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    Flashback-forward

    L’immemorare tra Bloch e Benjamin


    


    Stefano Marchesoni



    Eccola, la “lettera rubata” degli studi benjaminiani: si chiama Eingedenken ed è sempre stata lì, in bella evidenza tra le pagine delle Gesammelte Schriften. Una parola inconsueta, sconosciuta ai dizionari: un verbo sostantivato costruito a partire dall’aggettivo eingedenk, di solito utilizzato nella locuzione “eingedenk sein” a indicare l’esser memori (di qualcosa o qualcuno). Nelle traduzioni italiane questo termine viene reso per lo più con “rammemorazione” o “ricordo”1 – scelta opinabile e fuorviante, dal momento che viene così occultato il carattere sovversivo del nuovo conio scelto da Benjamin. L’antologia che qui si presenta al lettore nasce appunto dall’esigenza di riportare alla luce quanto le traduzioni hanno fin qui loro malgrado oscurato: si tratta di salvare l’Eingedenken dal misconoscimento e dall’oblio, ripetendo in certo modo il gesto compiuto da Benjamin nelle tesi Sul concetto di storia, da qualcuno felicemente definite come un saggio di «Eingedenken dell’Eingedenken».2


    Per cominciare, urge una traduzione italiana che renda giustizia alla peculiarità del termine. Posto che il verbo gedenken significa ricordare, rammemorare, essere memori, mentre il prefisso “ein” discende da un originario “in”, propongo di rendere il tedesco Eingedenken con una sorta di neologismo che salti agli occhi del lettore: immemorare. Anzitutto, il termine immemorare conserva l’aspetto di un verbo sostantivato. Inoltre, come vedremo meglio in seguito, sia Bloch che Benjamin insistono sul fatto che oggetto dell’Eingedenken sia non un mero ricordo, bensì l’affiorare di una potenzialità che attende ancora di essere realizzata. L’Eingedenken trova il proprio correlato intenzionale non in un che di ricordabile in quanto già avvenuto, bensì in un’esigenza che non ha ancora trovato modo di attuarsi. Infine, nell’Eingedenken non si tratta semplicemente di ri-memorare o rammentarsi, di richiamare alla memoria, ovvero di una rammemorazione, ma dell’irruzione nel presente di una esigenza che viene dal passato: decisiva è dunque la discontinuità esplosiva sancita da questa irruzione. Il continuum temporale salta e nel presente si apre una breccia che dischiude possibilità impreviste, incalcolabili, sovversive dell’esistente. Col termine immemorare si allude appunto a una presa di distanza dal presente, a un’esperienza della memoria di tale intensità da trascendere i limiti dell’immaginario e dell’immaginazione stessa. In gioco nell’immemorare è dunque non tanto il passato, quanto piuttosto un’esperienza altra del presente.


    Il merito di avere introdotto il concetto di Eingedenken nella filosofia novecentesca non spetta a Benjamin, bensì a un autore oggi decisamente inattuale: Ernst Bloch. Proprio nel suo primo libro, Spirito dell’utopia, redatto durante la prima guerra mondiale, concluso nel 1917 e pubblicato nel 1918, ci si imbatte in questo termine inconsueto per la prima volta. Sarebbe vano cercare tra le pagine del Geist der Utopie una definizione univoca del concetto di Eingedenken, che ad ogni sua comparsa rivela una sfaccettatura diversa. Ma il brano sulla “teoria della conoscenza fantastico-motoria”, con cui si apre la presente antologia, offre alcuni elementi essenziali per poter delineare una teoria dell’Eingedenken. Si tratta di un passo che Bloch decise di stralciare dalla seconda edizione dell’opera, pubblicata nel 1923. Dal momento che la traduzione italiana, uscita nel 1992 a cura di Vera Bertolino e Francesco Coppellotti,3 si riferisce a questa seconda edizione emendata, proponiamo qui una traduzione che rende accessibile al lettore italiano per la prima volta un testo decisivo per ricostruire la genealogia del concetto di Eingedenken.


    Lo Spirito dell’utopia è eloquente testimonianza della temperie espressionistica e venne definito da Bloch retrospettivamente come un «libro Sturm und Drang», animato da un «romanticismo rivoluzionario».4 Si tratta di un testo composito, articolato in sette saggi il cui filo conduttore è l’idea di «Selbstbegegnung» (letteralmente «incontro con se stessi»), ovvero di una graduale scoperta da parte del soggetto della propria anima. Nell’elaborazione di questa «metafisica dell’interiorità»5 Bloch privilegia l’estetica, in particolare la musica, nella quale egli scorge una peculiare «anomalia»: la musica sembra obbedire infatti «a un ritmo del tutto diverso»6 rispetto alla storia e alla «marcia vuota, formale del tempo».7 Ogni grande invenzione musicale custodisce al proprio interno un nucleo utopico che è sempre in eccesso rispetto al presente e attende dal futuro la propria redenzione. Ebbene, la via d’accesso alle potenzialità immanenti alla storia della musica si chiama immemorare.8


    Accanto alla musica, anche la storia della filosofia viene ripensata da Bloch alla luce dell’immemorare. Nel quinto capitolo dello Spirito dell’utopia troviamo così un’analisi approfondita della «atmosfera filosofica [Gedankenatmosphäre] del nostro tempo»,9 in cui spiccano i nomi di Rudolf Steiner, Bergson, Husserl, Eduard von Hartmann, Nietzsche, Kant e Hegel. L’intento di Bloch è invero assai ambizioso: si tratta di rifondare la cultura tedesca sulla base di un nuovo «sistema del messianismo teoretico».10 I lineamenti filosofici di questo messianismo vengono tracciati precisamente nel capitolo intitolato «Per la teoria della conoscenza motorio-fantastica di questa proclamazione».


