la guerra. È in tale orizzonte che si compie un’inversione radicale rispetto all’abiezione del corpo della madre. 

			Nella sua quarta lettera alla madre, il soldato Giosuè Borsi scrive: «Ti debbo dire una cosa: che non t’ho mai amato tanto come ora. Non penso che a te, con una tenerezza indicibile; mi pare d’averti accanto. Ma che dico mi pare? Ne son certo. L’unione degli spiriti è infinitamente più vera di quella materiale. So bene che io son con te e tu sei con me realmente, molto più che se fossi rimasto a casa. Amandoci in Dio che cosa ci può separare? Nulla, mamma, né in vita né in morte. Pensaci sempre, sempre, perché questo è il pensiero che ci occorre in questo momento. Eleviamoci sempre al di sopra delle idee materiali, che sono il nostro impaccio. Su, su, in alto, sopra la realtà sensibile, che è così effimera, e saremo santi, liberi, e invincibili».19 Giosuè Borsi morì il 10 novembre 1915 in un assalto, a Zagora. Nella sua giacca fu trovata insanguinata la foto della madre, alla quale aveva scritto pochi giorni prima la sua ultima lettera, in cui affermava: «Tutto dunque mi è propizio, tutto mi arride per fare una morte fausta e bella, il tempo, il luogo, la stagione, l’occasione, l’età. Non potrei meglio coronare la mia vita».20 L’immagine è quella di un soldato che mantiene a livello immaginifico il proprio rapporto di amae con la madre inscrivendolo all’interno del grande ventre di Dio. Non ci è dato sapere quale sia stato il suo strazio quando è stato colpito e se abbia avuto tempo per invocare il nome della madre prima di morire. 

			Sappiamo però che nell’immaginario maschile nei campi di battaglia la madre è il riferimento di chi va a morire, come si evince nella storia romanzata relativa alla vicenda di Frederick Niland, di Tonawanda, giovane dello stato di New York, che insieme a tre fratelli, all’entrata in guerra degli Stati Uniti nel secondo conflitto mondiale, è chiamato alle armi per combattere contro i soldati appartenenti l’alleanza dell’asse. La vicenda è ripresa infatti nel celebre film Salvate il soldato Ryan, in cui la magistrale regia di Steven Spielberg, nel descrivere nei primi minuti di proiezione lo sbarco in Normandia, non lascia nulla di implicito rispetto all’orrore di ciò che gli uomini in guerra fanno e sono obbligati a fare contro altri uomini. Corpi smembrati, frastuono, massacro di vite lacerate da bombe e proiettili, sangue a fiotti sparso ovunque tra fiamme e rovine. È al settimo minuto e quarantesimo secondo che un disperato, con il corpo lacerato che cade a pezzi grida angosciosamente prima di morire «Mamma… mamma…».

		
		


		
			5. Ostacoli all’emancipazione di genere

			1. Area stem

			Poiché i diritti umani inalienabili sono ormai un punto di riferimento valoriale ineludibile nella storia dell’umanità, la ricerca di che cosa ne renda inattuabili i principi è la stella polare rispetto alla quale è possibile attraversare l’oceano infinito del parlare senza perdere di vista la destinazione. Ciò che innanzitutto limita la possibilità di garantire a tutti lo stesso benessere e gli stessi gradi di libertà per raggiungere l’auto-realizzazione più piena attraverso l’appagamento del desiderio è il limite dell’accesso alle risorse del contesto in cui ognuno è situato. Lo strumento che gli esseri umani utilizzano per gestire la finitudine è di due forme: togliere le risorse a chi le possiede se non addirittura trasformare in risorsa gli altri esseri umani per il proprio appagamento del desiderio, oppure superare il limite grazie alla tecnica. Tra queste due opzioni, si giocano le strategie di sottomissione da parte dei potenti, attuate con la speranza che i sottomessi non siano consapevoli della propria condizione o semplicemente non abbiano altra scelta. Il sapere scientifico-tecnologico permette di guadagnare porzioni sempre più significative di libertà e la limitazione al suo accesso può moltiplicare la potenza di coloro che presiedono i processi sociali.

			La tecnoscienza, consistente nell’applicazione delle conoscenze scientifiche alla tecnica, è infatti il sapere pratico grazie al quale nel corso del Novecento l’Occidente ha raggiunto traguardi che hanno modificato in modo radicale e irreversibile il rapporto degli esseri umani con la natura. Non si muore più nel semplice rispetto delle leggi naturali e il tempo di vita è raddoppiato rispetto ai secoli precedenti. Grazie al lavoro integrato di biomedicina e biotecnologie, che porta alla luce i segreti della vita e della sua complessità per modificare i limiti naturali degli individui, abbiamo sfondato i confini della vita a cui saremmo destinati se i nostri corpi fossero lasciati alla mercé di madre natura. Da quando la medicina si affida alla tecnoscienza, le persone vivono meglio e più a lungo.

			Secondo il filosofo Emanuele Severino,1 la tecnica consiste sostanzialmente nella capacità di predisporre mezzi in funzione di scopi. La tecnoscienza è quel sapere integrato che permette di trovare gli strumenti adeguati per comprendere e risolvere problemi. Questo sapere, rispetto al corpo, permette alla medicina di utilizzare strategie idonee per combattere la malattia ma anche per comprenderla. Quindi tra scienza e tecnica si dà una continuità indissolubile, mentre invece gli obiettivi da perseguire possono essere tanto scientifici quanto ideologici. Secondo il filosofo bresciano però, i fini ideologici non possono sovrastare la tecnoscienza, proprio perché per perseguirli è necessario per un verso possedere una competenza scientifica che permetta di conoscere ciò che facilita o impedisce il raggiungimento dello scopo e per l’altro verso perché la stessa scienza permette di costruire gli strumenti idonei. Ciò non toglie che le ideologie permangano, nonostante la scienza sia loro sovraordinata. E il potenziamento del potere garantito dalla tecnoscienza può produrre al momento attuale effetti devastanti se le ideologie che orientano il potere sociale non vengono studiate considerandone il rapporto con la stessa tecnoscienza. La bomba atomica insegna. Inoltre, un uso incauto degli artefatti prodotti con la tecnoscienza può essere altrettanto devastante. Černobyl’ insegna a sua volta in modo evidente.

			Coloro che hanno la possibilità di accedere più facilmente al linguaggio tecnoscientifico e alla sua amministrazione, per godere dei prodotti che riducono le limitazioni a cui siamo naturalmente sottomessi, possono decidere se aprire l’accesso alla competenza scientifica e tecnologica a tutti o solo a poche categorie di persone. Se si vuole sfruttare qualcuno, è necessario ridurre le sue possibilità di ingresso ai linguaggi e ai prodotti della tecnoscienza. Per esempio, secondo il nostro Anonimo della Civiltà cattolica era molto meglio che le donne non accedessero al sapere scientifico perché avrebbero perso la grazia naturale della quale esse sono dotate, secondo lui e secondo gli essenzialisti, per volontà divina. Molto più evidente tutto questo è in Afghanistan e in Iran, dove le donne vengono allontanate o dissuase dal voler studiare come e insieme agli uomini, per accedere al medesimo livello di conoscenze.

			Per comprendere meglio come questo accesso possa essere gestito proprio attraverso le dinamiche intrinseche del linguaggio mosso da principi falsi e pregiudizievoli che producono esiti concreti nella vita reale delle persone, conviene ripercorrere alcuni tratti della vita di Lidia Poët. Laureatasi in giurisprudenza nel 1881 discutendo una tesi sulla condizione della donna e sul suffragio universale e superati gli esami per diventare procuratore legale, l’avvocata decise di fare domanda per entrare nell’Ordine professionale di Torino e poter quindi lavorare. Dopo numerose controversie, in assenza di un divieto esplicito da parte della legge, Lidia infine venne accolta divenendo così la prima donna iscritta all’Albo professionale nel 1883. Molto presto, però, l’accettazione venne impugnata con le seguenti motivazioni:2 «La legislazione ha un carattere prevalentemente maschile. Invero, ogni qualvolta le donne sono state poste in grado di esercitare un diritto od una funzione che avesse rapporto, direttamente o indirettamente, con la vita pubblica politica o amministrativa dello Stato, esse lo hanno avuto grazie ad una legge speciale ed espressa […]. Così essendo, è evidente come per ammettere le donne all’esercizio dell’avvocatura sarebbe necessario un testo esplicito, non potendo il silenzio della legge interpretarsi nel senso dell’ammissione. E tanto più sarebbe necessaria cotesta esplicita dichiarazione, […] inquantoché non solo si tratterebbe di cosa affatto straordinaria e fuori delle pratiche e delle costumanze della nostra vita civile, ma di cosa espressamente vietata dal diritto comune. Non trovandosi quindi nelle moderne leggi veruna disposizione la quale abbia abrogato in questa parte le norme tracciate dal diritto comune, e trattandosi di caso non contemplato dalla legislazione attuale, sarebbero sempre da applicare le regole o i principii del diritto comune, secondo che si vede prescritto a tutti i codici moderni […]».3 E ciò che deve essere dato per scontato, è il concetto di differenza «naturale», che giustifica l’esclusione delle donne dall’esercizio dell’avvocatura: «E siccome nella razza umana, non ostante l’unità sua, regnano notevoli diversità e disuguaglianze naturali, così dalle medesime, e secondo i vari fini e missioni, derivano delle differenze nei mezzi di svolgimento delle facoltà umane, epperciò anche nei diritti correlativi, nelle condizioni giuridiche rispettive […] Per conseguenza non è ancora ammessa la libera, assoluta concorrenza della donna in ogni genere di ufficio sociale, anzi è esclusa dalla diretta compartecipazione alla pubblica attività nelle cariche, funzioni, ed uffici pubblici».4 Infine: «E di vero, non è poi un argomento tanto lieve quello del trovarsi sempre adoperato il genere mascolino avvocato, e mai la parola avvocata».5 Fu così che Lidia si vide negata la possibilità di esercitare la professione per la quale aveva studiato con passione.6

			Oggi l’impegno per la concretizzazione del rispetto dei diritti umani sta orientando molte delle politiche mondiali e tra gli obiettivi più importanti c’è quello di rimuovere la segregazione della donna in un ambito comportamentale funzionale all’appagamento del desiderio maschile per mantenere la società guidata dagli uomini. In direzione contraria alle logiche tradizionaliste, l’onu ha fissato l’11 febbraio come giornata mondiale per celebrare lo studio delle donne in area stem (Science, Technology, Engineering, Mathematics). Il gender gap segnala infatti ancora un loro significativo svantaggio in questo territorio. Poiché si tratta dell’ambito in cui vengono garantite le possibilità professionali migliori, un tale ritardo è un fattore di conservazione del distanziamento rispetto alla possibilità di accesso al potere.

			Oggi l’Accademia della Crusca ha definitivamente sancito che è corretto dire «magnifica rettrice», «sindaca», «avvocata» e «ministra». Rimangono ancora escluse dal femminile «presidente», «giudice» e molte altre, ma certamente, se il linguaggio rispecchia oltre che modificare i comportamenti sociali, assisteremo a un costante cambiamento di questi termini man mano che il divario di genere si ridurrà. Le donne oggi sono quindi libere di definirsi e farsi definire avvocato o avvocata, sindaco o sindaca.

			In prima linea nell’impegno sociale finalizzato alle riforme per la promozione della parità dei diritti, le correnti femministe del pragmatismo e dell’utilitarismo considerano la scienza come il sapere che persegue obiettivi di conoscenza in funzione di problemi che devono essere risolti per offrire una risposta concreta al desiderio di benessere delle minoranze e di chi versa in condizioni di disagio. Questo approccio, teso a identificare le infinite possibilità del pluralismo, riconosce come valore fondante della società il principio di inclusione che attribuisce pari dignità a tutte le sue componenti. Ma per perseguire questo obiettivo, secondo la filosofa Erin McKenna,7 la ricerca teorica è chiamata ad aprirsi in modo efficace in tutte le possibili direzioni che le diverse condizioni esistenziali presentano, a partire dall’esperienza personale incentrata sulla vita incarnata dei singoli individui. La conoscenza scientifica deve quindi declinare i propri principi calandosi interamente nella vita narrata in prima persona, per dirottare la costruzione del mondo lungo una nuova direzione radicalmente umanitaria, inclusiva e pacifista. Le analisi non possono quindi prescindere dal considerare come tutte le espressioni della marginalizzazione siano decodificabili solo in base ai diversi contesti storici, geografici e situazionali, e le testimonianze di chi è discriminato permettono di comprendere a fondo le modalità con cui il potere mantiene «omeostaticamente» lo status quo cercando di soffocare il desiderio di emancipazione.

			In questo scenario, lo studio del rapporto tra tale aspirazione e le sue possibilità di soddisfazione richiede lo scandaglio delle modalità con cui i cambiamenti resi possibili dalle scoperte scientifiche sono intercettati dalle ideologie. L’uso di questa metodologia che entra direttamente in contatto con la realtà concreta della vita delle persone permette di diagnosticare la presenza e il funzionamento dei sistemi di oppressione e di come questi limitino l’accesso ai prodotti che la tecnoscienza rende invece disponibili. La realizzazione del desiderio è un’espressione centrale della coscienza della donna occidentale contemporanea, perché da quando hanno cominciato a riconoscerlo, la trasformazione dei loro ruoli non poteva che essere imponente. In questa evoluzione, il corpo è lo spazio alchemico in cui esse hanno concretizzato sempre nuove espressioni del benessere, lasciandosi alle spalle le istanze che giustificavano la loro subordinazione.

			2. Desiderio tra scienza e tecnica

			Il rapporto tra tecnica e desiderio è l’oggetto di analisi di Michel Foucault,8 cui dobbiamo un contributo importante nel campo della ricerca biopolitica, la quale si interessa delle interconnessioni tra le dimensioni biologica, scientifica e normativa.9 Poiché le convergenze tra diversi poteri sono costruite sotto l’effetto di regole implicite ed esplicite, alimentate da argomentazioni utili a potenziarle, non si può che concordare con quanto indicato dal filosofo francese, ovvero che i nessi tra tecnica, desiderio e vita vengono amministrati in funzione di scelte politiche che sottostanno a interessi specifici, non ultimi quelli economici. La riflessione foucaultiana porta infatti alla luce come le ricadute delle conquiste scientifiche nell’appagamento del desiderio che riguarda il corpo siano intercettate dai sistemi di potere, finalizzati a frenare le trasformazioni che aumenterebbero i gradi di libertà dei singoli individui.

			Sull’idea di benessere si articolano i rapporti tra la vita e la morte, sempre meno lasciati in balia delle leggi della natura e sempre più captati dalla volontà di offrire la migliore qualità della vita possibile a ognuno in ogni condizione e contesto. Il termine benessere forse può sembrare banale, perché è certamente molto abusato nel linguaggio quotidiano. Eppure proprio l’eccesso della sua presenza nella comunicazione mediatica lascia trasparire l’imponenza degli effetti che ha avuto la sua introduzione nell’agenda biopolitica mondiale. Tra i cambiamenti più significativi che sono maturati nell’alveo dei diritti umani inalienabili quello relativo alla salute è forse anche il più universale perché in qualche modo include al proprio interno la summa di tutti gli altri diritti.

			L’anno successivo al deposito in Svizzera degli strumenti per la sua ratifica, nell’aprile del 1948, l’Organizzazione mondiale della sanità (oms) rese applicativa la propria Costituzione. L’incipit è il seguente: «Alla base della felicità dei popoli, delle loro relazioni armoniose e della loro sicurezza, stanno i principi seguenti: La salute è uno stato di completo benessere fisico, mentale e sociale, e non consiste solo nell’assenza di malattia o d’infermità. Il miglior stato di salute possibile è il diritto fondamentale di ogni essere umano, senza distinzione di razza, di religione, di opinioni politiche, di situazione economica o sociale. La salute di tutti i popoli è la condizione fondamentale per la pace nel mondo e per la sicurezza; essa dipende dalla più stretta cooperazione possibile tra i singoli e tra gli Stati».10 Le parole chiave di questa introduzione sono «felicità», «benessere», «sicurezza» e «pace» e insieme indicano l’equilibrio dinamico che si instaura tra di loro nel garantire la qualità positiva della vita che la società è chiamata a offrire a ognuno. Non c’è felicità senza sicurezza e pace e non c’è pace senza benessere. Quest’ultimo fattore interessa tutte le dimensioni della relazione individuo-società ed è ormai un costrutto su cui si incardinano le politiche mondiali secondo l’agenda discussa nella conferenza mondiale che ha prodotto la Ottawa Charter for Health Promotion, al cui interno è stata definitivamente sancita l’idea secondo cui nessuno deve sacrificarsi per la società, al contrario l’intera società è chiamata a garantire il rispetto del diritto al benessere di tutti. Il principio convalidato dal documento è duplice: per un verso esso sottolinea che nessuna ideologia e nessun interesse di gruppi di potere privati o pubblici può mettere a repentaglio la salute dei singoli, per l’altro valorizza l’impegno sociale volto a perseguire l’obiettivo di tutelare il benessere di ognuno, apportando i cambiamenti necessari.

			Questa prospettiva chiama tutti gli organismi della vita sociale a tenere innanzitutto in considerazione le conseguenze derivanti dalle loro decisioni sulla vita delle persone: istituzioni, comunità, amministrazioni, luoghi di lavoro, strutture di produzione di beni e servizi… Il concetto di benessere annunciato dalla Carta di Ottawa è quindi di fatto un costrutto pragmatico che permette di stabilire e di misurare gli effetti delle strategie e delle azioni di governo e di valutarne la capacità di migliorare effettivamente la qualità della vita. Tra gli indicatori sociali sottoposti a monitoraggio, oltre a quello economico, emergono per importanza la sicurezza, la perequazione sociale, la libertà di pensiero, opinione e parola, la salute mentale e del corpo, l’istruzione, l’ambiente, il lavoro, l’accesso alla cultura e alla giustizia. Tutto ciò implica che devono essere pragmaticamente eliminate dalla vita sociale le dinamiche che richiedono a determinate categorie sociali il sacrificio di sé in nome di ideologie che avvantaggiano gli interessi particolari dei gruppi dominanti.

			Alla base di questo approccio, che possiamo da ultimo definire tanto pragmatista quanto utilitarista, sta l’eudemonismo, secondo cui sono positive le prassi e le azioni che, tra le alternative, massimizzano la felicità complessiva tanto dell’individuo quanto dell’intera società. Dal punto di vista etico, quindi, la società del benessere si costituisce chiamando ognuno a considerare il bene di qualsiasi altro individuo allo stesso modo in cui valuta il proprio bene personale, comparando sempre possibilità e vantaggi, propri e altrui.11 Possiamo quindi assumere il termine benessere come un’attualizzazione dell’antico concetto di eudaimonia, che già il pensiero greco era stato in grado di definire nelle sue componenti principali: il desiderio come ricerca dell’appagamento del bisogno, la riuscita di tale intento, la capacità di essere in dialogo con se stessi e riconoscere l’esperienza di piacere, l’esercizio della virtù come identificazione del bene e dunque del limite oltre il quale non si dà alcun appagamento ma hybris. L’utilitarismo assume questo principio a fondamento della vita morale, e secondo la pensatrice Rosalind Hursthouse,12 esponente di punta dell’etica della virtù contemporanea, è possibile guadagnare il benessere quando si abbiano a disposizione gli strumenti necessari per riuscirci. Secondo Rosalind, si può vivere virtuosamente se e solo se si danno condizioni sufficientemente buone. Essere in un contesto favorevole permette l’esercizio della virtù agendo per guadagnare il maggior benessere possibile. In uno stato di oppressione, al contrario, il solo esercizio della virtù non basta ed è altresì molto difficile farlo quando si versi in condizioni di disagio. Poiché il benessere è l’equilibrio che dipende da un costante aggiustamento della relazione tra individuo e ambiente, per un verso non si possono predefinire in senso assoluto le virtù necessarie e per l’altro il contesto è chiamato a rimuovere gli ostacoli che impediscono di essere virtuosi.

			Il termine «virtù» deriva dal latino virtus che raccoglie «vis» (forza, coraggio) e «vir» (uomo) e indica sostanzialmente la disposizione a fuggire il male e fare il bene senza altri scopi. Viene quindi dato per scontato che il bene sia un obiettivo che richiede l’esercizio di una forza maschile, tanto che, per quanto riguarda la donna, la tradizione la rappresenta come virtuosa quando ella è casta, pura, onesta, silenziosa, disposta alla maternità e al governo della casa. Sostanzialmente la donna viene apprezzata quando rinuncia al proprio desiderio rimanendo chiusa in casa e disturbando il meno possibile.

			Il femminismo ha sovvertito questa visione restituendo alla donna il diritto di non sopprimere il proprio desiderio, le proprie idee e la volontà di esprimerle, come pure di scoprire dimensioni ulteriori alle quali aspirare oltre a quelle dell’intimità e della maternità. Il riconoscimento della libertà di aspirare alla felicità, anziché di esercitare pervicacemente l’umiliazione di sé, è la cifra che ha orientato le più significative conquiste femministe degli ultimi decenni. Secondo Lisa Tessman13 l’eudemonismo femminista non è infatti un’utopia, bensì il fondamento di un’etica della virtù che migliora non solo la condizione femminile ma anche l’intera società. Ma il benessere è raggiungibile solo se è possibile accedere ai mezzi che lo rendono abbordabile e ogni impedimento politico o giuridico può invalidare qualsiasi ideologia che pretenda di promuovere la liberazione dall’oppressione rendendola utopica.

			Rifacendosi alla ricerca genealogica di Foucault intorno alle espressioni dell’oppressione, la ricerca biopolitica riconosce le leve su cui fa perno l’invalidazione del desiderio. La modulazione tra il desiderio e la sua realizzazione dipende dalla disponibilità degli artefatti tecnoscientifici e da come specifici centri di potere – spesso supportati da ingenti interessi economici dissimulati sotto narrazioni ideologiche ben allestite – stabiliscono che ne venga amministrato l’accesso. Al centro del dirottamento sta l’autodeterminazione, campo di battaglia in cui si fronteggiano prospettive religiose e laiche. Le prime orientate a definire l’umano come suddito di un regno divino patriarcale e per questo impossibilitato a decidere autonomamente sui destini del proprio corpo e sull’uso dei prodotti della scienza. Le seconde invece determinate a considerare l’uomo responsabile e artefice del proprio modo di intendere il corpo e le scelte che lo riguardano.14

			3. Agency e forze catecontiche

			Poiché le conquiste della tecnoscienza aumentano i gradi di libertà degli individui nel loro personale perseguimento di scopi, intorno a questo tema si inscrive la riflessione sul concetto di agency, per molti aspetti sovrapponibile a quello di autodeterminazione. La politologa Lois McNay15 riassume efficacemente il principio che questo concetto sottende, ovvero quello relativo alla «sovranità» su se stessi, sulla propria vita e il senso che le si intende dare. «Sovranità» è il potere di decidere, l’agency è il potere di decidere di sé e del proprio corpo sulla base della propria visione del mondo, rispetto sia alla vita e alla cura, sia alla morte. E la possibilità di accedere all’agentività soggettiva è sempre mediata dalle relazioni sociali, dai contesti culturali di riferimento,16 orientata nel tempo, in quanto il presente dipende dall’esperienza passata ed è attirato dal futuro.17 Riconoscere le leve culturali su cui fanno perno i centri di potere che limitano il diritto di autodeterminazione e l’accesso alla competenza che ogni autentica libertà di scelta richiede permette di mettere in luce le dinamiche del potere e dunque rimuoverle.

			Per secoli, uno dei privilegi del potere sovrano, dice Foucault,18 era stato il diritto, diretto o indiretto, di vita e di morte, derivato dalla antica patria potestas romana che dava al padre la possibilità di disporre della vita dei figli.19 Su questa linea di considerazioni secondo Giorgio Agamben,20 la radice originaria della sovranità consisteva nell’amministrazione assolutistica del rapporto vita-morte. L’essenza del patriarcato era ed è dunque quella di stabilire che all’uomo pertiene l’autorità di decidere della vita e della morte di donne, schiavi e figli. In questo contesto nessuna agency era possibile per i sottoposti, come ancora accade nei luoghi in cui il patriarcato non intende tramontare. Lo dimostra con orrenda evidenza la condizione della donna nei paesi mediorientali e orientali, come pure lo testimoniano gli eventi di cronaca dinanzi ai quali rimaniamo quasi quotidianamente sconcertati. Come per esempio davanti al caso di Saman Abbas, una giovane italiana di origini pakistane che si era innamorata di un ragazzo diverso dall’uomo a cui il padre l’aveva destinata. Nel novembre del 2020 Saman rifiuta il matrimonio e denuncia i suoi genitori, dato che in Italia la pratica del matrimonio combinato è vietata. Per tale ragione, Saman fu affidata a una struttura protetta. Costretta a tornare dai familiari per riprendere possesso dei documenti necessari per la sua indipendenza, venne uccisa, il corpo sepolto nel campo in cui i suoi familiari aguzzini lavoravano, come hanno testimoniato le immagini congelate dalle telecamere di video sorveglianza.

			Non meno violenta è la storia di Sana Cheema, una giovane italo-pakistana cresciuta a Brescia che rifiutava le nozze combinate, uccisa probabilmente in Pakistan. Stessa sorte per Hina Saleem, anche lei di origini pakistane, uccisa dal padre e dal fratello solo perché voleva vestirsi alla moda come le coetanee. Non meno dolorosa la storia di Sanaa Dafani, di origini marocchine, sgozzata dal padre mentre cercava di salvarsi scappando in un bosco, perché conviveva con il fidanzato. Purtroppo queste storie sono solo la punta dell’iceberg dei casi di femminicidio ma anche di violenze e torture consumate per ragioni tradizionali religiose che autorizzano il padre a decretare la morte della figlia.

			È però importante ricordare che in Italia viene uccisa una donna ogni tre giorni e questa frequenza rimane stabile da quando si è cominciato a far la conta. E sono gli stessi italiani oriundi, non solo gli immigrati da paesi stranieri, a compiere tale genocidio. Storie tutte molto simili a quella di Sonia Di Maggio, morta a soli 29 anni uccisa da decine di fendenti inferti dell’ex fidanzato, il quale non accettava di essere stato lasciato dalla compagna che voleva rifarsi una vita liberandosi dalla sua violenza. Come accaduto a Vincenza Tortora, uccisa a coltellate dal marito perché questi sospettava che avesse un amante. Stessa abominevole sorte è toccata a Sonia Lattari, accoltellata perché la sera prima non era rientrata in casa. Ogni anno viene replicato più di cento volte questo copione: la donna deve pagare subendo violenza fino alla morte perché l’uomo con il quale ha o ha avuto un rapporto non accetta che lei non sia totalmente sottoposta alla sua volontà e ai suoi interessi. Il fatto che l’uomo creda di avere il potere di uccidere la donna con la quale ha una relazione significa che il retaggio dell’antica patria potestas non è ancora tramontato e permane ben saldo anche nell’inconscio collettivo occidentale.

			Nonostante queste derive, di fatto in Occidente l’uomo non gode più dell’autorità giuridica di decretare la morte della donna e dei figli e questo potere è stato infranto e distribuito tra i saperi che al contrario permettono la produzione della vita e la promozione della sua qualità. E tutto questo diventa punto di riferimento nell’agenda mondiale da quando l’emblema del sovrano assoluto che non vorremmo più veder comparire nello scenario della storia è Hitler. Se prima del ventesimo secolo il potere del sovrano era commisurato alla sua possibilità di pretendere la vita dei sudditi, al contrario, oggi, dopo Auschwitz e ciò che il nazismo ha insegnato all’umanità suo malgrado, il potere è rappresentato al contrario dalla capacità di dispensare la vita, potenziando, migliorando, moltiplicando le opportunità decisionali degli individui rispetto a loro stessi e al loro rapporto con l’ambiente.

			Sostituendo il vecchio diritto di far morire con la possibilità di far vivere e migliorare l’esistenza dei cittadini, si celebra – argomenta Agamben – il passaggio dal paradigma politico al paradigma biopolitico, il quale stabilisce che la sovranità non si caratterizza per il diritto di dare la morte ai sudditi ma per il potere di produrre la vita. Il perseguimento di questo obiettivo viene supportato dai processi di empowerment, ovvero dalle politiche di genere e di tutela delle minoranze che offrono a coloro che versano in condizioni di subordinazione la possibilità di sviluppare una propria agentività e liberarsi dall’oppressione.21

			Secondo Roberto Esposito22 il potere della biopolitica consiste nella trasformazione di zoe (vita prodotta dalla natura) in bios (vita prodotta dalle bio-logiche). È così che si istituisce la rete delle discipline del corpo e la regolazione dei comportamenti sociali come prodotto delle dinamiche di potere che intercettano le trasformazioni delle leggi naturali in processi di liberazione, insediandosi nel rapporto tra le conquiste della tecnoscienza e le sue ricadute nelle pratiche della cura. Il controllo delle condizioni della vita umana diventa quindi affare politico che si interfaccia con la psicologia, la chimica, la biologia, la genetica, la sociologia, la sessuologia e la medicina. In questo processo, per esempio, la bioingegneria, la biochimica, la biofisica, sono detentrici di un valore primario e il loro sviluppo contamina tutti i livelli della comunicazione che regolamenta la relazione individuo-società, contaminando con il vocabolario etico-legislativo le parole della vita quotidiana. Prende forma in questo modo un linguaggio polimorfo, che intreccia senso comune e termini medici specialistici, al di sotto del quale continuano comunque ad agire antichi simbolismi non facilmente emendabili. La tecnoscienza, in quanto risorsa che rende possibile la produzione di benessere, ha in tal senso cambiato storicamente i rapporti di potere tra sovranità e individui. In quanto scienza, essa ha inoltre reso possibile l’introduzione dell’istanza del «perché» nel dibattito biopolitico relativo alle regole assunte, la quale implica il riconoscimento e l’analisi dei principi che impongono il rispetto dei limiti naturali riducendo l’accesso ai prodotti della tecnoscienza per specifiche categorie di persone alle quali è vietato dare una risposta al proprio desiderio.

			Per le donne è stato possibile inserirsi nel mercato del lavoro quando la tecnoscienza le ha parzialmente assolte dall’impegno domestico, liberandole dal doversi piegare per pulire pavimenti, rompersi la schiena e le mani per lavare i panni dovendoli poi stirare, consumare la vista per cucire e rammendare, affumicarsi per cucinare presso un focolare… L’uso di tecnologie che semplificano la pesantezza dei lavori domestici ha permesso loro di poter gestire la doppia presenza tra cura della casa e dei familiari e costruzione di una società migliore. Ma più di tutto è stata la biomedicina che le ha liberate dalla tirannia naturale dei compiti riproduttivi, permettendo loro di accedere alla sessualità e di mettere in scena il proprio essere parimenti all’uomo persone desideranti, senza vergogna né colpa.

			L’autodeterminazione della donna rispetto a siffatta possibilità è diventata realtà quando la medicina ha cominciato ad aiutarla a non morire di parto, a decidere come e quando affrontare la maternità, riconoscendo se e come la sessualità possa essere affrontata secondo la grammatica della pianificazione delle nascite, e non subita secondo la norma delle volontà divine. Fino alla prima metà del Novecento, quando non era possibile controllare le gravidanze, garantire un supporto qualificato al parto, un ambiente igienico, e le tutele necessarie alle donne, ovvero quando la vita di madre e bambino erano ancora dominate dalle leggi della natura il cui disegno era attribuito a Dio, la mortalità infantile era una vera e propria piaga e l’unico modo per garantirsi una discendenza era quello di mettere al mondo molti figli perché circa un terzo morivano nei primi cinque anni di vita. Il sapere biomedico ha totalmente rovesciato questo scenario e oggi stiamo quasi azzerando tale rapporto.23

			Ma la morale del pensiero tradizionale mantiene ancora fermi valori antecedenti alla costituzione dei diritti umani e del diritto al benessere, che ormai muovono l’agenda politica mondiale. Rispetto alla donna, la storia che conosciamo è quella, appunto, espressa da un linguaggio che preordina la sua subordinazione nel rispetto del principio del sacrificio in funzione della riproduzione espresso dalle limitazioni che le religioni le impongono relativamente a contraccezione, aborto e fecondazione artificiale. Se la tecnoscienza libera le donne dalla prigionia delle leggi naturali rispetto alla maternità, dall’altro versante le religioni la vorrebbero mantenere imbrigliata alla condizione naturale del loro corpo. Se la scoperta degli anticoncezionali, la cura sempre più rigorosa della maternità e l’accesso sicuro alle pratiche abortive le hanno permesso di autodeterminarsi rispetto al compito riproduttivo, le religioni vorrebbero che la donna rimanesse subordinata a un corpo che non deve appartenerle perché è proprietà di un potere sovraordinato: quello divino, appunto, che amministra leggi che devono rimanere immodificate.

			Giovanni Fornero24 rileva che la contrapposizione tra il punto di vista laico e quello religioso, nello specifico cattolico, che nasce dal confronto relativo alla gestione dei cambiamenti apportati dalla tecnoscienza che hanno modificato in modo radicale il rapporto vita-natura e società, è irriducibile. Il nodo sostanziale del contendere consiste nello stabilire che la vita appartiene a Dio o al contrario, che appartiene all’individuo. Nel primo caso la legge umana deve rispettare quella che i poteri religiosi presentano come volontà di Dio oltre la quale la tecnoscienza non può andare. Nel secondo caso, la legge umana deve rispondere di se stessa agli uomini, perché anche le leggi che vengono attribuite a Dio di fatto sono solo umane, quindi la vera sfida è quella di definire regole per e non contro l’umano, al fine di aumentare i livelli di benessere di ognuno.

			Da qui prende forma la traduzione della volontà di azzerare il tasso di morti infantili in divieto di poter interrompere volontariamente la gravidanza. È interessante però notare come coloro che perorano tale causa per un verso nobilitino le leggi di natura a espressione della volontà divina e per l’altro impediscano pervicacemente che vengano realizzati percorsi di educazione sessuale nelle scuole e l’uso di anticoncezionali, compresi i profilattici che riducono altresì il rischio di diffusione di malattie sessualmente trasmissibili come l’aids. L’istanza morale di fondo che questo tipo di mentalità tradizionale religiosa avanza consiste nel considerare la sessualità esercitata al di fuori del matrimonio consacrato e dalla funzione riproduttiva come «peccato» e che quindi l’unica vera forma per evitare gravidanze indesiderate, aborti e malattie sessuali è quella di rispondere virtuosamente alla negazione del desiderio sessuale. E tutto questo è davvero innaturale. Con siffatto tipo di soluzione, gli unici che possono godere liberamente della propria sessualità sono coloro che vorrebbero avere figli e sono sterili, i quali però, per rimanere immacolati, non devono in alcun modo tentare di andare contro natura utilizzando la procreazione medicalmente assistita. Le persone sterili sono chiamate ad accontentarsi dei piaceri che la sessualità può offrire senza pretendere di assecondare le loro aspirazioni biologicamente riproduttive. È evidente che molti conti non tornano in questo tipo di ragionamento, quindi è da comprendere che cosa da ultimo si voglia guadagnare con le dinamiche volte a limitare l’agency che ormai la tecnoscienza permette alla donna di esercitare.

			Le ideologie politiche, molte delle quali collusive quando non totalmente orientate dalle tradizioni religiose, si contendono dunque il primato di accesso alla gestione degli strumenti della tecnoscienza specialmente quelli che supportano l’autodeterminazione della donna, per tornare a imporle di essere preda del desiderio maschile e nel contempo delle implacabili leggi della riproduzione naturale. Tutto questo significa garantire la sua totale sudditanza e dunque il mantenimento del modello patriarcale che le religioni tradizionali continuano a promuovere. Assistiamo quindi a un aspro contrasto tra coloro che ritengono che la vita biologica e le sue forme di riproduzione debbano essere rispettate perché appartengono a Dio e coloro che invece considerano le possibilità di modulare la vita da un punto di vista culturale in quanto rispondente a un patrimonio interamente umano.

			Il nesso tra questa contrapposizione e la biopolitica può essere definito attraverso il concetto di katechon, che rimanda a ciò/colui che trattiene. Come illustra Massimo Cacciari,25 tale riferimento ha guadagnato un certo interesse nella riflessione escatologica e politica contemporanea grazie agli scritti di Carl Schmitt26 e agli studiosi che si dedicano al suo pensiero. Si tratta della figura evocata da San Paolo nella Seconda Lettera ai Tessalonicesi (2, 6-7), per rappresentare una potenza terrena il cui compito è quello di trattenere, ritardare l’avvento dell’Apocalisse. Dopo questo riferimento al testo sacro, il filosofo sviluppa l’idea di forza «catecontica», ovvero capace di comprendere, contenere, dapprima facendo riferimento allo Stato che deve tenere nel «suo pugno-corpo» la moltitudine che lo compone ma deve volerne anche la vita,27 e dall’altro all’«energia esecutivo-amministrativa» che produce sicurezza, inglobando ogni novitas.28 In tal senso, il potere ideologico biopolitico, religiosamente fondato, si dispone come forza che frena lo sviluppo e l’applicazione delle scoperte scientifiche, che premetterebbero, rispondendo ai bisogni di benessere, di risolvere sempre meglio e di più i problemi che la natura impone. Sostanzialmente, il potere biopolitico che le religioni assumono nei confronti della vita sociale è quello di inibire l’accesso degli individui al benessere che potrebbero raggiungere fruendo dello sviluppo delle conoscenze e dei prodotti della tecnoscienza. Nella misura in cui consideriamo la sovranità come potere sull’esistenza della persona e il desiderio come la tensione verso il suo rispetto-riconoscimento e la sua promozione, il conflitto biopolitico tra le prospettive religiosa e laico-scientifica vede la prima come forza sostanzialmente catecontica nei confronti della seconda. Nello scenario che definisce dunque il nesso tra sovranità e desiderio, da un lato si collocano le prospettive tradizionaliste centrate sulla volontà di disciplinare moralmente il rapporto corpo-tecnica e volte a conservare leggi che sacralizzano la natura per mantenerne immutati gli assetti, coltivando il desiderio attraverso l’idea di rispetto della volontà divina.

			Eppure, per quanto gli approcci ispirati da epistemologie religiose e scientifiche siano di fatto in conflitto, il bisogno di guadagnare nuovi traguardi di riflessione che sappiano porsi come spazio di integrazione tra i campi biomedici e quelli religiosi è più urgente di qualsiasi battaglia. Comprendere quindi come queste dinamiche funzionano permette di supportare la crescita civile di una società autenticamente inclusiva, rintracciando quanto più possibile le cause che inibiscono la presa di coscienza di interi gruppi, relativamente alla volontà e alle possibilità di scelta. Il perseguimento di questo obiettivo è sostanzialmente volto a promuovere il rispetto di tutte le differenze e quindi di scoprire quali siano gli aspetti latenti che limitano la possibilità dell’individuo di scoprire il senso da attribuire al proprio più profondo benessere.

			È comunque difficile pensare che Dio, indicato come onnisciente e onnipotente, sia più interessato alle attività sessuali delle persone e a inibirle piuttosto che avere a cuore la loro piena, autocosciente e matura realizzazione. Se in alternativa riuscissimo ad ammettere che invece a Dio importa qualcosa di più, potremmo allora preoccuparci di come educare bambini, adolescenti e giovani adulti a conoscere i propri sentimenti, il senso dell’innamoramento e dell’incontro, le implicazioni del desiderio sessuale e dei rapporti intimi, il significato della responsabilità e del rispetto e la meraviglia di chiamare volontariamente in vita i figli, come fare per evitare gravidanze indesiderate, probabilmente avremmo molti meno problemi di violenza, abusi sessuali, molti meno aborti e genitori più convinti e consapevoli del loro ruolo.

			
		


		
			6. Subordinazione sessuale tra sicurezza e paura

			1. Disperazione e colpevolizzazione della vittima

			Eleanor Roosevelt è ormai il simbolo di un aspetto cruciale rispetto all’empowerment e all’acquisizione dell’agency da parte dei gruppi minoritari. Le viene infatti attribuito un aforisma importante, molto utilizzato come slogan nelle pratiche di consciousness raising: «Nessuno può farti sentire inferiore senza il tuo consenso». Talvolta questa frase viene fatta risalire alla sua autobiografia, ma in realtà non vi appare affatto. Probabilmente qualcuno l’ha sentita pronunciare dalla stessa Eleanor, oppure si tratta semplicemente di un modo per compendiare perfettamente il suo impegno volto a rimuovere le forze catecontiche interiorizzate da chi versa in condizioni di sottomissione. Se la società stabilisce che il «cuore invisibile», come lo definisce Nancy Folbre1 indicando le modalità con cui il lavoro femminile ha garantito il capitale sociale necessario per lo sviluppo del benessere, continui a pulsare gratuitamente e inconsapevolmente, verranno di necessità rafforzati i dispositivi che frenano il cambiamento e riducono l’emancipazione di chi è oppresso.

			Si chiama «impotenza appresa» lo stato psicologico in cui versano coloro che non riescono a svincolarsi dalla sudditanza. Il termine tecnico è learned helplessness e fa riferimento all’ampio territorio di studi inaugurati dallo psicologo Martin Seligman,2 il quale ha indagato la posizione delle persone che subiscono ripetute squalifiche o violenze sulle quali esse credono di non avere alcuna possibilità di controllo o lo credono in modo disfunzionale. La vittime di costanti reazioni negative possono solo adattarsi all’avversità perché non sono in grado di pianificare una strategia di elusione efficace anche quando questa sarebbe in realtà possibile. E il modo migliore per mantenere la loro dipendenza è quello di dare loro messaggi contraddittori, come ha illustrato in modo convincente la scuola di Palo Alto e in particolare Gregory Bateson.3 L’antropologo americano, indagando le relazioni affettive asimmetriche in cui qualcuno sia dominante su un altro, adulto o minore, ha scoperto che la comunicazione incongruente tra quanto egli dice e il suo atteggiamento/comportamento causa una sottomissione patologica nella persona assoggettata. Questo esito è dovuto al disorientamento. In un contesto in cui i messaggi risultino privi di coerenza, l’incertezza è l’unica risposta possibile, cui si apparenta altresì un profondo senso di insicurezza che muove il subordinato a cercare riparo in chi detiene il potere. Tale situazione viene chiamata di «doppio legame» (double bind) e ha effetti devastanti per la salute mentale, specialmente quando esso si instaura tra un adulto (genitore o educatore) e un minore (figli o allievi). Molti casi di sofferenza manifestata con disordini alimentari e tossicodipendenze sono conseguenti a questo tipo di relazione. L’aiuto psicologico consiste sostanzialmente nel garantire alla persona invischiata di recuperare per un verso la fiducia in se stessa e per l’altro la capacità di comprendere il valore dell’autonomia e quindi dell’acquisizione della capacità di operare scelte per il proprio benessere. In tale percorso il paziente impara a svincolarsi dalla dipendenza e a riconoscere che cosa è meglio per sé, indipendentemente dalle volontà altrui.

			Coloro che intraprendono un percorso psicoterapeutico rie­scono a liberarsi dal doppio legame grazie al riconoscimento dei paradossi in cui si trovano impaludati. Se però il problema riguarda le relazioni tra categorie di persone, non può essere la psicoterapia individuale a risolverlo, quanto piuttosto un dispositivo sociale che tuteli e promuova l’agency. Una classica situazione di doppio legame di questo tipo è quella appunto che caratterizza il sessismo maschilista: l’atteggiamento benevolo, per esempio galante, potrebbe nascondere in realtà un successivo comportamento malevolo, per cui le donne si lasciano sedurre da promesse incantevoli e poi si ritrovano a dover nascondere i lividi vergognandosi per le percosse ricevute. Il circolo vizioso in cui la vittima di violenza domestica si trova irretita è caratterizzato appunto da messaggi contraddittori: per un verso amorevoli e per l’altro violenti e minacciosi. Colei che sopravvive a queste dinamiche potrà liberarsi solo se la società le darà gli strumenti per riconoscere l’inganno, offrendole peraltro il supporto necessario in centri antiviolenza, case rifugio e con una legislazione che limiti e trattenga il carnefice. Al contrario, quando il sistema sociale non intende tutelare l’agentività delle donne, il modo migliore per mantenerle nell’impotenza consiste nel farle sentire colpevoli del proprio male, convincendole di meritare le punizioni ricevute a causa della loro inadeguatezza.4

			Questo fenomeno, che la psicologia definisce victim blaming, consiste in una dinamica che funziona tanto a livello interpersonale quanto sociale, per cui, assumendo aprioristicamente che il «mondo sia giusto», si deduce che le vittime siano in qualche misura responsabili di ciò che subiscono.5 Quando il dispositivo sociale è supportato da visioni ideologiche ben congegnate da gruppi di potere che diffondono opportuni stereotipi e pregiudizi contaminando profondamente il senso comune, coloro che rimangono irretiti nella tela del ragno non possono far altro che accettare la cattiva sorte e ammettere di essere la persona sbagliata nel contesto sbagliato. Celebri sono i casi di stupro in cui le donne vengono colpevolizzate per l’abbigliamento o l’atteggiamento seducente. Rispetto all’incapacità degli oppressi di prendere coscienza del proprio stato e della possibilità di modificare la situazione, gioca un ruolo speciale la paura, che è una delle forze catecontiche più efficaci nel frenare qualsiasi istanza di cambiamento che modifichi lo status quo. In condizioni di terrore, è difficile per chi sia vittima di sfruttamento, violenza o minaccia, immaginare strategie per guadagnare posizioni alternative. Di tutto ciò sono molto consapevoli coloro che detengono il potere e che non intendono perderlo. Per questo costoro predispongono ideologie ben strutturate, che penetrano in profondità nel tessuto sociale passando attraverso i processi educativi. In questo modo essi possono plasmare le coscienze sul nascere, ostacolando lo sviluppo del pensiero critico. È questo il caso di molte tradizioni religiose.

			Dalle testimonianze rilasciate dal fidanzato risulta che Saman avesse udito la madre complottare con il marito per pianificare il suo femminicidio. Quando spaventata le chiese spiegazioni, si sentì rispondere in modo rassicurante dalla genitrice la quale le riferì che il piano criminale riguardava un’altra donna. Ciò che sorprende è il fatto che Saman non si sia indignata e non abbia cercato immediatamente di riferire ogni cosa alla comunità che l’aveva presa in carico cercandovi altresì rifugio. Evidentemente era abituata a sentir parlare di esecuzioni e comunque preferì cercare consolazione telefonando al fidanzato che sperava di sposare presto. Credeva di non avere altra scelta che quella di essere salvata da un uomo sposandolo, convinta probabilmente che l’amore avrebbe trionfato. Non le rimaneva quindi altra via che scommettere anche sull’amore materno e fidarsi. Spesso le donne vittime di violenza domestica entrano in un circolo vizioso molto simile che le porta a cercare in tutti i modi di puntare sull’amore, ignorando che chi si fida e si affida al proprio aguzzino sta firmando la propria condanna.6 Saman aveva scommesso sull’amore della madre sperando così di essere al sicuro. E dopo più di un secolo di pratiche per promuovere l’universal sisterhood, sapere che la madre fosse d’accordo con il marito nel prendere la decisione di massacrare la figlia apre grandi questioni rispetto al fatto che l’autocoscienza femminista è ancora un patrimonio che appartiene a una esigua élite.7

			2. Kabul

			L’11 settembre 2021, un corteo di circa trecento donne, completamente coperte e vestite di nero, attraversava Kabul per testimoniare la propria adesione alle politiche talebane che le vogliono segregate tra le mura domestiche. Sui cartelloni che timidamente e ordinatamente venivano messi in mostra era scritto che il modello occidentale non è quello che le donne afghane vogliono assumere perché esso non le emancipa bensì le umilia. Altri cartelli osannavano i mujaheddin glorificando la sharia, considerata al contrario autentica mallevadrice della virtù femminile. La lugubre processione era diretta all’università, scortata dagli stessi combattenti osannati, pesantemente armati, i quali con i loro mitra spianati intendevano palesare la loro forza per dimostrare di saper tenere a bada e insieme proteggere quel manipolo di manifestanti, garantendo così l’ordine sociale.

			Abbiamo già citato le ricerche di Giuliana Sgrena e la discussione relativa al fatto che il femminismo delle donne islamiche rimane supino all’idea di un Dio patriarcale che non permette loro di puntare sulla propria agentività. In effetti, il problema più difficile da gestire è appunto quello per cui la persona subordinata ha perso o non ha mai acquisito la consapevolezza di essere vittima di carnefici. Tale tipo di legame evoca in continuazione lo stato di pericolo e chi vi si trovi invischiato non può che sperare che l’oppressore riduca la presa per guadagnare almeno un momento di tregua. L’azione di chi si sente padrone della situazione sarà invece finalizzata al dominio totale dello spazio di vita della vittima e, per riuscire nell’intento, terrore e paradossi faranno passare per magnanimità il sopruso creando dipendenza. La percezione di ineluttabilità da parte della vittima si accompagna alla convinzione che potrebbe andare peggio e che quindi è meglio accontentarsi degli eventuali momenti di distensione.

			Il celebre studioso del capitale sociale, Pierre Bourdieu,8 discute la possibilità che si dia una sostanziale alleanza tra donna e uomo, e che esista un accordo latente che porta entrambi a sostenere una società che usa la donna mantenendola inconsapevole del proprio stato. In realtà questo esito non è dato da alcunché di naturale o inconscio, purtroppo, quanto piuttosto da dinamiche di potere ben congegnate, appunto. E, quando i gruppi minoritari non hanno alternative, l’acquiescenza è una risposta adattiva alla necessità. È certo che i rapporti che producono sofferenza sono sempre costruiti culturalmente facendo perno su rappresentazioni che evocano insieme terrore e riparo, condivise tanto dalle vittime quanto dai loro carnefici. Per tale ragione è necessaria un’azione di cambiamento sociale affinché la vittima possa uscire dalla condizione che in apparenza ella sembra accettare. L’acquiescenza delle donne afghane ricorda all’Occidente che cosa significhi abitare uno spazio ostile in cui la minaccia dello stupro, della molestia, del pestaggio e del femminicidio sono costantemente in azione. Vivere in tale contesto induce a ricercare il luogo in cui trovare protezione. Il matrimonio è il patto con l’unico uomo con cui negoziare tempi e modi dell’abuso, sottraendosi così alla violenza indiscriminata di cui sono disordinatamente capaci tutti quelli che stanno fuori dalle mura di casa. Su questa dinamica è stato costruito il suo sfruttamento e la giustificazione della sopraffazione ovunque nel corso dell’intera storia.

			L’analisi genealogica foucaultiana, relativa alle modalità con cui la conoscenza e il potere si compenetrano attraverso la costruzione dei dispositivi che intrecciano diverse aree delle relazioni sociali, considera la rete degli elementi discorsivi con cui le persone entrano in rapporto tra loro, per giungere a riconoscerne gli effetti concreti che modificano la loro condizione corporea. Questo metodo, eletto come privilegiato dalla ricerca femminista finalizzata a riconoscere i dispositivi sociali che causano assoggettamento, è stato assunto anche da Judith Butler9 nella sua indagine intorno alle dinamiche di oppressione supportate tanto dalle vittime quanto dagli oppressori. Dopo aver inscritto la dialettica servo-padrone hegeliana nell’orizzonte psicologico del desiderio,10 considerato come condizione psicologica che deriva dalla percezione di una mancanza, Judith mette in luce come in effetti la società apparecchi dispositivi di funzionamento in cui è richiesta la partecipazione attiva degli oppressi per i meccanismi di produzione e riproduzione dell’ordine di potere costituito. La loro adesione al sistema di oppressione è determinata dalla condizione psicologica di esseri desideranti, che tentano di colmare i loro vuoti d’identità. L’identità individuale, e nello specifico quella di genere, è quindi esito di un processo di costruzione in cui l’oppresso in quanto desiderante giunge a riconoscersi solo dopo aver contrattato la propria posizione con chi detiene il potere di impedirgli di portare a compimento l’azione che permette l’appagamento del desiderio.

			Lo spazio sociale percepito come pericoloso è un luogo in cui la mancanza di sicurezza porta inevitabilmente la donna a scegliere di vivere solo all’interno delle mura domestiche. Il subire molestie sessuali sul lavoro e per strada non può che essere, infatti, una grave minaccia per il suo benessere e quindi indurla a desiderare un rifugio in cui proteggersi. In tali contesti la motivazione principale che induce la donna a fidarsi dell’uomo con cui condividere lo spazio domestico è esito di una definizione di sé giocata tanto sul tavolo dell’amore quanto su quello dell’interesse sociale che si basa sulla distribuzione del potere e della libertà che la tradizione ha predefinito secondo la grammatica dei privilegi da garantire agli uomini. I processi di consciousness raising accompagnano dunque le donne nella trasformazione del proprio bisogno di tregua momentanea in desiderio di autonomia, oltrepassando la convinzione che si debba affidare all’uomo la propria liberazione. Ma non sempre e non ovunque questa trasformazione è possibile, in quanto tale progetto si concretizza solo nella misura in cui la società allenta il potere catecontico che mantiene ben saldi gli ancoraggi a un passato oppressivo. È negli scenari in cui la prospettiva tradizionalista trionfa che il desiderio di emancipazione della donna viene ingabbiato tra le maglie dell’angoscia e del terrore, due tra le sostanze più resistenti con cui viene allestito il soffitto di cristallo.

			Come è stato brillantemente illustrato da Jean Delumeau, storico francese che ha offerto una particolare attenzione alle modalità con cui vengono manipolate le relazioni sociali per terrorizzare le persone guadagnando così potere su di loro, la minaccia orienta sempre l’azione collettiva e individuale sia verso l’evitamento sia verso la ricerca di protezione. Ne La paura in Occidente,11 l’autore ha descritto le dinamiche discriminatorie che producevano stereotipi funzionali a identificare categorie di persone che dovevano essere evitate o perseguitate perché pericolose (sovversivi, eretici, bestemmiatori, ebrei, ecc.). Tali strategie, basate sulla mobilitazione psicologica del terrore, erano sostanzialmente funzionali al rafforzamento dell’ordine sociale stabilito dalle élite di potere, tra le quali emergevano quella religiosa e quella finalizzata ai processi di egemonizzazione sociali.

			3. Rileggere la storia superando il terrore

			La riflessione di Delumeau è successiva e in continuità con quanto indagato da Foucault nell’opera Sorvegliare e punire. Nascita della prigione,12 in cui viene descritta la sovranità delle istituzioni issata sulla costruzione della società panottica di cui il carcere moderno è fulcro e insieme matrice. Questa prospettiva prevede l’azione di quattro fattori di base: controllo, minaccia, sanzione e sicurezza. Il carcere funziona come sistema rigido di controllo, minacciando la punizione per garantire sicurezza alla società. Tanto per Delumeau quanto per Foucault, dunque, la paura fonda i processi di formazione delle relazioni sociali e si impone come fattore politico che dirotta gli interessi e le aspettative delle persone che sono costantemente alla ricerca di ripari e di sistemi di difesa.

			Tale prospettiva tesaurizza la visione del sociale originariamente violento pensata da Hobbes, secondo cui ogni individuo rischia di essere preda di altri esseri umani (bellum omnium contra omnes). Solo grazie al potere dello Stato che sovrintende l’uso della forza sottraendo l’esercizio della violenza ai singoli (il Leviatano) la società si pone come luogo sicuro che amministra controllo e punizione per garantire protezione. La paura, dunque, è l’elemento fondante nella costruzione sociale dei dispositivi che legittimano la sovranità di qualcuno e la subordinazione di altri. Il desiderio fondamentale, il più urgente, quello che viene prima di ogni altro, è quindi quello di garantirsi un riparo.

			Se la donna percepisce la realtà sociale come pericolosa perché in essa deve confrontarsi con molestie e abusi, il suo desiderio di benessere la porterà a evitare di abitare quello spazio. Se altresì comprende che per lei non ci sono possibilità di ascesa al potere perché ogni tentativo viene invalidato da messaggi paradossali forieri di una rappresentazione ambivalente, che per un verso invalida la possibilità della fuga e per l’altro mantiene viva la speranza del riparo da situazioni peggiori, il vantaggio per l’ascesa di uomini meno meritevoli è assicurato e a lei non resterà che il desiderio di prendersi cura delle cose piccole.

			Nei corsi al Collège de France tra il 1978 e il 1979,13 sulla linea già tracciata in Sorvegliare e punire e La volontà di sapere,14 Foucault ha affrontato un tratto fondamentale relativo alla genesi del potere da parte dello Stato che monopolizza l’uso della forza fisica e dunque della violenza, espropriandola progressivamente ai sovrani che in precedenza ne disponevano a titolo personale o sulla base di accordi tra piccoli gruppi. Facendo leva sulla matrice inaugurata da Machiavelli, che riconosce nel rapporto mezzi-fini l’autentica fonte del potere, anche per Foucault l’identificazione dell’autorità è fondata sull’obiettivo ultimo di proteggere il gruppo dalla violenza entropica e bestiale del singolo individuo. I processi di normazione, infatti, permettono di organizzare il lavoro comune, per produrre le risorse necessarie alla vita di coloro che sottoscrivono il patto sociale, solo nella misura in cui sono in grado di rendere prevedibili i rapporti umani e quindi la concertazione dell’azione cooperativa, come richiesto dalla divisione dei ruoli. Il Leviatano, ovvero il simbolo dell’autorità, fa proprio tale obiettivo e predispone la legge come strumento, convogliando a sé la porzione di libertà di chi, per vivere in pace, accetta di rinunciare all’esercizio della violenza, della vendetta e della predazione. In tal modo, il controllo del temibile che emerge dagli abissi degli istinti permette a tutti coloro che sottoscrivono l’accordo fondamentale di appartenere a una società sicura. Le persone, rinunciando alla dotazione di libertà di cui disporrebbero nello stato di natura, sono autorizzate a esercitare i corrispondenti diritti derivati dall’accordo condiviso, sapendo che al di là di questo la sopravvivenza è impossibile.

			Lo spazio sociale risponde dunque al bisogno di sicurezza allestendo comportamenti prevedibili tramite la legge, ma, finché essa espunge da sé la dimensione del privato, per la donna l’unico riparo che rimane disponibile è garantito dal ruolo della serva in ambito domestico, senza che le venga data alcuna possibilità dialettica di invertire il proprio status con quello del padrone. In Occidente questo ostacolo sostanziale, che relega la donna nello spazio della paura e dell’oppressione maschile, in quanto le relazioni intime non sono considerate una questione politica da gestire con delle norme, è stato progressivamente denunciato e tolto grazie al femminismo e in particolare a partire dell’inclusione delle pratiche di cura nel linguaggio economico, e dal riconoscimento che tutto ciò che è personale è politico.

			Dobbiamo alla pacifista Gerda Hedwig Lerner, ebrea sfuggita al nazismo trovando riparo negli Stati Uniti, l’inaugurazione dell’importante corrente di studi femministi dedicata alla storia, riletta valorizzando il costante impegno della donna per la propria emancipazione e per il miglioramento dell’intera società.15 Secondo Gerda, i processi di consciousness raising femministi permettono l’autentica maturazione della stessa coscienza umana e questi non possono prescindere dalla consapevolezza di che cosa le tracce della storia insegnano nel presente. Per sopravvivere all’oppressione è necessario saper leggere quelle tracce, riconoscerle e capire che cosa testimoniano del passato, in particolare che cosa l’autore di quelle tracce ha causato. Lo studio del rapporto tra tracce e conseguenze porta la studiosa a considerare le forme della sopraffazione esercitata dal patriarcato attraverso il dispositivo binario che scinde appunto il «privato», nelle relazioni intime, dal «pubblico», ovvero dalla regolamentazione sociale del comportamento. Questi studi hanno illuminato le ricerche sulla criticità di tutti i binarismi e in particolare sulle loro corrispondenze, tra i quali emerge quello che allestisce un’implicazione tra binarismo pubblico vs privato e il binarismo di genere uomo vs donna per definire le gerarchie del potere sociale e la legittimazione dello sfruttamento.16 Il doppio binarismo uomo/area-pubblica vs donna/area-privata è stato il dispositivo che ha sempre mantenuto la donna in una condizione di minaccia, inducendola suo malgrado ad assecondare le istanze che le permettevano di godere di esigui spazi di sicurezza. In questo consiste la sua acquiescenza all’ordine sociale pensato dalla tradizione. Quando finalmente è stato annunciato che la donna vanta pari diritti dell’uomo, il muro che la rinchiudeva universalmente nella vita privata domestica ha cominciato a essere abbattuto rendendo finalmente visibili e denunciabili le forme della violenza esercitata contro di lei.

			Il punto di non ritorno da cui è iniziato questo cambiamento sostanziale è stato superato dopo la seconda guerra mondiale, nel 1945, grazie allo Statuto dell’onu, il quale si basa sul principio dei pari diritti di uomini e donne, ponendosi come base del concetto di dignità umana che la Dichiarazione dei diritti umani universali ha poi sancito in modo articolato e definitivo. Prima di allora nessuna azione politica giuridicamente cogente aveva mai esplicitato in modo così chiaro il valore della parità tra donna e uomo. L’agenda politica si è quindi sviluppata con la convocazione delle conferenze mondiali sulla condizione della donna, finalizzate alla promozione di una strategia mondiale di cambiamento. In questa temperie è stata sancita la Convenzione sull’eliminazione di ogni forma di discriminazione della donna (cedaw), adottata nel 1979 dall’Assemblea generale dell’onu, da cui ha preso forma il Trattato internazionale sui diritti delle donne, entrato in vigore nel 1981. Rilevata la condizione di umiliazione e soggiogamento in cui versavano le donne in tutto il modo, nel 1993, la Dichiarazione sull’eliminazione della violenza contro le donne ha quindi avviato politiche atte a rendere concreto il contrasto contro la loro sopraffazione.17 I lavori internazionali sull’agenda promossa dalle diverse conferenze onu hanno raggiunto una tappa fondamentale con l’approvazione nel 2011 del cosiddetto Trattato di Istanbul (Convenzione del Consiglio d’Europa sulla prevenzione e la lotta contro la violenza nei confronti delle donne e la violenza domestica), il quale sancisce l’impegno degli stati sottoscrittori a prevenire la violenza, favorire la protezione delle vittime e impedire l’impunità dei colpevoli. Il cammino è evidentemente impervio e lungo, ma la direzione è tracciata. E intanto le donne in numero sempre maggiore studiano e accedono al sapere scientifico che trasforma il mondo. E mentre accade questo, al contrario, nei paesi in cui la politica è orientata dalla morale religiosa, il ritorno alle logiche binarie essenzialiste sembra irresistibile.

			Era il 6 aprile del 2021 quando nel faraonico palazzo presidenziale di Ankara, in cui si celebrava un meeting volto a risolvere le tensioni tra Unione Europea e Turchia, la presidente della Commissione Europea Ursula Von Der Leyen si ritrovò senza sedia di rappresentanza e senza bandiera dinanzi a due uomini: il presidente della Turchia Recep Tayyip Erdogan e il presidente Consiglio ue Charles Michel, comodamente seduti entrambi sui loro scranni. Dopo aver inizialmente manifestato il proprio disappunto, coraggiosamente messo in scena, Ursula ha poi preferito procedere con i punti all’ordine del giorno, giungendo infine a dichiarare la necessità che la Turchia rispetti i diritti umani universali, sottolineando altresì la sua preoccupazione per il ritiro del paese dalla Convenzione di Istanbul. Il mese prima infatti, quando tutto l’Occidente doveva fare i conti con la grave crisi pandemica, la Turchia, che è stato non solo il paese che ha accolto i lavori per redigere il trattato ma anche il primo a ratificarlo, ha revocato la propria adesione alla Convenzione. Questo è quanto ha voluto Erdogan, secondo il quale uomo e donna sono diversi e complementari e la specificità della donna è la maternità. La motivazione per la quale il presidente ha ritenuto opportuno imporre al paese questa retrocessione consiste nel ritenere che la convenzione sia un pericolo per la famiglia. La sua convinzione dunque è che per garantire la sopravvivenza di questo dispositivo elementare della società sia necessario pretendere dalla donna che essa continui a subire ogni genere di violenza come è sempre stato nella storia. In Turchia la frequenza media delle donne morte ammazzate è più di una ogni giorno.18

			
		


		
			7. Grammatiche del desiderio

			1. Cannibalismo e identità

			Il cannibalismo consiste nelle strategie che producono l’assimilazione dell’altro a se stessi e giustificano l’abuso decretando la pericolosità della differenza. Tale operazione è un esercizio di potere per appropriarsi della vita altrui, guadagnando così una qualche forma di vantaggio in un contesto di risorse limitate. Nella misura in cui questa semplificazione può essere accettata, potremmo dire che moltiplicando le ricchezze, le espressioni del cannibalismo diminuirebbero. Per esempio, se due tribù, anziché lottare l’una contro l’altra, trasformassero i territori che garantiscono cibo e spazio abitabile per i quali confliggono in luogo per la produzione di risposte alle proprie esigenze, apprezzerebbero la pace anziché la guerra, evitando così di distruggere i ripari che faticosamente hanno costruito. Questa è la logica dell’Occidente, perennemente in crescita per la sua inestinguibile brama di benessere. Eppure, nonostante la fatica e la complessità che questo modello comporta, è molto probabile che in esso si sostanzi la strada maestra che il mondo è destinato a percorrere per riuscire a rispondere ai bisogni dell’intera umanità – pur sempre dovendo fare i conti con l’ambiente che dà segni indiscutibili di cedimento, ai quali è necessario porre rimedio definendo i limiti in cui circoscrivere il desiderio: apprezzare morigeratamente il buon cibo è salutare, un’alimentazione eccessiva e troppo sofisticata è dannosa e consuma risorse.

			Il pensiero scientifico-tecnologico saprà orientare l’azione sociale per rispondere in modo adeguato a queste sfide sempre più grandi e globali. E non saranno certamente, invece, i nostalgici appelli che invocano il ritorno al passato a indicarci la via, perché il passato è esattamente ciò che non vogliamo ripercorrere, a meno che non apparteniamo a classi sociali storicamente privilegiate. Sentiamo spesso i promotori di posizioni tradizionaliste affermare che non possiamo leggere il passato con le categorie del presente. A questa ingiunzione conviene rispondere che operiamo tali giudizi perché c’è qualcuno che vorrebbe ripristinare gli stessi valori di ieri per ristabilire le politiche che invece vorremmo fossero definitivamente superate. Ricordare che in passato si commettevano atrocità in nome di verità che sono state poi confutate serve proprio per proteggere la libertà di dire anche in futuro che siffatte idee sono esattamente quelle che vogliamo mantenere ben presenti finché non siano definitivamente archiviate. Se qualcuno afferma che i simboli del passato permangono con la loro minaccia, significa che essi non sono ancora tramontati ed è bene capire quali siano i contenuti che tali simboli continuano a nutrire.

			L’ostentazione della svastica e l’uso del saluto romano oggi sono perseguibili dalla legge perché sappiamo che qualcuno è pronto, anche in Occidente, a praticare il cosiddetto «diritto di strage», come lo ha definito Ferdinando Camon.1 Il terrorismo nostrano ci ha infatti insegnato che la sete di potere è in grado di unificare in un delirio all’unisono persone qualunque, dando loro l’opportunità di godere della vita del militante, sotto l’egida di simbolismi dei quali esse spesso non comprendono neppure il significato: «”La vita del militante è bella?”. “È bella. Ma non per ricchezza, per divertimenti e lusso, è bella per il gran numero di pericoli che si trovano lungo la strada; è bella, in misura sublime, per il virile atteggiamento di fronte alla sofferenza”. “Dove passa la strada del militante?”. “La strada del militante passa per il monte della sofferenza, per la selva delle fiere selvagge, e infine per la palude dello scoramento”. “Quando uno s’è arruolato come militante, non l’aspetta una tavola imbandita, ma deve accettare sulle sue spalle il giogo del Redentore” […]. “Il militante ha timore soltanto di Dio, del peccato, e dell’attimo in cui la forza spirituale lo toglierà dalla lotta. Il militante ama la morte, perché con la morte il suo corpo servirà per impastare il cemento del futuro”».2

			Lo scrittore e giornalista Camon ha studiato da vicino i gruppi eversivi di destra e di sinistra durante gli anni di piombo. Li ha intercettati e ha voluto capirne il funzionamento. Ha pagato caramente questo interesse, giocato in nome della democrazia. Ha subito per anni appostamenti, minacce e denunce che hanno fortemente destabilizzato gli equilibri della sua vita privata. Nonostante tutto ciò, non ha ceduto. Voleva riflettere sulle ragioni che possono portare degli individui a pianificare una strage, solo per dare un senso al proprio vuoto esistenziale, garantendo intanto un vantaggio a chi lavora per ripristinare il totalitarismo: «La strage è un diritto. Non ha importanza il programma […]. Trovarsi d’accordo per distruggere è l’unico modo per restare insieme. Il programma ci divide. Non sappiamo ancora chi siamo: dobbiamo lanciare il segnale e raccoglierci. […] Noi dobbiamo dare al sistema un colpo tale che ogni coscienza si rimetta a noi con tutta docilità, con tutta la gratitudine per qualunque cosa faremo di essa. Occorre che il nostro gesto sia così chiaro, da far nascere in tutta la popolazione, inerme e inginocchiata, due sole risposte e nessun dubbio: “Sono loro” e “Finalmente”».3

			Questa è certamente una manifestazione estrema di cannibalismo: sentirsi virilmente potenti dispensando morte solo perché si ha la forza fisica e il cinismo necessari per poterlo fare. L’obiettivo: destabilizzare gli equilibri collettivi con il massacro, affinché il terrore tolga qualsiasi capacità di reagire a chi è impegnato nel mestiere di vivere. In questo modo, la società paralizzata dal terrore della morte sarà finalmente dominata da un gruppo di potere egemone che si assicurerà i privilegi di sempre impartendo leggi autocratiche e irrevocabili. L’esaltazione è una disposizione che tutte le dittature hanno saputo e sanno ancora manipolare. Si tratta infatti di duttile materia che si sostanzia nel fideismo, consistente nello spacciare l’atto di fede come superiore a quello di ragione, pur senza far conoscere il contenuto per il quale viene richiesto il giuramento di fedeltà. Ebbene, criticare qualsiasi accesso a tale forma di degenerazione è un modo per restare coscienti del fatto che, guadagnato il traguardo della democrazia, il passato continua a minacciarla e dobbiamo fare in modo che esso non ritorni perché ci ha già insegnato quali sono i suoi effetti. Oggi, nei paesi democratici occidentali, giudicare il passato con le categorie del presente restaurando i lager e organizzando viaggi educativi per raggiungerli significa esercitare la memoria e tener ben presente ciò che è stato e quali limiti oppressivi vogliamo che restino alle nostre spalle. I monumenti servono per ricordare e quando vengono modificati, pur rispettandone la presenza, essi simboleggiano l’apertura di un capitolo ulteriore della storia.

			Prato della Valle è la più grande piazza della città di Padova. La sua configurazione attuale, risalente alla fine del diciottesimo secolo, è caratterizzata dall’isola Memmia posta al centro, circondata da acqua e da un doppio anello esterno su cui sono erette settantotto statue, raffiguranti personaggi illustri: professori universitari, artisti, condottieri o governanti della città. Il regolamento originario stabilisce che i notabili raffigurati devono aver avuto un legame con la città e che non possono essere ritratte persone in vita o santi. L’unica donna che appare è la poetessa Gaspara Stampa ai piedi dello scultore Andrea Briosco, per rappresentare la subalternità del genio artistico femminile a quello maschile. Di recente si è dunque pensato di modificare l’impianto tradizionalmente androcentrico della piazza introducendo una figura di grande prestigio: la prima donna laureata in tutto il mondo: Elena Lucrezia Piscopia Cornaro. Dopo quello installato nella sede dell’Ateneo, sarebbe il secondo monumento dedicato all’oblata benedettina che conosceva perfettamente greco, latino, ebraico e spagnolo e che per la sua erudizione e intelligenza era stata accolta nell’Accademia dei Ricovrati di Padova, nell’Accademia degli Infecondi di Roma, nell’Accademia degli Intronati di Siena e in quella degli Erranti di Brescia. Ciò che l’assenza di questo monumento in Prato della Valle testimonia ancora è la ragione per la quale le venne negata la possibilità di laurearsi in teologia da parte del cardinale Gregorio Gaspare Barbarigo, che dichiarò in una lettera all’amico Giustinian: «Il signor procuratore Cornaro mi scrive in tal maniera che, se continuerà, io gli risponderò: perché alla fine la buona creanza sta bene in ogni luogo e in ogni persona. Mi confermo sempre più essere uno sproposito dottorar una donna. Io non ci vedo modo di recedere da quello che si è stabilito, se non vogliamo renderci ridicoli in tutto il mondo. Il cercar ripieghi per dar la laurea, non credo sia bene, perché tanto faremmo più una commedia che un dottorato».4 Fu così che il Giustinian, amico di entrambi gli antagonisti, consigliò come soluzione pacificatrice la laurea in filosofia.

			Sapere che non vogliamo che un tratto del passato torni a essere presente attuale richiede che si gestiscano simboli in grado di mantenere la memoria di ciò che nel presente vogliamo che rimanga nel passato.

			2. La grammatica del desiderio

			Il cambiamento della condizione della donna e la sua rapida emancipazione sono divenuti realtà grazie all’importante dialettica tra progresso civile, che per un verso ha aperto la strada alla parità dei diritti e ai processi di consapevolizzazione, per l’altro alle conquiste mediche tramite cui desiderio sessuale e maternità sono stati liberati dal vincolo della necessità naturale moralizzata dalle ideologie fallocentriche e patriarcali. La ricerca scientifica ha infatti permesso alla donna di gestire il compito riproduttivo secondo la grammatica del desiderio, piuttosto che quella subita fino alla metà del Novecento, consistente nella dominazione della simbolica del sacrificio in nome di imperscrutabili volontà di Dio e dello Stato. Ma di che Dio parliamo quando ci riferiamo alla volontà che le singole donne siano fecondate, non importa come, dove e quando? Che dire di bambine e adolescenti ingravidate da padri, fratelli e cugini, o di malcapitate vittime di stupro nelle nostre case e in quelle conquistate da militari in guerra? E che dire di donne con disabilità incinte dopo abusi per divertimento? Se in questi casi siamo disposti a dire che nessun Dio onnipotente e sommamente buono abbia voluto tali scempi delle loro vite pur di moltiplicare la specie umana, perché invece dobbiamo subire l’idea che Egli voglia che rimangano incinte le donne quando non lo desiderano? E perché, allora, quello stesso Dio, sarebbe indifferente alle preghiere di donne sterili votate invece alla maternità? E – ancora – perché lo stesso Dio dovrebbe offendersi quando costoro trovano una soluzione grazie alla tecnica medica? Che Dio è quello che fa ingravidare le donne con la violenza e non ascolta le suppliche di coloro che vorrebbero poter mettere alla luce un figlio senza riuscirci? Siamo sicuri che c’entri qualcosa Dio con la gravidanza delle donne?

			Il cambiamento sociale ottenuto grazie alla rivendicazione dell’agency femminile, tanto nella vita intima quanto in quella sociale, ha avuto un effetto rivoluzionario, non solo nella biografia delle donne ma anche, come discute Martha Nussbaum, nell’istituzione del concetto stesso di individuo e di persona. Secondo la filosofa statunitense, questo cambiamento consiste nell’opportunità che deve essere universalmente data a ognuno di diventare «persona», quindi di raggiungere il livello di autocoscienza che offre una visione paritaria, civile, condivisa e democratica dell’esistenza, nel rispetto di sé e dell’altro.5 L’importanza di non cedere alla tentazione di vedere nel passato soluzioni per il futuro della vita sociale è legata alla questione democratica e ai valori relativi alla condizione umana su cui essa si fonda. Secondo Martha,6 è solo a partire dalla restituzione alla donna della sua dignità che si annuncia ogni possibile rispetto delle differenze. E questo è un traguardo sempre più vicino in alcuni territori, ma molto lontano nei paesi che rimangono arroccati alle tradizioni del passato.7

			Susan Okin afferma che viviamo in una società che da secoli considera la caratteristica innata del sesso come la più ovvia legittimazione della differenza di diritti e di limitazioni formali e informali tra uomo e donna. E la famiglia è il luogo d’elezione all’interno del quale si plasma la sensazione di ovvietà della discriminazione.8 In questo microsistema si determinano di fatto le opportunità delle nuove generazioni e altresì il senso di giustizia che esse possono maturare. Secondo Susan, un’analisi critica delle dinamiche relazionali sottese dalle ideologie tradizionaliste intorno alla famiglia sono alla base di ciò che le donne devono comprendere per poter cambiare la loro posizione tanto nelle relazioni intime quanto in quelle sociali, modificando altresì gli assetti valoriali che le normano.

			Se si vogliono mantenere le donne disponibili allo sfruttamento e alla segregazione nelle relazioni intime familiari, basta educarle fin da bambine all’autolimitazione, facendo perno sulla simbolica degli affetti. Anna Tonelli, nel suo libro Politica e amore,9 descrive con grande puntualità come l’Azione cattolica abbia agito in modo capillare in Italia affinché l’azione educativa su bambine, adolescenti e adulte fosse votata alla sorveglianza della loro subalternità all’uomo: «Le donne vanno seguite nel loro “apprendistato alla vita”. […] Il modello è quello della famiglia rinchiusa in spazi domestici sempre più definiti dove i ruoli sessuali si irrigidiscono negli stereotipi patriarcali che esaltano nelle donne le virtù dell’obbedienza, della castità e della riservatezza».10

			Subito dopo il secondo dopoguerra, uno degli esempi di maggior successo è stato quello di Maria Goretti, canonizzata nel 1950 ed eletta a modello di purezza e integrità, in quanto capace, all’età di soli dodici anni, denutrita e ammalata di malaria, di resistere pervicacemente fino alla morte allo stupro tentato dal ventenne Alessandro Serenelli. Il quale, dopo aver scontato la pena per omicidio, si convertì divenendo frate cappuccino. L’esempio di rinuncia estrema della santa bambina ha goduto di grande popolarità, anche perché il messaggio latente che con esso veniva fatto passare, e che le donne dovevano tenere ben presente, riguardava il pericolo di dover fronteggiare gli assalti animaleschi degli uomini, in cui esse sarebbero incorse impreparate al di fuori degli angusti spazi canonici in cui era bene che restassero richiuse, sotto la tutela del padre o del marito.

			Come mostra l’analisi di Anna, la capillare territorializzazione del messaggio cattolico, resa possibile dalla vita parrocchiale in tutti i comuni, ha attivato le stesse donne nei processi di educazione delle bambine, mettendo in essere una politica minuziosa finalizzata al controllo dei modi e dei tempi della vita privata, attraverso la formazione del carattere: «Nella categoria del “buon carattere” vanno annoverate le giovani che sanno esprimere i valori a loro attribuiti per natura e gerarchia sociale o sessuale: ovvero il pudore, la morigeratezza, la purezza, la modestia, la prudenza, l’obbedienza, la virtù, il coraggio e la religiosità. Una lunga serie di attributi da affiancare ad altri, necessari nella vita di coppia: dolcezza, comprensione, sottomissione, senso del sacrificio, rinuncia, abnegazione, fedeltà. […] La donna deve saper unire la disponibilità al sorriso, che implica accettare di buon grado anche le avversità, alla capacità di dedizione agli altri».11 Viene celebrata quindi la figura prototipica tradizionale della donna rassicurante, supina alla divisione dei ruoli e al compito precipuo di conservare la famiglia unita, a ogni costo, compresa la violenza. E il collante deve essere l’amore, inteso per la donna come dono di sé e non certamente come passione, che potrebbe mettere a repentaglio la disposizione alla sottomissione.

			Tra i fattori più importanti che hanno promosso la consapevolezza delle dinamiche inconsce mediate dalle relazioni familiari, assume una posizione di prim’ordine l’impiego della psicoanalisi nei processi di consciousness raising, grazie al quale è stato possibile edificare una presa di coscienza collettiva intorno alle tecniche di costruzione del sé predisposte dal potere egemone, mediate dalle rappresentazioni dell’amore oblativo femminile. La riflessione psicoanalitica femminista ha infatti tesaurizzato l’assunto secondo cui siamo incarnati come corpi sessuali recintati da perimetri tutt’altro che immutabili, in quanto permeabili a connessioni ambivalenti tra dentro e fuori, amore e difesa, minaccia e resa, affermazione e negazione dell’incontro con gli altri e con se stessi, su cui agiscono i fattori culturali che disciplinano le relazioni intime. Saper identificare le strategie ideologiche con cui vengono modellate le rappresentazioni dell’essere maschio, femmina, non-binary… e saper riconoscere le differenze che l’essere sessualmente incarnato implica è parte integrante delle azioni di creazione della propria individualità autocosciente dinanzi all’altro. E questo è ciò che i percorsi di riflessione psicoanalitica hanno saputo indiziare assumendo l’istanza femminista.

			3. Amare a…

			Non c’è dubbio che uno degli argomenti con i quali le donne vengono asservite è proprio quello dell’amore, sul quale la tradizione ha impresso l’effigie del sacrificale dono di sé. La riflessione psicoanalitica coinvolta nel dibattito di genere è intervenuta proprio nello smantellamento di questo implicito nesso. Pensare la dualità annunciata da Luce Irigaray come «amore a»,12 dove la preposizione «a» stabilisce uno spazio che separa due persone unite da un legame profondo, appartiene intrinsecamente all’orizzonte al cui interno si è sviluppato il superamento da parte della psicoanalisi del monismo sessuale androcentrico. Proprio entrando in modo più realistico nel merito del concetto di amore, la psicoanalisi contemporanea è riuscita a superare la visione idraulico-pulsionale dell’evento psichico.

			Nel suo Contemporary Psychoanalysis and Modern Jewish Philosophy: Two Languages of Love, Michael Oppenheim esamina la continuità tra pensiero ebraico ed evoluzione della psicoanalisi, indicando nello specifico la risoluzione delle strettoie freudiane che riducevano le dinamiche dell’eros a una complessa eppur banale meccanica energetica. I filosofi ebrei Franz Rosenzweig, Martin Buber ed Emmanuel Levinas concepiscono infatti l’amore come una dimensione che apre originariamente l’umano all’alterità che trascende l’individualità, permettendo al soggetto di rintracciare nell’altro se stesso e raggiungere la consapevolezza che danneggiare l’altro è da ultimo un atto autolesionista. Se Freud ha usato l’interpretazione per imprigionare l’esperienza esistenziale nelle maglie darwiniste dell’adattamento ai confini naturali, al contrario, l’ermeneutica del pensiero ebraico si è mossa verso la restituzione dell’uomo all’infinito, intercettato appunto nell’incontro d’amore. Il quale non consiste nella ricerca di appagamento fisiologico, ma nella scoperta di ciò che sta alle radici e che pure insiste nell’oltrepassamento della soggettività. La psicoanalista che secondo Oppenheim è riuscita a operare questa integrazione è Jessica Benjamin, la quale ha scelto di studiare a Francoforte, uno dei centri di confronto del pensiero ebraico più importanti a livello internazionale. Fin dai primi decenni del secolo breve, nella città affacciata sul Meno orbitavano non solo pensatori attenti alle tematiche della trascendenza e ai destini dello spirito, del calibro appunto di Rosenzweig e Buber. Nel secondo dopoguerra, quando Jessica deciderà di guadagnare lì la propria laurea magistrale, l’istituto per la ricerca sociale era ormai un nodo nevralgico negli studi dei fattori che trasformano il potere in dispotismo e autoritarismo.

			Attenta lettrice di Foucault, la psicoanalista statunitense si rivolse al contributo di Adorno e Horkheimer per la vocazione alla decodifica dei meccanismi della sopraffazione. Non sorprende quindi che dobbiamo proprio a lei il contributo forse più innovativo della psicoanalisi contemporanea nella rilettura delle questioni che riguardano tanto l’amore quanto la discriminazione, l’abuso, la violenza e il loro nesso con le ideologie che orientano le relazioni umane. A partire da questo contesto, Jessica ha inscritto all’interno della riflessione psicoanalitica la discussione sulle cause psichiche che fondano e mantengono l’androcentrismo, tramandate di generazione in generazione attraverso la vita familiare. Considerato come la causa prima di costumi sociali che permeano ancora profondamente i processi educativi, all’onnipervasiva concezione patriarcale dobbiamo la «polarizzazione di genere» su cui si instaura la subalternità e l’abuso della donna. Jessica usa il termine «polarismo» anziché «binarismo», ma il significato rimane immutato. Il suo obiettivo è stato comprendere i fattori intrapsichici e psicosociali responsabili dell’alienazione della donna e della sua impossibilità di disporre liberamente di se stessa. Alla base di queste dinamiche alberga il modo con cui viene rappresentato l’amore, appunto. Secondo Jessica, amare l’altro non può prescindere dal saper amare se stessi e quindi dal sapersi porre dinanzi all’altro come soggetto individuato. Poiché però la persona amata determina i destini del riconoscimento, quando il rapporto sia impostato nei termini della complementarità dove la moneta di scambio sia la sottomissione, il rischio per la figura subalterna è l’alienazione.

			Il potere è rappresentato tanto da chi è amato, come lo sono le figure che costellano le relazioni intime, quanto da coloro che allestiscono il contesto sociopolitico, come pure dalle strategie culturali che orientano le condotte individuali. Nella misura in cui vuole liberarsi dal giogo dell’alienazione, la donna deve comprendere come questo intreccio, tra dimensioni privata e pubblica, agisca su di lei sabotando la sua autodeterminazione. Jessica discute di tutto ciò in Legami d’amore, ove indaga in che modo il dominio è radicato nel cuore di chi è dominato, considerando gli effetti della «capacità di sfruttare la speranza nella redenzione [la quale] è ciò che contraddistingue il potere che sa ispirare una sottomissione volontaria».13 A partire dalla dialettica hegeliana servo-padrone, la sua argomentazione spiega l’assoggettamento della donna facendo perno sul concetto di consenso al «dominio erotico», consistente nel paradosso per cui l’individuo cerca di arrivare alla libertà passando attraverso la propria schiavitù, e cerca la liberazione sottomettendosi al controllo.14 Se per Hegel la dialettica presentata nella Fenomenologia dello spirito15 assumeva lo statuto di necessità dato il rapporto di potere implicato nella logica complementare, Jessica al contrario riporta alla dimensione psichica la causa di questo tipo di relazione. In questo modo la studiosa, disinnescando l’effetto alienante grazie alla decodifica delle dinamiche psicologiche sottostanti, mostra che nulla di necessario e immutabile è dato nei rapporti di sottomissione. Se l’abusato prende coscienza della propria disponibilità a farsi sottomettere, risolvendo al proprio interno tale disposizione, potrà emanciparsi dall’abuso.

			Il cardine al quale Jessica riconduce la disposizione al sacrificio di sé è quello del «riconoscimento» (recognition): «Il sé ha un bisogno paradossale dell’altro; infatti, il sé cerca di porsi come entità assoluta, indipendente, eppure, per essere riconosciuto, deve riconoscere che l’altro gli somiglia. Deve essere in grado di trovare se stesso nell’altro. Si può conoscere il sé solo attraverso le sue azioni, e solo se le sue azioni hanno significato per l’altro ne hanno anche per lui».16 Questa istanza fondamentale muove dalla grande questione di Simone de Beauvoir: «Donde viene alla donna una passività così grande?».17 La risposta può essere trovata grazie alla ridefinizione di alcuni assunti di fondo del discorso psicoanalitico. Gli stessi che fanno di Jessica Benjamin una delle figure più rilevanti della svolta relazionale della psicoanalisi. Secondo tale approccio, il desiderio di riconoscimento muove verso l’altro e la reciprocità che mantiene viva la relazione costruisce tanto il sé quanto l’identità individuale. Il riconoscimento reciproco e precoce dell’autonomia di ognuno scongiura il pericolo dell’alienazione.

			Nella prima esperienza di un rapporto di potere, quello tra madre e neonato, si dà immediatamente l’interdipendenza che costituisce l’intersoggettività, perché lo stesso lattante è già aperto al mondo ed entra attivamente in contatto con le persone che lo accudiscono, mosso dal desiderio di essere riconosciuto: «Il processo che chiamiamo di differenziazione avviene attraverso un movimento di riconoscimento che scorre da soggetto a soggetto, dal sé all’altro e viceversa».18 L’individuazione è l’esito di un costante lavoro intrapsichico in cui il bambino distrugge la figura genitoriale potente dentro di sé per procedere verso la propria autoaffermazione, ma contemporaneamente mantiene una relazione con essa esternamente e nella realtà. La figura genitoriale sufficientemente buona, come è stata definita da Winnicott al quale Jessica fa riferimento, è quella che favorisce questo processo dialettico, non perdendo il proprio potere sul bambino e nello stesso tempo offrendogli la possibilità di consolidare la propria autoaffermazione. Il conflitto, dunque, tra madre e figlio non viene represso ma neutralizzato e pacificato nella relazione intersoggettiva quando essa afferma e riconosce l’autonomia di entrambi.

			Focalizzata sulle dinamiche del riconoscimento intersoggettivo e dell’umanizzazione delle relazioni, questa nuova prospettiva ha saputo prendere a oggetto il tema del potere, mettendone in luce la continuità tra destini individuali e sociali, differenziati per genere. Secondo Jessica la psicoanalisi permette di identificare i meccanismi di funzionamento di questa trappola esistenziale, lavorando sulla dipendenza dalla figura paterna. L’atteggiamento di reciproco e mutuo riconoscimento è quello che potrebbe istituirsi nel rapporto uomo-donna con la promessa d’amore che invece non viene poi mantenuta tanto a livello di coppia quanto a livello sociale. Ed è questo che i bambini intercettano precocemente, assimilando non solo gli atteggiamenti del loro ambiente sociale, ma anche significati opachi (mandati, aspettative, divieti, esortazioni…) che sono spesso trasmessi in modo latente, indiretto o inconsapevole nel linguaggio e negli ordini dei genitori, i quali veicolano rappresentazioni delle identità di genere polarizzate, incoraggiando in senso complementare la gestione del potere. Tali messaggi trasmettono l’idea secondo cui la mascolinità si sviluppa come negazione della dipendenza e affermazione dell’indipendenza, mentre la femminilità prende forma attraverso l’identificazione con l’accudimento e specialmente la richiesta di autorizzazione all’autonomia rivolta a chi è detentore di potere. Trasmesso a livello intrafamiliare dal padre al figlio insieme ai modelli comportamentali dell’aggressività e dell’ostilità, che producono relazioni sociali oppressive, il potere trasforma le donne in oggetto di desiderio maschile al quale la donna è tenuta a rispondere con abnegazione, dolore e sacrificio perché teme il violento potere maschile.

			La visione complementare del rapporto uomo-donna che segrega quest’ultima all’interno delle relazioni intime causa il collasso dell’autorità materna. Rinchiusa nello spazio asfittico di colei che deve chiedere il permesso per poter agire nel mondo, la donna è quindi la figura dalla quale il figlio maschio si emancipa facilmente attraverso l’identificazione amorosa con l’agency del padre. Al contrario per la figlia femmina la liberazione nel padre implica l’adeguamento alla sottomissione piuttosto che all’autonomia. Eroticamente legata alla fascinazione del potere paterno, la bambina rimane invischiata in questo modello relazionale che le nega la piena autoaffermazione. Il rifiuto della madre a vantaggio del padre, da parte tanto dei figli maschi quanto delle femmine, è sostanzialmente dovuto al desiderio di identificarsi con una figura indipendente e potente e non con quella dipendente, che da ultimo mantiene inalterato il ruolo di sottomissione.19

			La promessa del padre è la libertà condizionata al rispetto delle regole che sanciscono il dominio maschile. Contravvenire a questo significa per la figlia dover fare i conti con l’incertezza, ed entrare nel mondo senza mappe per orientare il proprio cammino, rischiando di esporsi senza protezione alla minaccia della violenza maschile.
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8. Piccoli uomini del terrore

			1. Maschilismo egemone e culto della guerra

			Raewyn Connell è una sociologa transgender che ha completato la transizione in età adulta, quando aveva già pubblicato lavori cruciali. Il suo contributo è particolarmente significativo perché ha introdotto nel territorio degli studi di genere il concetto di «maschilismo egemone» (hegemonic masculinity), che oggi guadagna un sempre maggiore interesse tanto negli women’s quanto nei gender studies, sostituendo progressivamente il termine «patriarcato». Come argomentò prima della sua transizione,1 il riconoscimento dei dispositivi sociali che perpetuano il dominio dell’uomo sulla donna richiede una costante e sistematica analisi, data la pervasività e la multiformità del fenomeno, il quale per questo assume inevitabilmente profili sfuggenti. Senza dubbio, non tutti gli uomini sono da considerarsi macho, persecutori o carnefici, ma possono comunque non essere affatto interessati a modificare lo stato delle cose, in quanto i vantaggi che la società garantisce loro sono tanto molteplici quanto impliciti. Coloro che godono di privilegi non necessariamente sono consapevoli di sfruttare qualcuno, perciò, non sentendone l’esigenza, non si interessano alla questione e non fanno altro che mantenere lo status quo con la loro indifferenza.

			In terra francese, fucina di pensatori in grado tra gli anni sessanta e settanta di rivoluzionare linguaggi, usi e convinzioni consolidate, alcune figure di spicco maschili hanno però avviato una riflessione sistematica sull’argomento. Mentre a Parigi l’onda mobilitata da Simone de Beauvoir ingrandiva la propria portata con la fondazione del Mouvement de liberation des femmes che, sulla scia dell’americano Women’s Liberation Movement, sfidava apertamente la tradizione rivendicando la libera disposizione del proprio corpo da parte delle donne, Jacques Derrida procedeva ampliando l’azione decostruzionista iniziata da Nietzsche. Sulla scia dell’imputazione di fallocentrismo mossa da Luce Irigaray contro Freud e Lacan, l’allievo del femminicida Louis Althusser coniò un ulteriore termine di grande impatto: «fallogocentrismo».2 Prima di allora il filosofo aveva utilizzato neologismi come logocentrismo, etnocentrismo e fonocentrismo, per denunciare il predominio della parola cosiddetta razionale su differenti forme di espressione immaginifica appartenenti a culture altre,3 considerando la filosofia come la maggiore responsabile di una tale restrizione. Il nuovo costrutto gli servì per denunciare come la cultura occidentale consideri il maschile rappresentato dal fallo come superiore al femminile, piegando la parola (logos) all’uso politico della prevaricazione che infine si risolve in consunzione e distruzione del mondo.

			L’impatto del pensiero francese di quegli anni sulla cultura politica è stato potente. L’Occidente nel giro di pochi decenni fece propria questa critica e il decostruzionismo è diventato un caposaldo del postmodernismo, costantemente impegnato a demolire le strutture di narrazione autoreferenziali che intendano mantenere saldi i sistemi di potere radicati nella tradizione. Tale progetto ha conquistato tutti gli ambiti del sapere facilitando l’inevitabile declino di prospettive che intendevano porsi come intramontabili. L’Europa è certamente lo spazio culturale all’interno del quale il dibattito democratico ha saputo maggiormente tesaurizzare questo insegnamento secondo il quale le differenze non possono costitutivamente darsi secondo un ordine gerarchico. E certamente, in questo clima fortemente orientato alla pace nonché al rafforzamento della democrazia pluralista e inclusiva, dopo la caduta del muro di Berlino, ciò che gli europei credevano di aver lasciato alle proprie spalle era il rischio di dover fare ancora i conti con figure simili a Hitler o Stalin. Nel vecchio continente, sembrava di aver trovato un equilibrio tra paesi da sempre in conflitto, grazie alla consapevolezza che i diritti umani universali cominciano innanzitutto da un’istanza reale di reciproco rispetto. Dopo le tensioni della guerra fredda, era venuto definitivamente in luce che le armi messe a disposizione dalla fisica nucleare devastano in modo irreparabile non solo il corpo del nemico, ma anche l’intero pianeta, rendendo impossibile la sopravvivenza della stessa specie umana. Risultava lapalissiano che, da ultimo, dopo un conflitto atomico non sarebbe sopravvissuta alcuna fazione che potesse trarre vantaggio da una eventuale vittoria, perché anche chi avesse combattuto con tali mezzi sarebbe stato destinato a morire subendo su di sé e sui propri figli le dolorose conseguenze dell’inquinamento radioattivo. Uccidere con siffatti ordigni il nemico significa uccidere in pari tempo anche gli alleati e le persone più care.

			L’Europa insegna con convinzione che la guerra è obsoleta. Che è uno strumento antistorico. La guerra non è più un mezzo per risolvere alcun problema. I paesi che lo utilizzano sono culturalmente arretrati e per questo sono guidati da piccoli uomini abbagliati da deliri di grandezza che sognano di sottomettere l’umanità per adattarla alla loro personale ipovisione. Come per esempio Kim Jong-Un, che tra la tragedia e la farsa vuole impersonare la figura del grande dittatore che gioca con imponenti manovre belliche e sperimentazioni atomiche, lasciando il proprio popolo affamato con un prodotto interno lordo che si situa al 215º posto, dopo lo Zimbabwe, il Mali, l’Uganda, il Ruanda, il Burkina Faso, la Tanzania e molti altri paesi definiti «in via di sviluppo» e quindi bisognosi di aiuto da parte dei paesi più ricchi.4 Come tutti coloro che soffrono di psicosi, per questi mitomani è davvero difficile confrontarsi con l’alterità e la differenza. E il disagio in siffatti abissi della follia è tale che ogni mezzo è buono per tentare di eliminare qualsiasi espressione della diversità nella speranza di poter godere di un qualche prestigio dopo lo scempio.

			In Europa siamo quindi stati a lungo convinti che non sarebbe mai più ricomparso lo spettro della tortura e dello stupro delle donne come strumento di guerra, come da sempre accade nei territori usurpati da uomini armati che slatentizzano la loro bestialità più profonda. Lo stupro di guerra è un grave crimine internazionale e consiste nell’uso del fallo come arma contro la donna per umiliare il popolo assalito.5 Si tratta di una pratica ampiamente utilizzata, documentata specialmente per gli abusi operati da soldati tedeschi nella Seconda guerra mondiale, americani nella guerra in Vietnam, serbi bosniaci nel conflitto in Bosnia ed Erzegovina.6 Durante il genocidio in Ruanda del 1994, i militari e i miliziani brandirono il fallo come arma preferenziale contro donne e minori tutsi inermi. In Bosnia come in Ruanda, il terreno psicologico per l’adozione di questa strategia bellica è stato preparato accuratamente con ideologie nazionaliste che miravano a minare il futuro del gruppo umano da cancellare dalla faccia della terra. Il fine era il genocidio pianificato all’ombra fosca dell’idea di corruzione dell’identità attraverso la generazione di «figli del nemico». In Ruanda lo stesso obiettivo è stato perseguito con la diffusione intenzionale di hiv e di aids.

			Nonostante questi crimini siano stati condannati dall’International Criminal Tribunal for the Former Yugoslavia e dall’International Criminal Tribunal for Rwanda,7 sebbene secondo la Convenzione di Ginevra del 12 agosto 1949 e il Protocollo i aggiuntivo del 1977,8 gli stupri, la schiavitù sessuale, la prostituzione forzata, la gravidanza forzata e qualsiasi altra forma di violenza sessuale siano considerati crimini di guerra che possono essere perseguiti come tali,9 benché la risoluzione onu 1820 del 2008 abbia stabilito che lo stupro è un crimine contro l’umanità e l’ulteriore risoluzione onu 69/293 del 2015 abbia istituito la Giornata internazionale contro le violenze sessuali nei conflitti armati,10 un piccolo uomo a capo di un paese in parte europeo ha riattualizzato questo orrore in Ucraina,11 insieme alla minaccia del conflitto atomico.

			Il popolo dei social per alcuni mesi ha cercato di allestire una qualche forma di satira politica – presto rimossa – moltiplicando testimonianze oscillanti tra il disprezzo ironico e lo sgomento nei confronti dell’autocrate, lasciando trapelare che questi, sull’esempio di altri leader italiani compagni di merende, si fosse sottoposto a un tentativo non perfettamente riuscito di chirurgia estetica. Altri post, dinanzi alle pose machiste del dittatore, hanno alluso all’eventualità che la mostra dei muscoli da ultimo non dissimulasse altro che una reale impotenza dal punto di vista squisitamente fallico. Non sono mancate le sovrapposizioni della sua fisionomia a quella di Hitler o Stalin, nel tentativo di trovare un modo per rendere comprensibile il senso di una guerra voluta unilateralmente senza intelligibili motivazioni.12 In effetti, le assonanze tra l’annessione dell’Austria alla Germania nazista e le volontà espansionistiche del nostalgico presidente nei confronti dell’Ucraina erano molte, perché in entrambi i casi i paesi non venivano invasi da popoli «diversi», ma da «fratelli», molto simili per storia, lingua e costumi.

			2. Piccoli uomini che non crescono

			Nonostante le intenzioni esplicite di entrambi di passare alla storia come grandi uomini che hanno segnato la storia dei propri paesi, di fatto Hitler e Stalin sono ricordati come incarnazioni del male, mentre Putin sembra una figura non meno prototipica nel suo intento di ripristinare lo zarismo. Gli esiti abominevoli delle politiche deliranti di questi piccoli uomini denunciano solo che, se una similitudine si vuol trovare, si tratta di biografie malate, che probabilmente nascondono disturbi mentali importanti ed enormi carenze tanto culturali quanto intellettive. Piccoli uomini a cui è stato messo in mano però un enorme potere. Cogliere le similitudini latenti per scoprire come funzionino certi meccanismi che producono un tale esito è il compito di chi studia i dispositivi sociali che rendono persone dallo spessore microscopico grandi mostri nemici dell’umanità. Il fine è quello di riconoscere la falla che produce codeste aberrazioni e aiutare il mondo a chiuderla prima della catastrofe.

			Per Wilhelm Reich il «piccolo uomo» è l’uomo comune, componente di una massa facilmente manovrabile dai potenti che sanno come usarlo per i propri scopi. Il piccolo uomo è l’indifferente che mantiene lo status quo. Secondo lo psicoanalista, destinato a subire una sorte sventurata per la propria ostilità ai regimi autoritari, è necessario attivare un processo di consciousness raising tra gli uomini comuni, quelli che vivono godendo del proprio stato senza porsi il problema di chi stia pagando per il loro benessere. Come scrisse nel libro Ascolta, piccolo uomo!,13 è altresì necessario comprendere come sia facile ammalarsi di «peste psichica», ovvero dell’esaltazione che la condivisione del banchetto dell’odio ammannisce a coloro che si identificano con il potente che compie massacri.14 Gli studi di Adriano Zamperini15 compendiano bene molte ricerche di psicologia sociale che mostrano come non solo la vittima che non ha gli strumenti per ribellarsi, ma anche la passività di chi guarda e non reagisce diventano fattori di moltiplicazione degli effetti di un’azione devastante. Coloro che sanno e non oppongono resistenza al carnefice permettono al medesimo di accrescere il proprio potere distruttivo esponenzialmente. Reich dunque cercava di sensibilizzare la coscienza di tutti i piccoli uomini che con la loro indifferenza o, una volta appestati, con la loro delirante identificazione con l’aggressore, facilitano dinamiche ormai molto collaudate dalla storia del dispotismo.

			Nella Banalità del male,16 Hannah Arendt ha saputo mettere in luce in modo ineguagliabile la trasformazione dell’indifferente piccolo uomo in efficiente strumento di deumanizzazione e massacro. Questa figura rende perspicuo il concetto di dispositivo sociale introdotto da Foucault, costrutto sostanzialmente sistemico che definisce il potere come il prodotto di regole, ruoli e distorsioni nell’uso del linguaggio. Il meccanismo di funzionamento sociale ingloba l’attività dei singoli trasformandola in comportamento collettivo. Soffermandosi su questo problema per capire come sia stato possibile che piccoli uomini come Hitler o Stalin abbiano potuto causare l’orrore che la storia ci impone di ricordare, Hannah ha trovato una risposta partecipando al processo celebrato a Gerusalemme nel 1961 contro Otto Adolf Eichmann. Durante le sedute, ciò che la colpì fu l’insignificanza del criminale di guerra, la sua mancanza di autorevolezza o esaltazione ideologica che potesse giustificare l’efficacia del suo contributo allo sterminio di milioni di ebrei. Eichmann si presentava come un insulso burocrate, che aveva fatto parte dell’ufficio centrale del Reich eseguendo in modo egregio i compiti che gli venivano impartiti. Per la filosofa quel piccolo uomo incarnava in modo prototipico l’assoluta banalità del male, grazie al ruolo di impiegato qualunque che, senza porsi domande sul contesto all’interno del quale egli opera, rispetta rigorosamente le regole che rendono efficiente il suo lavoro.

			Per quanto l’ottica sistemica aiuti a comprendere il senso dell’alienazione del singolo rispetto alle azioni che egli compie per garantirsi il potere necessario per i propri fini personali, di fatto piccoli uomini sono anche quelli che sovrintendono l’intero processo che permette la realizzazione di tali intenti. In quanto limitati e incapaci di offrire soluzioni ragionevoli su cui è possibile allestire un confronto, costoro ricorrono all’uso di un ulteriore strumento: la manipolazione sociale delle emozioni. Le quali, per quanto possano essere definite epifenomeni dell’interazione dell’organismo con l’ambiente, sono innanzitutto esito di una costante costruzione culturale, emergente da contesti contingenti di natura sia fisica sia sociale.17 Elicitate da espressioni facciali e posture che la cultura modella in modo diverso a seconda dei luoghi, dei tempi e delle usanze, esse sono funzionali alla produzione di informazioni elementari tramite cui gli individui si intendono e regolano il comportamento. Secondo la prospettiva neuroculturale,18 che studia continuità e discontinuità delle modalità con cui questi segni appaiono nelle diverse latitudini, per quanto possa sembrare che ogni gruppo umano vanti espressività peculiari proprie incomprensibili in altri contesti, di fatto esistono dei codici universali che caratterizzano tutte le geografie umane. Ciò che nelle infinite differenze le accomuna tutte è la reazione fisiologica dell’allontanamento dal pericolo.19 L’emozione fondamentale, universalmente espressa e riconosciuta ovunque, quindi altamente e rapidamente contagiosa, è quella del terrore. I piccoli uomini, che non hanno sufficienti competenze per perseguire obiettivi di benessere tanto per il loro prossimo quanto per l’intera umanità, conoscono benissimo i vantaggi che questa emozione garantisce a chi sappia manovrare bene le rappresentazioni che la suscitano, iscrivendola nei propri piani per la facile prevedibilità dei suoi effetti. Senza dubbio oggi la minaccia di aver a che fare con tali individui, evidentemente limitati, che minacciano l’uso di armi nucleari non può che essere terrorizzante.

			L’importanza dell’aspetto emozionale è stata messa pienamente in luce da Hannah, la quale ha superato la dialettica servo-padrone, oltrepassando l’idea che esista un accordo tra oppressore e oppresso dato dal vantaggio reciproco garantito dalla complementarità dei ruoli, proprio riconoscendo nel terrore un fattore cardine per l’erezione del totalitarismo.20 Hitler e Stalin hanno inseguito l’idea delirante di piegare il mondo intero secondo la propria visione utilizzando come leva questa emozione di base. Quanto più piccoli sono gli uomini che non hanno strumenti intellettuali sufficienti per persuadere le persone a riconoscergli il potere di cui vorrebbero disporre, tanto maggiore sarà il ricorso al terrore come arma di convincimento. A questo servivano e servono ancora lapidazioni, patiboli e roghi allestiti nelle piazze in nome di Dio o di un kaiser. Come pure è utile la costruzione di rappresentazioni del nemico come causa di impoverimento, malattia e morte. Hitler e Stalin sono unici, dice Hannah, ma hanno avuto tanti maestri. Come insegna Gerda Lerner, se vogliamo capire bisogna che guardiamo la storia, perché questo ci permetterà di rintracciare il filo rosso che unisce le caratteristiche e le azioni di piccoli uomini maschi che salgono al potere nonostante le loro personali miserie individuali e la loro incapacità di offrire un contributo autentico per la risoluzione dei problemi senza l’uso della violenza e dello sterminio.

			3. Gli impalatori

			Una storica icona che rappresenta in modo efficace siffatta figura è Vlad iii, membro della Casa dei Drăculești, la cui vicenda si inscrive nel momento in cui i Turchi hanno posto fine all’Impero romano d’Oriente con la conquista di Costantinopoli. Dracula, chiamato così in quanto figlio di Vlad ii Dracul (Draculea), che significherebbe figlio del diavolo, probabilmente è nato quando nel frattempo in Francia Giovanna D’Arco veniva condannata per stregoneria e per questo immolata sul rogo nella pubblica piazza di Rouen.21 Conte della Valacchia, questo piccolo uomo è stato soprannominato anche l’Impalatore (Tepes) perché utilizzava una tecnica di massacro particolare appresa da bambino, quando, giunto alla corte del sultano ottomano Murad ii con il padre e il fratello Radu per partecipare a un incontro diplomatico, venne tenuto come ostaggio fino all’anno successivo all’uccisione di Vlad ii. La tecnica appresa nel tempo di prigionia consiste nell’infilzare le vittime con un palo nell’addome oppure nel retto, lasciando che esse muoiano tra atroci dolori e allestendo il macabro spettacolo nelle aree più in vista della città o del paese a mo’ di monito. Dracula viene ricordato come colui che ha difeso la religione cristiana in Europa, fermando l’invasione turca in Europa. In realtà, durante il suo regno, in Transilvania egli dette fuoco a villaggi bruciando vivi i loro abitanti, impalò mercanti, artigiani, persone comuni e donne del suo territorio, perché considerati inaffidabili nei loro commerci o perché mostravano preferenze per i boiardi o perché sospettate di adulterio. Durante le razzie, coloro che non morivano sul posto venivano catturati e portati in Valacchia e quindi impalati. Una delle forme di esecuzione riservata a figure di alto rango era quella di far loro scavare la fossa in cui sarebbero stati deposti e seppelliti vivi. Ma l’evento per cui è ricordato come una delle figure più spaventose negli scenari umani dell’orrore è quello legato alla strategia con cui Vlad volle terrorizzare Mohamed ii e farlo retrocedere per frenare la sua avanzata in Valacchia. Il sultano si trovò dinanzi allo spettacolo raccapricciante di circa ventimila uomini e donne morti impalati o fatti a pezzi, mentre Vlad banchettava dinanzi ai sudditi che macellavano le vittime.22 Erano tutti suoi sudditi.

			Alla base di questo esercizio estremo della violenza alberga sovrana l’evocazione del terrore per poter consolidare il potere. Il messaggio è semplice: lo spettacolo spaventoso che stai vedendo è quanto potrebbe accadere anche a te se non sottostai al mio volere, perché io posso vantare la forza garantita dal non provare alcun orrore dinanzi al dolore degli altri e questo mi permette di cagionare qualsiasi danno a chi osa contrastarmi. Siffatto meccanismo psicologico, il quale fa leva sulla tendenza umana a generalizzare i contenuti delle informazioni pregnanti che riceve, è la strategia intimidatoria che usano carnefici, terroristi e mafiosi. Se non è in grado di pianificare una risposta adeguata a causa del panico, l’unica risorsa che rimane a chi subisce la minaccia è la speranza che chi è incapace di clemenza diventi improvvisamente magnanimo. Ma la magnanimità ha un prezzo, quello della subordinazione, cosicché il potere del sopraffattore viene definitivamente confermato.

			Il messaggio di morte è alla base del successo di tale strategia, perché il terrore di rischiare di morire è paralizzante e rende più difficile pianificare razionalmente il contrattacco, la difesa o la fuga. Gli ottomani di Mohamed ii decodificarono perfettamente quel messaggio, perché Vlad ne aveva appreso perfettamente la grammatica quando era stato trattenuto come ostaggio nei loro territori. Quindi indietreggiarono senza troppi indugi.

			Il potere paralizzante del terrore della morte viene studiato dalla «Terror Management Theory» (tmt), un’area di ricerca inaugurata negli Stati Uniti negli anni novanta che oggi vanta numerosi centri di ricerca in tutto il mondo, insieme alla produzione di centinaia di evidenze empiriche. Le loro indagini dimostrano come questa emozione universale sia intrinsecamente relata al bisogno di sicurezza, inteso come condizione latente e pre-culturale di tutte le relazioni umane. Prendendo le mosse da Sigmund Freud, Otto Rank e John Bowlby, la tmt si pone come cornice per comprendere e spiegare il senso del comportamento umano e in particolare delle reazioni inconsapevoli elicitate da eventi che rendano la morte saliente. Dal padre della psicoanalisi la teoria ha assunto l’idea dell’esistenza di una dimensione inconscia che muove all’azione sfuggendo al diretto controllo della coscienza. Da Otto Rank ha invece derivato il concetto di trauma della nascita, secondo cui il neonato vive la prima e più profonda angoscia di morte durante la separazione dal grembo materno. Tale esperienza fungerebbe da matrice originaria per il riconoscimento di ogni situazione avversa, a cui farebbe da corollario l’ansia da separazione ulteriormente sviluppata dalla teoria dell’attaccamento di John Bowlby. Alla base della tmt, come pure degli autori a cui essa si ispira, sta la prospettiva evoluzionistica, secondo cui le relazioni umane sono funzionali all’adattamento per la sopravvivenza. Questo significa che ciò che primariamente giustifica i rapporti di gruppo e sociali è appunto la percezione di sicurezza contro il pericolo di morte.23 La combinazione della spinta istintiva alla sopravvivenza con quella della consapevolezza di essere mortali crea il presupposto per trasformare il terrore in paralisi, esponendo così gli esseri umani alla minaccia dell’estinzione, perché resi incapaci di reagire alle ostilità dell’ambiente, come accade invece agli altri animali che non hanno la capacità di generalizzare le informazioni ambientali che ricevono e di astrarne il contenuto. L’intelligenza potrebbe pertanto essere un handicap anziché una risorsa adattiva, perché mantiene viva la terrificante consapevolezza della finitudine.24

			L’istinto di sopravvivenza attiva perciò strategie di difesa molto sofisticate per garantire la tranquillità necessaria per fronteggiare minacce e difficoltà. La prima consiste nel rimuovere dalla coscienza la consapevolezza di essere mortali insieme a qualsiasi fenomeno che ce lo ricordi (proximal defenses). La difesa più complessa è quella sviluppata attraverso un sofisticato apparato psicosociale, grazie al quale viene condivisa la costruzione di significati che promettono l’immortalità e delineano valori ai quali gli individui corrispondono per conferire senso al proprio comportamento (distal defenses). Il ricorso alle ideologie che negano la morte, aiutando a mantenere l’equilibrio e a ridurre lo stress, viene messo in essere ogni volta che l’esperienza richiama la finitudine (mortality salience). I tipi di immortalità promessi dalle diverse culture sono, dice la tmt, di tipo «letterale», diffusa da insegnamenti, rituali e concezioni di tipo spirituale-religioso (immortalità dell’anima, esistenza di un aldilà, reincarnazione, nirvana, ecc.), oppure «simbolica», ovvero veicolata dall’identificazione con dimensioni sociali che garantiscono la memorializzazione del defunto (l’essere ricordato dalla famiglia, dalle istituzioni, dal gruppo, ecc.).25 La spinta a evitare la morte si trasforma in attrazione verso una visione del mondo coerente con la propria cultura e con le mitologie che promettono l’immortalità, in quanto esse rappresentano una barriera contro l’ansia (anxiety buffer).26 A sua volta, aderire agli standard di valore prescritti dalla propria cultura supporta la convinzione di essere in qualche modo immortali, e questo attiva un atteggiamento più o meno ostile contro chi li metta in discussione. Le innumerevoli evidenze, sviluppate a livello crossculturale in decine di paesi, convalidano la portata psicosociale di questo meccanismo e confermano che sul terrore della morte si erigono tutte le relazioni umane, tanto di amore e amicizia nella costruzione dei rapporti interni a gruppi che condividono la stessa identità e gli stessi valori, quanto di odio, quindi di ostilità con gruppi che la pensano diversamente.

			Il problema sostanziale che deriva da questi processi di acculturazione consiste nel fatto che le persone interiorizzano fin dall’infanzia alcuni schemi difensivi senza essere consapevoli del loro funzionamento e delle loro implicazioni. Coloro che detengono il potere possono dunque fare leva sui i processi educativi per costruire le rappresentazioni del terrore necessarie al fine di dissimulare la loro incapacità di offrire opportunità di crescita e miglioramento della società. I piccoli uomini che vogliono apparire grandi conoscono benissimo questo meccanismo: incapaci di costruire un mondo migliore «impalano» le persone per ottenere obbedienza e sudditanza. Ciò che costoro in questo modo credono di guadagnare, perché percepiscono la propria pochezza, è l’onorabilità.

			Per avvicinarci ai giorni nostri, questo medesimo meccanismo viene ampiamente applicato dalle mafie nostrane, le quali funzionano nel rispetto del codice d’onore e utilizzano ancora in modo sistematico il metodo intimidatorio, dimostrando così la loro arretratezza. Poiché, appunto, i mafiosi sono piccoli uomini, carenti da un punto di vista intellettuale in quanto incapaci di pensare al bene autentico della comunità, i territori in cui essi spadroneggiano versano in una condizione di svantaggio rispetto a quelli in cui la legalità è alla base del patto sociale e lo Stato è in grado di garantire la propria presenza.

			Salvatore Riina è stato un piccolo uomo d’onore con grande potere. Figlio di contadini, aveva cominciato la propria carriera delinquenziale organizzandosi con il coetaneo Bernardo Provenzano alla scuola di Luciano Liggio. Entrambi erano chiamati «la belva» per la loro spietatezza e violenza. A diciannove anni fu condannato e incarcerato all’Ucciardone per aver ucciso un coetaneo. Uscito, cominciò la propria carriera affiliativa occupandosi di furto di bestiame e macellazione clandestina, mentre parallelamente avviava la propria carriera di assassino nella guerra contro la cosca di Navarra. Catturato, dopo alcuni anni di carcere, scarcerato e munito di foglio di via obbligatorio, Riina non raggiunse mai il luogo di soggiorno, dando così inizio alla sua lunga latitanza. Alleandosi i boss della camorra e della ’ndrangheta, si è impegnato in truffe, ritorsioni e contrabbando, e durante la seconda guerra di mafia fece rapire e uccidere decine e decine di uomini, molti dei quali eliminati con la lupara bianca. Mirando ai vertici del potere parlamentare con la creazione di connivenze importanti grazie alla Democrazia cristiana, tramite Vito Ciancimino e Salvo Lima, per proteggere gli interessi di questa fazione con il suo potentato fece uccidere Michele Reina, segretario provinciale della dc, Piersanti Mattarella, presidente della regione, e Pio La Torre, segretario provinciale del Partito comunista, colpevoli di aver manifestato la propria opposizione a Ciancimino.

			Durante il Maxiprocesso di Palermo era tra i 475 imputati con il capo di accusa di associazione a delinquere di stampo mafioso. Tommaso Buscetta, Salvatore Contorno e altri collaboratori ruppero il codice d’onore e il giuramento di omertà permettendo di dare consistenza alle accuse.27 Interrogato dai magistrati, Salvatore Riina dichiarò di non conoscere Buscetta e di non volersi confrontare con lui, perché era un uomo che aveva avuto troppe donne, tante mogli, e non voleva incontrare qualcuno che non era della sua statura morale: «Io, quando mi riferisco alla moralità, parto dalla mia famiglia. Mio nonno è rimasto vedovo quanto aveva quarant’anni e aveva cinque figli, con papà, e non ha accettato più mogli, non ha sposato. Mia madre è rimasta vedova a trentasei anni, quindi noi viviamo nel nostro paese di correttezza morale […] per queste ragioni non voglio più fare il confronto con questo signore».28

			
		


		
			9. Cannibalismo originario 

			1. Nuda vita cannibalizzabile

			Una delle difficoltà maggiori che la cultura dei diritti umani deve fronteggiare per risolvere il problema della violenza contro le donne e contro le minoranze consiste nell’identificare le dinamiche da cui deriva l’impossibilità di liberarsi per le vittime dall’abuso e per i carnefici dalla propria ferinità. Il problema non riguarda solo le relazioni intime e si inscrive nella presa di coscienza del fatto che tale espressione della violenza è solo il precipitato di una disponibilità dell’intero sistema sociale ad ammetterla.

			Se nelle diverse geografie del mondo la capacità di rispettare la dignità di ogni individuo varia in funzione della cultura locale tanto che in cui alcune aree del pianeta i diritti umani non sono minimamente contemplati, di fatto anche nei territori più evoluti esistono ancora delle zone d’ombra in cui fioriscono retaggi del passato che continuano ad agire come forze catecontiche capaci di inibire la costruzione di una autentica civiltà dell’inclusione. Secondo Foucault, uno di questi fattori trova nel carcere il nodo scorsoio al quale si appendono tanto le sorti di chi subisce la sopraffazione sociale quanto le volontà politiche di rispettare la dignità di tutti indipendentemente dalla biografia di ognuno. Da queste discontinuità, che si impongono come temibili voragini in cui implode la promozione di pace e riconciliazione, prendono forma i mostri più temibili della storia. 

			Seguendo il discorso di Giorgio Agamben, potremmo considerare tali discontinuità tra passato e presente come spazi critici in cui viene intrappolato l’homo sacer, colui che viene ridotto a «nuda vita». Luogo prototipico di tale caduta, secondo il filosofo, è il lager nazista, punto di non ritorno nel percorso che l’umanità deve analizzare con cura per comprendere che cosa determini tale «stato di eccezione».1 Muovendo la propria riflessione verso l’idea della società come spazio di produzione della singolarità qualunque», deindividuata e depersonalizzata, il pensatore romano considera i campi di sterminio come topos di tale processo che si consuma all’interno di un contesto recintato ove è legittimo violare liberamente la persona. Come accade a donne, persone omosessuali e transgender, ridotte a mero oggetto per l’appagamento sessuale di chi può usarle godendo della loro umiliazione che passa attraverso una società che non riconosce loro alcuna dignità, il processo di reificazione trasforma gli esseri umani, in entità materiali, fino a renderli «nuda vita» appunto, zoe, che può essere soppressa senza che ciò sia considerato omicidio. 

			La destituzione dell’individuo da persona a materia biologica vivente è il problema etico più difficile che l’umanità da sempre, in modi diversi, è chiamata a risolvere. Il compito della storia civile ispirata al rispetto della dignità di tutti e ognuno è quello di istituire il limite inoltrepassabile oltre il quale la disumanizzazione può essere diagnosticata, denunciata e rimossa. 

			Lungo il percorso già delineato da Foucault, Agamben si focalizza dunque sui lager, per identificare le peculiarità di quei luoghi recintati ma anche incistati nel tessuto sociale, al cui interno viene ammesso che nessuna limitazione sia data a chi detiene il potere di amministrare quei presidi. L’obiettivo condiviso dai due pensatori è quello di comprendere quali siano le dinamiche che operano in modo esplicito e implicito nella costruzione di siffatti contesti. L’idea era già stata intuita in ambito sociologico da Erving Goffman, negli studi dedicati alle istituzioni totali, ove i processi di deindividuazione e disacculturazione cancellano le storie personali dei reclusi la cui bios viene in tal modo ridotta a zoe. Era il 1961 quando in Asylum2 lo studioso americano concentrava la propria attenzione su tali strutture, spazi angusti circondati da barriere permanenti, in cui si mettono in atto tecniche di controllo, che privano di ogni agency gli individui che le abitano. Similmente a quanto discusso da Agamben sullo stato di eccezione, nella prospettiva di Goffman, la reclusione è sempre l’esito finale di dinamiche collettive considerate ammissibili, preparate al di fuori del luogo di contenzione. Il piano inclinato in cui bios viene ridotto a zoe si avvale infatti di rappresentazioni che funzionano come narcotici morali, facili da apprendere e veicolare attraverso imitazione e assuefazione di massa. Funzionali al letargo cognitivo, i meccanismi di etichettamento capaci di marginalizzare alcune categorie di persone fanno perno su valori condivisi che condannano caratteristiche negative su cui le vittime non hanno possibilità di controllo o è stata loro tolta.3 L’abuso viene in tal modo presentato come normale esercizio della giustizia.

			In questa prospettiva, il potere è il prodotto delle dinamiche che dividono la vita sociale tra dominanti e dominati, sulla base di principi che autorizzano a recludere in spazi di minorazione più o meno radicali i secondi a vantaggio dei primi, dove entrambi gli attori possono non essere consapevoli del proprio ruolo, perché irretiti da dinamiche sistemiche a loro ignote. Simona Forti usa l’espressione «paradigma Dostoevskij» per spiegare questa condizione che intreccia malvagità e male, producendo un esito maligno in cui il potere è veicolato dagli sconfinamenti delle libertà di ogni individuo che abusa del proprio arbitrio.4 È in tali contesti che la regressione diviene irresistibile e l’uomo si lascia sedurre dalla violenza come piacere, similmente a quanto accade in alcune specie di predatori, tra le quali quella umana svetta per spietatezza. L’erotizzazione della violenza maschile è alla base di gran parte di questi processi e passa attraverso fantasie falliche di dominazione messe in essere contro donne, uomini e bambini.

			2. Tra zoe e bios

			In effetti la nostra specie viene considerata come la più violenta tra tutte e in qualche modo si assume che questa sia la nostra costituzione naturale di base. Ma quando si afferma che zoe è il nostro fondamento non è sempre chiaro a che cosa ci si riferisca. Infatti la stessa «vita naturale», nell’istante in cui viene distinta dalla dimensione esistenziale (bios), diviene a sua volta una rappresentazione, perdendo in tal modo qualsiasi connotazione noumenica. Questa soluzione hegeliana alla questione se ci sia qualcosa in sé che precede il pensiero è indispensabile per non lasciarsi irretire dalla convinzione che qualcuno abbia la capacità di attingere a un sapere rivelato che può quindi essere disvelato illuminando coloro che normalmente non vi possono accedere. Una volta scoperte le regole interpretative assunte dal rivelatore, è possibile esplicitare le basi su cui viene giustificata una lettura del mondo piuttosto che un’altra. E quando nel linguaggio appare una rappresentazione di ciò che è vita naturale, l’operazione culturalmente più difficile da compiere è proprio quella di riconoscere la matrice con cui zoe viene definita e riconoscere che cosa venga dato per scontato nel perimetrarne il valore simbolico. Ciò che la riflessione sulla biopolitica scandaglia riguarda dunque le dinamiche di potere che producono tali demarcazioni. Le ideologie operano sempre, infatti, presentando retoricamente qualcosa che riguarda questo concetto come se si potesse già dare per acquisito il senso da attribuirgli. 

			Le matrici con le quali viene prodotta tale trasformazione sono di tre tipi: il primo è quello che stabilisce che zoe è un prodotto divino del cui artefice bisogna rispettare la volontà originaria, il secondo è quello secondo cui zoe è il sacro a cui la morale sociale deve corrispondere, il terzo è quello che stabilisce che zoe è solo materia, in quanto non esistono né divino né sacro. Al primo tipo appartengono le religioni, al secondo i totalitarismi, al terzo l’atteggiamento materialista.

			Per esempio la religione cattolica considera necessario mantenere fermi alcuni aspetti della gestione di zoe in nome dell’istanza morale che impone il rispetto dell’iniziale disegno di Dio. Ne è un’evidente espressione la condanna delle donne sterili che chiedono aiuto alla medicina per l’inseminazione artificiale. La vita deve essere lasciata nelle mani di Dio. Ciò che non si comprende, però, rispetto al rapporto della Chiesa con le leggi della natura è il perché molti nosocomi siano gestiti dalla stessa Chiesa, al cui interno si combatte contro tutte le leggi naturali che causano limitazioni e sofferenze, e non si comprende perché in essi si contrasti la sospensione delle cure anche quando sia impossibile per il malato guarire e la vita gli risulti insostenibile. La cura delle malattie, anche quella che mantiene in vita chi vorrebbe morire e che se lasciato alle leggi di natura morirebbe prestissimo, è un processo tecnico-scientifico come lo è l’inseminazione artificiale: in entrambi i casi la tecnica medica supera i limiti naturali. L’idea che sottende questo tipo di convinzioni è quella di voler mantenere ferma la volontà di una divinità che invece la tecnica mette in scacco mostrandone i limiti e il costo esistenziale in termini di sofferenza. 

			La società occidentale contemporanea ormai non è più sostenuta da uno stato etico religioso, ovvero da un sovrano che in nome di un Dio conferisca determinate forme di valore a fenomeni naturali per statuire relazioni sociali sulla base di gerarchie di status. Il diritto positivo, assumendo la prospettiva laica che gli permette di accogliere qualsiasi professione di fede nel rispetto dei desideri individuali, di fatto impedisce che si costituisca un pensiero unico e teocratico, che amministra la vita definendo alcuni limiti di natura come espressione di volontà soprannaturali cui è richiesto di ubbidire nonostante questo comporti dolore e umiliazione. Sapere che le idee presentate come rivelazione di volontà divine sono interpretazioni permette di stabilire che tutte le interpretazioni devono essere ascoltate e valutate per stabilire quale sia quella alla quale vogliamo dare il nostro assenso. Nella prospettiva laica, basata sul diritto positivo, a causa del rispetto della molteplicità dei punti di vista che devono essere vagliati, si costituisce così una società estremamente complessa, al cui interno si inscrive anche la pluralità delle fedi religiose, spesso inconciliabili tra loro. Come insegna Erich Fromm5, tale complessità è spesso origine di incertezza, perché i livelli di contrapposizione ed evidente contraddizione sono elevati e producono forze entropiche che destabilizzano le relazioni sociali. Questo è certamente uno dei motivi per cui la riflessione biopolitica è ormai da considerarsi ineludibile. La sua ricerca intorno ai meccanismi sociali che intercettano i bisogni e lo smarrimento delle persone declinandoli in funzione politica permette di identificare le categorie di persone che si avvantaggiano di determinati impianti ideologici opprimendone altre. 

			La complessità della vita sociale in Europa dopo il primo conflitto mondiale e durante la crisi economica era probabilmente eccessiva tanto che il sonno della coscienza si è fatto letargico e nel disorientamento che ha preso origine dalla cosiddetta morte di Dio ha trovato terreno fertile in cui attecchire la sacralizzazione della natura senza creatore per normare i comportamenti sociali. E questo è il secondo modo di intendere zoe. Dopo Nietzsche, eliminato Dio dal linguaggio che spiega il mondo, il nazismo ha sacralizzato le cosiddette leggi di natura, eleggendole a fondamento della vita sociale giusta. L’operazione è consistita appunto nel sostituire l’agente del sacro sottraendolo al divino e infondendolo nella zoe. La natura è divenuta in tal modo corpo sacro, da ascoltare con venerazione per amplificarne il funzionamento usandolo come regolatore delle relazioni sociali. Secondo Simona Forti «In Hitler e nei nazisti, l’idea di nazione non sarebbe rimasta una nozione astratta, ma si sarebbe strutturata come una percezione primaria concreta, la percezione del corpo umano. Al cuore dell’ideologia nazionalsocialista sarebbe in sostanza la convinzione che la nazione tedesca, come un reale corpo politico, sta soffrendo di una malattia causata da un’infezione potenzialmente mortale. Un’infezione provocata da agenti infettivi, identificabili in primo luogo con il microrganismo ebraico».6 Il nazismo è stato quindi un’ideologia che ha sacralizzato taluni aspetti delle cosiddette leggi naturali, assunte come fondative della società migliore, giustificando così i principi di subordinazione e poi le politiche di sterminio che conosciamo. 

			Nel Mein Kampf,7 Hitler personifica infatti la natura attribuendole una «volontà intenzionante» finalizzata a garantire vita e benessere solo ai più forti, ovverosia alle razze superiori. I maggiormente dotati sono coloro che, segnato il loro spazio, sapranno difenderlo perché in esso trovano le risorse necessarie per vivere e moltiplicarsi. E più essi sono forti, dice Carl Schmitt,8 più saranno in grado di presidiare grandi spazi e contrapporli al nemico. L’Europa, per il teorico politico del nazismo, doveva essere un grande spazio dominato dalla Germania nazista e contrapposto al bipolarismo usa-urss. Seguendo questa visione, Hitler assume l’idea di superiorità, da dimostrare con l’esercizio della violenza egemonizzatrice che elimina le differenze, dalla visione darwinista dei rapporti interspecifici, applicanti però alle «razze» umane: ogni razza dovrebbe abitare un’area geografica e a questo rapporto corrisponde il concetto di nazione, al quale pertiene tale vincolo naturale che autorizza i più forti a massacrare i più deboli: «Purtroppo, la nostra nazione tedesca non è più fondata su un nucleo razziale unitario. […] Le intossicazioni del sangue sofferte dal corpo della nostra nazione, specialmente dopo la guerra dei Trent’anni, decomposero non solo il sangue tedesco, ma anche l’anima tedesca». Il sangue è l’anima.

			Dopo alcune pagine, Hitler esplicita il fondamento naturale delle proprie convinzioni, spacciando per scientifico ciò che di fatto era solo frutto della sua banale ignoranza: «In generale, già la natura prende certe decisioni e apporta determinate modifiche al problema della purezza di razza delle creature terrestri. Essa ama poco i bastardi. Soprattutto i primi prodotti degli incroci, per esempio nella terza, quarta, quinta generazione, debbono soffrire amaramente: non solo sono privi del valore proprio del più nobile fra i primitivi elementi dell’incrocio, ma, mancando loro l’unità del sangue, gli manca anche l’unità della volontà e della determinazione, indispensabile all’esistenza. In tutti i momenti critici in cui l’individuo di razza pura prende decisioni giuste e unitarie, l’individuo di razza mista diventa esitante e ricorre a mezze misure. Ciò significa una certa inferiorità della creatura di razza mista di fronte a quella di razza unitaria, e nella realtà implica anche la possibilità di un rapido declino. In innumerevoli casi la razza resiste, mentre il bastardo soccombe. In ciò si deve ravvisare la correzione della Natura, la quale spesso si spinge ancora più lontano. Essa limita le possibilità di propagazione: sopprime la fecondità di ulteriori incroci, e li spinge all’estinzione».9 

			L’immagine terrorizzante che Hitler voleva evocare era quella della catastrofe che avrebbe portato all’estinzione la razza tedesca, ovvero della Germania, e quindi di tutta la specie umana, indicando nel contempo per un verso il nemico biologico su cui far cadere la responsabilità di siffatto pericolo, gli ebrei, e il nemico politico che avrebbe potuto opporsi al progetto di salvazione della razza ariana egemonizzante: i comunisti. Questo discorso avrebbe potuto essere facilmente smascherato con un autentico confronto scientifico che avesse dimostrato il contrario, perché è proprio quando non ci siano incroci che si presentano le patologie genetiche più temibili. Il motivo per cui tale operazione non è stata compiuta consisteva nel fatto che il testo giocava su significati impliciti che venivano dati per scontati, a causa della temperie culturale europea del tempo. Il Mein Kampf non era un testo con pretese scientifiche, al contrario raccoglieva i più banali contenuti populisti del momento infarciti di esortazioni al bene comune per la rinascita dell’identità razziale ariana. Il fondamento ideologico hitleriano era la teoria evoluzionistica darwinista, sacralizzata. Nonostante la Germania della prima metà del Novecento fosse uno dei paesi culturalmente più avanzati, che poteva vantare tra gli artisti, gli studiosi e gli scienziati più significativi a livello internazionale, Hitler è riuscito a dissimulare il suo punto di vista senza che venisse reso pubblico che quel libro di grande successo presentava una grossolana interpretazione dei fenomeni naturali. E il libro venne diffuso sistematicamente nelle biblioteche comunali e scolastiche tedesche e italiane. 

			3. Legge naturale come modello sociale

			Molti stereotipi relativi al mondo lgbtqia+ derivano dalla convinzione che i rapporti eterosessuali complementari, ovvero che presuppongono dominazione e violenza da parte dell’uomo sulla donna, siano naturali, lasciando intendere che dunque non siano modificabili in quanto voluti così da Dio. La retorica dell’ovvietà che permette di deridere espressioni differenti della sessualità intende ridicolizzare coloro che non corrispondono a tale modello per indurre a non soffermarsi in modo ponderato su tali giudizi che hanno sempre effetti sociali negativi sulle persone bersaglio.

			La riflessione biopolitica invece insegna che è necessario assumere un atteggiamento critico quando il fattore naturale viene portato a modello per la vita sociale, perché di fatto tale operazione è interamente culturale, funzionale a orientare i processi di differenziazione dei livelli di potere. Ciò che unifica le ideologie che moralizzano le leggi di natura è il fatto che esse leggono le sue manifestazioni come espressione di intenzionalità sovrumane. Il controllo della vita in nome di tali volontà di fatto consiste nell’esercizio del potere su intere categorie di persone a loro discapito grazie a narrazioni che fanno appello al sacro e trovano un perno sul desiderio di salvezza dalla morte più o meno inconscio di chi si lascia persuadere. 

			L’idea che esista un uomo naturale che deve essere in qualche modo valorizzato e salvaguardato non è nata con Hitler e ha caratterizzato anche alcune correnti dell’illuminismo, che consideravano migliore l’uomo naturale delle origini, privo di sovrastrutture culturali. Questa convinzione era dovuta agli orrori che si moltiplicavano in tutta Europa, ai quali gli illuministi intendevano porre un freno. Personaggi come Vlad iii, o come Gilles de Montmorency-Laval, su cui è stato costruito il personaggio terrificante di Barbablù che divorava bambini, o come Enrico viii femminicida seriale, sono solo alcune tra le figure storiche che possono condividere il trono dell’orrore su cui si è accomodato Hitler. La convinzione illuminista era che la rottura degli equilibri originari causati dalle costrizioni e dagli impedimenti dati dallo stress della vita civile avesse corrotto la bontà intrinsecamente naturale dell’uomo. Preoccupato di comprendere da dove prendano origine le dinamiche sociali che determinano discriminazione e sopraffazione, Jean-Jacques Rousseau è certamente tra coloro che meglio hanno descritto, sebbene in forma solo ipotetica, questa condizione originaria dell’uomo.10 Ma prima di lui si era lasciato irretire da questa lettura Michel De Montaigne,11 che negli Essais descrive i Tupinamba, per avvalorare l’idea che la cosiddetta età dell’oro dipinta da Esiodo avesse un fondamento. In realtà, l’essere umano naturale è quello che deve fare i conti con un mondo avverso e con la propria inadeguatezza al contesto, per una intrinseca fragilità del proprio corpo e per la consapevolezza di essere mortale. Quindi a Montaigne ci rifacciamo per ricordare la cifra di che cosa significhi evocare le origini naturali dell’uomo, dalle quali la storia cerca faticosamente di distanziarsi anno dopo anno, pur dovendo fare i conti con regressioni tragiche che richiedono di volta in volta di essere decodificate, per essere prima o poi disinnescate. 

			L’immagine della prima delle cinque mitologiche ere del mondo pensate dal poeta greco descrive un’epoca bucolica dominata da Crono, in cui gli esseri umani vivevano in equilibrio con la natura e quindi non avevano bisogno di definire leggi alternative a quelle che inconsapevolmente già rispettavano riuscendo a rimanere pienamente in armonia con l’ambiente. Nell’epoca della perfetta consonanza tra uomo e natura erano garantiti abbondanza di cibo e spazio, tanto che non esistevano né la necessità di lavorare né la proprietà privata o l’esigenza di legiferare per regolamentare i comportamenti sociali. Montaigne era dunque affascinato dal fatto che i gruppi umani delle Americhe da poco scoperte e di cui già comparivano le prime descrizioni grazie a esploratori e conquistatori fossero ancora guidati da «leggi naturali, non troppo imbastardite dalle nostre»12 e per questo il pensatore viene considerato un autentico antesignano dell’antropologia. Il filosofo preconizzava infatti con entusiasmo la possibilità di approfondire in un futuro ormai imminente l’osservazione di tali gruppi per comprendere come fosse l’umanità delle origini, quando ancora il mondo non era sottoposto agli arbitri del bios. Secondo Carlo Ginzburg,13 con questo scritto il pensatore inscriveva la nostalgia del tempo della nudità senza colpa e vergogna nella polarità tra «natura» (zoe) e «costume» (bios), segnalando la fatica di dover corrispondere alle stressanti istanze della vita civile, come più dettagliatamente argomenterà qualche secolo più tardi Sigmund Freud. 

			I Tupinamba sono uno dei vari gruppi indigeni appartenenti alla macro-famiglia Tupi che abitano l’attuale Brasile, oggi identificati negli Apiacà e Parentintin che abitano nell’entroterra. Nonostante la contaminazione del portoghese, la loro lingua brasilica, il Nheengatu, tutt’ora parlata nella zona che circonda il Rio Negro nella foresta amazzonica, mantiene ancora alcune tracce della lingua originaria. Nei primi anni di contatto con i portoghesi, al tempo delle navigazioni di Vespucci e dei suoi successori, questo popolo era insediato lungo la costa orientale del Brasile. Il testo di riferimento di Montaigne fu l’opera di Hans Staden,14 un soldato giunto in quei luoghi nel 1550 e fatto prigioniero nei pressi dell’odierna Curitiba. Il libro, che ottenne un grande successo editoriale in tutta Europa, descrive le modalità con cui i Tupinamba praticavano il cannibalismo. Ne parliamo tenendo presente il fatto che Montaigne stava in qualche modo tratteggiando la figura del buon selvaggio, ovvero quella che considera questa usanza alimentare come espressione peculiare della naturalità dell’essere umano ancora prossimo alla propria incorrotta condizione originaria. 

			Allo studio dei Tupinamba si rifà anche Giovanni De Luna, nel libro Il corpo del nemico ucciso,15 riassumendo icasticamente il funzionamento delle procedure che portavano alla soppressione e alla trasformazione del corpo del nemico in carne di cui cibarsi. Mentre coloro che venivano abbattuti in battaglia poi venivano divorati sul posto, al contrario, coloro che cadevano prigionieri venivano accolti nella vita del gruppo. Il prigioniero poteva quindi sposarsi e avviare relazioni significative, condividendo tutte le esperienze di socializzazione con gli altri membri. Poi, conquistata la perfetta integrazione, dopo mesi o addirittura anni, giunto il momento dell’esecuzione, il malcapitato veniva mattato, il sangue bevuto caldo, le carni arrostite o bollite e distribuite in modo differenziato: le interiora date in pasto ai bambini e le membra agli adulti. Le ossa infine venivano utilizzate per motivi ornamentali e come trofeo per ricordare la vittoria sul nemico. Francesco Remotti16 procede, mettendo in luce la funzione sostanzialmente riparatoria di questa pratica, relativa alla perdita degli antenati a loro volta divorati dal medesimo nemico. In tal modo, la familiarizzazione con il prigioniero si configurava come una forma di restituzione dei caduti in battaglia a loro volta cannibalizzati. Questo complesso rito di riappropriazione degli antenati trasformava quindi l’esocannibalismo in endocannibalismo, perché divorare l’ostaggio significa incorporare gli elementi del gruppo a loro volta finiti nelle sue fauci.

			La riflessione di René Girard,17 sviluppata ispirandosi all’opera di Alfred Métraux,18 considera la dinamica dei Tupinamba come una manifestazione della violenza del sacro e delle forme con cui essa viene gestita attraverso il rito sacrificale del capro espiatorio. Il prigioniero viene integrato nel gruppo appagando ogni suo bisogno per un certo periodo di tempo. Poi, improvvisamente, quando la sua fine si avvicina, gli viene tolto tutto, anche il cibo e questa condizione lo costringe a delinquere per poter sopravvivere. Nessuno gli impedirà di infrangere tutte le norme e di assumere comportamenti antisociali, anche i più riprovevoli. In questo modo il prigioniero diviene colpevole di aver compiuto gravi azioni contro la morale, incarnando così il male di tutto il gruppo. La condizione di bisogno artificiosamente indotta che porta il prigioniero a delinquere trasforma il disperato in vittima sacrificale, che rappresenta tutti i peccati della comunità e che quindi sarà uccisa e cucinata come un animale che porta via con sé i comportamenti che non devono essere imitati, per mantenere la quieta convivenza che il rispetto delle regole garantisce.

			Questo nodo centrale dell’insegnamento di Girard, che peraltro non contrasta con l’insegnamento freudiano, è certamente cruciale, ma le interpretazioni su siffatta pratica cannibalica si moltiplicano, in parte integrandosi e in parte distanziandosi tra loro. Come Ginzburg, anche Remotti valorizza il canto del prigioniero tradotto da Montaigne, riconoscendovi un’icona prototipica della follia che caratterizza i gruppi umani impegnati nella costruzione della propria identità, nell’intento di differenziarsi dagli altri simili. Per l’antropologo, tale processo, che è già un tratto culturale dell’uomo dell’origine, è alla base della violenza delle relazioni tra gruppi umani e quindi dell’orrore che giustifica massacri e guerre. E poiché ogni scempio dell’esistenza umana per mano dell’uomo è espressione prototipica dell’alienazione estrema, Remotti riconosce nelle dinamiche di identificazione e differenziazione da altri gruppi la matrice fondamentale di questa follia. Un suo passaggio cruciale rende oltremodo perspicuo questo concetto, quando descrive il canto del prigioniero che denuncia la pazzia dell’aggressione cannibalica:19 siete pazzi perché non vi rendete conto che se «assaporate bene la mia carne, vi accorgerete che ha lo stesso sapore della vostra carne». Questo passaggio in qualche modo conferma che i Tupinamba praticavano tanto l’endo- quanto l’esocannibalismo, altrimenti il paragone non avrebbe potuto aver luogo. Ma è più interessante rilevare che la follia denunciata dal martire consiste nell’incapacità dei vincenti, argomenta efficacemente Remotti, di riconoscere l’universalità dell’essere umani in quanto umani, indipendentemente dalle caratteristiche specifiche dei diversi gruppi di appartenenza dei singoli individui. E questo è ciò che giungeva a comprendere chi era destinato a essere mattato e divorato. Il cannibalismo rappresenta la condizione originaria dell’uomo naturale che non vede altro che il corpo come carne e per sentirsi diverso da quella condizione costruisce la differenza per stabilire chi può essere cannibalizzato e chi no. 

			Ma la difficoltà di comprendere gli orrori di una società che mette in atto in modo sistematico l’abuso e la soppressione è ciò che fa dire a Montaigne: «Penso che ci sia più barbarie nel mangiare un uomo vivo che nel mangiarlo morto, nel lacerare con supplizi e martìri un corpo ancora sensibile, farlo arrostire a poco a poco, farlo mordere e dilaniare dai cani e dai porci – come abbiamo non solo letto, ma visto recentemente, non fra antichi nemici, ma fra vicini e concittadini e, quel che è peggio, sotto il pretesto della pietà religiosa-, che nell’arrostirlo e mangiarlo dopo che è morto».20 Le figure dell’orrore allestite tanto per costruire l’identità di gruppo quanto per difenderla dalla contaminazione dovuta al contatto con la diversità si moltiplicano senza soluzione di continuità lungo il corso della storia e certamente saperne riconoscere i possibili fattori predisponenti e le conseguenze è un primo passo per prevenirne l’identico ritorno.

			
		


		
			10. Sadomasochismi

			1. Amore come trappola masochista

			Secondo Jessica Benjamin la visione hegeliana e freudiana della dialettica servo-signore stabilisce che il detentore di potere non intende perdere il proprio dominio sul subordinato e in questo modo presuppone che il secondo non sia affatto in grado di considerare l’esistenza di realtà non corrispondenti alla propria concezione di se stesso e del mondo, come pure che il primo non possa emanciparsi dalla propria condizione se non attraverso una sottomissione che rifletta al meglio la prospettiva del padrone. Inserendola in questo contesto, Jessica associa quindi la violenza di genere al delirio di onnipotenza tipicamente maschile, che a causa di un egocentrismo esorbitante non permette di concepire la differenza. Ma questo schema, invalso fino ai giorni nostri, si può cambiare perché le relazioni avvengono sempre nell’interdipendenza, quindi all’interno di una società, implicando sia il bisogno reciproco degli uni verso gli altri sia l’autonomia che modula i termini dello scambio. Se presupponiamo che l’uomo non sia minimamente in grado di riconoscere questa struttura di fondo delle relazioni, l’esito sarebbe quello per cui le donne si troverebbero ancora oggi come nell’antica Grecia segregate nell’oikos. Stabilire dunque che l’uomo sia intrinsecamente incapace di accedere al riconoscimento cognitivo ed emotivo dell’altra e che questo sia l’unico scenario sociale possibile dovrebbe spiegare come è accaduto che l’Occidente abbia sconvolto le proprie radici greche ed ebraiche rispetto a ciò. O l’uomo non ha il potere che crede di avere, oppure la donna è riuscita a farsi capire. 

			In effetti il patriarcato non ha edificato una società impostata sulla facoltà di gestire le relazioni nell’interdipendenza, che implicherebbero per un verso l’indipendenza paritaria di coloro che sono in relazione e per l’altro la mutua riconoscenza. Al contrario, questa originaria forma di organizzazione sociale elegge l’uomo al ruolo di chi può essere esentato dal difficile esercizio critico che gli imporrebbe di porsi degli scrupoli rispetto ai vantaggi che ottiene senza oneri dai servigi della donna. L’inettitudine rispetto al mutuo riconoscimento consiste nella conservazione della primitiva propensione umana al cannibalismo. L’ammettere che la vita dell’altra, i suoi giorni, i suoi pensieri e desideri possano essere divorati in funzione dell’appagamento dei propri bisogni e progetti personali è equivalente a divorarne progressivamente le carni centellinandone l’assunzione man mano che esse per pulsione vitale si rigenerano. Il calcolo del consumo in funzione della capacità di recupero è l’autentica arte dell’uomo di rispettare la donna nella misura in cui la sua sussistenza sia vantaggiosa per i propri interessi. 

			Rispetto al dolore e all’orrore per lo scempio, tra cannibalismo delle carni e cannibalismo della vita non intercorre alcuna differenza, diceva appunto Montaigne. E in una società totalmente piegata alle logiche di un maschio al comando non è meno cannibale il carnefice di quanto non lo sia l’indifferente impiegato che in modo banale si avvantaggia del selvaggio massacro del reietto, diceva Hannah Arendt. Mentre ove si valorizzino ancora modelli della tradizione guardando al passato con nostalgia e rimpianto, non sono meno cannibali i miti uomini rispetto ai violentatori nella misura in cui i primi godono nell’indifferenza dei vantaggi derivanti dalla subordinazione della donna mentre ella deteriora i propri giorni, sprecando talento, intelligenza e amore per servirli. 

			Nonostante la difficoltà, dice Jessica, questo esito è tutt’altro che necessario, e lo afferma contestando il punto di vista hegeliano e freudiano secondo cui il rapporto servo-padrone sia l’unico possibile, ovvero che la figura del maschio cannibale sia inevitabile. E in questa confutazione è proprio la riflessione psicologica ad assumere un ruolo cruciale, in quanto la decriptazione delle componenti inconsce che costituiscono la giustificazione di fondo dell’abuso disinnesca lo strumento di fondo che rende potente l’abusante: l’incoscienza delle persone sfruttate, le quali, divenendo consapevoli grazie alla decifrazione psicoanalitica, che permea la cultura di una società in grado di allearsi con la coscienza piuttosto che con l’inconscio, possono affrancarsi dalla dominazione e promuovere la propria agency, risvegliando nel contempo la coscienza del dormiente e pasciuto cannibale. 

			L’autocoscienza è stato lo strumento che già Karl Marx aveva eletto come risolutorio della contesa servo-padrone, indicazione potente, grazie alla quale le classi operaie e contadine si sono finalmente mobilitate per emanciparsi dalle condizioni disumane in cui versavano fino al xx secolo. E il parallelo scandaglio di Antonio Gramsci sul ruolo della cultura e sulla responsabilità degli intellettuali, rispetto alla divulgazione del sapere che permette ai gruppi umani subordinati e non di saper leggere se stessi in rapporto alle regole asfissianti del potere egemone, ha decretato un ulteriore punto di non ritorno rispetto alla contestazione di qualsiasi forma di legittimazione dell’abuso e della sopraffazione, da cui dipende la costruzione di una società che pensa e critica se stessa riconoscendo i propri errori. In continuità con questa linea di pensiero che ha caratterizzato la ricerca sociale della Scuola di Francoforte, Jessica traduce i medesimi principi applicandoli alle questioni di genere, focalizzandosi sui meccanismi che bloccano la capacità delle donne e degli uomini di raggiungere la più piena consapevolezza della propria subordinazione per un verso e collusione con principi deumanizzanti per l’altro. E poiché questa propensione affonda le radici nella disposizione all’amore, la riflessione psicologica diviene il linguaggio al cui interno la presa di coscienza dell’inganno di fondo assume una autentica consistenza euristica.

			Jessica giunge a siffatta conclusione analizzando in modo radicale una delle manifestazioni più paradossali della disponibilità delle donne a essere abusate o addirittura schiavizzate in nome del loro bisogno di riconoscimento, che esse generalmente chiamano appunto «amore». La sua analisi della fantasia di «dominio erotico» considera quindi l’esperienza sadomasochista descritta in modo magistrale da Dominique Desclos, in arte Pauline Réage, nel romanzo Histoire d’O,1 che illustra con estrema lucidità il sadismo che caratterizza l’indifferenza dell’uomo al costo che la donna paga per l’amore che prova per lui. La protagonista del romanzo, chiamata O, è infatti follemente innamorata e si fida di René, un individuo oltremodo banale, il quale un giorno pretende da lei, come prova d’amore, di sottostare a tutte le richieste degli uomini che soggiornano nel castello di Roissy. Il rito di iniziazione all’assoggettamento di O consiste in una impietosa flagellazione eseguita con uno scudiscio di cuoio seguita da uno stupro. Questo, le viene spiegato, è solo l’inizio delle punizioni che le saranno inferte quotidianamente. Jessica cita un passaggio cruciale del romanzo, quello in cui vengono date alla protagonista della storia le istruzioni su ciò che le accadrà nei giorni a venire: il dolore inflitto e la segregazione devono servirle per ricordarle in ogni istante che «lei è totalmente votata a qualcosa che è al di fuori di lei».2 Secondo Jessica, in questa immagine, la vicenda di O «con i temi della devozione e della trascendenza, evoca la sottomissione dei santi. Le torture e l’oltraggio a cui si sottomette sono una sorta di martirio che lei vive come “la redenzione stessa dai suoi peccati”. Il grande desiderio di O è quello di essere conosciuta, e sotto questo profilo ella è simile a ogni amante, perché il segreto dell’amore è essere conosciuti per quello che si è. […] O è disposta a rischiare l’annientamento totale della propria persona pur di continuare a essere oggetto del desiderio dell’amante – pur di essere riconosciuta».3

			Nella relazione sadomasochista in cui sostanzialmente consiste il rapporto uomo-donna benedetto dalla società patriarcale, il sadico – che possiamo ormai chiamare cannibale – interpreta come amore il fatto che la masochista sopporti e sopravviva ai suoi attacchi spietati, restando incolume. Questo accade perché la cultura insegna alla donna che ella deve sollevarlo dal timore e dal senso di colpa che la sua aggressione possa ucciderla o distruggerla. In questo modo la vittima determina per il proprio carnefice «la prima condizione di libertà» e nel contempo considera la posizione masochista come esperienza di amore basato sul «dolore psichico condiviso». L’abbandonarsi al dolore in presenza di un altro fidato significa per lei avere a che fare con qualcuno che riconosce qualcosa di lei, e nello specifico ne conosce il dolore che egli le sta infliggendo. E nella società patriarcale questo è l’elemento simbolico di fondo che istituisce la relazione servo-padrone. Il rituale di dominio consiste nei comportamenti che la donna giunge a adottare a proprio radicale svantaggio pur di sentirsi in qualche modo amata in base alle categorie che le sono state messe a disposizione dalla società con un’educazione sistematica e capillare.4 

			Il bisogno di essere riconosciuta dall’uomo, all’interno di un contesto sessista, non può quindi che tradurre l’istanza d’amore della donna in una dedizione al masochismo. Quella che Jessica definisce «fantasia di dominio» che si manifesta attraverso la «sottomissione erotica» in realtà non nasconde alcun appagamento e neppure il piacere, ma il più profondo tradimento del recondito desiderio di interezza che chiunque si ponga in un rapporto d’amore cerca. Se la cultura infatti imposta i costumi che orientano le relazioni intime invalidando la reciprocità, magari in nome di valori altissimi, come per esempio quelli che abbiano a che fare con Dio e con un’ideologia autoritaria che pretende di parlare in nome suo, tale desiderio produce da ultimo solo una complementarità diseguale, in cui uno fa da padrone e l’altra da schiava: a una persona («la donna») non è permesso essere soggetto attivo; una persona («l’uomo») si arroga la soggettività esclusiva. La quale non è altro che divorante. 

			All’origine di siffatta degenerazione psicologica e sociale del riferimento all’amore sta la rinuncia alla propria individualità da parte della madre, mentre alla sua abdicazione consegue la svalutazione da parte dei figli della figura materna e il rifiuto da parte del figlio maschio della propria comunanza con lei insieme alla possibilità di riconoscere il femminile come qualcosa che gli appartiene intrinsecamente e intimamente, come diceva filosoficamente Luisa Muraro e come compendia egregiamente Jessica in termini psicoanalitici.5

			2. Dominazione maschile e arretratezza

			Questo tipo di analisi è quindi valida non solo per la singola donna, ma per l’intera umanità ovunque nelle dinamiche di potere invalga il dominio sistematico dell’uomo. Nei paesi in cui le donne sono maggiormente soggiogate e umiliate, la società non raggiunge né pace né benessere e mantiene un costante stato di tensione, terrore, insoddisfazione, povertà culturale, insieme al rischio di conflitti interni che richiedono il perenne uso della violenza e la promozione della guerra contro altri paesi per mantenere la coesione interna. Lo testimoniano ancora con evidenza il Medio Oriente e l’Oriente, in cui non è la mancanza di risorse economiche a determinare l’arretratezza culturale rispetto alla parità di genere. L’Iran, per esempio, sembrava voler dimostrare l’inossidabilità del dominio teocratico-patriarcale, con regole, disciplina, gerarchie socio-economiche di ferro. Presentando al mondo il funzionamento di norme immutabili che nessuno osa contraddire e un ordine costituito sulla base dell’interpretazione androcentrica dei testi sacri, la sharia ha inteso mettere in scena la rappresentazione di una società in perfetto equilibrio. Finché una giovane donna curdo-iraniana di ventidue anni, Mahsa Amini, è caduta sotto i colpi di uomini della «polizia morale», i quali l’hanno punita per non aver indossato correttamente il velo, pestandola con una brutalità tale da ridurla a un coma da cui ella è uscita solo morendo. C’è voluta una squadra maschi violenti, moralisti, determinati e inflessibili per immobilizzare e massacrare una giovane nel fiore degli anni inerme e innocente. Quanto si saranno divertiti appellandosi al loro Dio mentre la riducevano a uno stato larvale? Quanto odio rivestito di santità li ha spinti a tanto?

			La società dei diritti umani universali riguarda anche queste aree in cui l’egemonia maschile mostra tutta la propria efferatezza e specialmente l’arretratezza che deve essere rubricata come il ritardo di un passato già tramontato. 

			Hillary Clinton, nel proprio discorso alla Conferenza onu di Pechino del 1995, ha lanciato un’idea chiara e di immediato impatto: «I diritti umani sono i diritti delle donne… E i diritti delle donne sono i diritti umani. Non dimentichiamo che tra questi diritti ci sono il diritto di parlare liberamente e il diritto di essere ascoltate. Le donne devono godere del diritto di partecipare pienamente alla vita sociale e politica dei loro paesi se vogliamo che la libertà e la democrazia prosperino e perdurino».6 

			La riflessione femminista ha permesso di denunciare la necessità che questi schemi consolidati di cannibalismo maschile cambino, evidenziando le trappole che mantengono l’alienazione della donna e mettendo gli uomini di fronte al loro errore attraverso la parola e la cultura che cambia la società. E il lavoro di Jessica si muove esattamente in questa direzione. Rifacendosi all’idea foucaultiana secondo cui la soggettività è l’effetto di pratiche discorsive inscritte in contesti sociali e linguistici, ella identifica il primo fondamentale aspetto che caratterizza la vita relazionale: il potere è sempre giocato in funzione di chi può parlare e quindi performare la soggettività altrui. Una delle concrete modalità con cui l’uomo depotenzia il contributo delle donne consiste appunto nel metterle a tacere con l’uso della violenza fisica, sulla quale è stata originariamente costruita una società in cui i meccanismi di funzionamento esplicitano in misura più o meno evidente il mantenimento del terrore con la minaccia di morte. La parola declinata al maschile riferendosi alla donna non fa altro che ricordarle che chi ha il potere di esercitare la forza della dominazione mortale è l’uomo. Il quale, nel momento in cui non debba fare i conti con alcuna controparte capace di destare la coscienza dal sonnambulismo in cui egli versa userà tutti gli strumenti che ha a disposizione per non declinare in altro modo il dominio linguistico del mondo.

			3. Lavaggio dei piedi

			In Occidente tutto questo sta cambiando e le battaglie con l’Accademia della Crusca sono solo all’inizio, ma hanno già guadagnato importanti traguardi nel lavoro estenuante di riconoscimento della molteplicità dei generi anche nella lingua italiana.7 Tanto che la Treccani, accolta l’innovazione, ha addirittura modificato la sequenza con cui vengono declinati nomi e aggettivi, rispettando l’ordine alfabetico «a/o» che vuole prima il femminile e poi il maschile. In effetti anche la Chiesa sta cercando di adattarsi ai tempi e le passate politiche di indottrinamento che celebravano la superiorità dell’uomo sembrano diminuire. Più volte papa Francesco, spesso con dichiarazioni rilasciate a braccio, ha cercato di far passare l’idea che la donna debba essere rispettata e valorizzata. È degno di nota che tre settimane dopo la sua elezione abbia affermato che «le prime testimoni della Risurrezione sono le donne. E questo è bello. E questo è un po’ la missione delle donne», oppure che «una Chiesa senza le donne è come il Collegio apostolico senza Maria», sottolineando altresì che «la Chiesa è femminile, è sposa, è madre», peraltro asseverando in più occasioni che la Chiesa non ha ancora maturato «una profonda teologia della donna».8 Fermo restando che queste dichiarazioni non esprimono altro che l’unica possibilità che hanno le donne è quella di assistere alla divinità del maschio, il problema ulteriore che rimane da risolvere e mettere in discussione seriamente riguarda che cosa la Chiesa intenda per «amore» che la donna deve garantire per essere riconosciuta nella propria intrinseca santità.

			Peraltro, in ambito accademico, lo scavo archeologico, dedicato al disseppellimento dei preziosi prodotti dell’impegno intellettuale, artistico sociale delle donne sta crescendo esponenzialmente. Biografie, film, serial televisivi, romanzi, siti web sono costantemente alla ricerca di storie di donne che sono state capaci di sovvertire l’idea secondo cui la storia sia solo una vicenda declinabile al maschile. Si pensi per esempio all’opera di Georges Duby e Michelle Perrot Storia delle donne in Occidente,9 la quale, continuando la mission di Gerda Hedwig Lerner volta a riportare alla luce un territorio di infinita ricchezza ancora tutto da valorizzare, ha avviato un nuovo ambito di studi e competenze con specifiche e convalidate metodologie di ricerca. Alla base di tutte le scoperte emerge che nonostante l’oppressione, la qualità e il valore del contributo della donna è stato tanto elevato quanto costante. 

			Purtroppo, però, quando la parola viene negata, per quanto proferita, a essa non è attribuito alcun potere. Solo di recente alle donne è stata data la possibilità di interloquire politicamente per costruire la società. Ma come dice August Bebel,10 indiziando una sostanziale similitudine con la classe operaia, la donna è sfruttata e non può pretendere che sia il padrone a rinunciare al proprio privilegio e ai vantaggi che il cannibalismo gli garantisce. Se vuole uscire dalla propria condizione di abuso, ella deve conquistare il potere necessario per modificare attivamente la società. E data l’incapacità della vittima di comprendere il proprio stato in quanto sedotta dalla speranza di poter essere riconosciuta, dinanzi a una relazione abusante, che prevede il dominio di un oppressore-sfruttatore e la collusione dell’abusato, solo la società può modificare lo stato delle cose. Per questo motivo le femministe continuano a parlare e ad agire promuovendo il cambiamento. 

			La guerra in Ucraina voluta da un macho scellerato, capace di minacciare il mondo con l’uso di armi nucleari mostrandosi indifferente tanto alle sorti dell’umanità, quindi degli stessi che lo hanno mantenuto al potere, quanto alle regole che la storia ha saputo conquistare comprovando il loro funzionamento nel garantire pace e prosperità, dimostra proprio questo: solo la società più ampia può aiutare la vittima a difendersi e salvarsi bloccando l’avanzata del maschio dominatore e delirante. La mobilitazione occidentale in aiuto all’Ucraina è simile a quanto oggi in Europa e negli Stati Uniti si fa quando una donna sia vittima di violenza da parte del partner. Aiutarla a non arrendersi e ad avere gli strumenti che le permettono di fermare il carnefice è l’unica strategia che ferma la legittimazione dell’oppressione. Quando questo non accade a causa dell’indifferenza di piccoli uomini adagiati sui propri personali vantaggi, gli esiti sono quelli che il nazismo ha già chiaramente esplicitato e che la Federazione Russa sotto la guida di un maschio al potere indifferente alle sorti della sua stessa gente sta minacciando di dimostrare ancora. 

			L’uguaglianza di genere richiede che le donne siano riconosciute dall’intera società come soggetti che accedono nella medesima misura degli uomini al linguaggio del potere. Ma affinché questo accada è necessario cambiare gli assetti educativi e fare in modo che i figli maschi riconoscano l’autorità materna oltre a quella paterna. Tutto ciò significa che sono innanzitutto le donne a doversi riconoscere modificando l’impianto patriarcale delle relazioni familiari, sottolinea Jessica. Interrompendo la continuità che passa attraverso il mandato generazionale tradizionale che le mantiene immolate sull’altare sacrificale delle relazioni intime è possibile aprire un nuovo orizzonte di riconoscimento della differenza nella parità che permette a ognuno di contare sull’autentico scambio paritario di dedizione di sé. Se cambiano le regole relazionali familiari e educative di base insieme al linguaggio degli affetti, possono essere modificate anche le dinamiche sociali che permettono un accesso egualitario agli apparati di governo.

			Le femministe, dunque, parlano alle donne restituendo loro la parola, ma si rivolgono anche agli uomini attraverso la società per risvegliarli alla luce di quei concetti ai quali essi stessi hanno saputo far riferimento in modo egregio, come per esempio quelli di rispetto, reciprocità, parità, amicizia, solidarietà, collaborazione… Sono stati proprio loro a riflettere sul senso dell’amore intendendolo come fraternità, libertà e uguaglianza. 

			E ricordando questo, non possiamo non prendere come esempio Gesù quando stava per immolarsi consapevolmente. Prima di morire volle dare un segnale molto chiaro rispetto al rapporto servo-padrone. Nel Vangelo di Giovanni (13,1-17) viene riportato l’episodio in cui egli lava i piedi ai suoi discepoli prima di quella che sarebbe stata l’ultima cena. Il lavaggio dei piedi era una pratica comune nell’antichità, anche tra gli Ebrei. La pulizia delle estremità era considerata essenziale in quanto i sandali erano l’unico tipo di calzature indossate e le strade erano spesso polverose e fangose. Nel mondo antico, i piedi sporchi erano visti come un segno di impurità e di bassa condizione sociale. Il lavaggio dei piedi era una pratica eseguita dagli schiavi o dai servi prima di un pasto ebraico tradizionale. Una volta compiuta l’operazione abbattendo anche le resistenze di Pietro, Cristo sentenziò: «Voi mi chiamate il Maestro e il Signore, e dite bene, perché lo sono. Se dunque io, il Signore e il Maestro, ho lavato i piedi a voi, anche voi dovete lavare i piedi gli uni agli altri. Vi ho dato un esempio, infatti, perché anche voi facciate come io ho fatto a voi. In verità, in verità io vi dico: un servo non è più grande del suo padrone, né un inviato è più grande di chi lo ha mandato»11 concludendo più oltre: «Vi do un comandamento nuovo: che vi amiate gli uni gli altri. Come io ho amato voi, così amatevi anche voi gli uni gli altri».12 

			Ciò che è interessante vedere è che sono innanzitutto le donne a credere nel messaggio d’amore cristiano e a dedicarsi con passione al messaggio evangelico, mentre gli uomini, nella Chiesa madre, sono ben collocati in una gerarchia assoluta che lascia e considera le donne come serve spacciando la servitù come virtù cristiana. Sono molte le testimonianze di abuso a tutti i livelli di queste figure gerarchiche interamente al maschile, di cui quello sessuale nei confronti di bambini e di donne sottoposte o innamorate è solo uno e viene chiamato «vizietto». È certamente necessario che le donne che riconoscono in Cristo l’uomo ideale si rendano conto che chi parla in nome suo nella stragrande maggioranza dei casi non gli assomiglia affatto e userà il potere che gli è riconosciuto per fini diversi da quelli che la fedele immagina.13

			La rigida gerarchizzazione della Chiesa impedisce che di sia una autentica revisione delle modalità con cui il messaggio di Gesù viene diffuso insieme alle strategie educative che lo accompagnano. Forse per questo il messaggio femminista non riesce a fare breccia, nonostante l’insegnamento del Maestro?

			
		


		
			11. Erotizzazione maschile della violenza

			1. Pornografia maschilista e prostituzione degradata

			Le prospettive essenzialiste presuppongono che le differenze di genere siano sostanzialmente irriducibili le une alle altre, e inoltre siano astoriche e naturali. La visione religiosa stabilisce altresì che esse debbano rimanere immutabili in quanto espressione della volontà di Dio, perché egli – dal loro punto di vista Dio sarebbe maschio – non vorrebbe che ciò che è naturale nell’umano venisse modificato. Il grande nodo sta dunque nella connivenza tra coloro che divinizzano la natura, come per esempio ha fatto il nazismo, e coloro che naturalizzano il divino come invece fanno i cristiani secondo i quali il mondo con le proprie leggi riproduttive rende esplicito il modo di funzionare della mente di Dio, psichicamente e sessualmente connotata, diciamolo ancora, in senso maschile. Entrambi i punti di vista sono però culturalmente e storicamente determinati e niente permette di dire che codesti argomenti siano fondati su dimostrazioni incontrovertibili. Nonostante ciò, su di essi vengono allestite le impalcature a loro volta culturali che orientano i comportamenti sociali, i quali sono forieri di inevitabili effetti sulla vita reale delle persone. 

			La divinizzazione della maschilità cosiddetta naturale è la matrice della convinzione che l’intelligenza appartenga più all’uomo che alla donna. Abbiamo visto però che la donna è in grado di dimostrare la propria parità proprio rispetto a tale facoltà e che altresì questa stessa in molte donne, se non soffocate, umiliate o ammazzate, è posseduta in misura indiscutibilmente maggiore rispetto alla stragrande maggioranza di piccoli uomini che si arrogano il diritto di farsi servire da loro, in nome di qualche ideale politico eretto su volontà cosiddette trascendenti. Il primo effetto culturale di questo pregiudizio consiste nell’uso del fallo come mezzo di dimostrazione della superiorità maschile: la donna è evidentemente più debole e se la natura è espressione di una dotazione iniziale che esprime un disegno divino, la virilità ne è la manifestazione, il maschio è quindi legittimato a esercitare il proprio dominio fisico allestendo un territorio di terrore in cui controllare la donna.

			Il femminismo è il linguaggio che facendo leva su ragionamenti perspicui esplicita la pochezza delle suddette assunzioni pregiudiziali, che hanno legittimato, tramite banali strategie di terrore basate sulla minaccia di morte, l’oppressione della donna. La quale, pur di sopravvivere, da sempre tenta di adattarsi a siffatto delirio, ricorrendo alle rappresentazioni più bizzarre dell’amore sotto l’effetto anestetico – dice Jessica Benjamin – dalla speranza di essere riconosciuta. Desiderio che destinato a tradursi in illusione, perché chi non ha potere sulle proprie aspettative non può che vedere in forma di miraggio ciò che potrebbe essere possibile in quanto esistente, ma purtroppo altrove. «La paura dello stupro – dice Karima Guenivet – è radicata nella memoria collettiva delle donne, più della rapina o dell’aggressione: le donne lo sanno. Lo sappiamo. Lo so. È successo in ogni luogo, alla mia vicina di casa, a un’amica. Ho paura: abbiamo paura. È la nostra stessa condizione di donna a fare la nostra debolezza, ma anche la nostra forza. Ciò che spaventa maggiormente nello stupro non è la violenza, né le percosse, ma la penetrazione forzata nella nostra “intimità”».1

			La traversia di O è l’abisso in cui non giunge alcuna luce del principio di individuazione autocosciente del proprio originario diritto di tutela e di autoaffermazione che permetta di superare il terrore senza rinunciare a se stesse. O invece narra la vicenda di chi vuole a ogni costo stabilire che nonostante tutta la violenza che subisce, si tratta pur sempre di una forma di amore e in quest’illusione ella crede di vincere la paura, perché evidentemente nessuno le ha ancora insegnato che amore è innanzitutto riconoscimento reciproco e scambio di opportunità. 

			In questa mistificazione il corpo delle donne diventa oggetto sessuale per divertimento del compagno o del marito, dell’amante o dell’amico, del direttore o del cliente, del soldato in guerra o del militare in tempo di pace – strumento vivente per ribadire, nonostante la storia e la legge, l’inevitabilità della schiavitù che permette di lucrare ancora sulle deportazioni e di apparecchiare lager a cielo aperto sulle strade e nei bordelli dei paesi più agiati o dei centri per rifugiati. Il loro utero è organo da ridicolizzare, ingabbiare secondo norme che non devono riguardare l’interezza della persona di cui esso è parte, da violentare e mutilare per sradicare un’etnia o per definire la propria supremazia. «La questione che si pone – continua Karima – non è fare un processo ai metodi, ma capire come siamo riusciti ad arrivare fino a questo punto. Perché nonostante la storia, nonostante la legislazione e il ruolo preponderante della donna nella società, queste stesse donne continuano a essere l’oggetto di tante barbarie?».2 

			La storia pornografica di O è stata analizzata anche da Andrea Dworkin, ricercatrice tenuta in grande considerazione da Jessica come pure dalla più ampia riflessione femminista, in quanto si tratta di una delle più importanti studiose del fenomeno della violenza maschile messa in scena dalla pornografia. Secondo Andrea, Histoire d’O è molto di più di un semplice romanzo che racconta le bizzarre aberrazioni del sadomasochismo. Dal suo punto di vista, si tratta in realtà di un testo che intercetta l’epistemologia sostanziale del sessismo maschilista e patriarcale, il quale pretende di definire in modo univoco e irreversibile l’essenza della donna, stabilendone il ruolo nel mondo. La bruttezza di questa narrazione di fatto diventa un’azione di disvelamento tanto osceno quanto lapalissiano di come l’uomo stabilisce di che cosa la donna abbia bisogno, che cosa ella desideri e senta, quindi quale debba essere il suo posto. Secondo la pensatrice, la narrazione manifesta un vero e proprio significato politico, perché delinea in modo persuasivo in che cosa consista la mistica rivelazione del sacrificale destino delle donne: l’adesione alla pura sofferenza, come trasfigurazione di Cristo. La vicenda di O palesa il modo di intendere il movimento verso la trascendenza che viene destinato alla donna: il dono del proprio corpo affinché esso venga devastato, sfruttato e totalmente posseduto in nome dell’amore. Ogni passaggio del libro inscena – ribadisce Andrea – i valori giudaico-cristiani femminili fondati sul servizio e sul sacrificio di sé, in uno scenario culturale che da ultimo valorizza la banale sottomissione e l’odio per se stessa che caratterizza tanto la donna quanto tutti gli oppressi.3

			Andrea ha conosciuto da vicino che cosa significhi subire la violenza maschile. Vissuta all’ombra del ricordo della Shoah, molestata da bambina in un cinema e torturata durante una visita ginecologica nella Casa di detenzione femminile di New York, già scrittrice, ad Amsterdam, ella ha patito per anni, senza riuscire a trovare un valido riparo sociale, la persecuzione sistematica e continua da parte del marito. È da queste esperienze in prima persona che la studiosa ha cominciato il proprio lavoro di scandaglio per scoprire quali espedienti culturali paralizzino la società rispetto alla possibilità di supportare ogni singola donna nelle proprie istanze di emancipazione e liberazione. Pornography. Men Possessing Women è forse il suo libro più importante,4 in cui ella afferma in modo inequivocabile come la pornografia deumanizzi la donna. In esso, denuncia come questo tipo di produzione commerciale manifesti e veicoli una fondamentale e radicale legittimazione della violenza di genere. Si tratta infatti di un prodotto che, causando piacere sessuale, erotizza abusi, maltrattamenti e soprusi, sia durante la fabbricazione dell’artefatto commerciale sia nei processi di diffusione del messaggio, il quale incoraggia gli uomini a raggiungere l’orgasmo attraverso l’esercizio del sadismo, mentre viene enfatizzato e normalizzato l’atteggiamento masochista della donna. 

			Secondo Andrea, l’uomo è interamente centrato solo sul proprio sé grazie alla cultura dominante che gli permette di focalizzarsi unicamente su quelli che viene persuaso a credere siano i propri interessi. Le fa eco Jessica, sottolineando come tale esito sia dato da un’originaria impostazione delle relazioni familiari che gli permettono di assumere un atteggiamento parassitario nei confronti della madre, che verrà poi trasferito in tutte le future relazioni con le altre donne. La madre disponibile a porsi come grembo di accudimento, supporto, tutela, ascolto e servizio mantiene il figlio maschio nella convinzione che questo sia ciò che il mondo dovrà naturalmente garantirgli per il resto della vita. E quando questo non accade, piuttosto che analizzare criticamente il valore delle proprie certezze, ne consegue l’uso delle strategie che garantiscono il mantenimento del proprio privilegio, socialmente considerato attraverso l’uso delle infinite forme con cui la violenza può essere espressa. 

			Stupri, percosse, abusi sessuali, «prostituzionalizzazione» sono gli strumenti con i quali l’uomo mantiene costantemente presente alle donne a chi esse devono offrire la fatica di una vita assoggettata e desoggettivata, perché egli è colui che prende ed ella è colei che è tenuta a essere presa e – addestrata a fare masochisticamente tutto il possibile per ottenere questo risultato – a farsi prendere. Il copione, secondo Andrea, è scritto dal linguaggio che predefinisce come deve essere la donna, la quale viene modellata affinché il suo comportamento induca un’erezione involontaria dell’uomo, il quale si sente per questo legittimato a possederla a proprio piacimento. In questo scenario, ella può proteggersi dalla violenza indiscriminata se e solo se risulterà di proprietà di un uomo. L’essenza della performatività narrativa e linguistica di Histoire d’O consiste esattamente e solo in questo.

			L’universo al quale Andrea guarda oltre alla pornografia include anche la prostituzione, che ella considera come spazio di violenza estrema in cui le donne sono radicalmente deumanizzate. Ed è proprio nello spazio prostituzionale che la dinamica del possesso è più evidente: la prostituta che lavora in autonomia non sopravvive e muore ammazzata dal sadismo cannibale del cliente. Quando invece appartiene a un «protettore» che le sottrarrà la maggior parte degli introiti, si sentirà abbastanza sicura per provare a vivere. Di fatto, secondo Andrea, qualsiasi donna che rimanga irretita nelle pratiche del lavoro sessuale subisce intrinsecamente una violenza che la induce a sopportare un’esistenza drammaticamente dolorosa. La studiosa, peraltro, è convinta che non ci siano donne che scelgono questa professione, ma che di fatto sia il sistema sociale sessista che produce traiettorie esistenziali predefinite e senza vie d’uscita per le donne che si trovano nel bisogno. In effetti, il problema della prostituzione coatta rimane una piaga, tra quelle più profonde e putride, di tutte la società, compresa quella occidentale a partire da quella greca. Il corpo della donna viene estromesso dalla soggettività della persona per essere usato in quanto strumento di appagamento sessuale per il maschio e a questa prestazione viene fatto corrispondere un riconoscimento economico insieme al ripudio sociale. La deumanizzazione della prostituzione passa attraverso l’uso del corpo desoggettivato e la sua mercificazione, come se si trattasse di una cosa o di un animale. 

			Anche in Europa, addirittura dopo la Dichiarazione dei diritti umani universali, nel periodo compreso tra la fine del secolo scorso e il nuovo millennio, si è assistito alla sistematica riduzione in schiavitù di migliaia di donne, le cui vite sono state e vengono ancora gestite da mafie nostrane e internazionali.5 Il fenomeno ha preso avvio con i grandi flussi migratori legati al processo di globalizzazione, controllati da organizzazioni criminali.6 Sebbene si tratti di un problema di vasta portata e l’impegno di organizzazioni non governative che operano nell’ambito dei diritti umani siano impegnate in un costante monitoraggio del fenomeno, è difficile quantificarne l’entità, proprio per la sua natura di clandestinità e illegalità.7 Nonostante la Convenzione del 1949 sulla soppressione del traffico illegale delle persone e dello sfruttamento della prostituzione, la Convenzione sull’eliminazione di tutte le forme di discriminazione contro le donne del 1979, le risoluzioni onu e le Conferenze mondiali onu delle donne, la Convenzione di Istanbul, tutti provvedimenti politico legislativi in cui il tema relativo alla condizione di sfruttamento sessuale ha sempre assunto un primo piano significativo, per un verso l’incapacità di gestire i problemi concreti dovuti ai processi migratori per l’altro la mancanza di una visione prospettica su questo argomento mantengono ancora inalterata la situazione. Le donne continuano a prostituirsi nello spazio dell’illegalità o dell’inefficienza giuridica subendo discriminazione, abusi e isolamento sociale trovandosi quindi in costante pericolo.

			2. Rivendicazione del diritto di prostituirsi con dignità

			Il contributo di Andrea ha acceso molte discussioni ma il consenso di cui la sua posizione gode è tutt’altro che unanime, anche all’interno del femminismo. Una delle critiche più accese consiste nell’affermare che non tutti gli uomini sono stupratori, fruitori di prostituzione o di pornografia. E questo è certamente vero. Così come non tutti i tedeschi al tempo di Hitler erano nazisti e non tutti i nazisti erano massacratori. Come già detto, il problema consiste nel fatto che coloro che non sono aguzzini non si impegnano a sufficienza affinché le cause che permettono la violenza vengano rimosse. E i testi di Andrea sono indirizzati proprio a tutti coloro che con la loro indifferenza, pur ritenendosi persone moralmente integerrime, di fatto lasciano che questa violenza continui a permanere indisturbata. La critica al suo discorso non consiste però solo in questo. Se volessimo classificare il contributo della studiosa dovremmo inscriverlo nell’alveo dell’abolizionismo, che intende eradicare totalmente il fenomeno prostituzionale e la pornografia. E non tutte le femministe condividono tale posizione. Una frangia importante di militanti ha infatti a lungo discusso per la promozione di una posizione «regolamentarista», ossia volta gestire attraverso la legge il fenomeno del sesso a pagamento, inserendolo quindi nel linguaggio normativo per restituirlo alla dimensione sociale condivisa e alla sua evoluzione culturale. Finché un fenomeno non appartiene alla legge, esso rimane relegato nelle condotte collettive che non possono cambiare. E la sua evoluzione è indirizzata per un verso alla normalizzazione fatta passare attraverso i fondamentali principi di legge che oggi sono volti al rispetto della dignità della persona e, per l’altro, di conseguenza, all’emendamento di tutto ciò che squalifica donna, uomini e chiunque lavori in questo settore. 

			Si muove in siffatta direzione, diametralmente opposta a quella di Andrea, Martha Nussbaum. La pensatrice, mentre collaborava con le Nazioni Unite preoccupandosi per i bisogni urgenti delle donne che vivono nella fame e nell’analfabetismo o in paesi che le discriminano, nel libro Sex and Social Justice,8 si è chiesta come gestire a livello valoriale e quindi normativo universale una realtà che si pone attualmente come ingiusta, ereditata dal passato e che continua a persistere nella propria iniquità proprio perché avulsa dal consesso che regolamenta le condotte sociali. La pensatrice considera come ogni essere umano che abbia la fortuna di lavorare, può mantenersi con il denaro che guadagna usando il proprio corpo. Non esiste – afferma Martha – un lavoro che non preveda l’utilizzo di parti di sé: la professoressa si avvale del funzionamento del cervello per pensare e la voce per spiegare, la contadina e l’operaia delle braccia e delle gambe, la ricamatrice e la musicista delle mani, come pure l’operaio e il contadino. Non esiste una professione che non preveda l’azione del corpo sulla realtà per modificarla. E nessuna tra queste categorie di lavoratrici e lavoratori implica che qualcuno debba vergognarsi delle mansioni prescritte per rispondere alle esigenze sociali, in cambio di un riconoscimento economico che garantisce alcuni gradi di libertà in base ai contratti stipulati con la committenza. Peraltro, le diverse professioni garantiscono livelli diversi di autonomia decisionale e controllo rispetto al lavoro da svolgere. Purtroppo le donne che si prostituiscono non sono riconosciute a livello sociale e questo causa la loro discriminazione come pure le espone alla precarietà più pericolosa.

			Se guardiamo la questione da questo punto di vista, considerando chi si prostituisce come chi fornisce un servizio professionale usando il proprio corpo, il rapporto economico tra sessualità e scambio finanziario perde tutta l’aura di oscenità in cui viene mantenuto proprio per impedire che chi entra in questo inferno possa uscirne incolume e dignitosamente. Carla Corso, Roberta Tatafiore e Pia Covre hanno lavorato a lungo e con intelligenza per la creazione e lo sviluppo del Comitato italiano per i diritti delle prostitute, l’organismo che tutela le donne che si trovano per scelta o costrizione a dover praticare sesso per guadagnarsi da vivere. L’approccio adottato è finalizzato alla protezione della sfera personale della donna e fa perno sull’idea che il cliente, pagandola, può fruire del servizio sessuale che la prostituta offre in quanto professionista, ma non per questo costui è legittimato a credere di entrare in un rapporto di intimità con lei e quindi di accedere alla sua sessualità. Ciò che viene pagato è il proprio piacere sessuale, non il godimento del/della sex worker. Nella relazione tenuta al Senato della Repubblica nel 2019, Pia ha ripercorso la storia della regolamentazione della prostituzione in Italia dalla Legge 75/1958 per la quale ha intensamente lavorato una decina d’anni la socialista Lina Merlin, dalla quale la legge ha poi preso il nome: «La Senatrice lottò contro l’ipocrisia e la falsa morale del paese e anche dei propri colleghi. Era donna di grande impegno politico autorevole rappresentante delle donne nella Costituente, una resistente al fascismo, una valorosa socialista. Determinata a liberare le prostitute dalla odiosa segregazione sociale e dalle terribili condizioni di lavoro in cui venivano costrette dalla legge a lavorare rinchiuse, sfruttate, controllate da un sistema poliziesco, sottomesse ai gestori e private di diritti. Di questo molte donne le sono state grate e io sono fra queste. Ma soprattutto io apprezzo la Senatrice Merlin per la laicità del suo pensiero, non ha mai pensato di impedire l’esistenza della prostituzione. Lo dice in una delle sue ultime interviste realizzata con Enzo Biagi per la Rai, in cui ella afferma chiaramente “mai ho pensato di abolire la prostituzione figuriamoci, ma lasciar libere le donne” […]».9 Questo documento mostra come l’associazione sia diventata un «porto sicuro» per le donne esauste per la violenza e l’oppressione che subiscono quotidianamente, come pure un organismo attivo per il contrasto al trafficking di esseri umani per il mercato che le rende oggetti utili a garantire il divertimento di chi può permettersi di pagarlo. 

			Il problema è molto sentito in tutto il mondo e se ne discute da anni, con forti lacerazioni tra abolizionismo e proibizionismo, protezionismo e regolamentarismo. Andrea è certamente la figura più conosciuta e autorevole che rappresenta il primo modello. Assumendo la posizione opposta, i comitati per la promozione e la tutela della dignità dei sex workers in Italia incontrano senza dubbio in Pia un punto di riferimento importante. Nei paesi in cui la prostituzione è regolamentata, le sex workers esercitano la professione al chiuso, pagano le tasse e devono sottoporsi a esami sanitari periodici. Ciò non toglie che lo stigma legato al loro lavoro permanga. Esso viene rappresentato infatti come un fenomeno che, per quanto debba essere sottratto alla criminalità e alla violenza, di fatto rimane una «piaga sociale». Peraltro, in tutte le forme con cui esso viene gestito, le donne non sono affatto tutelate nei propri diritti, mente l’industria del sesso legale o illegale sta diventando sempre più fiorente e, se vi rimangono più o meno volontariamente intrappolate, vengono sfruttate fisicamente ed economicamente e viene loro tolto il diritto a una affettività intima e privata, tanto che i figli sono spesso loro tolti dai servizi sociali.10 Ogni modello sembra quindi essere fallace e come afferma a chiare lettere Paola Tabet, all’unisono con molte argomentazioni di Andrea, di fatto ogni tentativo si risolve in una «grande beffa», perché la realtà prostituzionale è solo la punta dell’iceberg che rende manifesta la più concreta e autentica condizione di subordinazione, sfruttamento e abuso della donna in senso universale.11

			3. Pornografia femminista

			La questione che sta alla base del misconoscimento di coloro che si trovano a lavorare in questo inferno consiste nell’umiliazione della persona che deve subire l’azione sessuale di chi pretende di raggiungere il godimento deumanizzando la relazione. Di per sé un rapporto gestito da due persone adulte consenzienti che decidono di darsi l’una all’altra per procurarsi vicendevolmente un’esperienza divertente e vantaggiosa non dovrebbe essere umiliante. Lo diviene quando entra in gioco la distruzione della dignità di una delle parti e solitamente questo è il ruolo di chi subisce l’azione del fallo in erezione: la donna o un uomo da sodomizzare, per degradarlo. Non importa se a quella donna e a quell’uomo la cosa possa andare bene: l’importante, tanto nella scena pornografica quanto in quella prostituzionale, è che appaia la loro umiliazione. Il gioco diabolico, malvagio, consiste nel voler mostrare che il richiamo animale del maschio alfa primitivo è invincibile e irresistibile. Lo spettacolo dell’umiliazione, che spesso passa attraverso la tortura fino a giungere al martirio della persona deumanizzata, è la cifra più concreta del piacere che pertiene a questo tipo di uomo. Il lavoro più antico del mondo, per quanto possa entrare a far parte dei mestieri sindacalmente tutelati, di fatto non vede ancora accompagnato il riconoscimento economico dal rispetto dell’umanità e della dignità di donne, omosessuali e non-binary che si trovano a praticare questa professione. Perché, se così fosse, si perderebbe totalmente l’attrattiva del sadismo che sottostà alla stessa ragion d’essere della pornografia e della prostituzione. Non c’è divertimento se l’altra/o non viene umiliata/o e se non viene messa/o nella condizione di essere totalmente reificata/o e animalizzata/o.

			Lo studio di Giovanna Maina e Federico Zecca,12 partendo dalle prospettive di Foucault e Derrida, mette però in discussione che tra pornografia e animalità ci sia una relazione costitutiva. A loro parere sono pregiudiziali le convinzioni secondo cui per un verso la pornografia mostri oggettivamente l’atto sessuale e per l’altro che l’attività sessuale rappresenti in sé e per sé un comune denominatore tra l’umano e l’animale. L’intendere la sessualità come l’aspetto animale degli esseri umani implica la generalizzazione secondo cui il comportamento animale di altre specie possa caratterizzare anche la sessualità della specie umana. Opponendosi a questa logica, il loro contributo confuta l’idea che la pornografia rappresenti l’umano nello svolgimento di un’attività che condivide con altri viventi di specie diverse. In linea con Foucault, essi affermano che la sessualità umana non è riducibile a un determinismo biologico con modalità di funzionamento anatomo-meccaniche, come in qualche misura accade nel mondo animale. Trattandosi invece di un comportamento culturalmente performato essa è uno dei tratti che maggiormente vengono manipolati dal potere attraverso dispositivi che hanno presa sui corpi, sulla loro materialità, la loro forza facendo leva sul piacere.13 In tal senso, la pornografia non rappresenta il sesso nella sua animalità naturale, ma è parte integrante di quelle pratiche e strutture discorsive che plasmano l’azione sessuale. Peraltro, l’appello all’animalità non si riferisce a niente, come discusso da Derrida e Felice Cimatti, in quanto non esiste un prototipo unico per tutte le specie animali, laddove ogni copula avviene secondo caratteristiche proprie delle diverse specie.14 Rubricare la pornografia nel contesto del comportamento animale per riferirsi alla somiglianza di atti sessuali violenti del maschio contro la figura che assume la posizione femminile sostanzialmente significa antropomorfizzare gli animali attribuendo loro specificità degradanti, che invece sono squisitamente umane, e nel contempo stabilire che il contesto in cui avvengono abuso e stupro sono tanto inevitabili quanto immondi, essendo espressione di una dimensione inferiore cui l’umano purtroppo non può sfuggire. Si circoscrive così in forma deterministica nell’area dell’orrido e del malvagio il piacere maschile, per un verso sollevandolo da qualsiasi responsabilità e per l’altro blindandolo all’interno di un circuito entro in quale non è possibile entrare con un discorso politico che ne regoli il funzionamento, in quanto non umano. Di fatto però, sottolineano gli studiosi, si tratta di un dispositivo culturale, dunque condizionante, che serve a preservare alcuni assunti di fondo, ovvero – chiarisce Andrea – quelli che vengono descritti dalla scena dell’orrore che associa l’orgasmo alla violenza.

			Nell’ambito dei porn studies, la questione viene presa a oggetto, specialmente per quanto riguarda gli effetti della pornografia sullo sviluppo degli atteggiamenti sessuali delle persone e specialmente dei giovani.15 Al di là della questione femminile, uno dei problemi più importanti che si manifestano con questo tipo di modelli di virilità è la sofferenza degli stessi uomini che non si sentono sufficientemente potenti per poter affrontare un tale tipo di rapporto. Uno degli effetti del sessismo maschilista è infatti la rappresentazione di una virilità difficilmente raggiungibile, che richiede dosi di prestanza sempre più elevate e come pure di esibizionismo per metterla in mostra. E dove non arriva il vigore fisico si compensa con la violenza. Diventare uomini duri richiede esercizio, concentrazione e costanza che vanificano molte altre attività più intelligenti e appassionanti.

			È per questo che crescono in modo significativo i men’s studies, volti a comprendere gli aspetti più intrinseci della maschilità. Molti studi dimostrano che la virilità è percepita come uno status sociale precario, difficile da raggiungere e difficile da mantenere. A differenza della femminilità, che viene rappresentata come il risultato di una transizione evolutiva naturale, la maschilità deve essere guadagnata e mantenuta attraverso azioni verificabili pubblicamente. Per questo motivo, gli uomini provano più ansia per il proprio status di genere rispetto alle donne e questo causa una varietà di effetti negativi come per esempio l’assunzione di rischi e di comportamenti aggressivi, il disagio psichico dovuto allo stress, l’uso di sostanze e gli squilibri tra lavoro e vita privata.16 Il maschilismo fa dunque innanzitutto male agli uomini.

			Più nello specifico, i critical studies on men stanno guadagnando un sempre maggiore interesse.17 A partire dai lavori di Jeff Hearn,18 e David Morgan,19 questo ambito vede tanto uomini quanto donne impegnati sullo studio comparativo e transnazionale delle pratiche sociali che giustificano e supportano la violenza maschile, al fine di eradicarle e promuovere nuovi modelli educativi. Vengono quindi messi in discussione i modelli tradizionali tramite cui si costituiscono tanto il concetto di «maschilità» quanto le distorsioni che producono effetti indesiderati per gli stessi uomini. L’approccio è valorizzato specialmente negli studi relativi alla salute dell’uomo, il quale, si sa, ha una vita media significativamente inferiore a quella della donna, per comportamenti disadattivi che ne mettono a repentaglio il benessere.20

			In questo territorio di studi, la scuola francese vanta però senza dubbio tra le riflessioni maschili più interessanti. Parallelamente a Foucault e Derrida, il sociologo Pierre Bourdieu è tra gli uomini che hanno cercato di eviscerare il problema relativo alle basi della prevaricazione egemonica dell’uomo, partendo dalla questione relativa ai costumi sociali performati dal linguaggio: «La forza dell’ordine maschile si misura dal fatto che non deve giustificarsi: la visione androcentrica si impone in quanto neutra e non ha bisogno di enunciarsi in discorsi miranti a legittimarla».21 L’idea era già stata discussa da Michael Kimmel nel celebre articolo «Invisible Masculinity»,22 ma la radice di questo fenomeno consiste nell’indicibilità del totem che lo genera: «La virilità, persino nel suo aspetto etico, cioè in quanto quiddità del vir, virtus, punto d’onore (nif), principio della conservazione e dell’aumento dell’onore, resta indissolubile, almeno tacitamente, dalla virilità fisica, soprattutto attraverso le attestazioni di potenza sessuale […] che tutti si attendono dall’uomo veramente uomo. Si capisce così come il fallo, sempre presente metaforicamente ma assai raramente nominato, e nominabile, concentri tutti i fantasmi collettivi della potenza fecondante».23 Il dominio maschile si impernia dunque su un substrato somatico che deve dare prova di sé per permettere a chi ne è portatore di meritare riconoscimento. È così che il maschio in guerra guadagnerà onore tra i commilitoni tanto con le armi quanto con lo stupro celebrato come spettacolo di odio e di vittoria.

			Ma che ne è degli uomini di pace, di coloro che invece sono attratti da altre espressioni dell’etica, della dignità e dell’amore? Buona parte di loro, né violenti né abusanti ma solo privilegiati, godono dei vantaggi garantiti dall’invisibilità della loro posizione senza doverne rendere conto, pur subendo lo stress delle aspettative di prestazione. Coloro che invece non possono avvantaggiarsi neppure di questo aspetto diventano vittime di un profondo senso di inferiorità e di vissuti dolorosamente frustranti. Poiché il circuito onorabilità – prestazione fallica è latente a livello performativo sociale, nella misura in cui essi non sapranno in un qualche modo compensare l’insuccesso vissuto dall’una o dall’altra parte o da entrambe, non potranno che cercare vie di sfogo in cui annegare il senso del proprio fallimento.24 E se cercheranno nella pornografia una qualche forma di consolazione, proiettando i propri insuccessi sulla vittima e identificandosi con l’aggressore, non potranno che alienare se stessi sempre di più dalla vita relazionale reale. 

			In questo territorio, il femminismo, che ha combattuto a lungo e sistematicamente contro la pornografia, perché riduce la donna a oggetto che può essere maltrattato liberamente, facendo credere che le piaccia essere violentata, malmenata e torturata, si impegna per la decostruzione di questo nesso. Il piacere e l’orgasmo sono assolutamente indipendenti dalla violenza e se sono associati significa che il condizionamento culturale ha già intaccato la salute mentale della persona. 

			Secondo Jane Juffer è possibile pensare a una pornografia totalmente differente da quella gestita secondo logiche fallocentriche e altresì l’utenza privilegiata non è solo quella maschile.25 Perché l’erotizzazione della vita quotidiana, in quanto foriera di piacere, interessa anche la donna. Jane segnala dunque la necessità che il femminismo si confronti con questo aspetto per liberarlo dalle spire del mainstream che preclude alla donna di gestirne i profili e i contenuti. Pur presupponendo la possibilità che esistano diverse accezioni con le quali intendere questo campo artistico che mette in gioco la sessualità, Tristan Taormino offre una definizione chiara di pornografia femminista nel libro The Feminist Porn Book.26 Secondo la scrittrice, questo «approccio implica innanzitutto che i processi di produzione debbano essere equi e rispettosi di tutte le persone implicate, garantendo un ambiente di lavoro positivo e non umiliante». Deborah Tolman approfondisce ulteriormente la disamina relativa a come costruire una tale visione facendo riferimento all’agency sessuale da cui partire per garantire alle persone coinvolte di vivere la propria pratica sessuale sulla base di scelte attive compiute all’interno della consapevolezza della propria identità sessuata.27 Secondo Feona Attwood l’intento è quindi quello di incontrare il gusto femminile con una ricerca artistica all’interno della quale la pornografia declini la sessualità come oggetto esplicito di descrizione in modo tanto estetico quanto etico.28 Alla base degli obiettivi perseguiti da questo tipo di messaggi etico-pedagogici, si dispiega la volontà di rappresentare le diversità di genere, etnia, sessualità, classe, corporatura, abilità ed età. La rassegna di Rachael Liberman mette altresì in luce l’opportunità per le donne di utilizzare siffatto strumento per cambiare il modo di intendere la scena sessuale, eliminando violenza e turpitudine a tutto vantaggio di un erotismo sano che garantisce apprendimenti utili per relazioni sessuali vissute paritariamente.29 Si tratta di una prospettiva contrapposta al modo tradizionale di intendere la sessualità come vergognosa, negativa, sporca, spaventosa e pericolosa. Il messaggio esplicito femminista la presenta invece come un tratto umano che riguarda tutti e che può procurare piacere solo se la relazione è in grado di rispettare e valorizzare le specificità di ognuno. 

			Il gruppo femminista guidato da Luisa Muraro, composto da studiose di grande prestigio capaci di valorizzare le generatività dell’ordine simbolico della madre,30 prende il nome da una grande icona celebrata dal Simposio di Platone: Diotima. Nel dialogo platonico, Socrate parla di questa figura come quella di una donna sapiente e potente, la quale lo rese edotto su argomenti fondamentali. Durante il convito nella disquisizione sull’amore, subito dopo l’esposizione da parte di Aristofane del mito dell’androgino, riguardante il vissuto di inadeguatezza nella quale ognuno vive alla ricerca del proprio completamento, Socrate espone l’insegnamento maieutico della Maestra, focalizzandosi sui profili teleologici dell’indagine conoscitiva circa la natura del dio Eros, né bello, né prestante, né sapiente, eppure fortemente adorato dai fedeli. Il problema è capire perché ottenga un tale venerazione e dunque quale sia la sua origine: Penia per la mancanza di tutto ciò che aveva Poros, escogitò di avere un figlio da lui e concepì Eros. In quanto figlio di Penia (che significa mancanza) e di Poros (che significa apertura, soluzione via d’uscita), Eros dunque «è povero sempre, ed è tutt’altro che bello e delicato. Invece, è duro e ispido, scalzo e senza casa, si sdraia sempre per terra senza coperte [… ma è] appassionato di saggezza, pieno di risorse, ricercatore di sapienza tutta la vita».31 Ed Eros innanzitutto è filosofo, in quanto: «sta in mezzo fra sapienza e ignoranza. Ed ecco come avviene questo. Nessuno degli dèi fa filosofia, né desidera diventare sapiente, dal momento che lo è già. E chiunque altro sia sapiente non filosofa. Ma neppure gli ignoranti fanno filosofia, né desiderano diventare sapienti».32 

			Gli uomini che ritengono di vivere una virilità precaria o che semplicemente non sono del tutto persuasi che la loro forza sia generata dalle loro prestazioni falliche e vogliano riscoprire gli autentici e più profondi segreti dell’erotismo, come insegnò Diotima a Socrate, forse potrebbero cominciare a fidarsi dell’intelligenza della donna rispetto alle cose dell’eros più che degli insegnamenti androcentrici utili solo a peggiorare il loro malessere. Non è da dimenticare infatti che tra Sparta, interamente votata alla guerra e all’addestramento dei soldati, e Atene, culla della filosofia, quella che nell’interminabile contesa infine vinse sull’altra è stata la seconda, perché della prima non è sopravvissuto quasi niente, mentre della seconda stiamo ancora raccogliendo i frutti che produciamo dalle sue radici.

		
		


		
			12. Guerra come sistema di genere 

			1. Mistica della maschilità e guerra

			Il maschilismo egemone per le donne significa oppressione e marginalizzazione mentre per gli uomini è sinonimo di fatica, continua tensione e vita più breve. Nel rispetto di un dettato naturale, essi, sembrano infatti educati dalle generazioni precedenti, quindi più vicine a tempi di guerra infami, a dover adottare stili relazionali autoritari che richiedono l’imposizione della propria volontà e un impegno costante nell’agone per la supremazia. Quando il gioco si fa duro i duri cominciano a giocare perché la legge del più forte definisce chi è più grande e può ergersi per importanza sugli altri. Questo è il modo in cui le teorie evoluzioniste spiegano il comportamento tanto animale quanto umano, senza rendere sempre manifesto, però, che questa è solo una delle narrazioni che spiegano le relazioni intra e interspecifiche. 

			I nostalgici della tradizione si appellano spesso a un passato drammaticamente in declino, descrivendo il presente come un periodo di crisi, rispetto al quale sarebbe meglio riassettare gli schemi comportamentali individuali e sociali secondo i sani modelli invalsi per secoli. E i ruoli di genere vengono spesso presi per esempio come modelli a cui rifarsi guardando al passato. Sono inclusi in queste prospettive i promotori di quella che il sociologo Michael Kimmel ha definito masculine mistique, traducibile con «mistica della maschilità o della virilità». Lo studioso, tra gli esperti più stimati nell’ambito dei men’s studies, ha coniato questo termine nel volume Manhood in America. A Cultural History,1 prendendo come punto di riferimento Betty Friedan e la fiammata di consciousness raising che la sua opera fu in grado di accendere nelle donne non solo americane. Tra gli anni sessanta e settanta, autocoscienza femminista, black feminism, black pride, gay pride e movimenti pacifisti lavorarono infatti all’unisono per abbattere regole consuetudinarie fino ad allora spacciate per leggi giuste e immutabili, mettendo fortemente in discussione il modello del self-made man e della self-made masculinity, ma anche e il principio dello ius sanguinis per cui gli uomini wasp – acronimo dell’espressione White Anglo-Saxon Protestant, discendenti dei primi immigrati anglosassoni nel New England – venivano eletti quali rappresentanti della cultura egemone e della gestione del potere politico-economico. Le voci di Joan Baez e Bob Dylan in quegli anni erano le colonne sonore dei movimenti contro la guerra in Vietnam, presa a simbolo di ogni conflitto possibile, delle prime rivendicazioni di persone omosessuali, delle manifestazioni in piazza delle donne per il diritto al divorzio, all’aborto e al lavoro, quelle degli studenti per il diritto allo studio. Le loro canzoni insieme all’azione di una generazione scioccata dalla scoperta degli orrori di Auschwitz ha fatto eclissare l’aura di fascinazione che fino a quel momento era stata costruita intorno all’uomo tutto d’un pezzo, il quale né si piega né si spezza e non deve chiedere mai perché prende come e quando vuole ciò che decide. La devozione a questa figura mitologica della maschilità aveva prodotto – continua Kimmel – generazioni di uomini frustrati e stressati, sempre scontenti dei propri risultati, avviliti, disillusi e stanchi.

			La mistica della maschilità si sviluppa all’interno di quel circuito di dominazione che passa attraverso la valorizzazione della violenza per fronteggiare il pericolo e quindi la perimetrazione rigida dei territori entro i quali un gruppo umano crede di sentirsi al sicuro ed è disposto a pagare il prezzo di alcune limitazioni pur di non rischiare di morire. Questo è quanto argomenta George Mosse, secondo il quale esiste una continuità tra i concetti di rispettabilità, nazionalismo e sessualità cosiddetta normale. Nel suo celebre Nationalism and Sexuality,2 lo storico ebreo, inizialmente sedotto dal, ma poi sfuggito miracolosamente al nazismo, descrive i processi tramite cui si costituisce il concetto di «rispettabilità», molto prossimo a quello di «onorabilità», all’interno di un contesto nazionalista e di come esso sia imperniato sulla rappresentazione dell’eterosessualità intesa come cardine valoriale. Il fenomeno diviene particolarmente evidente quando l’orientamento omosessuale comincia a essere esplicitamente considerato anormale, a partire dai secoli diciottesimo e diciannovesimo, coincidente con il momento in cui i nazionalismi rendono i confini più rigidi e l’identità nazionale assume profili sempre più ideologici. Rifacendosi all’opera di John Boswell Christianity, Social Tolerance and Homosexuality,3 l’autore sottolinea come prima di allora anche la Chiesa ammettesse l’omosessualità e come fosse addirittura rispettata in influenti circoli dell’Alto Medioevo, al punto tale che la pederastia dei sacerdoti fino al Settecento era socialmente ammessa. Solo a partire dai secoli in cui si preparano i grandi conflitti mondiali, come Mosse illustra nell’ulteriore opera The Image of Man,4 prende forma il disprezzo per l’omosessualità maschile e compare l’immagine dell’uomo «effeminato», giudicato perciò come un degradato, perché più simile a quell’essere inferiore quale era considerata appunto la donna. L’autore rileva altresì il fatto che insieme ai nazionalismi si sviluppa una cultura del corpo che rimanda ed esalta l’arte classica tanto greca quanto romana per simboleggiare la forza, la prestanza fisica, ovvero la virilità. In tale scenario, il corpo maschile, inteso come macchina che la natura ha dotato di qualità per la guerra, deve essere possente e dotato della prestanza necessaria per garantire l’invincibilità contro il nemico.

			Per poter capire quali siano gli effetti reali causati dall’interpretazione culturale della natura, bisogna innanzitutto riconoscere che le rappresentazioni del mondo modificano lo stesso mondo e che gli esseri umani abitano una realtà sempre rappresentata. Rintracciare la matrice per cui i gruppi umani scelgono percorsi così drammatici per le donne e per gli uomini aiuta a capire che l’evoluzione storica della specie umana segue traiettorie dipendenti da schemi mentali che è meglio non valorizzare. Se non si vuole che il passato ritorni identico, è necessario individuare l’originario che permane immutato nel tempo, passando attraverso la duplice violenza di genere: quella contro la donna e quella contro l’uomo. E in questo scenario, le forme con cui leggiamo le relazioni di genere facendo appello a ciò che è naturale giocano sempre un ruolo cruciale.

			Nel libro Sex and War,5 Malcolm Potts considera il tema della violenza umana dopo aver vissuto in prima persona le peggiori esperienze curando le vittime di stupri di massa avvenuti durante la guerra di liberazione del Bangladesh nel 1971. Ne discute insieme al giornalista Thomas Hayden, fornendo una vasta rassegna di studi attendibili che coprono i campi della biologia, della psicologia, delle scienze politiche, comprendendo anche sociologia e storia. Le ricerche alle quali il volume fa ricorso per spiegare le ragioni dell’orrore comproverebbero l’assunto secondo cui gli uomini che stuprano, torturano e uccidono altri esseri umani compiono tali atti sotto l’effetto di una predisposizione innata. Secondo questo approccio, la natura collega da sempre sesso e violenza, mentre la civiltà cerca di interrompere questo nesso imponendo limitazioni atte a contenere l’aggressività maschile e sublimarla.

			Quella di Potts e Hayden non fa altro che sviluppare in parte la posizione di Freud, il quale per spiegare le origini della civiltà, si pone il problema di come all’alba dei tempi siano stati organizzati il rapporto tra donne e uomini e i loro ruoli, dando forma a un nucleo naturale simile alla famiglia. Secondo il padre della psicoanalisi, tra violenza, cannibalismo e incesto, nascono per un verso il processo di civilizzazione, causa sostanziale di ogni nevrosi, e per l’altro l’elaborazione della violenza da cui deriva la guerra. Nella sua opera più importante, o per lo meno la più tradotta e citata – Il disagio della civiltà – egli sviluppa l’immagine dell’orda primordiale,6 già ampiamente considerata in Totem e tabù e in Psicologia delle masse e analisi dell’io, nell’intento di spiegare il presente comprendendo il passato. Il fine è ancora quello di decodificare la direzione e il senso dell’attualità insieme a quello del difficile e spesso fallito tentativo di distanziamento dal comportamento dei nostri progenitori: «Dopo che l’uomo delle origini ebbe scoperto che dipendeva dalle sue mani – ciò va inteso letteralmente – migliorare la propria sorte sulla terra col lavoro, non poté più essergli indifferente se un altro lavorasse con lui o contro di lui. L’altro acquistò il valore di un compagno di lavoro, con cui era utile vivere insieme. Ancora prima, nell’epoca remotissima in cui era simile alle scimmie, l’uomo aveva preso l’abitudine a formare le famiglie. […] Quando ciò avvenne, il maschio ebbe un motivo per tenere presso di sé la femmina, o più generalmente l’oggetto sessuale; la femmina, non desiderando separarsi dai piccoli privi di aiuto, anche nel loro interesse dovette rimanere presso il maschio, più forte».7 L’immagine dell’orda primordiale verrà ulteriormente evocata da Freud nel 1932, sebbene in modo indiretto, nel carteggio con Albert Einstein intorno alla ricerca di una risposta alla domanda: «Perché la guerra?»: «Lei comincia con il rapporto tra diritto e potere. È certamente il punto di partenza giusto per la nostra indagine. Posso sostituire la parola “potere” con la parola più dura e incisiva “violenza”? Diritto e violenza sono oggi per noi termini opposti. È facile mostrare che l’uno si è sviluppato dall’altro e, se risaliamo ai primordi della vita umana per verificare come ciò sia da principio accaduto, la soluzione del problema ci appare senza difficoltà. […] I conflitti d’interesse tra gli uomini sono dunque in linea di principio decisi mediante l’uso della violenza».8 

			Freud procede con la descrizione relativa alla costruzione del legame di comunità e alla lettura della guerra come sito della contesa per la supremazia sulle risorse e per la sicurezza. Anche per lui, dunque, il più forte, colui che garantisce la difesa dal nemico, è destinato a essere la figura vincente nelle relazioni intime su cui si costituisce l’atomo sociale. E l’origine, dal suo punto di vista, è quella che contempla, accanto al cannibalismo descritto in Totem e tabù, un’alleanza tra ruoli sessuali naturalmente predefiniti: uno procaccia il cibo e combatte mentre l’altra si dispone a subire l’azione sessuale e ne cura i prodotti, ovvero la prole. Siamo d’accordo che stiamo assumendo una rappresentazione mitologica della differenza di genere originaria, perché sappiamo che fin dai primordi anche le donne lavoravano per il mantenimento e l’organizzazione della vita del gruppo.9 Peraltro abbiamo già discusso del sessismo di Freud e di molta scuola psicoanalitica. Ma proseguiamo comunque con questa narrazione, perché ci aiuta ad arrivare al nocciolo della questione. Questo discorso giustifica il binarismo di genere di matrice essenzialista spiegandolo come una istanza primitiva naturale per cui uomini e donne sarebbero dotati di qualità immutabili che permangono identiche dalla preistoria a oggi. Questo implica che il senso di sicurezza sia ineludibilmente dipendente da rappresentazioni di grandi maschi che sono passati alla storia perché hanno garantito la sopravvivenza del loro gruppo attraverso attacco, conflitto e guerra, eliminando altri umani per appropriarsi delle loro carni, dei loro corpi, delle loro risorse. Su tali personaggi costruiamo la mitologia secondo cui usando la violenza riduciamo il rischio di subire lo stesso destino, il quale invece proprio per questa mentalità stenta ancora a tramontare.

			2. Nazionalismo eretto sulla famiglia cosiddetta naturale

			La famiglia naturale, quella dipinta dalla tradizione che sacralizza l’unione eterosessuale sotto l’autorità e la forza maschile, è la medesima che ha funzionato fino a oggi nella storia delle guerre che conosciamo: i maschi di un gruppo, in quanto più vigorosi e più probabilmente dotati di aggressività per il funzionamento – come la scienza sembra voler stabilire – di alcuni geni legati al cromosoma Y, lottano contro i maschi di un altro gruppo, mentre le donne, a causa forse del cromosoma X, si prendono cura della prole e cercano di salvare il salvabile.10 La differenziazione dei ruoli tra maschile e femminile è sostanzialmente funzionale a mantenere un esercito possente per far comunque sopravvivere il gruppo. Effettivamente, sono proprio le nazioni più predisposte alla guerra che relegano le donne nel ruolo dell’oggetto sessuale e della madre segregata in casa per la cura della prole. Altresì, sono le medesime che discriminano al proprio interno tutti gli orientamenti sessuali diversi da quello etero e le identità differenti da quella cisgender, mentre osannano la figura del grande uomo maschio che non avrà tentennamenti e andrà al fronte battendosi con coraggio mentre la donna garantirà la continuità della genia proteggendo i figli. Vie di mezzo non sono ammesse e non sono considerate naturali, perché non corrisponderebbero al modello originario della famiglia primordiale, secondo la cosiddetta tradizione edificata sull’iniziale volontà divina.

			Alla base di queste retoriche, invece, secondo Mosse, ci sta solo la costruzione culturale e intenzionale della logica nazionalista per la difesa dell’identità di un gruppo umano all’interno di determinati confini, attraverso la partizione rigida dei ruoli da attribuire a ognuno, rendendo così prevedibili e controllabili le azioni individuali e collettive. Per esempio, il fascismo condannava l’omosessualità, considerando la persona gay come «un nemico dell’uomo nuovo»,11 al quale non possono essere concessi comportamenti considerati effeminati, in quanto lesivi del prestigio nazionale e contrari al dettato morale cattolico. Ma, seguendo Mosse, è necessario rilevare che coloro i quali promuovono il binarismo maschio vs femmina, per un verso, stabilendo la subalternità della seconda al primo, esaltano i criteri su cui edificare gerarchie di valore e grandezza, ma altresì, per l’altro verso, sostengono anche un ulteriore binarismo, quello descritto da Carl Schmitt: amico vs nemico,12 sul quale Hitler ha fatto perno per costruire la propria idea di nazione.13 Secondo Schmitt infatti su tale discrimine si erige il sacro potere del politico dotato di autorità: colui sta al vertice di tutte le gerarchie e che quindi può decidere. Il politico per essere tale non ha bisogno di altro per assumere il proprio ruolo: definire il nemico (Feind) e stabilire chi è l’amico (Freund) che si allea per fare fronte comune. Nemico è l’alieno, lo straniero (Fremde), colui che non corrisponde ai principi identitari che caratterizzano la nazione.14 

			In realtà, le cose non stanno esattamente come il giurista nazista vorrebbe farci credere. Così come per un verso non è vero che esistono solo maschio e femmina perché il mondo è abitato anche da persone lgbtqia+ e per l’altro non è vero che le donne siano meno intelligenti e incapaci di operare costruttivamente e con competenza nella società, altrettanto è da mettere in discussione che il potere politico si istituisca sostanzialmente sulla costruzione sociale di un nemico contro il quale muovere guerra cercando alleanze.15 Non è affatto inevitabile che i gruppi umani si debbano collocare in posizioni di contrapposizione presupponendo una relazione violenta per il semplice fatto che sono necessariamente guidati da politici. Dal secondo dopoguerra a oggi, in Europa, paesi tradizionalmente nemici hanno dimostrato che i loro politici sono in grado di gestire l’auctoritas in funzione della pace, dirimendo contrapposizioni e conflitti. La storia recente dell’Europa ha dimostrato per decenni che questo è un obiettivo tanto auspicabile quanto perseguibile.16 Un’ostilità che porta alla guerra è sempre esito di un processo ideologico di costruzione sociale debitamente preparato e allestito da chi giustifica abuso e conflitto. Guerra e odio cominciano con la vita sulla Terra a causa delle risorse limitate per le quali si accende la competizione – proprio quella che scienza e tecnica cercano con il loro instancabile lavoro di archiviare come reperto museale della storia umana. Tutto ciò significa che un serio e intenso lavoro scientifico-tecnologico, come argomenta ampiamente Emanuele Severino,17 può portare alla rimozione di tutte le motivazioni «naturali» che causano conflitti finalizzati al procacciamento di mezzi per la sicurezza e per la sopravvivenza.

			3. Radicamento e grandezza

			Anche i politici contemporanei più autoritari e votati all’esaltazione del nazionalismo giocano sul binarismo amico vs nemico. Ma coloro che costruiscono il successo personale su questa rappresentazione, per dare senso alla propria auctoritas, da ultimo dimostrano solo di fare appello a una retorica obsoleta perché di fatto ciò che viene in luce è la loro poca competenza rispetto ai problemi reali che dovrebbero essere risolti per garantire un buon livello di benessere alla popolazione. Se li osserviamo con attenzione, ci rendiamo conto, attraverso le loro contraddizioni, che si tratta di personaggi nient’affatto preparati nelle scienze politiche, i quali non hanno neppure una formazione scientifica significativa nei campi specifici che essi dovrebbero amministrare. È per tale ragione che costoro, dissimulando la propria ignoranza, ricorrono alla retorica dei binarismi tradizionali – maschio vs femmina, amico vs nemico –, nella convinzione così di distogliere l’attenzione dalla loro inefficienza e spesso anche da molti malaffari sapientemente dissimulati. Evocare il nemico, colpevolizzando e umiliando interi gruppi umani, permette loro di proiettare al di fuori della propria limitata immagine di mondo una sostanziale inettitudine. Poiché la tecnica è sempre il prodotto della conoscenza scientifica e quindi di un sapere che richiede l’impiego di grandi energie in termini di studio e intelligenza, spesso il politico, per guadagnare il consenso, anziché studiare rigorosamente per il lavoro che svolge, fa banalmente tesoro dei contenuti del senso comune che sortiscono effetti psicosociali prevedibili, in quanto basati su categorie veicolate da abitudini e ideologie consolidate e acquisite senza esercizio critico.

			Nel 1933, anno dell’ascesa di Hitler al governo, il Mein Kampf , che possiamo considerare come un nutrito florilegio di idiozie del senso comune del tempo, raggiunse il milione di copie vendute. E dal 2016, anno in cui è divenuto possibile ristamparlo, il libro è costantemente ai vertici delle vendite in molti paesi occidentali. Durante tutto il periodo di persecuzione degli ebrei, era una delle opere più conosciute e citate in Europa, tanto che anche Simone Weil volle confrontarsi con tale testo, a partire dal nodo cruciale che gli garantiva tale successo: il concetto di nazione inteso come radicamento a un territorio, da preservare tramite la «consacrazione» del matrimonio eterosessuale, inteso come «istituto chiamato a generare creature fatte a immagine del Signore».18 Ed è proprio problematizzando l’impianto hitleriano che Simone è riuscita ad attribuire un’accezione diversa al costrutto di «radicamento», riconoscendo che si tratta del «bisogno più importante dell’anima umana»19 e quindi di ciò su cui conviene riflettere con grande attenzione per non riprodurre l’aberrazione del totalitarismo. L’impianto di istanze che la filosofa elenca, tra cui l’ordine, la libertà, la responsabilità, l’uguaglianza, la sicurezza, la verità, ecc., è la dotazione umana naturale di base su cui edificare la possibilità di vivere in armonia con gli altri e con l’ambiente. Tale fondamento consiste appunto nella condizione originaria in cui la persona si riconosce in equilibrio con il proprio mondo, coinvolta in una responsabile e cosciente partecipazione alla vita del luogo cui la sua anima sente di appartenere. 

			Le parole di Simone esprimono quindi un sentire molto distante da quello che stabilisce una polarità tra amici e nemici che abitano territori differenziati da identità culturali più o meno distanti. La sua riflessione, quella che ella inscrive interamente nella rivelazione dell’amore di Cristo, intende però anche comprendere come coltivare un autentico radicamento dello spirito umano senza che il bisogno di appartenenza produca odio e guerra. E affronta l’argomento ponendosi dinanzi a colui che ha trucidato milioni di suoi confratelli ebrei non come nemica ma come colei che comprende la peste psicosociale dalla quale dobbiamo ancora guarire: «Si parla di punire Hitler. Ma non lo si può punire. Voleva una cosa sola e l’ha avuta: essere nella storia. Sia che lo si uccida, o lo si torturi, o lo si imprigioni, o lo si umili, la storia sarà presente a proteggerne l’anima contro ogni colpo della sofferenza e della morte. Qualunque cosa gli si infligga, si tratterà sempre di una morte storica, di una sofferenza storica; sarà storia. […] E soprattutto non impedirà, fra venti, cinquanta, cento o duecento anni, a un piccolo ragazzo sognatore e solitario, tedesco o no, di pensare che Hitler è stato un essere grandioso, che ha avuto dal principio alla fine un destino grandioso, e di desiderare con tutta l’anima un eguale destino. In questo caso, guai ai suoi contemporanei. La sola punizione capace di punire Hitler e di distogliere dal suo esempio i ragazzi affamati di grandezza, che vivranno nei secoli a venire, è una così completa trasformazione del senso della grandezza che necessariamente lo escluda».20 

			Ciò che Simone tratteggia per un verso è il destino di piccoli uomini alienati, che vedono nel modello della violenza estrema contro un nemico la possibilità di recuperare quanto narcisisticamente sono convinti che gli sia stato tolto. E per l’altro la necessità di ridefinire il senso di ciò che è autenticamente più grande: «È una chimera, dovuta alla cecità degli odi nazionali, credere che si possa escludere Hitler dalla grandezza senza una trasformazione completa, fra i contemporanei, della concezione e del significato della grandezza. E per contribuire a quella trasformazione bisogna averla compiuta in noi stessi. In questo stesso momento ciascuno di noi può dare inizio alla punizione di Hitler nell’interno dell’anima propria, modificando la distribuzione del sentimento di grandezza. Non è affatto facile, perché vi si oppone una pressione sociale pesante e avviluppante come quella dell’atmosfera. Per giungervi, bisogna escludersi spiritualmente dalla società».21

			È la stessa idea di grandezza che deve essere radicalmente ridefinita e con essa anche i processi che la producono, la sostengono e la sviluppano. In questo consiste la possibilità di guarigione dalla peste carsica delle aspirazioni nazionaliste direzionate verso il totalitarismo. Tutt’oggi i rapporti di sudditanza sono ancora fondamentalmente ancorati all’originario ricatto della vita sotto la minaccia della morte. In una società caratterizzata dalla costruzione capillare dell’individuo tramite il suo sradicamento da se stesso non può che prendere origine la convinzione che la violenza maschile e la sua capacità di sopraffazione sono sinonimo di grandezza. I processi di assoggettamento che si sviluppano come mutilazione della persona producono tanto piccoli uomini alienati e narcisisti quanto «nazioni» al cui interno la differenziazione tra i sessi è funzionale all’originaria e naturale organizzazione delle relazioni volta per un verso a perseguire il compito riproduttivo e di mantenimento del gruppo e per l’altro a guadagnare un vantaggio dall’abuso e dalla soppressione di altri gruppi umani per mezzo della violenza della guerra. Questo significa, seguendo il pensiero di Simone, che l’individuo deve imparare a non farsi influenzare da ciò che lo fa credere grande o piccolo ed esercitare il difficile compito di costruzione di se stesso e dell’autocoscienza che nasce dal senso critico e dall’assunzione di responsabilità nella relazione con l’altro. 

			Poiché nessuno può essere davvero autarchico, come dice Martha Nussbaum,22 accanto all’individuo che si assume la responsabilità dell’amore – come dice Simone, sull’esempio di Cristo –, bisogna che la società tuteli l’integrità dell’individuo affinché questi possa maturare come persona dotata di una coscienza che promuove la visione paritaria, civile, condivisa e democratica dell’esistenza, nel responsabile rispetto di sé e dell’altro, e nel riconoscimento delle infinite differenze che caratterizzano l’intera umanità. In questa prospettiva, se la pace è un valore ed è il massimamente desiderabile, per riuscire a pensare a un rapporto pacifico tra paesi è necessario edificare al loro interno relazioni che tutelano e rafforzano l’individuo proteggendone la capacità di autodeterminarsi. Ogni riduzione alle leggi del binarismo non può che risolversi nelle mutilazioni che qualsiasi letto di Procuste genera, causando frustrazioni e con esse aspirazioni di rivalsa che affidano all’identificazione con il più forte e con il più «grande» il riconoscimento di chi dovrà pagare per l’inutile oppressione subita. L’autodeterminazione si erige sul nesso tra «libertà» e «responsabilità», quello che i regimi autoritari, sull’esempio emblematico dei lager, mettono a repentaglio. Riconoscere che cosa implichi la collusione con tutto ciò che ne inibisce la maturazione e l’esercizio aiuta a individuare le conseguenze della deroga al compito di mettere in questione l’idea di grandezza promossa da chi basa su categorie violente e discriminatorie la propria auctoritas. 

			Entrambi i termini chiave già menzionati vantano una struttura intrinsecamente relazionale. La prima è derivata dal latino libertus, con cui veniva indicato lo schiavo – il nemico vinto e per questo considerato più debole – che una volta affrancato dal dominus poteva continuare a vivere nella casa di quest’ultimo, il quale per parte sua, diveniva così il patronus. Originariamente, la condizione di schiavitù, come insegna Hegel,23 nasce dal terrore della morte e il più debole si sottomette alla figura dominante per non essere ucciso. Lo schiavo-servo era dunque colui che imparava innanzitutto a render conto (respondeo) al padrone del proprio operato e delle conseguenze che ne derivavano. Il passaggio dalla condizione di schiavo a quella di liberto sanciva un’operazione di affrancamento disciplinato dalla legge della manumissio (manomissione), la quale consisteva nell’atto con il quale il dominus rinunciando alla potestà (manus) sullo schiavo gli permetteva di guadagnare con la libertà anche la cittadinanza e gli annessi diritti civili e politici. Alla condizione del liberto si oppone quella dell’ingenuo (ingenuus), ossia di colui che non deve manomettere niente perché appartiene a una genia (gens) cui sono garantiti i vantaggi derivanti dal non dover giustificare mai il proprio operato. Come illustra Eva Cantarella,24 i miti di fondazione delle città spesso si riferiscono ad antiche vicende sviluppate in cicli leggendari organizzati sulla figura di un eroe da cui deriva tale genia privilegiata. Poiché queste figure interagiscono con le divinità, sono considerate superiori, così come lo è la stirpe che da esse deriverebbe. I primi re mitici sono sempre personaggi che hanno guadagnato sul campo di battaglia la propria onorabilità. La narrazione delle loro imprese ha fondato la cultura e i valori di intere comunità che su di essa hanno costruito la propria identità. Ogni città ha i propri eroi, venerati con culti specifici e ricordati con racconti epici e leggende, descrizioni utili lungo la storia per dare senso al presente, stabilendo un legame tra il passato e la configurazione attuale delle relazioni sociali. Su questa visione delle origini si stabilisce ancora in molti paesi il primato dello ius sanguinis, rispetto allo ius soli, come per esempio accade in Italia.

			L’ingenuo è dunque colui che appartiene a una genia che ha a che fare con le origini mitiche del luogo. Il liber(a)to è colui che si è trovato costretto in quello stesso spazio a render conto della propria esistenza a chi per discendenza o per dominazione è stato il suo padrone. Ma la responsabilità, implicando capacità di previsione e di riconoscimento dei rapporti causali che spieghino l’esito di una azione compiuta, promuove l’acquisizione di competenze, quelle che appunto l’ingenuo non guadagna a causa dei privilegi che lo mantengono nell’ozio e nella dipendenza dallo schiavo. Come discusso da Hegel e Marx, il privilegiato è dunque un ingenuo nel senso della manchevolezza di esperienza, quella che invece appartiene al liber(a)to. 

			La storia della democrazia non è stata scritta da ingenui ma da coloro che conoscono il senso della liberazione e che, manomettendo l’impianto discriminatorio su cui si impernia quell’espressione particolare del cannibalismo sociale che è la schiavitù, hanno saputo prevedere la politica della responsabilità condivisa e reciproca, ove tutti sono chiamati a rendere conto di quanto compiuto. Questo impianto si impernia su autocoscienza e autodeterminazione, i cardini dell’autonomia che l’uomo contemporaneo occidentale ha guadagnato, liberandosi dalle discriminazioni che le diverse tradizioni hanno costruito, a partire dalla primitiva legge del più forte, e manomettendo le regole che sancivano le misure della grandezza sulla base di miti di fondazione più o meno fantasiosi. 

			Il Terzo Reich è nato sull’onda, secondo Mosse, dell’irrazionalismo neoromantico,25 che esprimeva una reazione all’eccesso di rigore razionale sviluppato a partire dall’illuminismo per giungere al materialismo. In questa congerie di mistica della natura e valorizzazione del mistero, hanno trovato terreno fertile per riprendere vigore i miti di fondazione germanici. La crisi economica, il cambiamento degli equilibri politici europei e le condizioni postbelliche tedesche sono state un energico incentivo per i movimenti nazional-patriottici, i quali vedevano nel «Volk» il ricettacolo della forza vitale naturale e altresì l’intermediario tra la dimensione individuale e quella divina.26 Il contatto con la natura era percepito come unione con una entità superiore che si rispecchiava panteisticamente nell’anima umana attraverso le sue emozioni e l’esaltazione dello stare insieme costituendo una massa omogenea magnetizzata da un solo grande uomo al comando, portatore del carisma proveniente da una forza trascendente. La narrazione mitica dei Goti che avevano vinto Greci e Romani assumendone il testimone culturale era la radice che legava il popolo alla genia originaria, convincendo i tedeschi a sentirsi parte di una destinazione superiore. La storia doveva essere presa a modello nel presente, per ripristinare l’eroismo del passato infondendo nelle nuove generazioni il sentimento di unità e continuità con la tradizione mitica. L’obiettivo era il recupero della propria identità differenziata, la cui validità veniva comprovata dal suo rapporto con un’entità eterna cosmologica.27 La percezione di essere chiamati al proprio compito trionfale sul mondo era, continua lo storico, vincolata al rapporto tanto con la natura quale luogo dell’originaria primitività, fonte di forza, genuinità e virtù, quanto alla mistica del mistero da cui proviene il carisma che si tramanda attraverso la tradizione riattualizzando gli antichi miti locali. La mancanza di radici era quindi considerata come tratto che denuncia inferiorità, recisione della continuità con le origini, come veniva imputato agli ebrei e a coloro che non si riconoscevamo nel consesso del Volk.

			Il nazional-patriottismo ha convinto i tedeschi di appartenere a una gens privilegiata che li autorizzava a obbligare ai lavori forzati milioni di persone, per la maggior parte ebrei, ma anche dissidenti, comunisti, testimoni di Geova e omosessuali, nei lager, ove in modo disumano, insensato e umiliante, coloro che vi erano detenuti dovevano lavorare gratuitamente, senza attrezzature, indumenti e nutrimento, per garantire ai più forti, ai grandi della genia ariana, di poter procedere nel perseguimento dei propri obiettivi di guerra e odio sentendosi in diritto di non doverne pagare il dazio o render conto a qualcuno.

			Ma se seguiamo l’idea di grandezza di Simone e la necessità di ribaltare la visione mitologica che abbiamo di qualsiasi tradizionale narrazione delle origini, viene in evidenza che certamente l’esaltazione dell’aggressività da parte della mistica della maschilità è origine tanto di sofferenza per le donne che ne sono vittime, ma ancora di più e in misura spaventosamente maggiore per gli stessi uomini. Conteggiando il numero di soldati maschi sacrificati a causa della banale esaltazione dei miti di fondazione tedeschi celebrati dal Mein Kampf – intorno ai 25 milioni morti ammazzati, per tortura, fame, freddo e stenti, trucidati con armi impietose – non possiamo che chiederci se non convenga prima di tutto agli uomini maschi cambiare il proprio modo di esaltare la propria grandezza. E dato il numero di civili – circa 44 milioni – non conviene forse alla società tutta cambiare il proprio modo di organizzare i processi educativi in funzione della differenziazione di genere funzionale al mantenimento di eserciti ben armati e donne fattrici che garantiscano la continuità del gruppo? 
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13. Sradicamento da sé

			1. Il grande errore invisibile

			Abbiamo dunque compreso che l’assunzione di un’idea di naturalità delle relazioni di genere è di fatto esito di modi di pensare che manteniamo impliciti e che assumiamo in forma acritica. In questa terza parte – tutta in salita – dovremo disseppellire gli assunti di fondo che giustificano ciò che diamo per scontato: la prospettiva neoplatonica. L’obiettivo è quello di comprendere come e perché gli individui accettino di subire i costi della mistica della femminilità e della mistica della maschilità fino al massacro di se stessi. Un problema, tra l’altro, sempre più studiato perché davvero paradossale per le sue conseguenze negative.1 La questione è quella di riuscire a inscrivere nella ragionevolezza competente i nostri giudizi e la scelta del consenso da conferire a discorsi religiosi e politici che tentino di imporre limiti a determinate categorie di persone in funzione del genere. Entreremo dunque nel merito di costrutti filosofici di fondo che giustificano per un verso il cannibalismo maschile e per l’altro il masochismo femminile, eretti sulla stessa matrice cristiana, mettendo in dialogo Carl Schmitt e Simone Weil. Il discorso si dipanerà lungo un percorso che vorrebbe infine liberare i riferimenti a Dio e a Cristo dal sessismo, dandosi ormai da tempo l’opportunità di fondare in modo non tradizionale il senso dell’essere e dell’eternità che questi due nomi evocano, insieme a quelli di amore e pace.

			La ragionevolezza è senza dubbio una qualità che permette di ridurre i costi esistenziali e di scoprire le cause che ci muovono inconsciamente verso tragitti che portano al sacrificio di noi stessi e a soluzioni collettive mortali, come certamente lo è la guerra, motivandoci a cambiare direzione finché si è in tempo. Daniel Kahneman, che ha vinto insieme a Vernon Smith il Premio Nobel nel 2002 per avere applicato fruttuosamente i risultati della ricerca psicologica all’economia relativamente alle decisioni in condizioni d’incertezza,2 si dedica da tempo alle variabili che causano distorsioni di giudizio con conseguenti comportamenti disfunzionali. Per lo psicologo israeliano, le euristiche del pensiero giocano un ruolo preponderante nel farci commettere errori, e in particolare ne sono responsabili gli stereotipi difettosi (bias) che apprendiamo inconsapevolmente e che ci portano a operare scelte sbagliate senza riflettere. Lo psicologo ha quindi messo sotto lente di ingrandimento i comportamenti adottati quando non siamo sicuri di poter – o non vogliamo per pigrizia – controllare tutte le informazioni necessarie per valutare correttamente quanto stiamo per fare.3 E se in ambito finanziario, i costi di questi atteggiamenti sono estremamente elevati, non lo sono da meno quelli nella vita reale.

			Quando si voglia capire perché intere categorie di persone adottino comportamenti che minano in modo significativo il loro benessere e quello di coloro con cui esse sono in rapporto, il contesto è tra i fattori più importanti da prendere in considerazione. Dobbiamo la scoperta di questo aspetto cruciale a un altro psicologo, Kurt Lewin, il quale costretto a fuggire dalla Germania nazista, ha traslato il concetto di «campo» (Gestalt) dalla psicologia della percezione alla psicologia sociale, lavorando negli Stati Uniti, ove aveva trovato riparo. Come esplicitato in uno dei suoi articoli scientifici più citati, pubblicato nel 1939,4 il comportamento degli individui subisce l’azione di forze delle quali essi non hanno piena consapevolezza. Tali spinte, che possono essere orientate verso direzioni contrarie agevolando o ostacolando determinate condotte, originano dall’interdipendenza tra il modo in cui gli attori intendono il mondo e il modo in cui il contesto funziona attraverso regole, usanze, credenze, costrizioni sociali esplicite o implicite. L’adattamento all’ambiente, dice il ricercatore, consiste nel raggiungimento di uno stato di equilibrio, il quale viene pervicacemente difeso dai singoli per ridurre il livello di tensione percepito ed evitare la fatica del cambiamento. 

			Molti studiosi, dopo Lewin, hanno cercato di definire la natura di tali dinamiche, tra i quali Foucault. Il filosofo ha infatti saputo tesaurizzare la grande influenza culturale della teoria del campo riflettendo su come alcune interazioni tra forze producano esiti ripetibili, desiderabili per alcune categorie sociali e nefasti per altre. In particolare, dal suo punto di vista, coloro che sono detentori di un potere maggiore, perché appartengono a uno status più elevato, possono impadronirsi dei suddetti processi e orientarne il funzionamento, direbbe Marx, per tutelare la propria fortuna. Il radicamento a un contesto influenza nel presente l’andamento delle forze che spingono o inibiscono l’azione degli individui, garantendo vantaggi storicamente consolidati ad alcuni a dispetto di altri. I «dispositivi» sono appunto i meccanismi sociali replicabili che si estrinsecano attraverso – direbbe Foucault – la «governamentalità»,5 ovvero la strutturazione del campo con meccanismi che rendono possibili o inibiscono determinate azioni grazie alle molteplici forme con cui si esprime il potere nelle relazioni sociali. 

			La vita quotidiana rende queste dinamiche invisibili e, come insegna Lewin, il bisogno di conservare un equilibrio costante, o, come dice Freud, l’inerzia causata dall’inibitoria pulsione di morte, tutela la conservazione dello status quo. Tutto ciò avviene perché perlopiù gli individui sono economizzatori di risorse cognitive e rimangono facilmente invischiati in schemi di ragionamento consuetudinari e in stereotipi allestiti su convinzioni che essi non si sono mai preoccupati di verificare. L’efficacia dei dispositivi sociali si basa proprio sul risparmio di capacità critica, sul quale il politico o il ministro di culto carismatico possono sempre contare per le proprie battaglie ideologiche spesso irrazionali. Per esempio, non tutti i tedeschi condividevano le idee di Hitler, ma molti tra loro, ipnotizzati dalla promessa di nuovi equilibri a loro vantaggio, sottovalutando la situazione, non sono stati in grado di disinnescare i dispositivi razzisti. Perché il coraggio di andare controcorrente in molti momenti della storia subisce sanzioni se non addirittura la minaccia di morte e può dunque costare drammaticamente caro a chi vorrebbe cambiare rotta. 

			L’essere radicati a un territorio significa quindi dare per scontati molti convincimenti, passati dalla tradizione per secoli e assunti nel presente tramite i processi educativi, tra i quali emergono per evidenza quelli di genere, derivanti da un apparato di ragionamenti basati su un sistema di funzionamento binario, che si articola per processi di semplificazione attraverso la definizione di opposizioni messe in relazione aut aut – amicizia vs inimicizia, maschilità vs femminilità, superiorità vs inferiorità� E quanto più il radicamento è ancorato alla tradizione, tanto più le discriminazioni di genere sono evidenti. Perché chi è ben radicato in quel campo di forze e può ragionare in modo semplice, senza doversi mettere in discussione, non desidera affatto cambiare lo stato delle cose. Avere l’impressione di fare la cosa giusta perché così fan tutti fa sentire a proprio agio, in equilibrio con se stessi e con il mondo. E questo è lo spazio degli ingenui. I ragionamenti più difficili sono invece il costo storico pagato dai liber(a)ti per poter guadagnare una porzione di mondo che sembra legittimamente già occupata da coloro che si sono stanziati lì con i loro miti di fondazione, probabilmente senza badare ai costi pagati da chi vi stava in precedenza subendo la sconfitta o un’interminabile persecuzione. 

			Ma – si dice – senza tradizioni, abitudini e semplificazioni la vita sarebbe estremamente stressante. Non si può continuare a mettere in crisi ciò che ci rassicura, rischieremmo l’alienazione perché non avremmo punti di riferimento stabili. Il radicamento a una situazione è dunque qualcosa con cui bisogna fare i conti. Per un verso esso ci permette di vivere in modo più semplice, facendoci sentire al sicuro, a casa, e legittimati a stare in quello spazio reale e simbolico così come siamo. Per l’altro verso, per tale caratteristica intrinseca, rischiamo di assumere atteggiamenti pregiudiziali e comportamenti discriminatori, pur di continuare a sentirci a nostro agio e nel giusto. 

			2. Tantalo e la rinuncia a se stessi

			Mentre Lewin pubblicava il suddetto celebre articolo, il nazionalsocialismo cominciava a parlare di Endlösung der Judenfrage (soluzione finale), avviando le deportazioni di ebrei che non potevano vantare mitiche origini gotiche e che per questo erano stati definiti di razza inferiore. Esseri umani che abitavano ormai illegittimamente i territori della Wehrmacht e per questo venivano diretti a opifici tecnologicamente molto avanzati, manovrati da specialisti in grado di rispondere all’istanza dello sterminio sistematico, al costo minore per il Reich. Rimasta in Europa, lucida lettrice del momento storico in cui si trovava a sopravvivere, Simone Weil,6 che aveva già spiegato in che senso il totalitarismo della Germania nazista replicava pedissequamente il modello di funzionamento dell’antica Roma, aveva intrapreso il cammino che l’avrebbe portata al suo lascito intellettuale, centrato sul tema del radicamento. Aveva già pubblicato le Riflessioni sulle cause della libertà e dell’oppressione sociale, esito di una profonda disamina dell’esperienza integrata di lavoro manuale e intellettuale, da cui scaturiva il problema politico del perché «l’uomo non riesca ad alleggerire il giogo delle necessità naturali senza appesantire nella stessa misura quello dell’oppressione sociale».7 Determinata a comprendere lo stato reale di chi presta la propria opera nelle fabbriche e nei campi, Simone aveva inoltre voluto sperimentare in che cosa consistesse la matrice dell’alienazione, lavorando nelle officine della Alsthom e della Renault. 

			L’intento era quello di «conoscere ciò che lega l’oppressione in generale e ogni forma di ogni oppressione in particolare al regime della produzione; in altre parole di arrivare a cogliere il meccanismo dell’oppressione, a comprendere in virtù di che cosa potrebbe forse teoricamente sparire».8 Ovvero, intendeva prendere coscienza piena del «misterioso gioco di equilibrio»9 su cui si basa la condizione del lavoratore e perché il complesso sistema di funzionamento sociale, volto ad appagare i bisogni primari degli individui, da ultimo si risolva in mero abuso. Il progetto era quello di rintracciare soluzioni possibili e capire se bastasse riconoscerle per risolvere il problema. Ma, la disanima delle modalità con cui l’uomo si emancipa dallo stato di natura per sottomettersi a un giogo ancora più gravoso e meno controllabile quale è quello dei processi di produzione ha portato la filosofa a giudicare pessimisticamente le modalità con cui si costituiscono gli equilibri sociali: «L’oppressione deriva esclusivamente da condizioni oggettive. La prima condizione è l’esistenza di privilegi; ma non sono le leggi o i decreti degli uomini a determinare i privilegi, né i titoli di proprietà; è la natura stessa delle cose. Alcune circostanze, che corrispondono a tappe probabilmente inevitabili dello sviluppo umano, danno origine a quelle forze che si frappongono tra l’uomo comune e le sue condizioni di esistenza, tra lo sforzo e il frutto dello sforzo, e sono, per loro stessa essenza, monopolio di alcuni, perché non possono essere ripartite tra tutti; a partire dal quel momento, tali privilegiati, benché dipendano, per vivere, dal lavoro degli altri, hanno in mano la sorte di quegli stessi da cui dipendono, e l’uguaglianza muore».10 

			La constatazione del fatto che la finitudine implichi necessariamente sempre sperequazioni passa attraverso la rilettura del concetto di alienazione marxiano e la confutazione dell’idea che sia sufficiente restituire alla società il capitale prodotto per liberare dallo sfruttamento i lavoratori. Se Marx per un verso ha denunciato il fatto che mentre il cuciniere è impegnato in cucina qualcuno può nel frattempo pianificare le strategie per appropriarsi della pietanza prodotta lasciandolo poi a digiuno con modalità replicabili all’infinito, per l’altro ha sentenziato che il rendersi conto di tutto ciò fa in modo che il cuciniere metta in atto le strategie per mangiare il proprio prodotto, al contrario Simone ha concentrato la propria attenzione sul perché il lavoro messo in essere per rispondere ai bisogni di tutti – per esempio il produrre cibo – sradichi le persone da loro stesse. La pensatrice già sapeva che il socialismo reale instauratosi dopo la Rivoluzione d’ottobre non aveva affatto modificato la vita dei sovietici rispetto a quella degli occidentali. La confutazione alla ricetta marxista era già stata apparecchiata dalla storia dimostrando che la condivisione delle ricchezze prodotte, in realtà, non risolve il problema, in quanto l’adesione inconsapevole dei lavoratori al campo di forze del sistema produttivo li irretisce in un circolo vizioso che erode i vantaggi realizzati riducendo lo spessore esistenziale della loro vita. Il suo sguardo lungimirante le faceva capire che i processi di produzione anche in Unione Sovietica non avrebbero garantito a tutti, come teorizzava il marxismo, il benessere necessario per lo sviluppo di una società più giusta e orientata al bene comune. Non è solo la gestione dell’artefatto finale che fa la differenza, quanto piuttosto la fanno i processi di produzione. Il disegno intellettuale di Simone consisteva dunque nel ridefinire gli equilibri tra bisogno e risposta, considerati in modo tale da evitare l’inversione mezzi-fine per effetto di dispositivi che permettono la replica esponenziale dei meccanismi di produzione. 

			Conoscere e operare in funzione di ciò che è desiderato e pensato come «bene» per l’uomo è il principio che ha ispirato la sua ricerca fino alla definizione del fondamento che risolve l’inversione. Il quale consiste nella possibilità di mantenere l’originario rapporto con il «radicamento» (enracinement), espressione della cura di ciò che è prossimo e che si dispone come naturale.11 Il concetto di «radice» è cruciale per l’ultimo periodo di vita di Simone. La società ha bisogno di stabilità e sicurezza affinché gli individui possano accedere al bene universale, che prevede l’opportunità per tutti e ognuno di oltrepassare la propria condizione di limitatezza e accedere a ciò che è autenticamente giusto per tutti. Le radici mantengono l’individuo legato alla propria condizione storica per permettergli di guardare oltre, testimoniando un nuovo patriottismo basato sulla compassione. Esse consentono di stabilire relazioni multiple accogliendo le diversità che nutrono tanto l’individuo quanto la comunità. La filosofa delinea questo paesaggio nel libro pubblicato postumo La prima radice, testo in cui viene data risposta alle istanze presentate nelle Riflessioni. In esso Simone ricapitola la propria esperienza politica e religiosa, dall’impegno sindacale al lavoro in fabbrica, dalla partecipazione alla guerra di Spagna alla resistenza, passando attraverso la progressiva destituzione del corpo esercitata sotto l’effetto della tensione verso la trascendenza, nella costante ricerca del recupero di un bene originario perduto. 

			Mantenendo ferma la critica al marxismo e all’organizzazione del lavoro predisposto come strumento funzionale al totalitarismo, già sviluppata nelle Riflessioni e ne La Germania totalitaria, l’opera si dipana lungo un tragitto che rielabora il concetto di appartenenza a un luogo ove sia facile vivere. Là dove questo non accade, l’individuo viene sradicato, alienato. Come già anticipato ne La condizione operaia, «il fatto che in fabbrica non ci si sente a casa, che non vi si ha diritto di cittadinanza, che vi si è uno straniero ammesso come semplice intermediario fra le macchine e i pezzi forgiati»12 è l’essenza dello «sradicamento» (déracinement), malattia sociale determinata dalla perdita dell’esperienza dei bisogni più autentici e del loro appagamento all’interno di un milieu in cui invece ci si potrebbe trovare immersi nella familiarità e nella naturalezza. Lo sradicamento è dunque la condizione di alienazione più grave: «è di gran lunga la più pericolosa malattia delle società umane, perché si moltiplica da sola. Le persone realmente sradicate non hanno che due comportamenti possibili: o cadere in un’inerzia dell’anima quasi pari alla morte (come la maggior parte degli schiavi dell’Impero romano), o gettarsi in un’attività che tende sempre a sradicare, spesso con metodi violentissimi, coloro che non lo sono ancora o che lo sono solo in parte».13

			La prima radice prende forma dalle riflessioni intorno alla fatica consumata nei campi, quando, nel 1942, entrate in vigore le leggi razziali del regime di Vichy, a causa delle quali fu sollevata dall’incarico di insegnamento, la filosofa volle provare che cosa significasse il duro lavoro dei contadini. La resistenza contro il totalitarismo in Spagna le aveva già dato le risposte necessarie per capire che l’alienazione era troppo capillarizzata nel tessuto sociale mondiale e funzionava attraverso l’oppressione esercitata a partire tanto dal basso con lo sfruttamento dei lavoratori, quanto dall’alto con l’organizzazione della società. Lo sradicamento causa per un verso la depersonalizzazione degli individui assoggettati ai processi di produzione e per l’altro la loro obbedienza issata sul principio di adattamento allo status quo in cui si legittima l’uso della forza fino alla violenza estrema, come nel caso della Germania nazista.

			Non possiamo qui non intercettare l’inversione, questa volta, tra il radicamento, inteso come stato di benessere, che si instaura nella continuità tra se stessi e il contesto, e lo sradicamento, ovvero lo stato di alienazione determinato dal contesto che si appropria della soggettività dell’individuo per perseguire fini di cui egli non è consapevole. Il ribaltamento è possibile grazie al meccanismo che muove le persone verso il miraggio del potersi mantenere in equilibrio con la propria radice rispondendo alle istanze del contesto e rispettando le sue regole. Poiché le persone abitano il mondo che sono in grado di pensare, il dispositivo più efficace per ottenere questo risultato è quello di ridurre al minimo le capacità soggettive di opporre resistenza grazie all’allestimento di rappresentazioni facilmente persuasive che richiedono un esiguo impiego di risorse cognitive. Come sentenzia Simone, «I Romani […] avevano capito, come Hitler, che la forza ha la pienezza dell’efficacia solo quando è rivestita di alcune idee» che da ultimo impiegano la nozione di diritto allo scopo di soggiogare offrendo solo «il diritto di ubbidire».14 E il potere delle facili immagini di cui si ammanta il diritto di oppressione si moltiplica in modo direttamente proporzionale alla capacità che esse hanno di indurre gli individui a identificarsi all’interno di un consesso che definirà come valore morale la supremazia dei principi che presuppongono la delegittimazione e la deumanizzazione di altri. E lo sfondo ideologico e regolativo, che a partire da rappresentazioni radicate in un luogo causa lo sradicamento dei suoi abitanti, passa attraverso l’allestimento di dispositivi che delegittimano intere categorie di persone, le quali, in quanto radicate in quel luogo, impareranno a guardare se stesse attraverso la stessa lente di chi sentenzia la loro inferiorità, e dunque non muoveranno alcuna resistenza. 

			Simone rifletteva su radicamento e sradicamento, convinta che non ci fossero vie d’uscita sociali per gli oppressi, accettando il determinismo che la fenomenologia della finitudine le imponeva di constatare. Era però convinta anche che a livello soggettivo esistesse per tutti una via di redenzione e rifletteva su questa eventuale apertura rivolgendo la propria attenzione alla figura di Tantalo. Cominciò così ad autoimporsi privazioni e digiuno come segno intenzionale e soggettivo di resistenza e ribellione. Questa scelta era dettata dalla volontà di non mangiare qualcosa che era costato sangue e sudore a coloro che avevano consumato i propri giorni per produrre cibo. In tal modo, ella cercava di liberarsi dai meccanismi di produzione che la avevano fatta sentire sradicata in fabbrica e nei campi. La scelta di non volersi cibare del prodotto che risultava dallo sfruttamento di lavoratori non era dunque un’espressione di sofferenza mentale,15 né un olocausto privato o un autoesilio,16 quanto piuttosto una scelta biopolitica autocosciente, che passava attraverso un’opzione di salvezza assoluta ispirata dall’idea di bene.17 Radicati o no a un territorio, in quello spazio non viene rispettato il bene finché qualcuno sarà sfruttato e umiliato. Il digiuno era quindi una condanna morale, puntata su un equilibrio sociale che consumava l’esistenza di esseri umani piegati dalla fatica per rispondere ai bisogni primari della società intera. 

			Questo aspetto cruciale è rintracciabile negli appunti scritti tra New York e Londra nel 1942, che accompagnano la scrittura de La radice ultima, in cui Simone riflette sul senso del lavoro del contadino: «La santità è una trasmutazione come l’eucarestia. […] Allora questa materia può diventare mediante una consacrazione segreta sangue e carne di Cristo. […] Basta che consideri la mia carne e il mio sangue come materia inerte, insensibile, e commestibile per gli altri. “Non ascoltarsi”, “bisogna” – lo stoicismo popolare contiene questo in germe. Se il lavoro di aratura mi fa dimagrire, la mia carne diventa realmente grano».18 La filosofa guarda dunque il grano vedendo la transustanziazione del corpo del contadino, e riprendendo il libro xii del Deuteronomio (12,23-24), assume l’imperativo: «Evita di mangiare il sangue, perché il sangue è la vita, e tu non devi assorbire la vita insieme alla carne. Non mangiarlo! Spargilo per terra come acqua!».19 La riflessione sul testo biblico in merito al rapporto carne, sangue, vita, continua con una citazione dal libro della Genesi (9,3-6): «Dopo aver aspirato il soave odore del sacrificio e aver giurato di non maledire più la terra a causa dell’uomo, Dio dice a Noè: […] “Io vi consegno ogni cosa. Tuttavia nessuna creatura, finché il suo sangue la mantiene in vita, mangerete. E ancora, del sangue vostro, che fa la vostra vita, io chiederò conto; lo richiederò a ogni animale; e all’uomo stesso, se l’uomo colpisce suo fratello, richiederò la vita dell’uomo. Chi versa il sangue dell’uomo, dall’uomo il suo sangue sarà versato».20 

			Alla base del digiuno c’era la volontà di non essere indifferente alla condizione degli oppressi, ma anche di non amare secondo la dialettica del desiderio che cannibalizza la vita degli altri: «Noi non amiamo un essere umano in quanto fame, ma in quanto nutrimento. Amiamo da cannibali. Amare puramente significa amare in un essere umano la sua fame. E poiché tutti gli uomini hanno sempre fame, si amano dunque sempre tutti gli uomini. […] Si tratta proprio di un amore da antropofagi. Anche i nostri odii, le nostre indifferenze sono antropofagici. […] Le affezioni umane sono affezioni di gola. Amiamo qualcuno, cioè amiamo bere il suo sangue. […] Perciò: “Di questo universo nutriti, mediante la rinuncia”».21 Nutrirsi mediante la rinuncia al cibo che si desidera significa digiunare, come Tantalo che vive immerso in una natura opulenta ma non può afferrare alcun frutto per lenire la propria fame.

			3. Colpevolezza degli ingenui

			La categoria di cannibalismo è ciò che muove Simone al rifiuto del cibo per esprimere la propria resistenza agli equilibri di un sistema sociale che presuppone lo sradicamento degli oppressi. La privazione è stata scelta alla luce del concetto di transustanziazione degli alimenti in carne umana che permette di riconoscere l’alienazione di chi è destinato a offrire la propria vita in pasto a cannibali grazie a dispositivi sociali che rendono invisibili i processi di sradicamento delle persone da loro stesse. 

			La dialettica servo-padrone, quindi, nell’ottica di Simone non ha alcun potere euristico salvifico, perché il servo viene letteralmente divorato dal sistema e da chi gode dei frutti dei suoi meccanismi di produzione. L’alienazione rende il soggetto oggetto, animale, strumento, potremmo dire a questo punto «carne da macello», e dunque la sua utilità, facilmente riproducibile utilizzando qualsiasi altro elemento disponibile nella folta massa degli sradicati, perde in modo irreversibile ogni valore: nella società contemporanea il servo non ha alcun potere di ricatto nei confronti del padrone ed è destinato a essere divorato. Altresì ogni lavoratore di fatto si ciba di quanto prodotto da altri rispettando le stesse logiche di consumo e in questo consiste la sua alienazione e la produzione infinita di sradicati. Il digiuno di Simone era dunque un’espressione di resistenza foriera di una redenzione possibile per se stessa e per coloro dei quali non intendeva divorare la vita attraverso il cibo. La dialettica radicamento-sradicamento di Simone passando attraverso il concetto di cannibalismo è dunque l’immagine che disvela e rende oltremodo evidente l’abuso e la violenza dell’oppressione mostrando l’indecente colpevolezza degli ingenui. Possiamo oggi continuare a frequentare i nostri splendidi supermercati ignorando quanti di quei prodotti sono costati giorni di vita a un numero imprecisato di immigrati che, sradicati da territori di fame e di guerra, lavorano nei nostri campi e nelle aziende, sottopagati o in condizioni disumane? E che dire delle badanti che lasciano i propri cari per stare accanto a chi non possiamo seguire per mancanza di amore, di tempo e di risorse sociali adeguate?

			La tensione spirituale declinata in senso sacrificale era il risultato della assunzione radicale da parte di Simone del messaggio cristiano.22 La parola chiave che rende perspicuo il suo digiuno è dunque «redenzione», ma declinata secondo l’approccio gnostico, dal cui punto di vista l’umanità deve abdicare alla propria volontà di stare al mondo in quanto la nostra esistenza è espressione del venir meno di Dio e della sua unità originaria. Il costrutto di «decreazione» di Simone è infatti sostanziale per comprendere la sua scelta di fame perché consiste nella restituzione a Dio dell’essere di cui egli si è privato per creare il mondo.23 La forza di rinunciare e soffrire è data dalla speranza nella ricomposizione dell’unità divina originaria, un fattore cruciale per sopportare il sacrificio di sé, perché: «Dio ha sofferto al posto dell’uomo – questo non significa che la sventura del Cristo abbia diminuito anche solo di poco la sventura degli uomini, ma che mediante la sventura del Cristo (nei secoli anteriori come nei secoli posteriori) la sventura di ogni sventurato assume un significato e un valore di espiazione, se solo egli lo desidera. La sventura assume allora un valore infinito che può venire solo da Dio».24 Secondo Simone, Dio soffre infinitamente più dell’uomo poiché ha originariamente abdicato alla propria assolutezza creando la finitudine. E questo patimento si rinnova nel suo essere Cristo, uomo finito, che sprofonda nel più abissale supplizio espresso nel momento della passione sulla croce, giunto all’apice con l’interrogazione rivolta a colui che chiama «Padre» sul perché dell’abbandono: «La Creazione è abbandono. Creando ciò che è altro da lui, Dio l’ha necessariamente abbandonato».25 Dalla contemplazione del fatto che «Dio ha abbandonato Dio. Dio si è svuotato. Queste parole racchiudono a un tempo la Creazione e l’Incarnazione con la Passione»,26 deriva l’accettazione della necessità del dolore e dell’impossibilità di sfuggirgli con i prodotti della tecnica o con le strategie sociali che tentano di trovare una risposta ai bisogni umani. 

			L’alienazione determinata dall’inversione radicamento-sradicamento attraverso la ricerca di un equilibrio tra bisogno e appagamento grazie al lavoro è quindi inevitabile, poiché siamo necessariamente portatori – secondo Simone – del dolore originario della creaturalità e non possiamo trovare strategie per lenirlo. L’operazione si inscrive dello sforzo delle teodicee, volte a risolvere il problema della sussistenza del male nel mondo in rapporto alla giustificazione della divinità e del suo operato. Se il mondo è da Dio, unde malum?27 Ma la prospettiva gnostica, in particolare quella catara, assunta da Simone per giustificare il male intrinseco dell’esistere in quanto espressione dell’abdicazione di Dio, è stata fortemente confutata dal cristianesimo cattolico. E poiché la diatriba scolastica al riguardo sembrava interminabile, da essa prese addirittura avvio una vera e propria crociata a cui dobbiamo il genocidio degli albigesi, allorché, il 22 luglio 1209, sotto il comando del legato pontificio, Arnaud Amaury, la città occitana di Béziers fu prima assediata, poi invasa e distrutta mentre tutti i suoi abitati, tanto i cattolici quanto i catari, venivano atrocemente massacrati. Il nodo sostanziale su cui si basa la pervicace confutazione di questa prospettiva consiste nella convinzione che a Dio non manchi niente e che dunque non gli si debba restituire alcunché.

			Ma per Simone, da allora ai giorni nostri, non è ancora stata trovata una risposta soddisfacente al problema del perché il male del mondo se Dio è. Ha quindi scelto di non separare la propria denuncia del cannibalismo dalla conseguente scelta di non voler essere un cannibale. E a causa della rinuncia sistematica alla cura del proprio corpo si è ammalata ed è morta prematuramente. La sua lunga agonia fatta di digiuno, fatica e malattia, si è consumata alla luce della rappresentazione di un Dio che l’attendeva alla soglia della morte, per riprendersi l’essere che ella, esistendo, gli stava sottraendo: «Dio ha abdicato dandoci l’esistenza. Noi abdichiamo e diventiamo così simili a Dio rifiutandola. È nell’abdicazione e mediante essa che noi siamo trasportati in Dio. Dio ci ha creati a sua immagine, vale a dire che ci ha dato il potere di abdicare in suo favore come egli ha abdicato per noi».28 E questo le bastava per sentirsi nel bene nonostante lo sradicamento causato a lei come a milioni di suoi confratelli dal nazismo.

			Può certamente essere un paragone sacrilego avvicinare la bizzarra storia di perversione sadomasochista di O con la scelta di sofferenza mistica di Simone. Eppure entrambe, tra finzione e realtà, descrivono in modo cristallino la tensione femminile al sacrificio del proprio corpo pur di amare e sentirsi radicati nel mondo nonostante la sua violenza. Ciò che unisce le due donne è la rinuncia di sé, maturata all’interno di una cultura che valorizza l’espiazione dell’errore di esistere. Jessica Benjamin ha portato alla luce le dinamiche psicologiche sottostanti che supportano questo tipo di colpevolizzazione, radicato nella persuasione da parte della vittima di dover pagare per il fio della propria esistenza.29 Predisposto ad arte dalla morale dominante, si mantiene così lo sfruttamento attraverso la speranza nella redenzione di chi rimane invischiato nella sottomissione volontaria. Alla base ci sta una «radice» sostanziale, dice Jessica: l’esercizio al martirio introdotto dal cristianesimo e totalmente assunto dagli oppressi. La condizione di umiliazione e sofferenza in Occidente trova nel cristianesimo un significato ultimo altissimo: l’essere come Dio. E questo permette a chi si trova in tale stato di sentirsi riconosciuto, se non dagli uomini, da Dio medesimo. Nello stesso tempo, accogliere il martirio, la rinuncia di sé – e qui Marx continua ad aver ragione – garantisce alla società di mantenere il proprio funzionamento secondo la matrice ferina del cannibalismo, in modo tale che l’ultima cena di fatto santifica solo un patto sociale di fondo: l’aspirazione all’appartenenza a quel contesto, al radicamento in quella comunità, dispone gli umani che vi abitano a diventare carne da macello. 

			La vera sfida si sostanzierebbe nel fare in modo che lo spezzare il pane e il bere il vino ricordando Gesù significasse il contrario, ovvero che dall’immolazione dell’Agnello mai più alcun sacrificio dovesse essere richiesto ad alcuno per nutrire tutti. Utopia, per il momento, perché ancora non c’è alcuna testimonianza di fede in grado di porsi in senso universale capace di tanto. Qualcuno si sente di dire il contrario, forse?

			Se per Simone Dio è colui al quale si deve restituire il proprio essere attraverso la rinuncia e il sacrificio. Per coloro che, di converso, sono intenzionati a guadagnare potere sfruttando la vita di intere categorie di persone, Dio viene evocato in nome delle leggi che stabiliscono a priori il senso della superiorità e dell’inferiorità, quindi di chi può mangiare e di chi deve predisporre il cibo. È così che assistiamo allo spettacolo chiassoso e a tratti furente allestito sui palchi in cui Cristo viene evocato per giustificare la discriminazione di individui che osano innamorarsi di qualcuno del proprio sesso instaurando un legame che la legge potrebbe considerare di pari dignità rispetto a quello tra eterosessuali. Ma siamo proprio sicuri che Gesù c’entri qualcosa e il suo nome non venga invece evocato per stabilire che i cristiani in alcuni territori devono essere più radicati di altri gruppi? Siamo sicuri di non citarlo per ottenere consenso assecondando un modello tradizionale di famiglia perché abbiamo paura di rappresentazioni diverse di Dio, a discapito di chi è omosessuale e di chi deve essere reputato inferiore? Siamo sicuri che sia questo l’insegnamento dell’Agnello immolato sulla croce del quale ci cibiamo come cannibali ogni volta che lo nominiamo con queste finalità?

			La lotta per i diritti civili passa spesso attraverso la scelta del digiuno volontario. In Italia ha fatto scuola Marco Pannella, al quale dobbiamo la legge sul divorzio e sul diritto all’aborto. L’esponente del Partito radicale forse non era perfettamente consapevole delle grandi categorie che dopo l’insegnamento di Simone sono in gioco quando qualcuno sceglie lo sradicamento dal proprio contesto tramite l’interruzione dello scambio vitale con la società rifiutando il cibo, ma certo ci ha insegnato due cose: che la resistenza pacifica sposta le traiettorie della storia anche nei versanti che possono sembrare più immutabili e che l’impegno del politico non necessariamente significa allestire gli scenari che descrivono l’esistenza di un nemico.

			Se possiamo dare questi traguardi come già raggiunti, ha forse senso rimetterli in questione? Ed è forse ancora necessario che qualcuno digiuni, magari in nome di un Dio cannibale, per ammettere che gli omosessuali hanno esattamente tutti i diritti degli eterosessuali?

		
		


		
			14. In nome di Dio: violenza contro sé e 
contro gli altri

			1. Teologia politica neoplatonica

			L’esperienza di radicamento non necessariamente si riferisce a un luogo geografico, bensì a un campo psicologico condiviso tra persone che si riconoscono come appartenenti a una medesima identità. Quando capita però che costoro occupino determinati perimetri divenendovi il gruppo maggioritario che stabilisce le regole per la convivenza, chiunque entri in quello spazio è tenuto ad acquisire lo stesso habitus mentale e adattarsi ai valori dominanti anche se non li condivide. È un problema ben conosciuto dalle donne occidentali che subiscono la violenza maschile nei paesi in cui domina la fede islamica, come accade anche a persone omosessuali e transgender che rischiano arresto e brutalità inaudite o addirittura la pena di morte.1 I diritti umani universali cercano di porre limiti alla violenza che in ogni contesto, anche il nostro, viene esercitata con l’intento di egemonizzare un territorio per farlo corrispondere a un pensiero unico e sottostare a una etnia specifica, la quale intende dominare facendo appello alle propria lettura della storia e del suo rapporto con il sacro. 

			Ogni volontà egemonica che metta a tacere o estingua le minoranze mostra inoltre la tendenza a voler espandere i perimetri di ingerenza, come se il suo predominio non dovesse conoscere limiti. L’organizzazione della vita in tale ambiente è strutturata quindi in funzione della guerra, dissimulata con valori spacciati per divini, a cominciare dalla subordinazione della donna per procedere con la discriminazione di persone lgbtqia+. In passato in regioni circoscritte tutto questo sembrava portare vantaggio a qualcuno, ma, dal Novecento, come fascismo e nazismo hanno insegnato, nell’era atomica globalizzata, qualsiasi conflitto rischia di innescare un effetto domino che mette a repentaglio la sopravvivenza dell’intero pianeta. Ciò che il secolo breve ha insegnato è che conviene accogliere le diversità senza voler universalizzare alcun profilo ideologico, se non quelli ispirati alla libertà e al rispetto della dignità di ogni essere umano, inteso come l’altro e come se stessi. E a tratti può sembrare che il cristianesimo insegni questo.

			L’idea di costruire una società unica sulla base di principi universali cristiani appartiene tanto a Carl Schmitt quanto a Simone Weil, personaggi che rappresentano, ponendosi antiteticamente l’uno all’altro, i due estremi delle modalità con cui si può interpretare l’insegnamento di Gesù: da un lato la prospettiva che raggiunge e giustifica addirittura il nazismo e dall’altra quella del sacrificio assoluto di sé pur di testimoniare il rispetto e il riconoscimento dell’altro, compreso il nemico peggiore. L’elemento unificante tra tali antipodi è la violenza: nel primo caso contro l’altro nel secondo caso contro se stessi. Poiché stiamo ragionando sulla capacità di intercettare in ciò che viene presentato come volontà divina l’errore su cui si allestiscono eserciti o autoflagellazioni, conviene che ci soffermiamo sul rapporto tra le visioni di Schmitt e di Simone. Entrambi sono allineati nel riconoscere che alla base del nazismo – considerato dal giurista come promessa di una reale forza positiva in grado di egemonizzare l’Europa quale «grande spazio»2 in contrapposizione all’urss e agli usa – ci sia una struttura di funzionamento sociale che caratterizza la tradizione occidentale. Ma se per Simone a questa configurazione di base derivata dal modello della Roma antica si doveva imputare la genesi e la sistematizzazione della più temibile violenza, in assoluto contrasto con l’insegnamento dell’amore cristiano che insegna di porgere l’altra guancia anche al nemico, per Schmitt lo schema fondamentale dell’autorità trova origine nella Chiesa romana capace di costruire gli apparati di fondo che mantengono l’auctoritas del sovrano fondata sul nomos. In tal senso lo Stato è l’entità che tramite la legge istituisce l’ordine in un territorio, in linea con le volontà divine originarie, che ammettono la guerra, ove il capo supremo incarnerebbe la trascendenza di Cristo.3 Nel definire «leggenda» la secolarizzazione del potere, in Teologia politica ii, il giurista di Hitler afferma infatti che il riferimento a Dio è il cardine con cui bisogna fare i conti quando si voglia guadagnare potere orientando i comportamenti di individui e gruppi umani all’interno di un medesimo «grande spazio».4 In questa disamina, riprendendo la posizione neoplatonica, in particolare di Eusebio e di Agostino, l’autore valorizza il senso della gerarchia, quindi della superiorità di alcuni enti sugli altri. 

			Il neoplatonismo5 stabilisce appunto l’esistenza di una tassonomia ontologica dei livelli dell’essere, dall’assoluto dell’Uno-Dio al niente. In questa prospettiva, il mondo sarebbe espressione di una kénosis, ovvero uno svuotamento a partire dall’Essere unitario originario. A tale progressivo degradare (exitus), inteso come annichilimento fino al nulla della materia, corrisponde il movimento contrario di ritorno all’unità primigenia (reditus). I concetti di «abdicazione» di Dio e di «decreazione» discussi da Simone corrisponderebbero a questo processo: Dio inizialmente si svuota e le creature infine decreandosi gli restituiscono il proprio essere. In questa prospettiva, esistono diversi stadi di recupero della pienezza ontologica (plerosis) e ogni livello è costituito da enti più prossimi alla o più distanti dalla divinità: dagli angeli in giù fino agli umani, agli animali e alla materia inerte. Per Simone, la scelta della privazione di sé è la via dell’autotrascendenza, consistente appunto nell’autoannichilimento attraverso la consunzione causata dal digiuno da intendersi come restituzione del proprio essere a Dio. 

			La dialettica tra le due antitesi del medesimo orizzonte neo­platonico giustifica un sostanziale cannibalismo ontologico, in quanto nel sistema sociale pensato da Schmitt a chi è più prossimo al divino pertiene la supremazia su chi occupa i livelli inferiori, i quali sono tenuti a rinunciare al proprio essere per restituirlo ai livelli superiori. Se tutto ciò fosse vero, il discorso potrebbe sembrare comprensibile e spiegare come funziona il mondo giustificando caste, schiavitù e abuso. In realtà si tratta di una delle tante espressioni del nichilismo, come discute con estrema puntualità e cogenza Emanuele Severino, il cui discorso mostra che l’essere non è una qualità quantificabile.6Un essente è in quanto è e non può non essere. Questo implica che nessuna dimensione dell’essere abbia bisogno di sottrarre essere ad altro da sé per ripristinare la propria integrità. L’essere non è oggetto di scambio e nessun essente è portatore di un debito nei confronti di alcun Dio perché Dio non ha patito alcuno svuotamento di sé a causa del mondo. È quindi chiaro che nessuna categoria ontologica può giustificare lo sfruttamento della vita di alcuno, anche quando questi si renda disponibile al proprio martirio. La gerarchizzazione dei ruoli sociali è quindi esito unicamente di un patto tra esseri umani e nulla di ontologico stabilisce che qualcuno sia autorizzato a cannibalizzare la vita di altri, anche se consenzienti o desiderosi di farlo per qualche idea errata.

			2. Ecumenismo

			Che non ci sia affatto un rapporto necessario ma solo convenzionale tra gerarchie dell’essere e status sociale come vorrebbe la teologia politica schmittiana7 è testimoniato dal fatto che esiste una molteplicità di espressioni del cristianesimo e del suo rapporto con la politica. Poiché è impossibile dire che il cristianesimo protestante, ortodosso o anglicano rispetti meno l’insegnamento di Gesù rispetto a quello del neoplatonismo cattolico, e poiché a essi corrispondono modi molto differenti tra loro di intendere la politica e le gerarchie, non possiamo stabilire che l’auctoritas cattolica sia quella che più autenticamente proviene da Dio. Per la Chiesa anglicana il riferimento supremo è il/la monarca, quindi, come accaduto per la regina Elisabetta ii, le donne possono essere a capo della somma istituzione religiosa nei paesi del Regno Unito. Forse, a ben vedere, questa confessione invera nel modo più rigoroso la visione schmittiana, in quanto il/la monarca riveste da un lato la dimensione religiosa e dall’altro quella politica. È però interessante notare che siffatta duplicità non moltiplica il potere sovrano, ma al contrario, sembra renderlo una figura simbolica e formale piuttosto che sostanziale. 

			Peraltro, per le confessioni protestanti valdese e metodista le donne possono diventare pastore, diacone e vescove per guidare il gregge dei credenti. Che dire di anglicani e valdesi che, i primi in Scozia, i secondi anche nel nostro paese, consacrano l’unione in matrimonio di persone omosessuali, come peraltro lo fanno la Chiesa unita e le Chiese luterana e protestante in Canada, in Svezia, in Danimarca, in Norvegia, in Islanda, in Germania, nei Paesi Bassi e negli Stati Uniti? Non è da sottovalutare altresì il fatto che nelle autocefale Chiese ortodosse i sacerdoti possono avere rapporti sessuali con le donne sposandole. È davvero difficile stabilire che esiste un solo modo, da considerarsi come inveramento della volontà di Dio annunciata da Cristo, di disciplinare alcuni aspetti morali legati all’autorità consacrata. Se Gesù è il punto di riferimento, non è quindi possibile postulare a priori che il suo insegnamento preveda alcun assolutismo intransigente. Possiamo invece dire che è proprio il confronto ecumenico che ci insegna il valore della reciproca tolleranza, dell’attenzione e del rispetto delle differenze, grazie alle quali il tortuoso il sentiero verso la pace è faticosamente asfaltato con il catrame dell’amore. Ma è evidente che per Schmitt il problema non è questo, bensì giustificare in nome di Cristo e di Dio in contrario, ovvero l’opposizione amico-nemico per dare senso alla guerra guidata dall’auctoritas cattolica, presa a modello per definire un’idea di stato capace di imporre la propria egemonia. 

			L’ecumenismo ci insegna che la politicizzazione del discorso religioso, data la pluralità delle possibili interpretazioni del messaggio di Cristo, implica la moltiplicazione delle posizioni che parlano in nome del medesimo Dio, le quali peraltro devono tutte confrontarsi con coloro che preferiscono esprimersi attribuendo le responsabilità delle proprie leggi solo all’umano. Parlare in nome suo significa sostanzialmente bestemmiare, perché viene stabilito infatti che Dio appartenga a un partito piuttosto che a un altro, ovvero che è sia limitato nelle proprie capacità di pensiero e giudizio a causa di determinati confini ideologici che escludono dalla sua mente tutti gli altri punti di vista. Ed è esattamente questa convinzione che le volontà tradizionaliste vogliono più o meno tacitamente portarsi a casa senza confrontarsi con il difficile lavoro che la dialettica delle norme e dei valori impone, quando li si vogliano declinare in funzione della res publica. 

			In Cattolicesimo romano e forma politica,8 lo stesso Schmitt, che conosceva questi problemi peraltro senza risolverli, denuncia il rischio di ridurre il messaggio cattolico a ruolo ideologico di un partito contro altri, e quindi affida alla Chiesa romana il compito di dirimere l’inevitabile conflitto che la modernizzazione dello Stato, quindi la desacralizzazione della politica, implica. Ma rimanendo ancorata al tradizionalismo che indiscutibilmente Schmitt rappresenta, in questo modo la Chiesa romana, in quanto portatrice di una Weltanschauung molto specifica, nel momento in cui volesse presentarsi come universale, concretamente non si imporrebbe altrimenti che come una tra le tante ideologie teocratiche antidemocratiche, perdendo in tal modo ciò a cui più aspira: il porsi quale testimonianza di una verità universale non violenta e capace di riconoscere, rispettandole, le differenze, come l’ecumenismo sa pensare valorizzando i temi della riconciliazione e della pace.9 Poiché, i partiti che parlano in nome di Dio dicono cose davvero molto diverse tra loro – tanto che la globalizzazione ha ridotto i discorsi religiosi a un almanacco di punti di vista che accendono forsennatamente gli animi per definire chi è il più forte grazie all’uso della violenza –, un discorso autenticamente teologico, quindi relativo a ciò che c’è di più alto da dire, non dovrebbe essere ridotto ad argomento politico, perché ciò lo rende una mera opinione costretta a fare i conti con commerci, economia, finanza e armi piuttosto che con le questioni autenticamente universali che riguardano lo spirito.

			Uno degli effetti pragmatici più concreti della politicizzazione del discorso teologico è proprio quello relativo per un verso alla discriminazione sulla base del genere e per l’altro rispetto alle possibilità di autodeterminazione degli individui. Tali inibizioni volute dalla tradizione in nome della volontà divina sono state messe in questione all’interno dell’opposizione tra teonomia e autonomia10 discussa in ambito ecumenico nella seconda metà del Novecento.11 Il primo orientamento considera l’interpretazione della verità come parola rivelata da Dio e quindi come base inoltrepassabile dell’etica per il governo delle condotte umane. Esso è opposto al principio positivo derivante dalla scelta umana (autonomia) di predisporre regole sociali che non impongono comandamenti voluti da centri di potere che stabiliscano il loro primato sulla base della rivelazione, perché quest’ultima di fatto è sempre una interpretazione. Se l’autonomia è fondata sulla responsabilità dell’essere umano dinanzi a se stesso e specialmente sulla sua autodeterminazione attraverso il diritto positivo che misura gli effetti della legge, perennemente negoziabile e passibile di evoluzione storica, al contrario, la teonomia considera la legge e i suoi valori provenienti da Dio e quindi non umani, indipendenti dalla volontà storica e resistenti a qualsiasi trasformazione. Questo significa che in una teocrazia nessuna democrazia è ammessa. E se invece chi parla in nome di Dio fa cadere la propria parola in un contesto democratico, costui si trova dinanzi a un bivio: o trovare un modo diverso per interpretare la rivelazione di Dio, riconoscendone la capacità di essere declinabile anche attraverso la storia, oppure convertire la rivelazione in ideologia partitica, presupponendo che Dio sia incapace di confronto dialettico. Nel secondo caso si attribuirebbe a Dio un limite cognitivo importante, come lo si diagnostica a tutti coloro che, professando e sostenendo pervicacemente il pensiero unico, non sono in grado di ammettere posizioni diverse dalle proprie. E le dinamiche che procedono da tale visione del divino non sono mosse da istanze rivoluzionarie volte a liberare l’individuo dall’oppressione, bensì, al contrario, da esigenze di sottrazione di un patrimonio simbolico, prodotta dalla volontà di sradicamento e assoggettamento, ovvero di limitazione dello sviluppo della consapevolezza e della responsabilità psicosociale delle persone rispetto a loro stesse. Tutto questo è mera violenza.

			3. Deumanizzazioni teocratiche

			La Chiesa romana rischia, dunque, quando entra in politica volendosi garantire la supremazia, di non far altro che ripetere gli errori del passato, tradendo la propria vera missione, quella invece le garantisce tanto successo nel tempo, consistente in un messaggio d’amore. Quanto più le religioni si impongono come ideologie politiche, tanto più esse si presentano con promesse di liberazione dall’oppressione, trovandosi poi nella condizione invece di discriminare, mettere a tacere, umiliare, punire, torturare, uccidere. La statua di Giordano Bruno in Campo de’ Fiori a Roma si erge a monito.

			Primo di una lunga serie di vittime di un regime teocratico, Mohsen Shekari era un giovane di ventitré anni quando l’8 dicembre del 2022 è stato impiccato, dopo solo un mese dal suo arresto, per aver partecipato alle proteste che nel suo paese duravano da oltre tre mesi. La pena gli era stata comminata per il reato di «odio contro Dio». Siamo in Iran, una nazione che ha fondato in modo rigoroso sui valori attribuiti alla rivelazione di Dio attraverso le parole di Maometto la propria politica, issata sulla volontà di far corrispondere un territorio a un’etnia e a una lettura rigida e immodificabile del Corano. Mohsen aveva partecipato alle proteste innescate il 16 settembre dalla classica goccia che ha fatto traboccare il vaso: la morte dopo tre giorni di agonia della ventiduenne Mahsa Amini, arrestata a Teheran dalla polizia morale, a causa della sua non scrupolosa osservanza della legge sull’obbligo del velo. Dopo l’arresto, dovuto a una ciocca di capelli sfuggita all’autocensura, Mahsa era stata condotta alla stazione di polizia dalla quale è uscita in coma con il corpo tumefatto per i lividi che testimoniavano il pestaggio disumano subito. La polizia morale (Gasht-e ershad) è un organismo istituito nel 2005, finalizzato all’arresto delle persone che violano il codice di abbigliamento islamico, in particolare delle donne che non indossano l’hijab correttamente. Il valore fondamentale che deve essere rispettato è la vergogna del corpo della donna. Questo è il vero nodo a cui si legano tutte le religioni: le donne devono assoggettarsi a volontà estrinseche a loro e devono essere umiliate a seconda del paese e della più o meno consolidata tradizione religiosa che impone loro di render conto di quanto accade al loro corpo e di come e se lo dispongono adeguatamente all’obbedienza. Questo significa che non ne possono decidere liberamente, perché predisposto alla riproduzione che deve essere considerata un valore dominante su qualsiasi istanza di autorealizzazione personale. Iran e Afghanistan ancora oggi insegnano che il rischio di costruire lager a cielo aperto, per intere categorie di persone – donne, persone lgbtqia+ e dissidenti – e come esso si costituisca attraverso il riferimento alla sacralità della natura e alla connessa divinizzazione del potere politico, è molto concreto sempre. 

			Le prospettive teocratiche ignorano che quando qualcuno si appella a Dio e alla natura sta sempre facendo un’operazione culturale, espressione di una competenza prodotta da uno sguardo interpretante che determina degli effetti a loro volta culturali ma anche molto concreti sul destino di deumanizzazione di coloro ai quali sia tolta la dignità dell’autodeterminazione, in quanto considerati meno umani di altri. Il parlare in nome di Dio con la pretesa di rappresentarne la testimonianza incarnata deve infatti fare i conti con il linguaggio umano e dunque con i limiti del locutore e del pensatore che riferiscono e interpretano l’intenzione divina. Quanti peccatori sono individui che parlando in nome di Dio pretendendo dagli altri il rispetto di quelle che annunciano come leggi sacre e che di fatto, con il loro comportamento, essi contravvengono? Perché costoro, nonostante la loro incoerenza, sembrano credibili e guadagnano il potere di legiferare? Forse perché sappiamo che è impossibile rispettare le leggi che costoro attribuiscono a Dio? E allora a che pro stabilirne l’assolutezza e tributare a esse un consenso? Per capire il gioco nascosto all’interno di questo paradosso dobbiamo rivolgerci alla riflessione biopolitica. 

			Secondo Foucault, tra sapere, potere e soggettività si dà un rapporto di implicazione reciproca. La conoscenza condivisa porta al riconoscimento del potere, dal quale derivano le norme che trasformano l’haecceitas di ognuno in soggettività. La legge adatta le irripetibili singolarità alle istanze su cui si istituiscono i comportamenti sociali. L’assujettissement è il processo di socializzazione, dice Foucault, che garantisce ai singoli una collocazione all’interno del gruppo, conferendo loro un’identità. In questo modo l’individuo perde le proprie caratteristiche di irripetibilità per guadagnare attraverso il legame sociale l’appartenenza al gruppo che garantisce la possibilità e il diritto di sopravvivere.12 Ma se le leggi dimostrano di essere inattendibili e se coloro che ne dichiarano il valore cercando di imporle al resto della comunità dimostrano che esse sono inattuabili e, nello specifico, se l’impianto normativo voluto da Dio secondo le dottrine religiose risulta impraticabile, perché le persone accettano questo patrocinio indebito? Forse perché chi impone la legge sta facendo perno sul sentimento di colpevolezza in cui versa chi non riesce a rispettarla? Forse perché quando il fulcro consiste nella rassicurazione intorno all’esistenza di un Dio che salva oltre la morte, pur di lenire l’angoscia causata dal credersi annientabili, il senso di colpa dispone tanto all’obbedienza quanto alla sopportazione del costo dell’espiazione in terra pur di pensarsi oltre l’ultimo respiro? Queste semplicissime strategie sono perfettamente conosciute dai persuasivi detentori di auctoritas che allestiscono gerarchie e impianti valoriali colpevolizzanti, ancorando le loro argomentazioni propagandistiche a questi schemi che sono esattamente quelli che hanno funzionato nel passato fomentando guerre e massacri. 

			Quanto più le masse si fidano delle parole pronunciate in nome di Dio per indicare le norme che devono orientare i comportamenti collettivi e il funzionamento della vita sociale, tanto più la retorica del potere fa ricorso, insieme a quella della colpa, alla figura della speranza, lasciando trapelare l’idea che l’assunzione della posizione sacrificale per espiazione muoverà la clemenza di Dio, grazie alla mediazione di coloro che ritengono di saperne decifrarne il pensiero. La speranza è il sentimento più intimamente legato al terrore che ci viene incontro dal saperci mortali e quindi sempre impegnati nello sforzo di rimandare il più possibile l’incontro con il limite. Il dispositivo che ci fa agognare la salvezza oltre la morte è talmente potente da disciplinare intere nazioni eclissando la più autentica possibilità di autodeterminazione degli individui che le abitano. E quando le narrazioni che la evocano paralizzano la capacità dell’individuo di pensare al significato reale delle soluzioni proposte per rimediare all’angoscia di morte, allora la speranza è mera illusione. Infatti, richiamarla usandola come farmaco capace di restituire resilienza a coloro che versano in condizioni di sofferenza estrema è un’ottima strategia per mantenere fermi nella propria condizione gli stessi oppressi i quali, sradicati e assoggettati ma speranzosi, conservano inalterato il contesto che impedisce loro di trovare una soluzione, attraverso lo studio, il lavoro critico del confronto e dell’autocoscienza che produce impegno per leggi giuste e capaci di accogliere la condizione umana nella sua interezza.13

			Qualsiasi esso sia, il messaggio che rivela la presenza di Dio, se è davvero divino, non ha bisogno dell’apparato descritto da Schmitt come base del funzionamento di uno Stato che legifera garantendo il rispetto dell’autorità e che Simone ha riconosciuto come la matrice fondamentale della violenza che caratterizza la politica. Nello specifico, come nel caso del cristianesimo – dimostra il protestantesimo – non serve affatto una gerarchia per tramandare la buona novella. Peraltro la Chiesa romana, nonostante i suoi apparati maschilisti e sessisti, dimostra di essere capace di trasformarsi, seppur molto lentamente, rispettando le tappe fondamentali della storia che si radicano sostanzialmente nel messaggio del Cristo. I diritti umani inalienabili sono certamente una espressione concreta della traduzione del principio d’amore predicato da Gesù in legge universale, di cui la Chiesa vorrebbe farsi paladina principale, senza riuscirci proprio perché non è in grado di riconoscere dell’autodeterminazione piena della donna e la pari dignità di coloro che appartengono alla comunità lgbtqia+ rispetto alla sessualità e al diritto di sposarsi nello stesso modo degli eterosessuali. Sebbene oggi le proposte di diaconato femminile ci facciano capire che qualcosa si sta muovendo nella direzione della parità di genere e che certamente le pagine che abbiamo descritto nei capitoli precedenti relativamente all’educazione femminile voluta dall’azione cattolica non siano più attuali, non sappiamo ancora se prima o poi anche la Chiesa romana arriverà ad ammettere al proprio vertice una donna come invece ha saputo fare la Chiesa anglicana oppure se, grazie a governi tradizionalisti, riporterà le donne a vivere temendo il mondo dentro e fuori dalle mura domestiche perché abitato da uomini ossessi, prepotenti e incapaci di gestire il cosiddetto naturale istinto sessuale e rinunciare al piacere di prevaricazione.

			La storia di come appare la rivelazione di Dio è in continua trasformazione e senza dubbio se c’è qualcuno che non può smettere di manifestarsi è proprio Dio, e che gli esseri umani siano indiscutibilmente capaci di riconoscere in quale luogo e come si manifesti, se e come prediliga un popolo, uno spazio geografico piuttosto che altri è davvero ancora tutto da dimostrare. Eppure su questa convinzione si fondano intere tradizioni che contraddistinguono il rapporto tra persone e aree geografiche, o per meglio dire, «nazioni» e «patrie» che in nome di un’identità – dice la storia – giustificano violenza e guerra.

			Ma siamo così sicuri che Dio sia maschio, che per questo i maschi sono più violenti delle donne e quindi si debba lasciare nelle loro mani il modo tradizionalmente violento di gestire il mondo?

		
		


		
			15. Nemico interno e guerra fuori

			1. Kharisma

			Spesso i processi di formazione dell’identità di gruppo avvengono attraverso la costruzione del consenso intorno a una cosiddetta figura carismatica, che sembra poter garantire con la propria supremazia la salute del gruppo. La ricerca sociale è da tempo impegnata nello scandaglio delle cause che permettono a un leader di persuadere migliaia di persone a adeguarsi alla tirannia esercitata contro categorie considerate devianti o dissidenti. Poiché nessun essere umano dovrebbe essere destinato a diventare carne da macello, uno degli obiettivi perseguiti da queste indagini ispirate alla cultura dei diritti umani è quello di comprendere se e come sia possibile costruire una società pacifica, senza utilizzare la discriminazione per promuovere comportamenti di aggregazione e cooperazione collettivi. La sfida storica consiste nel superamento del principio secondo cui il processo di costruzione dell’identità faccia perno innanzitutto sull’omologazione di tutti contro qualcuno, corrispondendo alla primitiva necessità di «differenziarsi dal» e quindi identificare un nemico per abbatterlo. 

			Tra i fattori legati alla persona che incarna le rappresentazioni di successo che l’appartenenza a un gruppo garantisce viene indicato il carisma, appunto, il quale produce un effetto di fiducia da parte di coloro si pongono in una posizione di obbedienza. Tale costrutto è piuttosto ambiguo e segnala più che altro gli effetti di alcuni tratti che rinviano alla dimensione del sacro. Il termine, infatti, deriva dal greco kharisma che significa sostanzialmente «dono di grazia» ricevuto da un’entità divina. Tale è l’accezione data da Paolo di Tarso nella Prima lettera ai Corinzi, testo dedicato al dono che ognuno riceve da Dio, grazie al quale è possibile, attraverso l’unione degli intenti di tutti, costruire la comunità buona, in attesa del ritorno di Cristo.1 In effetti i cristiani cattolici ritengono di essere tutti «carismatici» avendo ricevuto questa dote dallo Spirito Santo. La fede profonda in tale assunto ha dato vita ai movimenti cattolico dei Carismatici e protestante dei Pentecostali. Secondo i primi i sacramenti infondono permanentemente sapienza, consiglio, intelletto, fortezza, scienza, pietà e timor di Dio. Per i secondi invece i «carismi» di cui parla l’apostolo Paolo sono doni per pochi eletti in quanto consisterebbero nella capacità di fare miracoli, nelle abilità taumaturgiche e nella glossolalia. In effetti l’elezione di qualcuno rispetto a tutti gli altri è di fatto ciò che caratterizza la figura carismatica, la quale si distingue appunto perché in costei le qualità divine sembrano essere più facilmente riconoscibili. 

			Max Weber ha inquadrato la specificità del leader carismatico nel suo modello tripartito che spiega l’autorità.2 Oltre alla matrice tradizionale, tipicamente patriarcale e feudale, e a quella razionale-legale che caratterizza lo Stato moderno, quella carismatica è l’autorità più arcaica e legata alla dimensione magico-religiosa. Le tre fasi storiche che secondo Weber si sono succedute rispetto all’autorità hanno di fatto via via generato delle figure grazie alla quali il potere carismatico è stato istituzionalizzato. Esso investe la personalità di un singolo individuo, che sembra dotato di un carattere esemplare e capace di dimostrare devozione alla santità e all’eroismo. Da tali qualità promana un’aura fascinosa che facilita la propensione della massa a obbedire fidandosi della sua visione di mondo perché sembra ispirata da forze ultraterrene.3 Questo fattore, in quanto relitto di una forma primitiva di sovranità che di fatto funziona ancora a dispetto della razionalità conquistata dallo Stato moderno, il quale dovrebbe garantire innanzitutto la competenza scientifico-politica a coloro che amministrano la cosa pubblica, è diventato una pietra miliare nelle ricerche sulla leadership. Lo studio del fenomeno permette infatti di comprendere come alcuni leader riescano a guadagnare il favore di numerose persone non tanto e non necessariamente per i livelli di competenza che essi possono offrire e neppure per la loro autentica capacità di assumersi la responsabilità di un paese, quanto piuttosto per il magnetismo che da essi promana e che li fa sembrare credibili.4 La massa aderisce alle visioni del sovrano carismatico non tanto per le sue doti politiche ma inconsapevolmente per fede. 

			Tali figure fanno la loro comparsa quando la società attraversa una fase di incertezza, nei periodi in cui i punti di riferimento tradizionali sono in declino e i nuovi cardini sui quali fare perno per orientare i comportamenti sociali sono ancora confusi. E durante queste fasi critiche, la fiducia si trasforma in speranza, abbiamo già detto. Stiamo parlando del sentimento dominante che pervade coloro che non hanno potere sugli eventi, ovvero di chi non ha la possibilità di comprenderne e controllarne l’evoluzione, pur non avendo ancora perso la volontà di superare le difficoltà contingenti.5 

			Il potere non è il prodotto né della speranza né della fortuna. Piuttosto è la capacità di perseguire scopi, accedendo agli strumenti idonei. E il potere maggiore dato dall’accesso più rapido agli strumenti che permettono di raggiungere gli scopi pertiene a chi è detentore di autorità, ovvero a chi appartiene ai livelli di status più elevato. Autorità è un termine che non può essere sottovalutato perché rimanda a insiemi di qualità proprie di una istituzione o di una singola persona alle quali gli individui si assoggettano volontariamente nella convinzione di riuscire in questo modo a perseguire obiettivi comuni e quindi risolvere più facilmente i propri problemi. Come rileva Agamben,6 il concetto di auctoritas – insieme a quello di potestas – non affonda le proprie radici nella cultura greca ma nel diritto romano, da cui è derivato l’intero modo di concepire gli organizzatori delle relazioni sociali. Secondo Simone Weil,7 a partire da questa concezione l’esercizio dell’autorità in Occidente produce violenza in quanto è un tradimento della fiducia riposta in coloro che detengono il potere. Il modello politico dello Stato romano, dal suo punto di vista, è infatti sostanzialmente eretto sulla «perfidia» e sulla «violazione della fede»: «Nell’arte della perfidia i Romani sono insuperabili. La perfidia ha due inconvenienti: suscita l’indignazione e impedisce in seguito di essere creduti. I Romani hanno saputo evitare l’uno e l’altro, perché erano perfidi solo quando potevano a questo prezzo annientare le loro vittime. Così nessuna di esse era in grado di rinfacciare loro la malafede. D’altra parte gli spettatori erano colpiti dal terrore; e poiché il terrore rende l’animo credulo, la perfidia stessa dei Romani sortiva l’effetto di accrescere anziché diminuire l’inclinazione a credere in loro: si crede volentieri a ciò che si desidera ardentemente che sia vero».8 La speranza che l’autorità riconosciuta garantisca la salvezza non fa altro che rafforzare il potere della stessa autorità proprio mentre questa agisce contro qualcuno distruggendolo. La speranza in questi casi consiste del desiderare che la distruzione tocchi ad altri. Lo Stato romano come quello nazista – continua Simone – sono l’espressione sistematica della giustificazione del sopruso, della violenza e del massacro al proprio interno e all’esterno dei propri confini. L’autorità esercitata secondo regole che non lasciano scampo e che mantengono nell’incertezza causano per un verso terrore e per l’altro obbedienza. Infatti, quando ci si sia fidati dando il proprio iniziale assenso a chi detiene il potere, non può che conseguire la speranza di non aver commesso un errore e dunque di non finire nella categoria di coloro che è giusto eliminare perché privi di alcun potere. L’unica via che può aiutare le persone a sollevare il velo di Maya e quindi riconoscere le false ideologie, allestite per persuadere le masse che hanno bisogno di identificarsi con una immagine fittizia della forza, è quella appunto di far capire che nulla di sacro è custodito dietro il fascino facilmente convincente di qualcuno. 

			Ma per arrivare a questa competenza bisogna aver accesso all’istruzione e all’informazione. Solitamente le figure carismatiche che guadagnano la sovranità mettono velocemente mano su entrambe, modificando gli assetti educativi e le forme di comunicazione di massa affinché la propria figura continui a essere venerata, con timore e tremore. E il modo migliore per mantenere il sonno della coscienza indisturbato consiste nella semplificazione dei messaggi che devono circolare. L’uso del terrore riduce il campo di coscienza e di azione di chi si sente in pericolo e controllato e che per questo si affida alla speranza. Per sopravvivere in uno spazio dominato da un potere che determina le leggi cui bisogna sottostare per evitare violenze e morte è necessario ridurre al minimo la complessità delle informazioni e riconoscere quelle che sembrano utili per realizzare il proprio desiderio di salvezza. La costruzione di stereotipi, pregiudizi e falsità, su cui vengono allestite le dinamiche discriminatorie è una delle modalità elettive con cui viene mantenuto l’ordine costituito, in quanto si tratta di strategie semplici, che riducono i livelli di incertezza e la fatica di dover gestire la complessità. 

			2. Fuga dalla libertà

			L’obbedienza fideistica a principi imposti è sempre il risultato di un sostanziale bisogno di semplificazione delle relazioni sociali, che Erich Fromm ha definito «fuga dalla libertà»,9 su cui fanno perno le politiche del terrore che aspirano all’edificazione di un regime autoritario. L’obiettivo è quello di limitare la devianza dalle norme che tutelano l’autoreferenzialità del potere costituito e le dinamiche autopoietiche che supportano appunto l’esercizio dell’auctoritas. Poiché i leader carismatici emergono quando la società è in crisi, le operazioni di destabilizzazione che precedono il riconoscimento di tale figura hanno tanto più effetto quanto maggiormente viene evocato un pericolo imminente. Le operazioni di costruzione del nemico servono a giustificare la sua soppressione che deve essere però codificata come punizione. Come sentenzia Simone, infatti, «per i Romani un nemico vinto era un colpevole da punire»10 e l’obiettivo sostanziale dello Stato romano e degli stati che lo assumono a modello, come nel caso della Germania nazista, è quello di poter vivere nel disprezzo del lavoro, ovverosia oziando e nonostante questo garantirsi tutto il necessario per vivere comodamente grazie allo sfruttamento di coloro che sono stati conquistati e che garantiscono il mantenimento del privilegio per effetto di un territorio di protezione intorno al centro di potere desertificato dalla dominazione, attraverso il quale non possa passare alcuna minaccia. Seguendo questo ragionamento, gli eletti sono dunque coloro che possono oziare godendosi una vita piacevole grazie a una rete di sfruttamento protetta. 

			Simone rifletteva sulla Germania totalitaria e la guerra tra il 1932 e il 1939. Intanto, nel 1933, Carl Schmitt, già membro di quell’insieme di movimenti classificati poi nella categoria della Konservative Revolution11 il cui obiettivo era quello di ripristinare l’antica tradizione tedesca e le sue credenze in nome di una visione organicistica del mondo che – nel pensiero di uno dei più attivi esponenti, l’antiliberale e antisocialista Othmar Spann – rispetterebbe un ordine sacro voluto da Dio,12 il 1º maggio 1933 si iscriveva al partito nazionalsocialista e due anni dopo elogiava le leggi razziali di Norimberga.13 La sua dottrina stabiliva che la Germania era chiamata a dominare l’Europa per creare una vasta area contrapposta al bipolarismo Unione Sovietica vs Stati Uniti d’America.14 

			Dicevamo che secondo lui alla base del concetto di auctoritas sta la sovranità religiosa. Non esiste potere se non da Dio. Se Simone considerava lo Stato moderno occidentale come la più autentica contrapposizione al messaggio divino-cristiano in quanto derivante dall’impianto pagano dell’antica Roma, al contrario Schmitt interpretava l’organizzazione statale moderna come la mera secolarizzazione dell’originaria radice cristiano-cattolica, cui era necessario restituire linfa vitale riportandola alla primigenia tradizione teocratica.15 E se Simone si rivolgeva al messaggio di Cristo per dare fondamento a un pacifismo che potesse realizzarsi nella concretezza e non rimanere impaludato nell’illusione della speranza, al contrario Schmitt sentenziava la necessità della guerra, a partire da Cristo, mettendo in questione il fatto che il Redentore avesse inteso parlare di pace politica quando si riferiva al perdono nel nemico: «Il nemico è l’hostis, non l’inimicus in senso ampio; il polemios non l’ekhthros. […] Il citatissimo passo che dice “amate i vostri nemici” (Mt 5,44; Lc 6,27) recita “diligite inimicos vestros”, “agapate tous ekhthrous umon”, e non “diligite hostes vestros”: non si parla qui del nemico politico».16 Secondo Schmitt, Gesù si riferirebbe dunque solo al nemico delle relazioni personali e non a quello che intendiamo bombardare con ordigni nucleari. Vediamo a quali conclusioni conduce questa specificazione.

			Nello scritto Il concetto del politico,17 il giurista ispiratore di molte parole chiave del nazismo, sostiene che il binomio fondamentale su cui si erige l’azione di governo è amico-nemico, il quale non può essere ricondotto ad altre espressioni binarie, come per esempio buono-cattivo, bello-brutto, utile-inutile. Il ragionamento procede rispettando il metodo diairetico platonico, per cui in ogni campo dello scibile e dell’agire umano esistono delle condizioni antitetiche, per esempio: per l’etica la distinzione specifica è tra buono e cattivo; per l’economia è tra vantaggioso e svantaggioso, per l’arte è tra bello e brutto. Per la politica, appunto, il criterio intrinseco e valido è la distinzione tra Freund (amico) e Feind (nemico). Per Schmitt, questa discriminazione riguarda il massimo grado d’intensità di un’unione o di una separazione, di un’associazione o di una dissociazione. Dal suo punto di vista, è possibile, per esempio, essere nemici di un gruppo considerato moralmente buono, come pure un gruppo i cui membri siano cattivi può essere amico. Il nemico è semplicemente l’«altro», il diverso dal «noi» che si costituisce sulla base di un’identità: «Non v’è bisogno che il nemico politico sia moralmente cattivo, o esteticamente brutto; egli non deve necessariamente presentarsi come concorrente economico e forse può anche apparire vantaggioso concludere affari con lui. Egli è semplicemente l’altro, lo straniero (der Fremde) e basta alla sua essenza che egli sia esistenzialmente, in un senso particolarmente intensivo, qualcosa d’altro e di straniero, per modo che, nel caso estremo, siano possibili con lui conflitti che non possano venir decisi né attraverso un sistema di norme prestabilite né mediante l’intervento di un terzo “disimpegnato” e perciò “imparziale”».18 Parlando di «nemico», il giurista di Plettenberg fa riferimento unicamente all’hostis publicus, cioè a colui che per la propria diversità-estraneità risulta dannoso per lo stato costruito su determinati principi di identità e, sulla base di questo assunto, stabilisce che l’azione politica consiste sostanzialmente nella predisposizione necessaria all’esercizio della violenza e della guerra per difendersi. Il massimo grado di distanziamento è rappresentato dall’hostis che motiva l’odio e il ricorso alla violenza. L’identità, di converso, è costruita al livello massimo di vicinanza, quindi di amore, e l’associazione più forte viene costruita attraverso la volontà di combattere e morire per e con altri membri del proprio gruppo contro il diverso e lo straniero. È così che sulla base del presupposto binario assunto rispetto ai termini della familiarità-estraneità, amore-odio, diversità-identità Schmitt infine giunge a concepire la guerra «giusta» alla luce di una teologia politica cristiano-cattolica.19

			Secondo Simone, la guerra è lo strumento che garantisce agli eletti l’aumento del proprio benessere e altresì uno spazio di protezione intorno ai propri privilegi che vengono tutelati anche durante le fasi più atroci dei conflitti. Ma poiché qualsiasi guerra richiede sacrifici estremi, è necessario preparare la popolazione con argomentazioni convincenti anche attraverso l’esercizio dell’autorità che impone ubbidienza ricorrendo per un verso a rappresentazioni che accendano tanto la speranza quanto il terrore. Sulla base di questo perno ambivalente è possibile comprendere come i lager nazisti potessero continuare con il loro disumano e macabro commercio quotidiano con la morte. Come descrive Gordon Horwitz,20 la comunità che viveva attorno al campo di Mauthausen era inondata dall’odore pestilenziale prodotto dagli inceneritori che pervadevano gli spazi attigui con polveri e grasso umano vaporizzato il quale ricopriva case, strade e vegetazione, senza che mai nessuno avesse avuto la forza di accertare che cosa stesse accadendo e porre fine a quella insopportabile stranezza. Nonostante la situazione fosse tanto inspiegabile quanto nauseante e insopportabile, tutto questo non è avvenuto perché, dalle leggi di Norimberga in poi, la popolazione soggiogata dall’ideologia nazista era stata educata da tempo a non porsi in posizione critica, a non farsi domande, a non cercare risposte perché era pericoloso per loro e per tutto ciò a cui tenevano. La Shoah quindi ci insegna che i prodromi di una guerra contro un nemico esterno sono spesso preparati dalla definizione di un nemico interno da umiliare, controllare e infine abbattere. Sei milioni di ebrei trucidati è stato il prezzo che i tedeschi hanno pagato in termini di responsabilità storica e umana in nome della fiducia tributata al carismatico leader. 

			3. Differenziare per delegittimare

			Gli studi psicosociali sulla delegittimazione, resa possibile attraverso la costruzione di stereotipi e pregiudizi che investono i «diversi», posti come bersaglio di deumanizzazione,21 hanno confermato come il conflitto tra gruppi umani sia all’origine dei processi di inferiorizzazione, finalizzati alla conquista della supremazia per l’accesso a risorse e privilegi.22 Il nemico è il «diverso» che a qualsiasi titolo intrude gli spazi della vicinanza e mette a repentaglio i processi di omologazione e di egemonizzazione della cultura voluta dalle classi dominanti che vogliono mantenere i propri privilegi, direbbe Antonio Gramsci.23 E la violenza della guerra comincia con la costruzione delle dinamiche sociali che stabiliscono in che cosa consista l’inaccettabilità della «differenza» che non corrisponde all’ideale egemonico: la razza, il colore della pelle, la provenienza, la religione, le idee, l’identità di genere e l’orientamento sessuale… E la delegittimazione è il primo passaggio di questa strategia tramite cui il linguaggio normativo rende accettabile l’ingiustizia. Quando questo accade, i diversi possono essere ricattati o usati in modo strumentale, senza che la vessazione provochi indignazione.24 Secondo Adriano Zamperini,25 tale dinamica sociale permette a coloro che sono testimoni della prevaricazione di prenderne le distanze emotive, rimanendo indifferenti alla violenza. La mancanza di empatia e la distorsione dei processi cognitivi producono una passività diffusa che autorizza il carnefice o il persecutore – il dominatore – a esercitare il potere fino al sopruso, mantenendo pur sempre stabile il proprio status, anzi accrescendolo, dice Simone. 

			Come illustra il «Lucifer effect»26 studiato da Philip Zimbardo, le persone subiscono una metamorfosi diabolica – vale a dire una scissione – quando si trovano in sistemi relazionali autoritari che favoriscono obbedienza e conformismo a spese di minoranze interne discriminate. E quando il sovrano stabilisce che un individuo non è come dovrebbe essere per appartenere alla comunità o per assumere determinati ruoli, a costui non spetta altro destino che quello di esser trattato come un animale o una cosa. La costruzione di rappresentazioni e stereotipi che indicano la subumanità delle persone colpite da stigma da ultimo produce la loro estromissione dal circuito normativo della legittimazione, da cui deriva, appunto, la discriminazione grazie alla quale è possibile ribadire la supremazia del gruppo dominante. Le modalità più classiche di tale processo sociale passano attraverso il linguaggio che veicola espressioni di animalizzazione, demonizzazione, biologizzazione, meccanicizzazione e oggettivazione. Le donne conoscono molto bene queste dinamiche, venendo sistematicamente usate come oggetti per l’appagamento sessuale dell’uomo, o come organismi che devono sottostare alle leggi di natura per la riproduzione umana, o come streghe da bruciare sui roghi…

			Come sottolinea Agamben riprendendo Schmitt,27 è sovrano chi è in grado di garantire la sicurezza distanziando o eliminando il nemico. L’idea di stato di Schmitt, su cui si basano le politiche totalitarie, fonda il legame sociale amministrando il rapporto tra terrore della morte e giustificazione del bisogno di sicurezza che il sovrano promette di garantire per mantenere la propria autorità, facendo perno sulla necessità della guerra. E spesso l’individuazione di categorie di persone da discriminare in quanto diverse e segnalate come pericolose, perciò temibili, serve appunto per allestire una sovranità forte all’interno del gruppo. Ciò che abbiamo imparato molto bene dal nazismo è che la discriminazione all’interno di un paese, ovvero il riconoscimento di un nemico interno che rema contro l’omologazione, serve per preparare la popolazione all’odio nei confronti di un nemico esterno. L’esercizio della discriminazione interna addestra alla sopraffazione, insegna a rimanere indifferenti, facilita l’apprendimento delle strategie di mistificazione per costruire la rappresentazione dell’hostis come il temibile che deve abitare gli spazi esterni ai confini delle reti di amicizia entro cui la legge garantisce la tutela a coloro che condividono la medesima identità.

			Freud intercetta il bisogno di sicurezza con cui le masse vengono ipnotizzate da una figura carismatica che, proprio in quanto carente di competenze e qualità, rischia per di portare alla rovina coloro che gli si affidano: «Gli individui appartenenti alla massa hanno bisogno tuttora dell’illusione di essere amati in uguale e giusta misura dal capo, mentre lui, il capo, non ha bisogno di amare alcuno, può avere la natura del padrone ed essere assolutamente narcisistico, eppure sicuro di sé e autosufficiente […]. Il carattere perturbante, costrittivo, della formazione collettiva, il quale è manifesto nei fenomeni di suggestione che la contraddistinguono, può quindi con ragione venir ricondotto alla sua derivazione dall’orda primordiale. Il capo della massa è ancor sempre il temuto padre primigenio, la massa continua a voler essere dominata da una violenza senza confini, è sempre sommamente avida di autorità, ha, secondo l’espressione di Le Bon, sete di sottomissione».28 Da questo bisogno di autorità infinita nasce la predisposizione al martirio e quindi al furore dell’atto di fede su cui si basa l’adesione alla figura carismatica che promette di dare un senso e altresì una missione alla comunità omologata sotto il medesimo simbolo. 

			In Italia il ritorno sistematico nel linguaggio politico, giornalistico e propagandistico delle parole nazione, patria e Cristo è avvenuto con l’elezione della prima donna al ruolo di premier: Giorgia Meloni. Alla guida di un partito e poi di un governo di destra, Giorgia Meloni ha a lungo espresso la volontà di rappresentare la continuità storica con il fascismo di Mussolini mantenendo nel logo di Fratelli d’Italia la fiamma tricolore, appartenuta al simbolo del Movimento Sociale Italiano, fondato dopo la fine della guerra dai reduci della Repubblica di Salò. La xix legislatura della Repubblica italiana è iniziata, dunque, dopo il primo atto formale consistente nell’elezione dei presidenti delle due Camere, con la nomina di Giorgia Meloni durante la prima seduta del Senato, guidata – per ragioni di anzianità – dalla senatrice a vita, ebrea e testimone della Shoah, Liliana Segre. Questo momento molto delicato per il nostro paese ha visto l’incontro di due donne ai vertici, su posizioni storicamente opposte. 

			Giorgia Meloni è arrivata a quel traguardo quando l’angoscia causata dalla drammatica esperienza della pandemia da Covid-19 confluiva in quella delle minacce nucleari che hanno accompagnato il ritorno della guerra in suolo europeo, a causa di un sovrano che voleva entrare nella storia facendo leva sul binarismo Occidente vs Oriente. Nel disorientamento causato dal trauma di questi eventi, importanti tanto per il nostro paese quanto per il resto del mondo, possiamo forse identificare alcune delle ragioni del ritorno di espressioni nostalgiche ai vertici del nostro paese. Certamente hanno giocato molti altri fattori, ma probabilmente tra questi ha avuto un ruolo non indifferente il successo di Giorgia Meloni su internet. Il meme virale che ha contribuito al suo trionfo sui social è quello costruito sul discorso che ella ha tenuto in occasione della manifestazione del centro destra in piazza San Giovanni a Roma il 19 ottobre 2019: «Io sono Giorgia Meloni, sono una donna, sono una madre, sono cristiana!». Ogni parola di autodefinizione è dotata di senso solo se la si legge sulla base del posizionamento politico: «sono donna» significa «non sono un uomo e amo un uomo» e «sono madre» è traducibile con «faccio ciò che pertiene precipuamente all’esser donna». «Sono cristiana» concretizza perfettamente l’insegnamento schmittiano: coloro che vogliono guadagnare auctoritas conviene che si riferiscano a una tradizione religiosa che caratterizza la storia del paese sul quale esercitare il proprio potere: le leggi della nazione devono ispirarsi alla volontà di Dio. Gli ingredienti della tradizione ci sono tutti. 

			Non possiamo però non notare che al momento di questa declaratoria grazie alla quale ha guadagnato un importante consenso da parte del mondo cattolico, oltre che essere proprio una donna e non un uomo, al quale la tradizione italiana da sempre riconosce il diritto-dovere di assumere il comando, di fatto quella che sarebbe diventata la prima premier donna in questo contesto nostrano avesse avuto una figlia da un compagno non credente e non da un marito cattolico osservante. Non avendo consacrato i propri rapporti sessuali con lui come imposto dalla dottrina cattolica, la cristiana Giorgia Meloni ha concepito la figlia nel peccato. Tutto questo era già diventato oggetto di outing al tredicesimo Congresso mondiale delle famiglie di Verona nel marzo 2019,29 ove – tra incessanti ovazioni – ella ha esposto il proprio credo sulla famiglia naturale: «Sono stata attaccata anche sul piano personale: “Vergognati, parli di famiglia naturale fondata sul matrimonio e hai fatto un figlio fuori dal matrimonio!”; se è per questo parlo anche di famiglie numerose e ho fatto un figlio solo. E guardate, per paradosso, quando ti dicono questa cosa rafforzano la bontà della tua posizione. Dimostra semplicemente che quello che io porto avanti non lo faccio per me stessa, io porto avanti quello che considero utile per la società italiana. Io credo che sia utile che lo Stato incentivi la famiglia naturale fondata sul matrimonio. Il punto è che se non mi sono sposata, non pretendo che lo Stato riconosca a me i privilegi che deve riconoscere alle famiglie sposate. È quello il grande punto! È quello il punto, fate attenzione! Io credo nella società in cui a ogni scelta che fai corrispondono delle conseguenze! Te ne assumi la responsabilità! Io rifiuto una società in cui ogni desiderio diventa un diritto!».30 E più avanti: «Difenderemo ogni singola persona umana perché ognuno di noi ha un codice genetico unico e irripetibile e questo piaccia o no ha del sacro e lo difenderemo. Difenderemo Dio, la patria e la famiglia che fanno tanto schifo a qualcuno. Lo faremo per difendere la nostra libertà perché noi non saremo mai schiavi della speculazione finanziaria!».31 

			Senza entrare nel merito del rapporto tra desiderio e diritto rispetto al rischio che corriamo di diventare vittime di speculazioni finanziarie ammettendo tale rapporto – Giorgia Meloni non chiarisce il nesso –, è interessante rilevare che il suo discorso sostanzialmente legittima l’invalidazione dei matrimoni misti, ovvero quelli tra credenti e non credenti e quelli tra credenti di religioni diverse.32 Si tratta di un istituto introdotto da papa Paolo vi, il quale, nel 1970, ne ha reso possibile la celebrazione in chiesa. Probabilmente oggi a nessuno interessa se Giorgia Meloni sia sposata oppure no. Ciò che non viene accettato dal mondo laico è che ella si presenti come cristiana, che in quanto tale intende piegare lo Stato sulla base di una ideologia che rispetti la dottrina cattolica, contravvenendo in pari tempo alla stessa legge e alla stessa possibilità che la Chiesa le offre per non trovarsi nella condizione peccaminosa della convivenza non consacrata da Dio. Se ragioniamo rispettando i presupposti cristiani assunti da Giorgia Meloni, ovvero quelli della dottrina della Chiesa romana, Giorgia Meloni è una peccatrice e dal punto di vista di coloro che dovranno subire le conseguenze delle sue decisioni politiche è una persona che per prima non sa rispettare i valori che intende imporre alla «nazione italiana», pur avendone la possibilità, ovvero quella offerta da Paolo vi, che le permetterebbe di trovare una via d’uscita cattolica al fatto di amare un non credente. 

			La Sacra congregazione per la dottrina della fede, relativamente all’istruzione sui matrimoni misti afferma: «Il sacramento del matrimonio, che nostro Signore Gesù Cristo ha istituito come simbolo della sua unione con la Chiesa, per poter pienamente spiegare la sua efficacia santificatrice e per riprodurre di fatto per i coniugi quel grande mistero,33 in virtù del quale la loro intima comunione di vita rappresenti l’amore con cui Cristo si offrì a salvezza degli uomini, esige più che ogni altra cosa la concordia piena e perfetta dei coniugi stessi specialmente riguardo alla religione: “infatti l’unione degli spiriti suole venir meno, o almeno allentarsi, quando intorno ai massimi valori, che sono per l’uomo oggetto di venerazione, cioè intorno alle verità e ai sentimenti religiosi, v’è disparità di convinzioni e opposizione di volontà”. […] Guidati dalla stessa sollecitudine, tutti i sacri pastori abbiano cura di ammaestrare i fedeli sulla importanza e l’eccellenza di questo sacramento, li ammoniscano sui pericoli insiti nel matrimonio di un cattolico con un cristiano non cattolico e a molto maggior ragione nel matrimonio con un non cristiano; con ogni mezzo opportuno si studino di far sì che i giovani contraggano matrimonio con parte cattolica. Non si può tuttavia negare che le caratteristiche condizioni del nostro tempo, che hanno rapidamente determinato radicali trasformazioni nella vita sociale e familiare, rendono più difficile che per il passato l’osservanza della disciplina canonica relativa al matrimonio misto. […] Pertanto la sollecitudine pastorale della Chiesa esige oggi più che mai che la santità del matrimonio in conformità della dottrina cattolica e la fede del coniuge cattolico anche nelle nozze miste siano salvaguardate».34 Peraltro, la cristiana Giorgia Meloni, nel suo speech al suddetto Congresso, con grande convinzione espresse la propria determinazione a perseverare nella propria condizione, contravvenendo all’ulteriore indicazione da parte del Catechismo della Chiesa cattolica: «La misericordia di Dio non conosce limiti, ma chi deliberatamente rifiuta di accoglierla attraverso il pentimento respinge il perdono dei propri peccati e la salvezza offerta dallo Spirito Santo. Un tale indurimento può portare alla impenitenza finale e alla rovina eterna».35

			Ebbene sì, ammettiamolo, queste contraddizioni sono inevitabili quando ci siano di mezzo sesso e amore, che da sempre scompaginano anche le migliori intenzioni di molti politici di successo che celebrano i valori più tradizionali e che, con il placet della Chiesa, affermano di voler fare dell’insegnamento di Cristo una dottrina politica, garantendosi così il consenso del popolo dei credenti, tradotto in voti. A costoro dobbiamo il fatto che non cattolici e comunità lgbtqia+ vengano considerati una popolazione da cui tenersi alla larga e da umiliare. Agli omosessuali lo Stato italiano, collusivo con le istanze della Chiesa, non permette di sposarsi; invece, agli eterosessuali che parlano in nome dell’amore di Cristo vengono garantiti onori e successo insieme alla possibilità di snobbare impunemente il ministero del matrimonio cattolico senza che questo comporti alcuna conseguenza. Giorgia Meloni, infatti, che conseguenze ha subito per il fatto di non essere sposata in chiesa e aver disdegnato l’istituto voluto da Paolo vi? Piuttosto pare che proprio i cattolici più fondamentalisti le abbiano riconosciuto la stima e il voto. Al contrario, la comunità lgbtqia+ è costretta a serrare i ranghi più che in passato per le conseguenze subite da ognuno dei suoi componenti, solo perché chiedono che venga loro riconosciuto un desiderio semplicemente umano. 

			Ma siamo davvero sicuri che coloro che non sono cattolici o che appartengono alla comunità lgbtqia+ valgano meno di molti più o meno coerenti veri italiani cattolici e debbano subire le conseguenze, come dice Giorgia Meloni, del loro non essere conformi al stereotipo cattolico? Non è il caso qui di citare i vertici del pensiero rappresentati da scienziati, filosofi e artisti atei, agnostici, ebrei, musulmani, protestanti, buddisti, shintoisti, taoisti, induisti che hanno fatto la storia, perché l’elenco sarebbe interminabile. Ma che dire di un ulteriore elenco infinito, che altresì vanta un numero nero ragguardevole – a causa delle persecuzioni subite che rendevano per loro impossibile esplicitare con chiarezza il proprio orientamento sessuale – quale è quello delle persone omosessuali, come per esempio Lord Byron, Truman Capote, Jean Cocteau, Rainer Werner Fassbinder, Michel Foucault, Jean Genet, André Gide, Keith Haring, Frida Kahlo, Freddie Mercury, Rudolf Nureyev, Pier Paolo Pasolini, Andy Warhol, Alan Turing, Paul Verlaine, Oscar Wilde, Virginia Woolf? Siamo sicuri che ognuno di questi valga meno di tanti politici che ci impongono leggi discriminatorie o volte alla limitazione delle possibilità di autodeterminazione in nome del discrimine tra bene e male rivelato da Dio? Siamo sicuri che questi scienziati, artisti, studiosi siano figure del male? E quanti politici tradizionalisti che sostengono il ripristino dello schema mitico della famiglia nascondono la loro omosessualità, o le loro usanze orgiastiche, o sono semplicemente accompagnati o divorziati e risposati, contravvenendo alla dottrina cattolica in modo spudorato? Come osano costoro imporre qualcosa di morale, essendo peraltro esentati dal dover pagare le conseguenze (respondeo) delle loro scelte politiche?

			Ma ciò che più affascina delle sorprendenti contraddizioni di Giorgia Meloni è che ella vuole farsi chiamare al maschile: «Il presidente del Consiglio». Forse questo starebbe a significare «sono qui ma dovrebbe starci un uomo, perché questo è il posto degli uomini e infatti io sono una madre»? Attraverso di lei – è evidente – parla beffarda, ma consapevole del proprio corso, la storia, che procede dicendo «poiché evidentemente gli uomini, ingenui e ubriachi di un potere che non sanno più gestire perché regalato da secoli senza che venisse preteso da loro di rendere conto del proprio operato, è l’ora di mettere in scena una donna che parla come un uomo, affidando al futuro un prossimo passaggio ulteriore. Intanto sfondiamo anche in Italia questo soffitto di cristallo, retaggio del passato, per cominciare a smantellare il sessismo». Il sottinteso che ha tranquillizzato gli uomini che la sostengono è che Giorgia Meloni sia come Golda, ovvero una donna con gli attributi maschili. In questo modo viene garantito che ai vertici si erga ancora il modello maschile, anche se è una donna a incarnarlo. Ma questo non significa forse che anche per i più rigorosi promotori della tradizione il genere non è necessariamente legato al sesso? Non è forse questa la base della grande rivoluzione culturale inaugurata da Simone de Beauvoir e che le gender theories stanno sviluppando con rigore e coerenza, all’interno della riflessione sui diritti umani inalienabili? 

			Jin, jiyan, azadi, ovvero «Donna, vita, libertà», è il motto in curdo gridato sia da donne sia da uomini nelle piazze, sui social, nei media, nelle canzoni di tutto il Medio Oriente, e – a costo della vita – specialmente in Iran. In tre parole mette in chiaro che l’oppressione sociale comincia con quella che viene inferta alle donne. Come mostra la storia, gli uomini stanno imparando che costa molto caro anche a loro nominare il nome di Dio invano spacciando l’idea di sapere quale sia la sua volontà rispetto alle regole con cui limitare l’autodeterminazione necessaria per il riconoscimento inalienabile della pari dignità di ogni persona.

			
		


		
			16. Dignità di genere

			1. Dignità universale vs gerarchia dell’essere

			Dopo Auschwitz, l’Occidente ha scommesso sul significato della dignità considerata come risultato di un impegno costante per la promozione del reciproco riconoscimento tra esseri umani. L’obiettivo fondamentale è la rimozione di ogni espressione del cannibalismo facendo sì che questo traguardo divenga un punto di non ritorno nella storia e non rimanga un privilegio locale valido solo per alcune aree baciate dalla storia. 

			La dignità universale designa una qualità irriducibile di ogni individuo che deve essere rispettata equamente e senza differenze da e per tutti.1 A partire da questo principio, l’Organizzazione delle Nazioni Unite – considerando «che il riconoscimento della dignità intrinseca e dei diritti uguali e inalienabili di tutti i membri della famiglia umana è il fondamento della libertà, della giustizia e della pace nel mondo», e altresì «che il disconoscimento e il disprezzo dei diritti umani hanno portato ad atti di barbarie che offendono la coscienza dell’umanità, e che l’avvento di un mondo in cui gli esseri umani godano della libertà di parola e di credo e della libertà dal timore e dal bisogno è stato proclamato come la più alta aspirazione della gente comune»2 – nel 1948 ha proclamato e sottoscritto la Dichiarazione universale dei diritti umani, composta di trenta articoli. I 193 paesi membri si stanno impegnando nel difficile compito di darsi costituzioni volte al rispetto del valore fondamentale espresso all’articolo 1: «Tutti gli esseri umani nascono liberi e uguali in dignità e diritti. Sono dotati di ragione e coscienza e dovrebbero agire l’uno verso l’altro in spirito di fratellanza».

			È meglio ricordarlo con insistenza, perché, senza averne consapevolezza, ci muoviamo in un contesto simbolico neoplatonico per cui il cannibalismo, inteso come una espressione di base del comportamento umano, viene dissimulato con argomentazioni meritocratiche. Un fondamento forse istintivo, come potrebbe esserlo l’impulso aggressivo, viene perciò associato a immagini che richiamano volontà extraumane per giustificare la sottrazione di tempo e qualità della vita di chi è considerato inferiore. Con argomentazioni allestite sulla rappresentazione di gerarchie dell’essere, lo si umilia, ma anche lo si trucida, schiavizza, violenta, o sfrutta per appropriarsi di qualcosa che gli appartiene o anche solo per assoggettarlo e avere potere sulla sua condizione di sofferenza. Le gradazioni del cannibalismo sono infinite e talmente comuni che rischiamo di non renderci neppure conto di quanto facciano parte della nostra vita quotidiana. Quando approfittiamo della disponibilità delle persone per farci servire o garantirci un guadagno ingiustificato, stiamo cannibalizzando il loro tempo e le loro energie. In termini più politici, quando un gruppo di potere discrimina una minoranza per giustificarne lo sfruttamento o per imporle una qualche forma di inibizione che sancisce una sottrazione di dignità, di fatto la si sta cannibalizzando. E sono cannibali tanto i politici che apparecchiano leggi discriminatorie, quanto quelli che non elaborano leggi risolutorie insieme a tutti coloro che li eleggono per mantenere lo status quo.

			Se prendiamo il tempo di vita e la sua qualità come punti di riferimento, diventa facile comprendere la portata di questa metafora. Per esempio, è un cannibale l’uomo medio che dopo una giornata di lavoro può dedicarsi ai propri hobby, mentre la donna con la quale vive, al ritorno dopo altrettante ore di lavoro, deve nel frattempo sbrigare le faccende domestiche e prendersi cura dei familiari, lui compreso, garantendogli peraltro un benessere che egli non sarebbe in grado di assicurarsi autonomamente perché abituato fin dall’infanzia a farsi servire dalla madre. E quanto più sarà cannibale tanto più pretenderà di appropriarsi dei suoi introiti, di sentirsi libero di fare ciò che più gli aggrada e di pestarla quando riterrà che i suoi desideri non siano stati sufficientemente esauditi. Fino a ucciderla se per caso costei tentasse di liberarsi dall’oppressione. Oppure, per non fermarci alla relazione tra uomo e donna, prendiamo per esempio una società in cui le coppie omogenitoriali non possono adottare figli perché, secondo la morale corrente del tutto errata, non garantirebbero loro la stessa qualità di affetto e cura di una coppia eterosessuale. La ricerca empirica mostra che invece le coppie omosessuali sono in grado di offrire un parenting equilibrato ed efficace permettendo ai figli di sviluppare in modo sano e positivo la propria personalità.3 I veri problemi che hanno questi bambini non provengono dalle famiglie ma dalla società discriminante, che comincia già dall’età scolare a mettere in campo processi di etichettamento.4 Certamente, stiamo portando esempi di cannibalismo molto evidente, ma – dicevamo – le gradazioni dell’opportunismo famelico sono infinite e si insinuano capillarmente nei sistemi di funzionamento sociale tanto da risultare invisibili. 

			L’essere umano si sente convalidato quando è riconosciuto all’interno di rappresentazioni condivise, a cui si affida perché sembrano erette su valori supremi, mentre invece esse potrebbero spingere in tutt’altra direzione. Come per esempio nel caso di Hitler, che ha magistralmente dimostrato con il Mein Kampf quanto sia facile infarcire enormi sciocchezze con grandi ideali per unificare gli intenti contro un nemico interno mentre si allestisce un esercito per la guerra. Cosicché la massa di cannibali persuasi della propria superiorità si sentirà autorizzata a depredare intere categorie di persone divorando il loro tempo esistenziale, controllando il loro corpo, la loro salute, ma anche sottraendo loro la libertà di espressione, gli averi, gli spazi fino alla rovina della loro vita e della loro memoria. 

			Dato il punto di non ritorno dei diritti umani universali e grazie al costrutto di dignità, tutte le espressioni del cannibalismo – reale e simbolico – non sono più giustificabili. La Carta dei diritti fondamentali dell’Unione Europea afferma quindi che, «consapevole del suo patrimonio spirituale e morale, l’Unione si fonda sui valori indivisibili e universali di dignità umana, di libertà, di uguaglianza e di solidarietà» e all’articolo 1 sancisce che «la dignità umana è inviolabile. Essa deve essere rispettata e tutelata».5 Anche l’Italia, la cui costituzione è stata pensata e scritta alla luce dell’orrore provato dinanzi a ciò che ha significato il fascismo con la sua solidale consentaneità al nazismo, all’articolo 3 afferma che «tutti i cittadini hanno pari dignità sociale sono uguali davanti alla legge senza distinzione di sesso, di razza, di lingua, di religione, di opinioni politiche, di condizioni personali e sociali».6

			Assumendo il carattere di universalità, la dignità è dunque una dimensione che chiama in causa uguaglianza, libertà e fraternità. Ma è anche vero che questo tratto ontologico irriducibile di ogni essere umano deve potersi concretizzare all’interno delle dinamiche psicosociali, in quanto, come chiaramente esplicitato da Martha Nussbaum, essa è strettamente legata all’aspetto relazionale delle persone e alla loro capacità di rispetto reciproco delle emozioni e delle differenti visioni di mondo.7 Ciò implica che se nella sua universalità la dignità non può essere alienata, al contrario la sua componente radicata nella realtà sociale lo può, per effetto dei valori assunti dalle diverse culture in cui gli individui sono situati, le quali, quanto più assomigliano a ordinamenti neoplatonici, tanto più presuppongono caste e classi inferiori colpevoli di esistere. La dignità socialmente percepibile viene infatti definita da regole e usanze che permettono di riconoscere a quale livello nelle gerarchie di valore gli individui si situano e questo significa che la sua valenza regolativa dei comportamenti intersoggettivi è di fatto contingente, comparativa e contestualizzata.8 La dignità dunque non è una dotazione naturale, bensì l’esito mutevole di un processo di autorappresentazione legato a risultati da conquistare e rinnovare in continuazione, rispettando recinti comportamentali ben precisi. Per questo essa viene intesa come prodotto delle capacità di prestazione dimostrate a se stessi e agli altri,9 e, sottolinea Niklas Luhmann, viene socialmente riconosciuta solo all’interno di alcune possibilità individuali rese disponibili da ruoli che rispettano un predefinito plateau di performance. E quando le aspettative vengono disattese, continua il sociologo, la persona si sente degradata.10 

			La parte trasformativa e generativa di questo costrutto riguarda quindi alcuni aspetti derivanti dall’interazione individuo-società: da un lato il merito, ossia lo status conferito a un individuo, solitamente tramite un atto formale, guadagnato in virtù del possesso di qualità distintive meritevoli di stima e riconosciute sulla base di standard morali; dall’altro lato la percezione soggettiva di dignità, strettamente legata alla rappresentazione di sé e della propria identità.11 Questi tratti dipendono dalle circostanze della vita e possono perciò svilupparsi e scemare in qualsiasi momento, mentre – al contrario – la dignità universale riguarda l’allestimento di uno spazio relazionale che tramite la legge tutela e garantisce a ognuno di poter interagire senza dover sottostare a criteri che determinano aprioristicamente condizioni di delegittimazione potenzialmente deumanizzanti sulla base di punti di vista discreti che intendono imporsi universalmente, come quasi tutte le religioni pretendono.12 

			La dignità universale, invece, per un verso contrasta l’uso della sopraffazione quale strumento per permettere a qualcuno di guadagnare condizioni di benessere maggiore a discapito di altri, e per l’altro rafforza la libertà di espressione e autodeterminazione di ognuno nel rispetto di tutte le prospettive purché non prevedano l’umiliazione di qualcuno. Tale principio ontologico mette in chiaro che la possibilità di archiviare nell’obsolescenza le strategie di cannibalizzazione è direttamente proporzionale alla capacità di superare le visioni neoplatoniche o simili che presuppongono gerarchie dell’esistenza. Nessuno infatti è tenuto a restituire il proprio essere ad alcuno dei livelli superiori più prossimi al supremo per ripristinare una supposta unità e perfezione originaria perduta a causa del mondo. Nessuno è colpevole di esistere perché il suo esserci non toglie essere a nessuno e a niente. Non è vero che l’umanità sottragga essere a un originario e divino Uno, quindi non esistono gerarchie ontologicamente giustificabili. E quelle che esistono hanno un mero valore convenzionale definito da patti simbolici sanciti tra umani, perlopiù aderenti a prospettive patriarcali giustificate dalla visione di un Dio maschio.

			2. Smarcarsi dall’idea neoplatonica che qualcuno sia inferiore

			La consapevolezza individuale e collettiva che nessuna gerarchia dell’essere giustifica aprioristicamente alcuna differenza ontologica per cui si dia una distinzione di status tra categorie sociali in base alla loro vicinanza a o lontananza da Dio è più radicale e profonda di quella già potente annunciata dalla dialettica servo-padrone. Se per Hegel il principio di autocoscienza riguarda le vicende dello spirito, mentre per Marx inerisce all’alienazione prodotta dal capitalismo, dopo Foucault possiamo dire che il processo di emancipazione di chi appartiene a gruppi minoritari origina dalla consapevolezza di essere un corpo sessuato che viene disciplinato dal funzionamento di dispositivi sociali predisposti da sistemi di potere, attraverso il linguaggio che stabilisce una tassonomia su cui si collocano le categorie sociali. Se quindi Hegel non ha risolto la relazione servo-padrone considerandola ineludibile, se la rivoluzione di Marx ha fallito perché si è annunciata come esito necessario dell’autocoscienza dell’oppressione ma non ha calcolato che l’oppresso assume il sacrificio di sé come valore positivo in virtù dell’espiazione della colpa di esistere pur di mantenere viva la speranza che esista un Dio, e se Foucault, dopo aver definito con chiarezza i processi storici che creano questo fenomeno, di fatto, non ha saputo indicare come promuovere la resistenza dell’individuo alla seduzione dell’assoggettamento, al contrario la Dichiarazione universale dei diritti umani introduce con il concetto di dignità la vera risoluzione non violenta e sistematica a questo problema, orientando la legge all’abbattimento di qualsiasi gerarchia che giustifichi il cannibalismo. Il fulcro consiste nel mettere a disposizione di tutti categorie di lettura per progettare un mondo che permetta a ognuno di riconoscere il proprio e l’altrui desiderio di benessere insieme al saper diagnosticare le istanze di rinuncia a se stessi che vengono avanzate da chi abita gli spazi del privilegio insieme a quelli del potere. La forza di questo discorso consiste nel fatto che non viene affatto eliminata la dimensione religiosa, anzi è tra i primi fattori culturali che vengono tutelati. Semplicemente viene stabilito che non esiste alcun Dio che pretenda alcuna sottrazione di dignità a chi crede in ləi.

			Il concetto di dignità ontologica sta quindi contrastando in modo sistematico tutte le espressioni del cannibalismo che, legittimate da pregiudizi tradizionalisti, umiliano la stessa idea di Dio, giustificando la deumanizzazione di donne e persone appartenenti alla comunità lgbtqia+. Esso smantella quanto venga assunto aprioristicamente come espressione di legge superumana che deve essere mantenuta immutabile nell’allestire le relazioni sociali. Anche la natura, dicevamo, assume le caratteristiche della legge da rispettare in quanto voluta da Dio. Attribuirle un’intenzionalità morale trascendente per imporre determinate regole è stata infatti una strategia che ha orientato i comportamenti sociali fino al Novecento. La convinzione che ciò che è naturale debba essere un destino è stata messa in questione dal pensiero francese della seconda metà del Novecento, in particolare da Gilles Deleuze13 con la sua decriptazione dei codici linguistici che usano il determinismo in modo arbitrario, e da Foucault con lo studio sull’origine della morale, entrambi sedotti dal metodo genealogico di Nietzsche:14 il quale consiste nel descrivere l’evoluzione di qualcosa o di una condizione, anziché come un progresso a partire da un’origine che orienta necessariamente verso una predestinazione inevitabile, piuttosto come un susseguirsi di «processi di assoggettamento svolgentisi […], più o meno spinti in profondità, più o meno indipendenti l’uno dall’altro, con l’aggiunta delle resistenze che continuamente si muovono contro, delle tentate metamorfosi di forma a scopo di difesa e reazione, nonché degli esiti di fortunate controazioni».15 L’assunto che il mutamento storico sia in ogni istante il prodotto dalla complessa interazione tra reciproche controazioni e casualità ha scardinato l’idea che dato un punto di partenza si dia un necessario e prevedibile punto di arrivo. Sapere che quel punto di arrivo non è affatto necessario ma voluto da detentori di un’autorità che può essere messa in questione permette di tenere sotto controllo le trasformazioni della storia e delle biografie individuali, rendendo riconoscibili, a posteriori, i fattori interamente umani che hanno contribuito a generare le configurazioni del presente.

			Lo studio di queste dinamiche ha permesso di capire come disinnescarle a partire dall’impianto giuridico universale. E da quando gli interventi clinici di transizione sessuale hanno dimostrato come a un corpo sessuato non corrisponda necessariamente un’identità sessuale, abbiamo compreso che il genere non dipende dagli organi riproduttivi ma è psicologicamente ancorato ad aspetti culturali e al modo stesso con cui si intende il rapporto con la natura attraverso la mediazione della tecnica. Finché non è stato messo in luce che la natura è sempre un oggetto culturale, declinabile secondo le Weltanschauungen che appaiono nelle diverse epoche e geografie, dalle cui costruzioni derivano esiti concreti per le persone, le quali possono ritrovarsi a essere venerate oppure cannibalizzate in nome di principi contingenti, era impossibile per le donne aprirsi un varco oltre le funzioni riproduttive passivizzate e per la comunità lgbtqia+ essere rispettata e avanzare richieste di riconoscimento civile. Solo dopo la messa in discussione del fatto che alcunché di immutabile si manifesti come volontà divina che passa attraverso le leggi di natura, donne, omosessuali, bisessuali, transessuali, transgender, intersessuali, asessuali, queer hanno potuto ascoltare autenticamente il proprio desiderio, decriptarlo, manifestarlo, interrogarlo con interlocutori non violenti, per pensarsi al di là dei perimetri angusti del sacrificio di sé per la lode di un’entità suprema che fa del cannibalismo la propria cifra morale. La tecnica medica e la sua legittimazione hanno offerto a coloro che hanno patito umiliazioni, sfruttamento e deumanizzazione a causa di questioni di genere la libertà di autodeterminarsi rispetto al proprio corpo, al compito riproduttivo e al proprio benessere esistenziale. 

			3. Autoflagellazione dove non arriva la scienza

			In Occidente, durante il secolo breve, le tecniche di costruzione del sé – ovvero quelle forme di linguaggio, dice Foucault,16 che danno senso al riconoscimento della propria identità dinanzi allo sguardo giudicante degli altri – sono passate dall’essere gestite dai precetti religiosi fino a essere affidate ai codici interpretativi della psicoanalisi e delle scienze psicologiche. Queste ultime hanno definitivamente scardinato qualsiasi idea pregiudiziale di dipendenza del corpo e della sua fisiologia da volontà divine sovraordinate e implacabilmente immutabili. Nonostante la rappresentazione della donna come appendice corporea dell’uomo con funzione riproduttiva e la visione dell’omosessualità e del transgenderismo come comportamenti contronatura siano ancora molto radicate nelle ideologie tradizionaliste, là dove il diritto di autodeterminazione è messo a disposizione di tutti in nome del rispetto della dignità di ognuno, l’accesso ai prodotti della tecnica che svincolano gli esseri umani dalla prigionia delle leggi di natura per rendere loro accessibile l’appagamento del proprio desiderio di autorealizzazione è garantito almeno in termini di principio. 

			Ma le rappresentazioni della salvezza giocano un ruolo cruciale, proprio rispetto al riconoscimento di che cosa significhino autodeterminazione e autorealizzazione. È così che i gruppi di potere allestiscono scenari al cui interno l’immagine del sacrificio di sé per il nutrimento di altri viene valorizzato come volontà di un bene superiore che deve essere rispettato e tutelato. La disciplina richiesta dalle tecniche di costruzione del sé viene dunque plasmata all’interno di un immaginario che subisce l’inesauribile interrogazione sul che cosa sia davvero desiderato o subito. 

			In passato le tecniche di costruzione del sé erano ispirate specialmente da precetti religiosi. Pensiamo per esempio ai flagellanti, quel movimento cattolico che tra tredicesimo e quindicesimo secolo accoglieva fedeli che esercitavano l’autofustigazione in pubblico. Nel Medioevo questa forma di penitenza era praticata da molti ordini religioni per espiare i peccati commessi con azioni e comportamenti non consoni alla dottrina. Il farsi male compromettendo seriamente la salute per procurarsi un dolore atroce faceva perno sulla convinzione che si dovessero modellare i propri pensieri e la propria condotta sulla base di ciò che veniva stabilito fosse la volontà di Dio. Il flagello, consistente in un bastone a cui erano fissate tre corde con dei nodi trafitti da chiodi, veniva brandito per battersi la schiena e il petto, infliggendosi ferite profonde. La Compagnia dei disciplinati di Cristo fu il gruppo che avviò questa dissennata prassi, la cui osservanza richiedeva il modellamento della propria identità imponendo a se stessi un comportamento palesemente autodistruttivo. Questi credenti allestivano rappresentazioni macabre di masochismo collettivo nelle piazze e per le strade per dimostrare agli astanti l’importanza del contenuto morale celebrato con la penitenza. 

			Il momento in cui questa usanza guadagnò il successo maggiore fu quello in cui in Europa imperversava la peste nera. L’autoflagellazione per un verso interpretava la pandemia come espressione dell’ira divina causata dai peccati e dalla poca osservanza dei precetti religiosi, per l’altro confermava l’immagine di un Dio crudele e sanguinario che poteva essere rabbonito solo tramite la sofferenza assunta volontariamente sull’esempio di Cristo. Il fenomeno raggiunse tali livelli di popolarità da portare papa Clemente vi a dichiararlo eretico, senza però che la bolla papale ne frenasse l’espansione. Lungo quel tratto di storia in cui il Dio unico performava le azioni quotidiane delle persone, per cui, per esempio, veniva reputato interessante lo spettacolo degli autodafé, sono state apparecchiate infinite forme di disciplina che plasmavano i pensieri, gli atteggiamenti e i comportamenti sociali. Il terrore nutrito nei confronti di chi parlava in nome di Dio per un verso induceva all’obbedienza, per l’altro imponeva di porsi il problema relativo alle azioni che in precedenza venivano compiute in modo irriflesso perché ancora escluse dal linguaggio normativo, morale e giudicante. 

			La sessualità, dice Foucault, è proprio l’ambito in cui questo processo è più facilmente evidenziabile. Condotte che prima della regolamentazione religiosa potevano essere considerate ammissibili man mano sono state assunte dal linguaggio dottrinario per essere represse attraverso la rappresentazione del peccato. Uno degli autori che ha ispirato le riflessioni del filosofo francese su queste dinamiche è stato Kenneth Dover,17 il quale ha inaugurato lo studio relativo alle modalità con cui l’omosessualità maschile veniva praticata nell’antica Grecia. Gli esiti delle sue ricerche descrivono una relazione d’amore del tutto particolare tra tutore e allievo imberbe (paiderastia), ove il primo (erastes) iniziava il secondo (eromenos) alla vita adulta attraverso rapporti sessuali perlopiù interfemorali. Una volta divenuto adulto, l’eromenos doveva a sua volta trasformarsi in erastes, tentando di conquistare i favori di altri puberi. Foucault colloca le norme che disciplinavano questa pratica nelle tecniche di costruzione del sé:18 il giovane impara dall’erastes il comportamento che dovrà assumere da adulto, il quale richiede l’abbandono della posizione seducente passiva a vantaggio di quella virile attiva, che dovrà peraltro essere esercitata come dominazione nei confronti di donne e schiavi. Il filosofo francese, omosessuale, si è dunque chiesto che cosa fosse accaduto tra quel tempo in cui l’omosessualità maschile godeva addirittura di una ritualità propria con valore iniziatico e il presente, quello in cui egli era costretto a soffrire profondamente per il proprio orientamento. Tenendo fermo il fatto che per questa pratica oggi potremmo definire l’uomo greco non «omosessuale» ma «pedofilo», perché tra i due uomini non si dà un rapporto necessario – e forse proprio a causa di questa usanza dell’antica Grecia ancor oggi chi sia incompetente su questi temi confonde i due comportamenti – Foucault era comunque interessato a comprendere perché in passato usanze considerate ammissibili oggi risultino riprovevoli. 

			Nonostante il problema della pedofilia piaghi profondamente la sua storia, tra i due momenti c’è stato l’intervento della Chiesa romana. Purtroppo la confusione tra pedofilia e omosessualità ha allestito la condanna di entrambe. Tanto che tutt’oggi la Chiesa ritiene che non possa essere considerato un diritto quello di essere omosessuali e pretendere di godere degli stessi diritti civili degli eterosessuali, come esplicitato dalla Congregazione per la dottrina della Chiesa nel documento «Alcune considerazioni concernenti la risposta a proposte di legge sulla non discriminazione delle persone omosessuali»,19 secondo cui non esistono diritti degli omosessuali. Ma non è solo la confusione tra pedofilia e omosessualità che produce questo esito, che invece diviene pienamente perspicuo a partire dalla posizione binaria essenzialista e complementare con cui viene inteso l’amore nel Catechismo della Chiesa cattolica, in cui si legge: «Spetta a ciascuno, uomo o donna, riconoscere e accettare la propria identità sessuale. La differenza e la complementarità fisiche, morali e spirituali sono orientate ai beni del matrimonio e allo sviluppo della vita familiare. […] Un numero non trascurabile di uomini e di donne presenta tendenze omosessuali profondamente radicate. Questa inclinazione, oggettivamente disordinata, costituisce per la maggior parte di loro una prova. Perciò devono essere accolti con rispetto, compassione, delicatezza. A loro riguardo si eviterà ogni marchio di ingiusta discriminazione. Tali persone sono chiamate a realizzare la volontà di Dio nella loro vita, e, se sono cristiane, a unire al sacrificio della croce del Signore le difficoltà che possono incontrare in conseguenza della loro condizione. […] Le persone omosessuali sono chiamate alla castità. Attraverso le virtù della padronanza di sé, educatrici della libertà interiore, mediante il sostegno, talvolta, di un’amicizia disinteressata, con la preghiera e la grazia sacramentale, possono e devono, gradatamente e risolutamente, avvicinarsi alla perfezione cristiana».20 I nodi fondamentali di questi passaggi stabiliscono dunque che l’unica relazione sessuale possibile è quella della coppia eterosessuale, caratterizzata da un rapporto di complementarità carnale e spirituale. Quindi le persone omosessuali devono tradurre il loro desiderio in sacrificio rinunciando all’amore di coppia e alla velleità di crearsi una famiglia.

			Nel Novecento, la disciplina religiosa ha però subito un lento declino, perché è stato anche dimostrato che è possibile rispondere ai propri bisogni grazie ai prodotti della tecnica meglio che con la penitenza. aids e Covid-19 hanno ampiamente dimostrato che le pandemie si contrastano con comportamenti igienici, vaccini e cure, senza dover ricorrere a flagellazioni e umiliazioni, perché le sventure non sono espressione dell’ira divina. Le discipline per la costruzione del sé sono quindi state riedificate sulla base dei principi di salute e qualità della vita, dove la vera scommessa da vincere è la lotta all’interno di se stessi – dice Freud – tra principio di piacere e principio di realtà, al cui interno si dipana la dialettica del desiderio. 

			Sapere di essere desideranti è il primo passo da compiere per rispondere alle istanze di benessere. Sapere fin dove si può arrivare è il secondo grande passo. Sapere che qualcuno ha potere sui nostri progetti e sulla nostra rappresentazione del limite da dare al desiderio è il terzo grande passaggio. 

			Il Novecento ha quindi offerto nuovi linguaggi per la disciplina di costruzione del sé, il più importante dei quali è certamente quello psicologico. In alcuni territori dell’Occidente, la consapevolezza che alcuni linguaggi mediano rappresentazioni gestite da influenti gruppi che fondano il proprio potere sulla rappresentazione della volontà divina imponendo a intere categorie di persone di indossare il giogo della rinuncia di sé, magari allestendo un contesto di significati colpevolizzanti e ricattatori, ha fortemente indebolito costrutti morali che sembravano intramontabili, come per esempio l’indissolubilità del matrimonio che spesso imponeva alle persone coniugate di vivere un’esistenza infelice per non dire insopportabile. 

			Forse ancor più significativo è l’esempio della contraccezione. La tecnica medica ha permesso alla donna di gestire attivamente la propria fertilità e quindi la disponibilità alla maternità. La sfida, dunque, è inevitabilmente stata vinta dalle scoperte scientifiche, le quali, facendo perno unicamente sul linguaggio che articola in modo discernibile le relazioni tra strumenti e scopi, rispondono al desiderio meglio di qualsiasi sacrificio offerto a una supposta sanguinaria e sadica potenza divina. Al posto del confessore è stata quindi istituita la figura dello psicologo, al posto della comunità di preghiera finalizzata al riconoscimento dei peccati e delle penitenze da comminare ai peccatori sono stati allestiti i gruppi di psicoterapia, di mutuo aiuto e di crescita personale. Le nuove tecniche di costruzione del sé non sono dunque più amministrate in nome della rinuncia al benessere durante la vita terrena per potersi garantire la gioia nell’esistenza ultraterrena, bensì, nei territori baciati dalla storia, in funzione di un tempo in cui è possibile lavorare per sé e per gli altri in modo tale che la vita non risulti troppo insopportabile per nessuno. 

			Nell’alveo del processo di liberazione maturato attraverso la tecnica e l’evoluzione del linguaggio giuridico imperniato sul concetto universale di dignità è maturata la consapevolezza che qualsiasi idea di natura è sempre un prodotto culturale. In tal senso, conoscendo i perni sui quali le rappresentazioni di ciò che viene definito naturale vengono issate, è possibile confutare principi e corollari assunti come immodificabili. In effetti una parte dello stesso mondo cattolico si rende conto che il diritto di essere se stessi e di vedersi riconosciuti nella comunità umana richiede un cambiamento di paradigma all’interno della stessa Chiesa romana. È questa l’opera del cattolico John Boswell, il quale ha criticato fortemente l’istituzionale opposizione della Chiesa verso l’omosessualità. Costantemente impegnato nella ricerca di un fondamento che renda possibile una riconciliazione, lo storico di Yale con l’opera Christianity, Social Tolerance and Homosexuality ha messo in luce come l’omosessualità appartenga alla stessa esperienza del mondo cattolico.21 Per esempio Baudri de Bourgueil, abate del monastero benedettino francese di San Pietro e poi arcivescovo di Dol, che nel dodicesimo secolo scrive poesie agli amici con parole estremamente allusive: «Non ho nulla per te se non un semplice pegno d’amore»; «Altro se stesso, o me stesso, se due spiriti possono essere uno solo. E se due corpi possono realmente diventare uno solo»; o più esplicitamente: «Ti amo intensamente perché sei intensamente amabile»; «Né la rosa né la viola adornano la stagione primaverile più che tu solo».22 Più vicino a noi, Thomas Gumbleton, vescovo ausiliare di Detroit, ha difeso i sacerdoti omosessuali,23 mentre trentanove sacerdoti e religiosi omosessuali italiani hanno scritto una lettera aperta affinché venga riconosciuta la loro esistenza e dignità.24 Anche in questo caso potrebbe sembrare che il cattolicesimo abbia avviato un percorso di cambiamento in direzione inclusiva, e nella misura in cui l’amore indicato da Gesù è alla base del valore della dignità di ognuno indipendentemente dalla sua condizione esistenziale, se così fosse, si tratterebbe certamente di un’evoluzione a tutti gli effetti cristiana.

			Ciò che questi credenti cattolici testimoniano al resto dell’umanità è che Dio non è affatto omofobico e che per questo il loro rapporto con ləi non è meno sublime di quello coltivato dagli eterosessuali che si sentono appagati da rapporti sessuali all’interno del matrimonio finalizzati solo alla procreazione. Il problema però che queste testimonianze di fede pongono alla coscienza sociale universale è quello di far credere che la Chiesa romana accolga anche questa espressione dell’umano. Non è così e questo non deve essere dimenticato. Chiunque si dichiari cattolico è quindi responsabile della discriminazione degli omosessuali, delle donne e di tutta la comunità lgbtqia+ e lo sarà finché la Chiesa non deciderà di non entrare nel merito di questioni così importanti dal punto di vista politico e non rivedrà la propria dottrina rispetto alla sessualità. Imporre leggi morali che non possono essere rispettate in nome di Dio significa solo allontanare gli esseri umani da Dio. E quando le persone siano piegate dalla sofferenza e abbiano bisogno del contatto con ləi per dare senso alla propria esistenza, farle sentire colpevoli in quanto peccatrici significa solo garantirsi la loro sudditanza.

			
		


		
			17. Ambivalenze naturali 

			1. La molteplicità non è in debito con l’unità 

			L’opera di Foucault, come pure quella dei suoi epigoni impegnati nella riflessione biopolitica, è tesa a indagare le origini intrinsecamente culturali dei processi di assoggettamento che le politiche del corpo mettono in essere per allestire l’auctoritas di qualcuno.1 In questa scia di riflessioni, possiamo rintracciare una sostanziale coerenza tra l’ottica foucaultiana e quella weiliana rispetto alla gestione violenta del potere, che si manifesta attraverso «sradicamento» e «assoggettamento» dei più deboli e delle minoranze.2 Lavorando in parallelo ai due filosofi, la psicoanalisi, con il concetto di inconscio, ha sviluppato una teoria della soggettività, rivelando i modi in cui il sé viene influenzato da dinamiche simboliche relative alla dimensione sessuale che sfuggono al controllo individuale. L’assoggettamento è quindi esito di una predisposizione insita nella condizione di esser biologicamente sessuati in rapporto alle modalità con cui le norme sociali piegano il desiderio sessuale. Purtroppo, però, come già segnalato, il linguaggio psicoanalitico ha fin dalle proprie origini interiorizzato presupposti sessisti veicolati dalle medesime leggi, mostrando una sostanziale difficoltà nel riconoscere tanto il desiderio femminile quanto quello di tutti i diversi orientamenti sessuali. 

			Il pensiero femminista ha però dirottato questa tendenza. Grazie all’opera di Karen Horney3 che ha valorizzato l’esistenza di una caratterizzazione femminile intrinseca non riconducibile a una qualsivoglia formazione secondaria basata sulla castrazione e sull’invidia del pene, e ancor più alle già citate Luce Irigaray e Simone de Beauvoir, nei decenni a venire la psicoanalisi è stata emendata dal monismo sessuale che ha caratterizzato i freudismi e, in modo paradigmatico, l’orientamento lacaniano. Le studiose, denunciando l’incapacità di Freud di pensare una sessualità diversa da quella maschile, hanno liberato la visione della donna dalle angustie di presunti sentimenti di inferiorità e hanno chiarito che di fatto ciò che invece più autenticamente ella invidia dell’uomo non è tanto il suo pene quanto i suoi privilegi.4 Il superamento dei rapporti di dominazione, che il fallocentrismo patriarcale ha sviluppato lungo tutta la storia a discapito tanto della donna quanto dei differenti orientamenti sessuali, nonché – grazie alla guerra – contro gli stessi uomini chiamati a uccidersi reciprocamente, richiede un lavoro costante di decriptazione per rimuovere le motivazioni pseudometafisiche annunciate come verità immutabili da imporre con auctoritas. La mitologia psicoanalitica presuppone che il soggetto sessuale sia maschile e altresì presume che la donna esista in quanto madre, passivamente fecondata dal dominante marito e disponibile come oggetto di desiderio del figlio. In tal modo si stabilisce che le bambine debbano essere precocemente inquadrate in ruoli subalterni di cura e servaggio, che siano oggetti piacevoli e accattivanti, in grado di solleticare il desiderio dell’uomo per consentirgli di rafforzare la propria immagine riflessa nel riconoscimento adorante femminile. Contestualmente, insieme all’educazione di uomini duri tutti d’un pezzo, inflessibili e autoritari, le stesse prospettive definivano aberranti e psicopatologiche omosessualità, bisessualità e transgenderismo. A partire da questi bias pseudoscientifici, meccanismi di scambio familiare, educativi, sociali e simbolici hanno quindi negato alla donna e alle persone lgbtqia+ la propria agency, disciplinando il loro sé secondo un immaginario teso a opprimerle, per valorizzare il mito della maschilità.

			Il pensiero francese è stato fondamentale nel ribaltare siffatto scenario nonostante Lacan e il suo radicale fallocentrismo. Infatti, la sua scuola è stata anche la palestra all’interno della quale il femminismo ha incrinato in modo irreversibile le mitologie che infarcivano la riflessione psicoanalitica. In quell’alveo, Luce Irigaray e Julia Kristeva hanno infatti potuto avanzare la loro critica sostanziale a partire dall’idea che la sessualità non sia affatto un tratto biologicamente innato bensì linguisticamente determinato. Sebbene Lacan definisca la differenza sessuale e la soggettività sulla base della funzione fallica e dell’autorità paterna («il nome del padre»), l’idea che il rapporto tra soggettività e sessualità non sia un adattamento alla natura, ma una liberazione del desiderio dai suoi vincoli grazie al linguaggio, ha profondamente ispirato il pensiero femminista, queer e di genere. 

			Luce, dopo aver demolito la monosessualità fallocentrica freudiana e lacaniana, si è infatti impegnata nella costruzione culturale del rispetto della differenza sessuale nell’intersoggettività. La filosofa ha sempre mantenuto una accorta distanza dai tentativi del mondo cattolico di assumerne il suo pensiero per disciplinarlo a vantaggio della prospettiva tradizionale essenzialista. La confutazione del monismo indifferenziato centrato sul fallo richiedeva perciò il riconoscimento di una sessualità altra, sostanzialmente diversa da quella maschile: quella femminile, appunto. Secondo Luce, l’essere incarnati prevede la formazione di diverse configurazioni soggettive del desiderio che partono dalla condizione originaria dell’«essere due».5 Il percorso di emancipazione dal monismo sessuale rivendica appunto l’accoglimento della dualità e quindi di una molteplicità svincolata dal doversi completare per ripristinare il senso di unità. La donna non ha bisogno di alcun fallo per essere intera e l’uomo non ha bisogno di alcuna appendice femminile per essere se stesso. Per la rivoluzionaria francese, stabilire che il femminile non è il maschile è quindi funzionale alla confutazione della necessità di ripristinare un’unità complementare, aprendo così la strada all’idea di un’interezza intrinseca di ognuno.

			L’idea di essere tra e in due non implica affatto alcuna complementarità necessaria, come vorrebbe il binarismo tradizionalista, ma il gioco di soggettività diverse che si incontrano riconoscendosi in un mutuo apprezzamento. Il lavoro della differenza sessuale è volto perciò alla demolizione dell’egemonia fallocentrica, in funzione della liberazione tanto della femminilità quando della mascolinità o di qualsiasi altra identità sessuale da vincoli mitologico-metafisici e politici su cui si radica la predefinizione asfittica di modelli comportamentali che giustificano discriminazione e repressione di tutto ciò che non corrisponde a logiche binarie. È importante riconoscere questo anche per risolvere qualsiasi tentazione di contrapporre i femminismi che partono dall’idea che donne si diventi da quelli che stabiliscono che donne si nasca. Peraltro è fondamentale riconoscere, come già detto, che proprio a partire dal riconoscimento della specificità dell’esser donna e dalla volontà di rimuovere tutto ciò che la umilia in quanto subalterna all’uomo ha preso avvio in parallelo il grande movimento del gay pride, cui hanno fatto ulteriormente seguito i gender e i men’s studies.

			Alla base dell’«essere due» di Luce sta la definizione filosofica classica di «molteplicità» e non l’assunzione di un binarismo originario. Essere due significa stabilire che una qualsiasi supposta unità originaria è data dalla sua composizione molteplice e non da una qualche forma di venir meno dell’essere come invece ha inteso il neoplatonismo. Il pensiero femminista nel porsi in contrasto con il monismo fallocentrico e alzando la voce per testimoniare la propria dignità ha confutato l’idea che la totalità unitaria sia data dalla ricomposizione di frammenti complementari secondo logiche conosciute e custodite dall’uomo maschio. 

			2. Indefinitezza culturale vs l’innatismo dei simian

			Il dibattito però è ancora acceso e anche all’interno del confronto psicoanalitico possiamo incontrare retaggi che mantengono tutt’oggi attuali espressioni di seduzione fallocentrica. Prendiamo per esempio la discussione che deriva dall’insegnamento lacaniano e che contrappone Julia Kristeva alla prospettiva di Luce Irigaray e Luisa Muraro, sebbene per tutte loro la riflessione sull’ordine simbolico sviluppato nell’orizzonte lacaniano sia un comune punto di partenza. Julia infatti recepisce parallelamente anche la prospettiva hobbesiana e l’idea della sostanziale violenza su cui si erige il processo di simbolizzazione attraverso l’atto fondativo del linguaggio inteso come negazione e addirittura come «abiezione» del corpo della madre, da cui deriva l’azione trasformativa delle pulsioni in simbolizzazione.6 In posizione opposta a quella di Luisa e in questo supina rispetto all’insegnamento lacaniano, Julia assume il matricidio come la condizione necessaria che rende possibile l’irruzione del significante con cui si inaugura l’eliminazione del corpo materno e il riconoscimento della propria unità corporea, destinata a essere a sua volta negata per accedere al linguaggio.

			Non possiamo non criticare questo interessante passaggio di Julia, in netto contrasto con la prospettiva di Luce e Luisa. Secondo la studiosa, l’abietto originario è il materno che tenta di legare a sé il figlio come atto di riappropriazione del proprio pene mancante. Se la madre non libera il bambino dal proprio desiderio di riprendere possesso fantasmaticamente del pene attraverso di lui, al figlio non rimarrà altra possibilità che la psicosi. È indubitabilmente vero che ci troviamo di fronte a un delirio intellettuale fallocentrico. Possiamo però tenere per buona, come già detto più sopra, l’idea che le madri socialmente «castrate» da mitologie che le recludono nella sola vita familiare tentino di riappropriarsi di una parvenza di potere cercando una qualche forma di risarcimento dai figli, i quali dovranno sopportare tutte le conseguenze frustranti date dall’avere a che fare con una madre socialmente castrata. Peraltro, quanto più esse avranno interiorizzato i principi castranti secondo cui il maschio vale più della femmina, tanto più tratteranno con riguardo il figlio maschio piuttosto che la femmina. L’errore consiste nel credere che questo comportamento speciale abbia a che fare con il desiderio di riappropriarsi di un fantasmatico pene perduto. Se invece immaginiamo madri ben integrate nella vita sociale insieme alle figure affettive con le quali esse condividono l’esperienza d’amore, certamente il processo di autonomizzazione di figli maschi e femmine risulterà più agevole e non sarà piagato da repulsione e violenza. 

			Nonostante la diversa forma di gestione della comune matrice generativa linguistico-lacaniana, Julia e Luce, pur senza costruire un esplicito confronto tra loro, hanno pensato l’individuo come caratterizzato da una sostanziale duplicità. Per un verso, Julia,7 nel considerare le posizioni femministe volte a promuovere l’universalità dei diritti permettendo alla donna di accedere alla soggettività universale e al riconoscimento delle differenze, rileva che le posizioni più avanzate sono quelle che riconoscono l’ambiguità dell’individuo piuttosto che la sua rigida fissità in un’identità specifica e immutabile. Le fa da contraltare il discorso di Luce, secondo la quale l’essere due si manifesta nella scissione della soggettività di cui la maternità è espressione elettiva eppure specifica e differenziante. Capace di esprimere la dualità in uno, la donna gravida è espressione della cifra che caratterizza l’identità individuale e il suo essere molteplice. 

			Sulla linea secondo cui l’identità dell’individuo è una dimensione mai data per definitivamente stabilita e unica si muove anche Judith Butler. Focalizzata sull’inconsistenza dell’innatismo di genere, la sua riflessione sulla performatività è in grado di spiegare il funzionamento dei processi che costruiscono la normalità e connotano la differenziazione sessuale.8 Riprendendo il concetto foucaultiano di assujettissement (assoggettamento o soggiogazione) e subjectivation (soggettivazione), la filosofa considera come la ripetizione nel tempo (iterazione) di atti corporei stereotipizzati determini la differenziazione, tanto che la costruzione del soggetto sessuato desiderante non può essere considerata una scelta dell’individuo, ma una conseguenza delle dinamiche di normalizzazione sociale che passano attraverso l’educazione. In tal senso, l’essere umano, a differenza dell’animale, è differenziato secondo il genere in funzione di come questo è stato costruito nelle relazioni sociali e culturali, e non secondo il sesso determinato dalla natura.

			Judith accoglie quindi dal pensiero francese anche il tratto relativo all’opacità che contraddistingue il rapporto dell’individuo con se stesso. Infatti, la dialettica tra assoggettamento e tecniche di costruzione del sé che decretano la soggettività è il prodotto di un processo sociale che modella la soggettività attraverso le norme e l’imitazione. L’iterazione di comportamenti conformistici che permettono all’individuo di integrarsi nella rete delle relazioni sociali sono gli elementi grazie ai quali egli allestisce la propria identità, senza però essere consapevole di quali dinamiche agiscano su tale processo performativo.9 Donna Haraway radicalizza ulteriormente l’idea secondo cui il corpo naturale oltre che essere semanticamente indefinito e indefinibile sia anche un costrutto inutile, perché siamo sempre più cyborg in quanto supportati e modificati in modo determinante da dispositivi biotecnologici e biosociali che garantiscono all’uomo di vivere in un ambiente che non è più quello dei suoi progenitori simian.10 L’edificazione di un mondo interamente supportato dalla tecnica, dal lavoro umano che predispone mezzi in funzione di scopi, consistenti nella realizzazione del desiderio, ha creato un ambiente sorretto da una rete capillare di dispositivi che garantiscono il supporto alla salute e la compensazione delle deficienze individuali. 

			Se il desiderio più importante che oggi viene sommamente valorizzato è una longevità caratterizzata dal benessere – condizione impensabile in qualsiasi ambiente naturale originario non trasformato dall’uomo – di fatto oggi la stessa vita è totalmente modificata da come l’apparato tecnico-scientifico funziona. Il cyborg è dunque il costrutto che mette in risalto come qualsiasi rimando alla naturalità umana sia in effetti una operazione meramente culturale. Né macchina, né uomo, né maschio né femmina, ma un individuo con un corpo socialmente esteso, prodotto dalle conquiste della comunità scientifica e dalle strategie finalizzate a migliorare l’ambiente in funzione degli obiettivi considerati più desiderabili, il cyborg è un prodotto che si colloca oltre gli stereotipi e i pregiudizi che siamo normalmente abituati a utilizzare per interpretare le differenze di genere. Con questo costrutto, Donna annuncia la consapevolezza dell’impossibilità di pensare all’umano in termini esclusivamente naturali, invalidando così per un verso l’opposizione tra «naturalità» e «artificialità» e per l’altro denudando il mitologema relativo a una gerarchia umana definita dal genere. 

			Il cyborg è il risultato della volontà di non depredare i nostri simili. Usando una metafora certamente colorita, potremmo dire che siamo tanto più cyborg quanto meno siamo cannibali. 

			3. Bisessualità

			Il concetto di binarismo implica per un verso la dualità maschio-femmina, per l’altro la cesura e la complementarità tra i due, escludendo tutte le possibili articolazioni che invece interessano l’interezza dell’umano.11 Tra i due estremi si dipana infatti un complesso florilegio di tipizzazioni risultanti dalla tessitura tra trama e ordito di orientamento e identità di genere da cui prende forma il variopinto arazzo della comunità lgbtqia+. L’identità sessuale inerisce al come una persona riconosce se stessa e a come percepisce il proprio essere sessuata. Si tratta di un costrutto multidimensionale che indica l’esito di una complessa interazione di aspetti bio e psicosociali: il sesso, il genere e l’orientamento sessuale, ove quest’ultimo si riferisce al bersaglio di attrazione. L’idea femminista secondo cui ognuno è sempre due ed è portatore della presenza dell’altro in sé ha aperto la strada alla possibilità, già intravista pur in modo stereotipizzato da Carl Gustav Jung con i concetti di anima e animus,12 di riconoscere la multiformità dell’identità sessuata soggettiva. Per il padre della psicologia analitica, gli uomini possiedono un’anima femminile e le donne un animus maschile e il processo di individuazione consiste sostanzialmente nel portare a pieno compimento l’unità di sé armonizzando il proprio essere maschio con la propria parte femminile e viceversa.

			Di fatto, donne e uomini sono molto diversi per tanti aspetti ma anche molto simili, condividendo entrambi l’appartenenza al medesimo universo umano, un identico cromosoma e lo stesso mondo. Questa similitudine implica un sostanziale riflesso nell’identità sessuale dell’individuo che può desiderare persone di sesso differente come pure dello stesso sesso. Secondo l’American Association of Psychology, il termine bisessuale indica una persona che è in grado di provare attrazioni emotive, romantiche e/o sessuali, o intraprendere relazioni romantiche o sessuali con più di un sesso o genere.13 Si tratta di un orientamento estremamente composito al cui interno possono essere annoverati i «bicuriosi», i «bipermissivi» e gli «omoflessibili», ovvero eterosessuali o omosessuali disponibili a scoprire rapporti omo- o eterosessuali; i «pansessuali», pronti a innamorarsi di una persona indipendentemente dal genere; e gli «ambisessuali», che provano attrazione indifferentemente per donne e uomini. Tutte queste categorie riattualizzano l’importanza degli studi del biologo sessuologo Alfred Kinsey, il quale, già negli anni cinquanta del secolo scorso, affermava che le categorie di eterosessuale e omosessuale non sono sufficienti per definire il comportamento sessuale umano. Dato il clima fortemente conservatore degli Stati Uniti di quegli anni, lo studioso dovette confrontarsi con molti divieti che resero difficile per lui realizzare studi approfonditi su questo tema. Per questo motivo, i suoi lavori hanno presentato gli esiti di ricerche realizzate con metodi che purtroppo non permettevano la generalizzazione dei risultati, ma che hanno comunque saputo descrivere una sessualità fluida e mantenuta occultata sotto le parvenze di condotte eterosessuali matrimoniali irreprensibili.14 Oggi le riviste di sessuologia scientificamente più riconosciute analizzano con grande rigore metodologico i suoi stessi argomenti senza che alcuno studioso debba subire censure o persecuzioni per il proprio lavoro di indagine, come invece accadde a lui.15

			A partire da quanto definito da Jung e dall’idea di Kinsey di una polarità al cui interno si dipana una continuità piuttosto che una cesura tra maschile e femminile è possibile concepire la bisessualità come un’originaria composizione dei tratti considerati specifici di ognuno nella costituzione di base di ciascuno, la quale orienta verso entrambi i sessi seppur in proporzioni differenti a seconda delle singole personalità, delle biografie e del contesto di riferimento. Possiamo inscrivere in questo orizzonte le identità non binarie (genderqueer o non-binary), in particolare i bigender, ossia coloro che ritengono di essere portatori delle caratteristiche di entrambi i generi ed escludono di riconoscersi completamente come maschi o femmine – e il transgenderismo può essere annoverato in questa tipologia. Ma lo spettro non-binary accoglie anche la categoria agender che rifiuta una specifica identità definendosi «fluida» e disponibile alle più varie espressioni dell’oscillazione.16 Gli studi di Kinsey sono stati molto criticati per problemi metodologici ma anche perché entravano nel merito di tematiche considerate scabrose e perché descrivevano una sessualità tutt’altro che unica e immutabile. Questi argomenti erano stati in qualche modo anticipati nel 1915 dal medico Havelock Ellis, il quale coniò l’espressione «ermafroditismo psicosessuale», definendolo una forma di «inversione sessuale» dovuta a un arresto nello sviluppo infantile. Il bambino è bisessuale e la normalità, dal suo punto di vista da intendersi come orientamento eterosessuale, è l’esito di una maturazione che una volta raggiunta comporta per l’adulto il superamento dell’istanza omosessuale e l’assunzione di una specifica identità corrispondente alla connotazione somatica.17 

			Freud conosceva questo autore, del quale ha condiviso l’idea secondo cui esiste un processo evolutivo che definisce la conquista della normalità grazie al superamento della polimorfa perversione sessuale che invece caratterizza l’infanzia. Per lo psicoanalista, il bambino cosiddetto normale progredirebbe lungo la linea evolutiva che supera la disposizione bisessuale originaria attraverso la fase edipica, grazie alla quale e all’identificazione con il genitore del proprio sesso sarebbe raggiunta la sessualità genitale.18 Dal concetto di bisessualità originaria deriva, ancora secondo Freud, la percezione di castrazione da parte della bambina, nodo fondamentale dal quale prende origine per un verso la rappresentazione della subordinazione della donna e per l’altro il superamento del desiderio edipico da parte del bambino con conseguente distanziamento dall’eunuco materno. 

			Questo nucleo così importante per la nascita della psicoanalisi è stato però ampiamente confutato, sia dalla letteratura femminista sia dalla riflessione filosofica biopolitica e sociologica,19 cosicché la prospettiva dell’originaria bisessualità ha smarrito la propria valenza euristica rispetto alla spiegazione della cosiddetta maturazione sessuale. Rimane invece confermata l’idea freudiana secondo cui la sessualità è una delle cause fondamentali del disagio psicologico, dovuto all’azione civilizzatrice della società che inibisce le originarie propensioni naturali dell’uomo.20 Celebre, in proposito, è l’opera di Wilhelm Reich, noto per le sue ricerche sul ruolo sociale della sessualità, e gli studi sul rapporto fra autoritarismo e repressione sessuale. L’allievo ha però radicalizzato la posizione di Freud a tal punto da venire infine espulso dalla stessa società psicoanalitica. 

			Il rivoluzionario analista era infatti convinto che vi fosse un nesso tra violenza sociale e inibizione della sessualità e che fosse possibile ripristinare uno stato fondamentale di salute non tanto attraverso un esercizio di adattamento alle istanze sociali di inibizione come avviene nella terapia psicoanalitica, quanto piuttosto attraverso esercizi e tecniche che riattivano l’«energia orgonica», ovvero la funzione vitale originaria, perduta a causa di inibizioni e violenze culturalmente tramandate all’interno dei nuclei familiari patriarcali. Il fattore patogeno che tali tradizioni perpetuano lungo il corso della storia sarebbe la «peste emozionale», consistente nella trasmissione intergenerazionale tramite l’educazione familiare dell’incapacità di accogliere posizioni diverse dalle proprie, da cui scaturiscono due espressioni massime del fascismo: quello nero nazista e quello rosso sovietico. Ebreo, per sfuggire alla prigionia dei lager, il pensatore era stato costretto a emigrare negli Stati Uniti, paese che però non gli garantì un trattamento molto migliore. La morte in prigione ha impedito che i suoi studi venissero presi in considerazione dalla comunità scientifica e diffusi come avrebbero meritato. 

			Sull’idea secondo cui la cultura veicola meccanismi oppressivi rispetto alla più autentica natura sessuale umana, Wilhelm Stekel ha offerto un contributo piuttosto significativo, ancor oggi condiviso.21 Secondo l’allievo del padre della psicoanalisi, la bisessualità non sarebbe tanto una fase iniziale che la maturazione normale e naturale dell’individuo lascia alle proprie spalle, quanto piuttosto una condizione di base degli esseri umani in tutto il loro ciclo di vita, che le usanze cercano di plasmare coartandola. In tal senso, secondo l’analista, la nevrosi, come stato di sofferenza dovuto al processo di civilizzazione indicato da Freud, è sostanzialmente l’esito di una sistematica repressione culturale del desiderio bisessuale. Sviluppando la visione psicoanalitica del disagio causato all’individuo dalla civiltà, inteso come costo da pagare in termini di repressione della sfera pulsionale per potersi adattare alla vita collettiva, l’intuizione reichiana è stata ripresa da un altro ebreo costretto a riparare negli Stati Uniti per sfuggire al nazismo: Herbert Marcuse. Componente di spicco della Scuola di Francoforte, nell’opera Eros e civiltà,22 il pensatore mette in questione il determinismo freudiano rispetto al costo repressivo che secondo il padre della psicoanalisi saremmo costretti a pagare per guadagnare gli agi della vita civile. Secondo Marcuse, la sostituzione del principio di piacere con il principio di realtà è uno degli strumenti per la costituzione dei processi sociali repressivi che causano alienazione, sul quale si innesta un ulteriore principio, quello di «prestazione», che regolamenta i comportamenti e le azioni che siamo tenuti a saper compiere in funzione del ruolo assegnatoci. Poiché la differenziazione è stabilita in funzione della distribuzione del potere, la ripartizione dei compiti è organizzata in modo che la stratificazione sociale e la divisione del lavoro mantenga inalterate le barriere che separano privilegiati e oppressi. La famiglia è il primo spazio di socializzazione che attraverso l’educazione perpetua il mantenimento di queste dinamiche, definendo innanzitutto i copioni comportamentali da attribuire a maschi e femmine. 

			Ma, secondo questo pensatore, che è stato capace di accendere l’entusiasmo e la fantasia delle giovani generazioni degli anni sessanta e settanta, siffatta configurazione repressiva non è immodificabile e può essere scardinata attraverso la creatività e la capacità immaginativa umana che, orientando la propria evoluzione in senso utopico, pensa e quindi rende possibile la liberazione. E uno degli spazi al cui interno l’utopia diventa un processo autenticamente liberatorio è proprio quello che rimette in discussione i presupposti binari che allestiscono i ruoli complementari tra donna e uomo, a partire dalla messa in questione del binarismo che scinde la bisessualità. Si tratta di un tema che sta guadagnando un interesse crescente, specialmente rispetto alla complessità delle sue differenti e variopinte espressioni. La letteratura più convalidata dimostra quanto siamo tutti portatori di caratteristiche genetiche, somatiche, fisiologiche, attitudinali e comportamentali distintive eppure anche comuni tra i diversi sessi, in misura variabile, che prendono risalto a seconda di fattori individuali e ambientali.23 Ciò che viene definitivamente ribadito, è che l’eterosessualità è solo una delle espressioni della sessualità umana e non necessariamente la migliore o la più auspicabile tanto da doverla imporre a livello politico come costume al quale deve essere tributato l’onore della normalità secondo le leggi di natura volute da Dio. La natura, infatti, come discute Darwin, sembra essere estremamente creativa; quindi variabile nella capacità di modificare impalcature e schemi di funzionamento con cui si esprime la vita. E l’evoluzione della natura rispetta oppure mette in scacco la volontà divina originaria? Siamo sicuri che sia giusto sostenere l’idea di una natura che rispetta una volontà divina rigida e schematica che non riesce a farsi rispettare innanzitutto dalla stessa natura?

			
		


		
			18. Tra bisessualità e intersessualità

			1. Seduzioni binarie platoniche

			Con «bisessualità» si indica comunemente l’attrazione sessuale verso entrambi i sessi.1 Peraltro la ricerca scientifica mostra che gli uomini nutrono atteggiamenti più negativi rispetto alla bisessualità rispetto a quanto facciano le donne e non è dunque un caso che l’idea di duplicità e molteplicità fluida che caratterizza l’identità di ogni persona, come abbiamo visto, sia stata posta in risalto proprio dalla letteratura femminista a partire dalla messa in questione di una visione fallocentrica della sessualità.2 A partire dal riconoscimento infatti della differenza della specificità della donna che veniva scotomizzata da una supposta condizione di neutralità entro la quale si occultava la violenza di una visione di uomo chiamato a essere dominante in virtù della propria potenza sessuale, il monismo fallocratico è stato abbattuto svincolando la molteplicità da qualsiasi necessità di ricomposizione complementare. Operazione, questa, che permetterebbe di utilizzare il concetto di bisessualità non solo relativamente all’orientamento ma anche all’identità sessuale. 

			Come sottolinea infatti lo psichiatra Jack Drescher,3 critico nei confronti delle terapie di conversione secondo le quali individui omosessuali possono diventare eterosessuali con psicoterapie adeguate,4 di fatto, l’orientamento sessuale è una parte intrinseca dell’identità personale, e non può essere considerata una dimensione estranea alla modalità con cui il soggetto definisce se stesso. Questo implica, secondo lo studioso, che tutti gli orientamenti sessuali descrivono una sostanziale bisessualità di fondo che non esprime solo l’attrazione verso ma anche l’essere portatori di caratteristiche di entrambi i sessi o generi. L’intersessualità è l’espressione forse più esplicita di questa possibilità, in quanto, indipendentemente da come la persona si identifica e dal genere da cui è attratta, di fatto il suo corpo manifesta dal punto di vista genotipico e fenotipico tutte o alcune caratteristiche di entrambi i sessi. È questo un tema antichissimo eppure non sufficientemente elaborato, perché sistematicamente ostacolato da forze alienanti che intendono elidere qualsiasi continuità tra maschile e femminile, sradicando componenti insite nell’umano in ognuna delle parti. Invece questa interconnessione stretta tra tratti che la visione binaria attribuisce squisitamente al maschio e quelli che devono pertenere alla femmina, di fatto è riscontrabile in tutte le identità sessuali, tanto dal punto di vista fisico quanto dal punto di vista psicologico. 

			Volendo riconoscere come, alle origini della storia occidentale, questa tematica abbia cominciato a essere oggetto di riflessione, possiamo rintracciare nel Simposio di Platone un perno sul quale viene issata la radice dell’amore. E in questa narrazione si nasconde la grande trappola e il successo del binarismo tradizionale e patriarcale. Platone fa raccontare ad Aristofane l’ormai celeberrimo mito dell’androgino, secondo cui in principio ogni individuo era dotato di caratteristiche sessuali tanto maschili quanto femminili. Compresi in siffatta pienezza, questi esseri rotondeggianti erano presuntuosi e temerari a tal punto da voler sfidare gli dèi scalando l’Olimpo per spodestarli. Per questo motivo vennero puniti da Zeus che divise i loro corpi in due parti parzialmente differenti: quella maschile e quella femminile, rallegrandosi per questa soluzione anche perché la moltiplicazione degli umani garantiva la possibilità di guadagnare una quantità maggiore di forza lavoro che gli abitatori della montagna sacra avrebbero potuto sfruttare a piacimento. Secondo la narrazione messa in bocca ad Aristofane, da allora, ognuno è la metà di se stesso e, a causa della propria incompiutezza, vaga alla ricerca della propria parte mancante. Purtroppo, è esattamente questo archetipo a cui le donne credono mentre subiscono la fascinazione di ogni pittoresca narrazione sull’amore che accende la speranza nell’incontro con l’uomo che le completerà, desiderose di appagare il bisogno di pienezza sistematicamente disatteso da una società castrante. 

			Il mito in realtà non spiega tanto l’amore quanto piuttosto erige i pilastri del binarismo di genere su cui è stata issata tutta la cultura occidentale fino alla Dichiarazione universale dei diritti umani – punto storico di non ritorno che ha irreversibilmente avviato la trasformazione del rapporto politico sesso-genere-potere. Per un verso Platone stabilisce arbitrariamente che originariamente esista una realtà umana unitaria bisessuale in sé compiuta a tal punto da voler sfidare la divinità, per l’altro che la relazione eterosessuale complementare sia quella che garantisce il ripristino dell’unità originaria perduta. Infine, l’ulteriore aspetto che non deve essere sottovalutato riguarda la rappresentazione di una divinità che teme l’umano e che al contempo ha anche bisogno di sfruttarlo. Sia detto tra parentesi, ma non possiamo negare che questo mito, su cui peraltro si fonda gran parte della mistica neoplatonica, di fatto descrive una divinità manchevole e minorata, che non ha proprio nulla a che fare con un’idea di Dio originario assoluto e perfettissimo. Siamo sicuri di dover qualcosa a tanta lacunosità concettuale?

			2. Dall’intersessualità al transgenderismo

			Accanto e nell’orbita degli studi sulle espressioni dell’intrinseca bisessualità dell’umano emerge per importanza il superamento del concetto di ermafroditismo, eclissato da quello di intersessualità, che si sviluppa tanto nel territorio delle discipline biomediche quanto in quello dei gender studies. Ciò che viene il luce è appunto la variopinta capacità della natura di mescolare le carte e manifestarsi in modi tutt’altro che immutabili e schematicamente predefiniti. Esistono infatti infinite sfumature tra le polarità maschile e femminile contrassegnate dalla presenza di tratti sessuali somatici e fisiologici tra loro intrecciati. Questo rende evidente che la logica binaria non è in grado di spiegare e rispettare questa espressione autenticamente naturale della sessualità perché pretende di intervenire in modo invasivo per riportare a schemi ideologicamente prestabiliti siffatte confluenze. 

			La storia di Christiane Völling ha inaugurato con successo la strada che impone ai medici di rispettare le persone intersessuali e quindi sospendere ogni decisione inerente agli interventi di transizione che essi vorrebbero effettuare per tipicizzarne in senso binario il sesso di appartenenza. Christiane è famosa perché il suo è il primo caso nella storia in cui sia stata intentata e vinta una causa per gli interventi finalizzati alla riassegnazione di sesso, subiti non consensualmente. La donna era congenitamente affetta da iperplasia surrenalica congenita, una particolarità genetica recessiva che può comportare la virilizzazione del clitoride. Per questo alla nascita le venne assegnata come identità sessuale quella maschile. Quando aveva quattordici anni, Christiane dovette sottoporsi a una appendicectomia, e in quell’occasione i medici scoprirono che era dotata di ovaie e che il suo genotipo era femminile. La sindrome della quale era portatrice le aveva causato un importante irsutismo e modellato il suo clitoride in modo tale da farlo sembrare un piccolo pene. Informata della presenza nel ventre di ovaie ma non del genotipo, Christiane entrò profondamente in crisi con quel corpo che già la metteva in difficoltà. Cercando di corrispondere il più possibile all’immagine maschile del modello binario, peraltro disinformata rispetto alla propria reale identità cromosomica, Christiane accettò di sottoporsi all’intervento chirurgico che le avrebbe tolto dal ventre dei tessuti non corrispondenti al sesso maschile. Questo era quello che le era stato detto: «rimozione di tessuto testicolare e ovarico».5 L’operazione invece mise in evidenza che di fatto Christiane era una donna con una completa anatomia femminile, con utero e ovaie normali, compresa una vagina che però era rimasta invisibile. I medici, anziché interrompere l’intervento chirurgico decisero di procedere e rimuovere tutto l’apparato sessuale e riproduttivo femminile. 

			Se non fossero stati condizionati da una profonda rappresentazione binaria della sessualità e avessero maturato la sensibilità che il rispetto dei diritti umani richiede, sarebbero stati capaci di fermarsi, risvegliare Christiane e aggiornarla sul suo stato reale, garantendole il supporto psicologico necessario per permetterle di operare una scelta in piena consapevolezza. Infatti, come lei ha dichiarato vincendo la causa contro coloro che avevano deciso per lei, poiché «gli organi erano normalmente sviluppati e perfettamente funzionanti […] con un adeguato trattamento terapeutico per la sindrome androgenitale avrebbe potuto condurre la vita di una donna, compresa la sperimentazione di una sessualità femminile soddisfacente, e procreare».6 La sofferenza causata dalle molteplici forme di mutilazione subite è stata importante, tanto che Christiane ha a lungo pensato di risolverla con il suicidio, come accade a molte persone intersessuali in una società dominata dalla prospettiva binaria.7 Dopo aver subito questa terribile mutilazione, Christiane infine ha deciso di intraprendere un percorso di transizione che l’ha restituita alla propria condizione femminile, ma senza poter più guadagnare l’esperienza della maternità biologica. 

			La comunità delle persone intersessuali ha fatto tesoro di questa testimonianza e sta divenendo sempre più visibile. La sua missione è quella di puntare i riflettori sulla pericolosità delle logiche binarie che ancora permeano la cultura medica. L’obiettivo perseguito è quello, appunto, di fare in modo che non si intervenga chirurgicamente amputando e deformando una espressione della sessualità del tutto naturale, come è questa, appunto. Il problema consiste nel fatto che al momento della nascita del bambino spesso i medici, pur convocando i genitori – anch’essi dominati da un’istanza di normalizzazione binaria rispetto alle aspettative sul neonato – operano delle decisioni aut aut, o maschio o femmina. E sempre, in entrambi i casi, qualcosa viene irreversibilmente mutilato. È difficile gestire situazioni complesse come quelle messe in campo dall’intersessualità, ma dato che la medicina permette in misura sempre maggiore di poterci definire sessualmente anche in fasi evolutive successive a quella neonatale e dato che la psicologia aiuta tanto i bambini quanto gli adolescenti e gli adulti a comprendere come essi desiderino essere, è davvero importante che tanto i medici quanto i genitori si fermino e diano tempo al neonato di crescere, capire e riconoscere se stesso, prendendo tempo per interrogarsi e cercare le risposte su ciò che è preferibile per lui.8

			La storia di Christiane ci racconta della violenza con cui si interviene silenziosamente – quando si abbia il potere di farlo – sul corpo dell’altro per portarlo a corrispondere a rappresentazioni schematiche e stereotipi binari. Se questa storia manifesta l’estrema sofferenza che tali schemi di ragionamento producono rispondendo ai principi essenzialisti, di fatto anche la costruzione della più generale definizione della differenza sessuale passa attraverso la scomposizione, l’isolamento e l’amputazione di tratti fondamentali intrinseci di ognuno, per garantire la complementarità tra maschile e femminile. Si pensi per esempio ai processi educativi che inibiscono l’affettività e l’emotività negli uomini o la volontà di conoscere e di cambiare il mondo delle donne. Una volta mutilato e reso incerto rispetto al proprio modo di essere e sentire, l’individuo può essere irretito in schemi di comportamento predefiniti dal potere dominante ed essere interamente invaso dalla peste psichica per compensazione.

			Il tema dell’intersessualità si muove di pari passo a un fenomeno adiacente, discusso da Judith Butler,9 ovvero quello relativo alla non corrispondenza tra l’espressione sessuale biologica e l’identità di genere in cui la trasformazione è invece desiderata e richiesta dal soggetto. Detto altrimenti, differentemente dalle persone definite cisgender la cui identità di genere corrisponde al sesso biologico, gli individui transgender sono caratterizzati da una psiche che abita un corpo sessuato che non li rispecchia. L’incongruenza tra sesso biologico e identità di genere viene definita dal Diagnostic and Statistical Manual of Mental Disorders (alla sua quinta edizione) dell’American Psychiatric Association «disforia di genere». Il termine disforia indica uno stato psicologico opposto all’euforia e consiste in un’alterazione dell’umore in senso depressivo, accompagnata da irritabilità e nervosismo. La disforia relativa al genere è infatti spesso contrassegnata da una profonda sofferenza, accompagnata da ansia, depressione e difficoltà di socializzazione.10 Ma non sempre accade questo e per tal ragione l’undicesima revisione della classificazione icd, stilata dall’Organizzazione mondiale della sanità, si limita a non considerare più il desiderio di cambiare i connotati sessuali come una condizione psicopatologica, e a inserirlo, appunto, nel capitolo relativo alla salute sessuale.

			Gli interventi di supporto per garantire la piena realizzazione di sé a queste persone possono essere tanto di tipo psicologico quanto medico per femminilizzare (da maschio a femmina, male-to-female, con penectomia, orchiectomia ed eventualmente vaginoplastica) o mascolinizzare (da femmina a maschio, female-to-male, con mastectomia, isterectomia ed eventualmente falloplastica) il loro corpo.11 Peraltro, il transgenderismo è indipendente dall’orientamento sessuale e non va confuso con esso, in quanto questi soggetti possono essere tanto eterosessuali quanto omosessuali, bisessuali o asessuali. In Italia, la legge 164 del 14 aprile 1982 prevede che la persona transgender debba presentare un’istanza al Tribunale della zona di residenza, il quale, se lo ritiene necessario, nomina un consulente tecnico d’ufficio per poter rilasciare una sentenza positiva. Dopo il riconoscimento, vengono avviati i percorsi di riscrittura della propria storia, a cominciare dai documenti d’identità, per procedere con tutte le certificazioni fino ai curricula scolastici. Fino al 2017 per ottenere il cambio di sesso anagrafico era necessario sottoporsi a interventi demolitivi e ricostruttivi. Dal luglio dello stesso anno questo intervento invasivo non è più richiesto, la Corte costituzionale con la sentenza 180 stabilisce che deve essere considerata primaria la tutela della salute dell’individuo sulla corrispondenza fra sesso anatomico e sesso anagrafico.12 Questo cambiamento deve essere considerato in tutta la sua portata simbolica, volta a ridurre il costo in termini di sofferenza soggettiva imposta all’individuo che deve gestire la propria incongruenza di genere per corrispondere a un modello stereotipato di identità sessuale, come la logica binaria impone. La Corte costituzionale nel legittimare la rettifica nell’attribuzione di sesso senza intervento medico invasivo ammette che chiunque possa mantenere caratteristiche al contempo maschili e femminili, ovvero un’identità a tutti gli effetti bisessuale, indipendentemente dal fenotipo e dal genotipo. Infatti, ciò che la letteratura mette in luce è la strana contraddizione per cui nei paesi più tradizionalisti e arretrati rispetto alla cultura di genere è più semplice praticare un percorso di transizione piuttosto che legittimare interamente l’identità omosessuale.13

			A livello linguistico è stata dunque operata una distinzione tra transessualismo e transgenderismo. Il primo riguarda coloro che intendono affrontare o hanno già affrontato un percorso medico di transizione per modificare i propri connotati sessuali, mentre il secondo viene utilizzato per indicare le persone che si identificano con il genere opposto al loro sesso, ma che non vogliono necessariamente sottoporsi all’operazione chirurgica per la riassegnazione del sesso. Transgender, però, può essere utilizzato anche in un senso più ampio, come termine «ombrello» che contiene sia il concetto di transessuale sia quello di transgender.

			Una volta conseguita la rettifica anagrafica, la persona transgender acquisisce a tutti gli effetti il nuovo status sociale, legale e giuridico, ivi compresa la possibilità di contrarre matrimonio, sposandosi nuovamente (mentre l’eventuale precedente vincolo coniugale viene ritenuto sciolto) e adottare figli.

			Si tratta di un fenomeno sempre più discusso e accettato grazie all’importante attività di sensibilizzazione culturale operata sulla società dalla comunità lgbtqia+ ma anche da tutti coloro che né si riconoscono in tale classificazione né si definiscono cisgender. Alla base di questa realtà composita si muove il valore dell’orgoglio (pride) dell’essere persone con identità e orientamento sessuale diversi da quelli definiti dal binarismo di genere e dai ruoli voluti dal sessismo che a essi si associa. Di recente la letteratura di genere ha stabilito che è più corretto utilizzare in modo universale il termine transgender includendo anche il transessualismo. L’idea di fondo è che l’eterosessismo complementare non può imporsi come un modello morale a livello politico attraverso la diffusione di atteggiamenti maschilisti, omofobici, bifobici e transfobici, perché coloro che non vi corrispondono non sono meno umani degli eterosessuali.

			3. Binarismo castrante

			Il pensiero femminista, da cui prendono esempio i movimenti di autocoscienza arcobaleno riconoscendo al proprio interno le differenze che compongono la molteplicità,14 insegna come i processi di assoggettamento si fondino sulla mutilazione di parti del sé. La riflessione di Jessica Benjamin esplicita con chiarezza come questo nelle società patriarcali avvenga alienando i figli dalla dimensione che Luisa Muraro in linea con Luce Irigaray ha chiamato «ordine simbolico della madre»,15 attraverso il processo che Julia Kristeva ha definito «abiezione del corpo».16 Aprioristicamente stabilito che accudimento e cura del corpo dell’infante debbano essere garantiti solo da una donna segregata nei lavori di cura dell’intimità familiare, una volta eradicata dalla donna ogni velleità di autorealizzazione sociale e ridotte le sue possibilità di affetto a una mera ricerca di compensazione, il figlio maschio, avendone la possibilità, rifuggirà quel destino, assumerà il ruolo che la visione binaria gli ascrive: per un verso essere anaffettivo e opportunista rispetto ai vantaggi di poter fruire del servaggio femminile e per l’altro esercitare le proprie capacità di dominare usando la violenza. Di converso, alla bambina sarà richiesto di abituarsi alla sopportazione e al dono di sé e all’acquisizione di competenze per scoprire come rispondere al meglio alle esigenze degli altri. 

			In questo processo iniziale, storicamente consolidato nei millenni che stiamo faticosamente destituendo, si mette in essere il primo sostanziale sradicamento da se stessi, tanto per l’uomo quanto per la donna, tramite l’esclusione di qualsiasi linguaggio che possa mediare i due ruoli, che – abbiamo detto – sono da ultimo finalizzati solo alla costruzione di eserciti per dichiarare guerra a qualcuno. Il sessismo tipico del binarismo che promuove la complementarità dei generi con subordinazione della donna è alla base di tutte le espressioni da cui deriva la discriminazione delle differenze sessuali e di genere: stabilito che c’è qualcosa di originariamente abietto (il corpo della madre) che bisogna controllare e dominare, allora è possibile generalizzare l’idea di abiezione rispetto a tutto ciò che non corrisponde a quanto viene considerato come il vertice del sublime: l’uomo dotato di fallo per procreare al quale affidare la costruzione morale della società, attraverso l’esercizio della violenza. 

			La logica binaria, dunque, sottrae al maschio tutto ciò che può renderlo intimo con il bisogno dell’altro e il suo riconoscimento, mentre alla femmina viene sottratto tutto ciò che ha a che fare con la costruzione di sé attraverso l’edificazione del mondo. Una volta eradicata la cosiddetta componente femminile, fatta di attenzione all’altro e amore, l’uomo si sentirà legittimato ad abusare della donna perché non riconoscerà il femminile come aspetto con cui indentificarsi. Inibita la dose di aggressività necessaria per la costruzione della propria identità, la donna si abituerà a subire l’abuso replicando l’esperienza originaria di abiezione del corpo della madre che vede identico al proprio.

			Una delle espressioni più emblematiche sviluppatasi nell’alveo della cultura patriarcale è quella dall’amputazione radicale di qualsiasi connotazione bisessuale nella donna. Stiamo parlando dell’infibulazione, che, per quanto preveda la rimozione dei genitali esterni secondo varie espressioni come per esempio la cucitura della vagina, di fatto le sue applicazioni stabiliscono la necessità di rimuovere con una lama e senza anestesia il clitoride. La pratica viene tramandata di generazione in generazione dalle stesse donne, le quali sono convinte che questa brutalità sia per il bene delle figlie in quanto l’intervento garantirebbe loro di sposarsi con uomini della propria comunità di riferimento. L’amputazione dei genitali esterni garantisce infatti per un verso che niente di maschile contamini la purezza consistente nell’assoluta femminilità della donna e per l’altro che alcuna ricerca del piacere possa indurla in tentazione. Una volta mutilate, la loro obbedienza al ruolo supino femminile è garantita, perché alcun desiderio potrà accendere in loro fantasie di appagamento e quindi di liberazione da schemi sociali oppressivi. Questa violenza deumanizzante viene praticata principalmente in paesi dell’Africa, dell’America Latina e dell’Asia e tra comunità migranti provenienti da tali regioni; migliaia di bambine sono a rischio anche là dove l’intervento è stato dichiarato illegale.17 Secondo la Commissione europea, questa violenza è considerata a livello internazionale una grave e sistematica violazione dei diritti umani e una esplicita manifestazione di disuguaglianza di genere. Si tratta di un problema globale che interessa almeno 200 milioni di donne e ragazze in novanta paesi nel mondo e se non vi sarà un’inversione di rotta 68 milioni di bambine e ragazze sono a rischio di subire questa vessazione entro il 2030, con un aumento annuale che si stima passerà da 4,1 milioni nel 2019 a 4,6 milioni all’anno entro quella data.18

			La società sessista si basa sostanzialmente su dinamiche di alienazione della persona da parti di sé che originariamente le appartengono, attraverso operazioni di sradicamento dalla sua intrinseca unità bisessuale. Il processo di assoggettamento mira a ridurre le capacità di autodeterminazione costruendo soggetti alienati da loro stessi e quindi convinti che tale facoltà non sia loro concessa in quanto essi effettivamente si sentono già privi di un centro di decisione e controllo interno unitario.19 Una volta eradicati da se stessi gli individui rispondono più facilmente a quanto allestito in nome di un’autorità superiore che disciplina le parti di sé rimanenti, compensandole. La forza delle strategie persuasive sta nell’ottenere la delega morale rispetto alla gestione del proprio corpo.20 Si tratta di un processo latente quasi impercettibile che rende i destinatari incapaci di svincolarsi dal contesto abusante, perché da ultimo ne condividono lo sfondo di significati e valori, non avendo potuto costruirne di alternativi. 

			In effetti, come afferma il sociologo Talcott Parsons, la cultura svolge una sostanziale funzione di latenza, che orienta il comportamento delle persone, le quali rimangono irretite in una ragnatela di pratiche discorsive delle cui radici di significato non sono pienamente consapevoli.21 In questo scenario, attraverso il linguaggio, le forze catecontiche della tradizione patriarcale si muovono per inibire lo sviluppo di possibili orizzonti di pensiero liberatori dissimulando la propria opera di decostruzione dei diritti civili faticosamente guadagnati dalla storia che tenta di «deassoggettare» la persona restituendole il proprio radicamento a se stessa. 

			Il loro obiettivo è quello di ripristinare usanze che garantiscono il mantenimento di un ordine sociale basato sulla definizione di categorie di pensiero e norme che devono considerarsi immutabili. L’esempio più classico in Italia è quello che vede la legge 194/1978 disattesa a causa di lobby sessiste che promuovono obiezione di coscienza e obiettori insediati nei nosocomi statali, rendendo impraticabile l’aborto. L’ideologia che muove siffatte potenze giustifica tale oppressione facendo riferimento alla volontà di un Dio che vuole la donna sottomessa al proprio imperio espresso attraverso leggi di natura assolutamente indifferenti al significato esistenziale attribuito alla vita. Un Dio maschile, autoritario e inclemente, che innanzitutto pretende l’assoggettamento della donna alienandola dal proprio corpo, il quale, appunto, non le deve in alcun modo appartenere perché è un mero strumento di una volontà a lei estrinseca. È difficile pensare che le donne messe nella condizione di non poter abortire perché il loro corpo deve essere considerato come strumento eterodiretto possano cambiare idea rispetto a questa scelta e che credano che si stia parlando della volontà di un Dio immensamente buono, comprensivo e generoso che vuole il loro bene. In realtà questa soluzione – per niente persuasiva dal punto di vista spirituale, morale e professionale – è solo punitiva e umiliante per tutte coloro che ancora si sentono minacciate da una volontà suprema incapace di comprendere le loro istanze esistenziali e che trasforma la trasmissione della vita in una violenza. Parallelamente, vengono costruite rappresentazioni dell’embrione come un bambino minuscolo già compiuto e dotato di autocoscienza. Senza voler entrare nel merito della discutibilità del concetto di «embrione come persona in potenza»,22 teoreticamente confutato e dunque in sé tutt’altro che cogente, conviene ricordare che questo tipo di messaggi sociali sono finalizzati a far sentire le donne in colpa e dipendenti da quanto le leggi di natura determinano nel loro corpo.23 

			Anche in Occidente, le potenze che sradicano la persona da se stessa per assoggettarla alla loro volontà si annunciano tramite figure politiche che garantiscono la propria auctoritas appellandosi a narrazioni religiose, usate come impalcature di valori che prevedono la discriminazione di intere categorie sociali in nome di leggi naturali volute da Dio. La sacralizzazione della natura intesa come testimonianza dell’originaria volontà divina definisce innanzitutto le differenze biologiche tra corpo maschile e corpo femminile e le loro funzioni. Su questa base si erige l’impianto culturale, nient’affatto naturale, del binarismo di genere che giustifica l’originaria umiliazione e sopraffazione della donna relegandone il corpo alle funzioni di zoe. I leader carismatici che vogliono ridurre le donne alla sudditanza nei confronti delle leggi di natura invocano infatti l’origine sacra della vita e con questa immagine si annunciano senza troppo sforzo come rappresentanti della volontà di Dio, appunto.

			Seguendo Foucault, la trasformazione di zoe in bios accade all’interno di relazioni asimmetriche, ove il potere è giocato attraverso strategie finalizzate a mantenere un universo valoriale che definisce la direzione degli obiettivi da perseguire. Per questo il governo della coscienza nella formazione del soggetto assume un ruolo cruciale e nello stesso tempo violento perché riporta bios nella condizione di zoe. E si tratta di una violenza tanto più intollerabile quanto più essa viene attribuita a Dio, in quanto il divino sarebbe causa e giustificazione di inibizione e discriminazione, dovute a un’invidia sostanziale che gli verrebbe attribuita rispetto alla capacità umana di trovare soluzioni al proprio essere desiderante ma anche sofferente. L’alienazione della donna consiste nell’eradicarla dall’intimità con il proprio corpo riconosciuto come spazio sul quale essa abbia potere di controllo, per mantenerla vincolata allo stato di natura. In questa traiettoria in cui zoe viene rappresentata come manifestazione della volontà di Dio, si aliena la donna dal proprio bios, riducendola a zoe. E tutto questo rimane immodificato finché i rapporti asimmetrici non vengono destabilizzati da processi di presa di coscienza e messa in questione delle figure che sacralizzano il potere politico e le narrazioni relative alla natura. 

			Se seguiamo Carl Schmitt, l’appellarsi a Dio e ai suoi profeti è l’ingrediente più efficace per persuadere le masse intorno al valore di chi aspira alla sovranità, perché l’auctoritas più autentica è quella che viene considerata di origine divina, la quale peraltro, secondo il giurista, legittima la guerra giusta. Il problema culturale che viene mantenuto latente consiste quindi nel discernere se ciò che viene attribuito a Dio da chi intende guadagnare o commerciare con il potere temporale riguardi davvero Dio e non, piuttosto, come sentenziato da Feuerbach, Marx, Nietzsche, Freud e da tutti i rappresentanti del pensiero critico sociologico, alle aspirazioni egocentriche, del tutto umane, delle categorie dominanti che dai vertici tutelano i propri interessi grazie a rappresentazioni sostanzialmente mitologiche, e certamente non fondate sulla verità. Non ci vuole uno sforzo cognitivo sovrumano per riuscire a pensare un Dio nient’affatto invidioso dell’umanità e bisognoso di sfruttarla, o meglio, cannibalizzarla. Nella misura in cui intendiamo riferirci a una entità assoluta, siamo tenuti anche a pensarla assolutamente non violenta, poiché la violenza è sempre effetto e manifestazione di mutilazione.

			Ma se è così, allora non esistono solo maschio e femmina cui pertengano il ruolo dell’esercizio dell’aggressività e della sopportazione, dell’attacco e della cura degli effetti dell’aggressione, come le mitologie tradizionaliste religiose narrano. Ed è esattamente ciò che l’universo arcobaleno ci insegna testimoniando l’intrinseca bisessualità che riguarda l’umano, permettendoci di comprendere che tutti godono di una dotazione potenziale di gentilezza, di empatia, di accortezza per l’altro, come pure di desiderio di autorealizzazione e di impegno per costruire un mondo migliore. Forse allestendo molto seriamente una cultura della bisessualità che offre il meglio di ciò che fino a ora è stato invece sottratto all’uno e all’altra potremmo edificare una società più inclusiva e capace di accogliere tutte le differenze e anche votata alla pace?

			
		


		
			Conclusioni

			Dio non è maschio

			1. Seduzioni primordiali

			Quanto più ci si appella alla sacralità del passato e alla sua tradizione, tanto più si ritorna nei pressi della condizione dell’orda primordiale, in cui l’embrione sociale deve organizzarsi in modo da poter sopravvivere alla violenza dei pericoli, spesso incarnati da conspecifici chiamati «nemici», per poterli eliminare fisicamente o soggiogarli, disciplinando i ruoli sessuali e di genere in senso binario per rispondere alla legge del più forte, quella che definisce «grande» chi è capace di ricorrere alla violenza più atroce. Potremmo fare un elenco davvero nutrito di eroi che hanno garantito vittorie e ricchezze ai propri gruppi di riferimento, ma a che costo per gli avversari e addirittura per la propria comunità? Quanto è costato ai tedeschi fidarsi dell’idea di sacra natura descritta in modo bizzarro da Hitler e sperare che il suo carismatico ricorso alle figure razziste della tradizione fosse garanzia di affidabilità e attendibilità? Dal 1933 al 1945, il regime nazista in Germania ha preso di mira spietatamente gli omosessuali, in particolare gli uomini, che venivano considerati come «nemici dello Stato» perché minavano la visione utopica di una società unificata sulla base della virilissima razza ariana, della moralità cristiana e della dedizione incrollabile alla nazione nazista. Eppure, sebbene la dottrina ufficiale condannasse la possibilità di sviluppare relazioni d’amore tra persone dello stesso sesso, di fatto le pratiche sessuali dei maschi alfa del Terzo Reich non rispettavano affatto i principi che imponevano alla popolazione.1 Quanti moralisti del nostro tempo, similmente a infiniti altri del passato, invocando il sacro e il nome di Dio si comportano in modo simile senza pagarne le conseguenze? E in Italia, Cristo è forse diventato un nome con cui costruire meme di successo da utilizzare per promuovere visibilità e consensi? Che cosa si dà per scontato e che scontato assolutamente non è?

			Data la banalità – ancora – che caratterizza questi interessanti fenomeni oggetto di studi psicosociali e sociologici, siamo disposti ad affermare che nel prossimo conflitto mondiale atomico, che lascerà una natura contaminata e invivibile, colui che vincerà rappresenterà autenticamente la volontà di Dio, al contrario di tutti i perdenti che avranno sperato nell’alleanza divina invece soccombendo? Siamo davvero sicuri che c’entri qualcosa Dio e che dobbiamo a Dio l’elezione di sovrani più o meno carismatici che hanno guadagnato e continuano a guadagnare un ruolo nella vita politica di «nazioni» e «patrie»? E se sì, in che senso?

			Le leggi nascono e si sviluppano come prodotti umani. Non sono il prodotto di un Dio maschio che premia maschi forti e bellicosi. Due anni dopo la Dichiarazione universale dei diritti umani, nel 1950, è stata adottata la Convenzione europea per la salvaguardia dei diritti umani e costituita la Corte europea dei diritti umani, le quali, nella loro lunga azione di regolamentazione, hanno operato per combattere contro le leggi che producono aberranti discriminazioni, tra cui quelle che negano la libertà di identità e orientamento sessuale e la libertà di autodeterminazione della donna. I diritti umani sono certamente per molti aspetti ispirati dall’insegnamento abramitico-cristiano, tanto che nel suo libro God Save the Queer Michela Murgia si chiede se davvero il cristianesimo sia coerente nel mantenere un atteggiamento ostile nei confronti delle diverse identità e degli orientamenti sessuali. Di fatto l’impianto patriarcale e sessista mina alle radici il principio di inclusione di cui il cristianesimo vorrebbe farsi portabandiera.2 Secondo le Nazioni Unite «la parità di genere non è solo un diritto umano fondamentale, ma la condizione necessaria per un mondo prospero, sostenibile e in pace».3 Poiché la dimensione relativa alla sessualità e alla gestione del proprio corpo è tra gli oggetti di definizione di tale agenda politica, vale la pena ricordare che questi ammettono interamente l’autodeterminazione non solo della donna,4 ma anche di coloro che appartengono alla comunità lgbtqia+, promuovendo la totale equiparazione del loro diritto di rispondere al bisogno di sviluppare una propria identità personale e alle possibilità di autorealizzazione affettivo-relazionale. E conviene ricordare ancora che, in linea con le Nazioni Unite, l’Unione europea e il Consiglio d’Europa all’unisono condannano discriminazioni di ogni qual tipo e violenza o subordinazione di tali categorie di persone, parimenti a ciò che viene garantito a coloro che si trovano in qualsiasi altra condizione di svantaggio.5 Può dunque bastare la dichiarazione di essere una donna, madre e cristiana da parte di una esponente che mantiene fede al fascismo per giustificare la messa in questione del diritto umano di veder rispettata la propria dignità, indipendentemente dall’identità di genere, e la libertà di gestione della propria vita sessuale e riproduttiva senza dover pagare alcuna conseguenza e senza doverne rendere conto in nome di valori disattesi innanzitutto dalla stessa autorità al potere grazie al consenso garantito dall’evocazione di Cristo?

			La sessualità è una dimensione dell’umano che da sempre subisce un forte disciplinamento per assoggettare l’individuo alle istanze di sopravvivenza della comunità. Se fino alla prima metà del secolo scorso questo era dovuto al controllo demografico del gruppo, per cui la regolamentazione dei rapporti doveva garantire per un verso il mantenimento di una quantità di individui sufficiente e necessaria per la sua sopravvivenza e per l’altro il contenimento della sua numerosità, e se altresì il valore della famiglia è fin dalle origini legato all’esigenza di proteggere la prole ma anche di predisporre eserciti, significa che oggi dobbiamo smarcarci dai simboli che hanno caratterizzato tale passato. Il presente è un’altra cosa e la società civile è basata sul valore della pace e della democrazia, ma anche e specialmente sulle conquiste delle conoscenze scientifiche e della tecnica, e può permettere agli individui di negoziare le forme della riproduzione e di gestione del desiderio indipendentemente dalle limitazioni imposte dalla natura e dalle norme che hanno disciplinato la riproduzione lungo la storia tramite i valori tradizionali legati alla religione. 

			Questo significa che la religione, quindi, non dovrebbe più essere un linguaggio che disciplina qualcosa che la scienza gestisce molto meglio, e in funzione del benessere e della libertà di autorealizzazione delle persone. A meno che non stabiliamo che si debbano rispettare le volontà di un Dio terrificante che non desidera altro che il nostro sradicamento tenendoci ancorati all’autonegazione e alla frustrazione. 

			2. Teəlogia

			Dio non ha bisogno della negazione di noi stessi e della nostra multiformità. Non ha bisogno della nostra umiliazione e del misconoscimento della dignità di qualcuno. È infinitamente più grande di come lə rappresentiamo dopo averlə issatə al letto di Procuste per adattarne la figura alla nostra ipovisione. Dio non arriva solo là fin dove vediamo e pensiamo noi. Questo significa che non se ne fa niente del martirio imposto da usanze discriminatorie. 

			Il sapere tecnico-scientifico sta gradatamente ponendo sotto il controllo umano ciò che un tempo era considerato «necessità» la cui responsabilità veniva attribuita alla intangibile sacralità della natura. Se la scienza dimostra che qualcosa è controllabile, questo significa che non è necessariamente immodificabile. Poiché non è ancora stato spiegato perché dovrebbe aver bisogno del nostro malessere e del nostro dolore e in che senso dovrebbe essere estraneo o contrario alle scoperte di scienza e tecnica, è privo fondamento affermare che Dio dovrebbe essere contrario all’umana capacità di spostare progressivamente il confine tra «caso» o «predestinazione» e «scelta». Il fatto che le religioni abramitiche non riescano a giustificare il senso del limite se non presupponendo un Dio inclemente non è una responsabilità che possiamo attribuire a Dio ma a chi parla per ləi.

			Poiché Dio non corrisponde a come i promotori di partiti religiosi lə rappresentano, inevitabilmente qualcun altrə, chissà, forse autenticamente ispiratə da Dio, comincia già ad annunciarsi per dire che in verità le cose non stanno come i ceti più agiati e quelli culturalmente meno evoluti, che ne subiscono le arti persuasorie le vorrebbero far passare. La teəlogia è una scienza ben più complessa della teologia usata da autorevoli ministri di culto e politici. È altra cosa da come viene intesa da Schmitt, colui che stabilisce un nesso necessario tra potere teologico e auctoritas, per giustificare totalitarismo e guerra. Ed è bene ricordare che, se il nazismo è stato espressione del male assoluto che non vogliamo ripristinare, conviene ricordare come la storia lo ha giudicato. Possiamo dunque fidarci dei suoi binarismi? Direi di no. E questo significa che bisogna fare molta attenzione a qualsiasi forma di ragionamento che inventi e amministri retoricamente categorie binarie, reificandone l’esistenza concreta in nome di un carisma che discende direttamente dalla fede in una confessione religiosa.

			Se siamo tutti d’accordo, quindi, che l’umano deve fare molta attenzione quando ha la pretesa di entrare nella mente di Dio e riconoscerne le coordinate, perché stabiliamo che Dio sia un maschio e dunque gli manchi tutto ciò che riguarda l’essere femmina? Le culture politeiste da sempre annunciano l’esistenza di divinità tanto maschili quanto femminili e intersessuali. Pensiamo ai culti primordiali della Grande Madre del paleolitico e del neolitico, alla mesopotamica Ishtar, alla semitica Astarte, alla egizia Hathor, i cui riverberi raggiungono la cultura greca e romana con Cibele, Afrodite, Demetra e Cerere, Persefone e Proserpina. Nell’antico Egitto fiorirono le immagini di Iside, grande madre di Horus che ricompose il corpo smembrato di Osiride; Hathor, dea dell’amore, della gioia e della bellezza, spesso raffigurata come vacca; Maat, dea dell’ordine cosmico e della rettitudine; le possenti dee protettrici Nekhbet e Uadjet… E il pantheon celtico precristiano non era meno ricco di quello arcaico dell’area mediterranea: la dea della foresta Abnoba, del fuoco Belisama, dei cavalli Epona, le dee della guerra Andraste e Catubodua, della caccia Arduinna e Artio, della guarigione Coventina e Sirona, solo per citarne alcune, sono in grado di testimoniare la ricchezza delle forme con cui il femminile si annunciava fiorente nell’area del sacro.

			Che dire poi del panorama indù, che vanta non meno importanti figure, per esempio Sarasvati, sposa di Brahma, Lakshmi di Visnù, e Parvati di Shiva, le cui manifestazioni possono declinarsi come Kali, Uma, Durga, Tara o altro. Anche per la teologia musulmana il florilegio dei nomi divini, tanto ricco quanto inaccessibile all’umano, ha la propria dimensione femminile. In tutto i nomi sono quattromila e tra questi, mille sono conosciuti soltanto da Dio stesso, mille da Dio e anche dagli angeli, altri mille da tutti costoro insieme ai profeti; infine, i restanti mille anche dai credenti. Di questi ultimi, trecento sono citati nella Torah, trecento nei Salmi, trecento nei Vangeli e cento nel Corano, dei quali novantanove sono noti ai fedeli comuni, mentre uno è segreto e conosciuto solo dai mistici.6 Molti tra questi nomi sono declinati tanto al maschile quanto al femminile. Il problema è che quando alla divinità è stata tributata un’esclusiva eternità in contrapposizione alla caducità del mondo, in Occidente, la sua originaria multiforme sessualità ha subito una radicale amputazione venendo quindi rappresentata solo al maschile. 

			La teəlogia è l’ambito in cui la questione è stata presa seriamente. Interessata a considerare questa dimensione del divino, tale corrente di studio cerca di restituire alla divinità ciò che la tradizione le ha negato, giustificando così le violenze del patriarcato. Dobbiamo a Naomi Goldenberg il sasso lanciato nello stagno del sessismo teologico con il suo Changing of the Gods. Feminism and the End of Traditional Religions.7 La sua ricerca procede da quella inaugurata dalla suffragista Elizabeth Cady Stanton, la quale, nell’opera The Woman’s Bible,8 pubblicata nel 1895, metteva in discussione la posizione tradizionale dell’ortodossia religiosa che sanciva la subordinazione della donna all’uomo. La Bibbia, secondo Elizabeth, era infatti lo strumento principe utilizzato dai conservatori della tradizione che si opponevano all’idea di riconoscere il diritto di voto alle donne, stabilendo la necessità di mantenerle nel ruolo di sudditanza voluto da Dio, come risulta nell’Antico Testamento. Secondo Elizabeth, nessun uomo ha mai potuto parlare tanto chiaramente con Dio da poter giustificare leggi contro le donne e per poterle umiliare, e finché le donne si faranno convincere invece che qualcuno riporta le volontà divine sarà davvero difficile per loro emanciparsi dall’oppressione. 

			Consapevole della centralità di questo assunto, Naomi vuole restituire alle donne non solo la consapevolezza delle invenzioni maschili intorno alla rivelazione, ma anche l’immagine della dimensione divina al femminile, alla quale dedicare la propria chiamata spirituale. Nel discutere come anche in ambito femminista le donne preferiscano non rigettare l’impianto abramitico-cristiano scegliendo la via della revisione piuttosto che della rivoluzione,9 come per esempio nel caso dello studio di Sharon Neufer Emswiler e Thomas Neufer Emswiler Women and Worship,10 opera in cui si presenta il tentativo di risolvere il problema del sessismo che caratterizza i testi sacri e le dottrine religiose, Naomi sentenzia che il femminismo non può eradicare integralmente il sessismo dai testi sacri. E da questo deriva inevitabilmente che l’immagine di un Dio sessista non riesca a intercettare la spiritualità della donna contemporanea, attivamente impegnata sui fronti tanto del mettere al – quanto del costruire il – mondo. E ancor meno e a maggior ragione non può raggiungere la spiritualità dei componenti della comunità lgbtqia+. Per questo, le religioni tradizionali vengono progressivamente respinte e sostituite da nuove espressioni di religiosità. 

			3. Il terzo sesso per una teəlogia inclusiva, pacifista ed ecosofica

			Lo scandaglio di Naomi è continuato dunque con il prendere in considerazione gli effetti politici del riferimento a un Dio maschile e a un’idea di assoluto in sé contraddittoria perché presentata come invece manchevole di qualcosa e connotata da tratti sessisti. Sulla linea della riflessione di Agamben, insieme a Trevor Stack e Timothy Fitzgerald, la teəloga ha quindi curato i lavori di un gruppo di studiose nell’indagine intorno al riconoscimento del rapporto religione-secolarismo nella gestione del potere, per individuare fragilità e punti di forza di questa dialettica e importare nuove frontiere di confronto tra le due prospettive.11 Nella sua postfazione,12 Naomi riprende Judith Butler e Susan Sontag,13 per ricordare che il termine «critica» può essere inteso come uno studio dei termini entro i quali la vita viene aggiogata, al fine di offrire diversi modi di vivere. Analizzando attentamente le parole che pretendono di costruire le fondamenta del mondo, è possibile valutare ciò che tali concetti consentono ed escludono. Capire questo, permette alle persone interessate alla giustizia sociale di pensare e immaginare modi diversi e liberatori con cui dare forma alle istituzioni che regolano le relazioni umane. La religione non è – continua Naomi – un discorso unico assoluto e immutabile, un dato a sé stante, universale della vita umana, ma piuttosto è un termine proteiforme e spesso paradossale tra le cui pieghe si nascondono idee complesse difficili da analizzare nelle loro implicazioni per la vita reale delle persone. Quanto più si danno per scontate le parole dell’auctoritas tanto meno comprensibili diventano i suoi dannosi effetti concreti.

			La riflessione che prende forma da questa consapevolezza non si erige quindi sull’impianto della confutata verità metafisica su cui si decreta la radicale differenza ontologica tra Dio e mondo. Al contrario la teəlogia considera la natura come espressione intrinseca della rivelazione divina e l’esperienza spirituale, che si vive quando la si intercetta, come genuina chiamata all’ecologia. Su questo olismo si impernia il ridimensionamento delle logiche di grandezza che le tassonomie neoplatoniche della prossimità all’assoluto invece impostavano per giustificare la dominazione, l’abuso e lo sfruttamento della natura, considerata come materia e dunque come «nulla». Anche la teəlogia, dunque, sacralizza la natura, ma adottando tutt’altra epistemologia rispetto a quella metafisica, quella più prossima alla visione di Giordano Bruno: infiniti universi e mondi, ove ogni essere testimonia il proprio esser parte di Dio; non l’assoluto altro da Dio e quindi il nulla. 

			Il contributo teəlogico dialoga infatti con lo Zeitgeist ecosofico, al cui interno si sono cimentati studiosi che ragionano in termini antispecisti, proponendo un’idea alternativa a quella antropocentrica. Il termine ecosofia è stato inaugurato dal filosofo norvegese Arne Næss, il quale, sulla linea di Spinoza e Gandhi, non considera l’uomo alla sommità della gerarchia dei viventi, bensì al pari loro, come parte del tutto. La sua ecologia profonda stabilisce che ogni essere ha un valore in sé. Bisogna cercare una nuova armonia ecologica tra gli esseri che coabitano con noi la terra e il nuovo equilibrio da raggiungere passa attraverso il toglimento dell’antropocentrismo e la riduzione dell’interferenza umana sulla vita della terra.14 

			Nella stessa direzione continua Félix Guattari, che nel suo Les trois écologies,15 approfondisce il medesimo concetto di ecosofia: «Pur avendo recentemente cominciato a prendere coscienza dei pericoli più evidenti che minacciano l’ambiente naturale della nostra società, in genere ci accontentiamo semplicemente di affrontare l’inquinamento industriale, assumendo quindi una prospettiva puramente tecnocratica. Al contrario, solo un’articolazione etico-politica – che io chiamo ecosofia – tra i tre registri ecologici (ambiente, relazioni sociali e soggettività umana) potrebbe chiarire come rispondere alle istanze di ripristino di un equilibrio». L’opera di Guattari mette in evidenza una relazione sostanziale tra istanze individuali e risposte sociali, quindi la necessità di ridiscutere il senso delle parole che costellano il desiderio e la necessità che esso venga declinato con nuovi simbolismi e linguaggi, i quali non sono quelli che deumanizzano le persone togliendo loro la possibilità di autorealizzazione, ma al contrario le responsabilizzano dinanzi al futuro della terra: «La prospettiva ecosofica non esclude totalmente una definizione di obiettivi unificanti, come la lotta contro la fame nel mondo, la fine della deforestazione o della cieca proliferazione delle industrie nucleari; ma non si tratterà più di dipendere da parole d’ordine riduzioniste, stereotipate, funzionali all’espropriazione di altri problemi più specifici e alla promozione di leader carismatici. La stessa finalità etico-politica concorre alla soluzione relativa alle questioni del razzismo, del fallocentrismo, dell’eredità disastrosa di un’urbanistica “moderna” autocelebrativa, di una creazione artistica svincolata dal sistema di mercato, di un sistema educativo capace di nominare i propri mediatori sociali, eccetera. In definitiva, la problematica ecosofica è quella della produzione stessa dell’esistenza umana in nuovi contesti storici».16 

			Ma la più piena ecologia mentale non può prescindere dalla dimensione spirituale e dalla sua liberazione dalle soffocanti spire del sessismo e dei moralismi, ma anche del riduzionismo materialista. L’argomento viene dunque affrontato anche da Raimon Panikkar, il pensatore che è riuscito forse meglio a mettere in dialogo cristianesimo e spiritualità orientale. Secondo il mistico,17 la parola «ecosofia» esprime un’antica saggezza, ovvero la consapevolezza che la terra è un essere vivente, tanto nelle sue parti quanto nell’insieme. Il problema posto da questo tipo di riflessione dunque non riguarda solo la liceità o meno di uccidere gli animali per il sostentamento umano, quanto piuttosto il modo complessivo di rapportarci con la materia e il mondo fisico-sensibile, i cui nomi (physis, natura, bhumi), sottolinea l’autore, rivelano già nella loro etimologia che il nostro mondo è vivo. Ecosofia è dunque la saggezza della terra, la quale non consiste meramente nell’essere fornitrice di materie prime per l’umanità. Essa è il corpo stesso esterno dell’umanità, il suo spazio vitale. Di più: essa è uno degli elementi costitutivi della intera realtà, insieme alla divinità.

			Tutto questo teəlogia ed ecosofia lo intuiscono ma senza riuscire a radicare le proprie argomentazioni su un fondamento teoretico sufficientemente forte e inconfutabile. Il ricorso al contributo di Spinoza, come è quello di Næss, o di Gilles Deleuze,18 con il quale Guattari ha condiviso importanti studi e opere,19 ma anche delle prospettive postumane che cercano di dare una ragione alla prevaricazione dell’antropocene,20 mostra il bisogno di riprendere dove possibile argomenti che superino il riduzionismo materialista, ma senza centrare l’obiettivo, perché lo stesso Spinoza è stato superato dalla storia del pensiero che l’ha seguito. 

			Come dico da tempo, l’istanza di tutti questi pensatori trova invece possibilità di radicamento e sviluppo nell’indicazione di Emanuele Severino, colui che meglio di Giordano Bruno e Spinoza ha saputo indicare l’eterno, togliendo l’errore radicale del nichilismo che infesta le nostre più autentiche fedi e convinzioni.

			Saper pensare in forma incontrovertibile l’eternità, non è come non comprendere di che cosa stiamo parlando quando ci lasciamo convincere da false credenze religiose senza fondamento e con queste giustifichiamo la violenza negando che si tratti di questo. È infatti diverso rappresentarsi la morte come un momento di passaggio, in cui la vita abbandona il mondo per raggiunge altri lidi, dal ritenere che la morte sia la meta definitiva e inoltrepassabile dell’esistenza, oltre la quale si dà il nulla. Poiché la morte non è il temibile e poiché le religioni amministrano sul terrore dell’annientamento il loro potere ideologico, è meglio cominciare a capire quali contenuti delle religioni devono essere tenuti in considerazione e perché. Non certamente per fare ciò che gli esseri umani sanno fare autonomamente: le leggi. Il terzo sesso, quello che rivendica una bisessualità universale testimoniando senza vergogna che le caratteristiche fino a ora definite o femminili o maschili appartengono in realtà entrambe a un bacino di possibili espressioni della sessualità, ci fa capire che nessuno è colpevole di amare come ama. E la legge che non accolga questa libertà è una legge soltanto disumana in quanto meramente non applicabile e nient’affatto divina.

			Mi impegno da tempo affinché si riconosca la possibilità che l’insegnamento di Cristo non sia nichilista e che quindi l’ontologia di fondo del suo messaggio possa avvalersi dell’indicazione severiniana. Questo implica rileggere con categorie ontologiche totalmente nuove l’intero testo delle scritture e impostare nuove e certamente non facili ermeneutiche. Nonostante la difficoltà, sarebbe però importante poter dimostrare che il suo sacrificio non richiede più alcuna moltiplicazione di sacrifici di sé basati sul suo esempio e peraltro sarebbe interessante capire perché egli abbia parlato di Dio riferendosi a ləi come padre. Forse perché la rappresentazione di Dio fino alla nascita di Gesù era quella di un’entità maschile bellicosa ed era quindi necessario entrare in rapporto con lui intendendolo in altro modo? La morte in croce è forse quella che testimonia meglio di qualsiasi altro evento della storia che cosa significa credere in un Dio maschio. 

			Se fossimo capaci di pensare che nessun Dio pretende questo da nessuno, perché nessun Dio corrisponde alla mistica della virilità, certamente la storia e la psicologia guadagnerebbero un grande impulso in quel cammino che ci permette di dare senso ogni giorno alla fatica che l’amore ci richiede per costruire un mondo di pace e giustizia, attraverso il rispetto dell’uguaglianza e della libertà, insieme all’esercizio della fraternità.
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			Introduzione

			
					Ho cercato di verificare in vari documenti riguardanti la Goliardia se esistesse un tale rito e non ne ho trovato menzione. Tra i testi consultati il Codice Morandini e il volume Paolo Alvini, Storia della Goliardia Padovana e non solo. Bacco, tabacco e venere… da 800 anni, Mazzanti, Padova 2022.

					Rispetto al concetto di «errore», mi riferisco a quanto indicato dal mio maestro Emanuele Severino e nello specifico al «nichilismo» che caratterizza il sapere occidentale. Ho cominciato a scrivere questo libro parlando con lo stesso Severino di alcuni argomenti durante gli ultimi anni della sua vita. In particolare ci trovavamo a prendere in considerazione il pensiero di Carl Schmitt e il ruolo della Chiesa nella vita politica italiana. Quanto discusso in questo manoscritto, però, presenta solo la mia posizione, sebbene sviluppata sulla base di quel confronto, che peraltro includeva sempre la mia volontà di richiedere l’apertura del processo della Chiesa al discorso severiniano, specialmente alla luce delle opere: La Gloria; Oltrepassare; La Morte e la Terra e Testimoniando il Destino. Mi impegno da qualche anno affinché la discussione teologica si rivolga al senso dell’incontrovertibile discusso da Severino e alla possibilità di riconoscere nella Gioia l’indicazione più alta di ciò che autenticamente si può attribuire a Dio. Per lo stesso motivo ritengo che l’ex Sant’Uffizio potrebbe riaprire i lavori sull’opera di questo pensatore, rivedendo la sentenza che nel 1968 ne decretò l’inconciliabilità con la dottrina cattolica. Per una disamina dettagliata di questo argomento storicamente e culturalmente rilevante, si veda: Emanuele Severino, Il mio scontro con la Chiesa, Rizzoli, Milano 2001. Condivido tale riflessione con teologi di grande spessore come Giuseppe Barzaghi, Pierangelo Sequeri, Antonio Stizzi, Andrea Toniolo, Guidalberto Bormolini, e con filosofi esperti di tematiche cattoliche e severiniane, come per esempio Giulio Goggi, Fabio Farotti, Michele Lenoci, Leonardo Messinese, e Alberto Peratoner. Ma tutto questo non appare nel testo.

					La letteratura è vasta in proposito, tra gli altri studi ricordiamo: Marta Trzebiatowska e Steve Bruce, Why are women more religious than men?, Oxford University Press, Oxford 2012. Matt Bradshaw e Christopher G. Ellison, «The Nature-Nurture Debate Is Over, and Both Sides Lost! Implications for Understanding Gender Differences in Religiosity», in Journal for the Scientific Study of Religion, gennaio 2009, vol. 48, n. 2. Linda Woodhead, «Gendering Secularization Theory», in Social Compass, giugno 2008, vol. 55, n. 2. Vedi anche Callum G. Brown, The Death of Christian Britain: Understanding Secularisation 1800-2000, Routledge, London 2001. Si veda anche il documento internazionale: UN Women, «Religion and Gender Equality», in UN Women, 2016 https://www.partner-religion-development.org/fileadmin/Dateien/Resources/Knowledge_Center/Religion_and_Gender_Equality_UNWOMEN.pdf.

					Julius Evola, «Uomo e donna», in Rivolta contro il mondo moderno, Mediterranee, Roma 2013, pp. 201-209. Julius Evola, Metafisica del sesso, Atanòr, Todi-Roma 1958. Julius Evola, prefazione e curatela a Johann Jakob Bachofen, Le madri e la virilità olimpica. Storia segreta dell’antico mondo mediterraneo, Bocca, Torino 1949.

					Si vedano le statistiche del Global Gender Gap (https://www.adepp.info/2021/04/global-gender-gap-index/) e le si comparino con quelle presentate, per esempio, dal Gallup Global Wellbeing: file:///C:/Users/testine54251/Downloads/GlobalWellbeing_Rpt_POLL_0310_lowres.pdf

					Giuliana Sgrena, Donne ingannate. Il velo come religione, identità e libertà, Il Saggiatore, Milano 2022, p. 165.

					Si legga in questa prospettiva il volume, pubblicato subito dopo la morte di papa Benedetto xvi, di Georg Gänswein e Saverio Gaeta, Nient’altro che la verità. La mia vita al fianco di Benedetto XVI, Piemme, 2023.

					Lisa Levenstein,They Didn’t See Us Coming: The Hidden History of Feminism in the Nineties, Hachette UK, London 2020.
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					Le Nazioni Unite il 17 giugno 2011 hanno presentato la Risoluzione sui diritti umani, l’orientamento sessuale e l’identità di genere e lo stesso giorno il Consiglio per i diritti umani delle Nazioni Unite ha adottato la stessa, che condanna la violazione dei diritti umani delle persone lgbtqia+. Per quanto riguarda l’Unione europea, la Carta dei diritti fondamentali dei cittadini europei adottata nel 2000 e avente effetto giuridico vincolante nell’Unione a partire dal 2009 vieta qualsiasi discriminazione sulla base dell’orientamento sessuale, riconoscendo il diritto di sposarsi e costituire una famiglia anche alle persone omosessuali. Per parte sua, il Parlamento europeo nel gennaio 2006 invita gli stati membri a intraprendere qualunque azione essi ritengano opportuna per lottare contro l’omofobia e la discriminazione basata sull’orientamento sessuale, nonché per applicare il principio di parità quale parte integrante delle rispettive società e dei rispettivi ordinamenti giuridici. Il rispetto dei diritti e della dignità delle persone lgbtqia+ e la parificazione di diritti in materia familiare e di accesso al matrimonio sono stati esposti dal Parlamento europeo e devono essere recepiti dagli stati. Tra questi: la Raccomandazione 1117/89 sulla condizione dei transessuali; la Risoluzione A3-0028/94 sulla parità di diritti per gli omosessuali; la Raccomandazione 1474/2000 a tutti gli stati membri a introdurre una completa legislazione antidiscriminatoria; la Direttiva 2000/78 recepita in Italia con il decreto legislativo n. 216/2003 che stabilisce una base per la parità di trattamento in materia di occupazione e di condizioni di lavoro; la Risoluzione P7-TA/2011 sui diritti umani, l’orientamento sessuale e l’identità di genere nel quadro delle Nazioni Unite; la Risoluzione P7-TA/2012 sulla lotta all’omofobia in Europa; la Risoluzione sui diritti umani, l’orientamento sessuale e l’identità di genere nel quadro delle Nazioni Unite. Il Consiglio d’Europa ha parallelamente promosso azioni tese a realizzare il rispetto e il pieno godimento dei diritti umani da parte delle persone lgbtqia+ con: la Raccomandazione 924/1981 contro la discriminazione delle persone omosessuali; la Raccomandazione 1470/2000 per i diritti di gay e lesbiche in materia di asilo e di immigrazione negli stati membri; la Raccomandazione 1635/2003 a tutela di lesbiche e gay nel mondo dello sport; la Raccomandazione 1915/2010, la Risoluzione 1728/2010 e la Raccomandazione 2010/5 sulle misure dirette a rimuovere la discriminazione sulla base dell’orientamento sessuale e dell’identità di genere. In Italia la Legge n. 164/82 consente la rettificazione di sesso alle persone transessuali; diverse leggi e decreti in materia di protezione nei luoghi di lavoro presentano disposizioni che vietano discriminazioni dirette e indirette in ragione dell’orientamento sessuale della persona; l’art. 36-bis del decreto legislativo n. 177 del 2005 relativo al testo unico dei servizi audiovisivi e radiofonici vieta la promozione delle discriminazioni anche fondata sull’orientamento sessuale. Altre disposizioni che proteggono l’orientamento sessuale sono contenute in provvedimenti e trattati che riguardano le materie di asilo, protezione internazionale ed estradizione. Per il momento però le persone omosessuali non possono sposarsi; possono solo regolamentare il loro rapporto in quanto unione civile per effetto della Legge n. 76 del 20 maggio 2016.
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