    La questione al centro di queste pagine era già stata delineata dall’amico con cui Bloch condivise il suo giovanile entusiasmo filosofico, Georg Lukács, il quale ne L’anima e le forme si chiedeva tra l’altro: «Soltanto il passato appare veramente necessario, perché non vi si può togliere né aggiungere nulla. Ma il passato è veramente necessario?».11 Non è da escludere che proprio riflettendo su questa domanda Bloch, fortemente influenzato dal giovane Lukács, sia giunto alla elaborazione della sua originale gnoseologia.


    Già il titolo del capitolo, «Per la teoria della conoscenza motorio-fantastica di questa proclamazione», pone una serie di interrogativi: di quale «proclamazione» sta parlando Bloch? E soprattutto, in che senso la teoria della conoscenza da lui proposta è in pari tempo fantastica e motoria? La «proclamazione» qui evocata è quella di cui trattano i paragrafi immediatamente precedenti dello Spirito dell’utopia, intitolati rispettivamente «Excursus: la campagna di Alessandro Magno»12 e «Simbolo: gli ebrei».13 Si tratta per Bloch di proclamare energicamente l’attualità non dilazionabile del messianismo, che secondo lui potrà rinascere solo sulla base di una sintesi spirituale tra l’ebraismo (riconciliatosi con la figura di Gesù), la cultura tedesca e quella russa. Tale proclamazione presenta peraltro inequivocabili tratti gnostici, come attestato dall’evocazione di Marcione (un «grande uomo»)14 e della contrapposizione tra il Dio-demiurgo da un lato e la «massima divinità ancora ignota, rivelata attraverso il Cristo» dall’altro.15 Essenziale è dunque che questa convergenza tra le culture ebraica, tedesca e russa permetta di «preparare il tempo assoluto».16


    Nelle pagine qui tradotte, dunque, Bloch intende chiarire i presupposti gnoseologici del suo messianismo gnostico delineando una «teoria della conoscenza motorio-fantastica». L’aggettivo «motorio», che ricorre frequentemente in queste pagine dello Spirito dell’utopia, è con ogni probabilità di ascendenza buberiana. Nel terzo dei suoi Discorsi sull’ebraismo (1911), dedicato al «rinnovamento [Erneuerung] dell’ebraismo»,17 Buber concepisce l’ebraismo non come religione né come nazione, bensì come un «processo spirituale» rivolto alla realizzazione di tre idee: «l’idea dell’unità, l’idea dell’azione e l’idea del futuro».18 A proposito della seconda idea Buber scrive: «L’Ebreo è per sua disposizione più motorio che sensorio: il suo sistema motorio agisce in modo più intensivo del suo sistema sensorio; egli possiede nell’azione maggior sostanza e maggior personalità che nella percezione».19


    Oltre a essere «motoria», la teoria della conoscenza delineata da Bloch è «fantastica», fa cioè perno sull’immaginazione intesa come facoltà del possibile. Già in un saggio giovanile intitolato Sulla forza e la sua essenza (1902) Bloch identificava la cosa in sé con «la fantasia oggettiva»,20 concetto destinato a diventare uno dei fili conduttori della sua filosofia del non-ancora-cosciente e dell’utopia.21 Dal momento che l’atteggiamento messianico è rivolto a ciò che non è ancora dato, esso non può che basarsi su una facoltà capace di andare al di là dei fatti osservabili, così da poter cogliere tendenze presenti nella realtà in modo latente e che vanno quindi anticipate. Tale compito spetta alla fantasia. Tuttavia, l’anticipazione utopica del futuro è resa possibile secondo Bloch anzitutto da un profondo mutamento del nostro rapporto con il passato. Il cuore della sua «teoria della conoscenza motorio-fantastica», infatti, sta nella tesi circa il carattere incompiuto, dunque aperto, del passato: «Ciò che è accaduto», scrive Bloch, «è sempre accaduto solo a metà [halbgeschehen]».22 Il presupposto per cogliere le potenzialità inespresse nascoste nel già accaduto è una critica distruttiva nei confronti dell’atteggiamento positivistico. Nella prima parte del testo, infatti, Bloch si scaglia contro «il feticismo di una logica dei fatti fine a se stessa».23 D’altra parte egli ci mette in guardia anche contro la tendenza contrapposta, ovvero «contro il proprio regno dei sogni interiore, contro la fantasia sfrenata e senza guida».24 L’alternativa al positivismo non è dunque l’abbandono alla fantasia, bensì l’immemorare. Solo questo «Eingedenken» permette di cogliere quell’«elemento di futuro» che palpita segretamente in ciò che è stato, quel «futuro represso che non poté realizzarsi nella densa pasta del divenuto».25


    È evidente come una simile scoperta implichi un ripensamento profondo della filosofia della storia. E infatti i capoversi finali di questa «teoria della conoscenza motorio-fantastica» sono dedicati a una sorta di elogio della scrittura saggistica: solo il peculiare andamento del saggio permette secondo Bloch di rendere giustizia all’immemorare:26 «l’elemento saggistico [das Essayistische], secondo la sua attitudine metodologica più propria, costituisce un livello preliminare della filosofia della storia [eine Vorstufe des Geschichtsphilosophischen]». Ci scontriamo qui con una delle tensioni che innervano lo Spirito dell’utopia: se da un lato Bloch esalta le virtù della scrittura saggistica, dall’altro egli non intende rinunciare ad un progetto di sistema che stupisce per ampiezza e complessità, comprendendo, oltre a una preliminare logica, ben sei parti distinte: «la teoria della vita, la teoria della struttura del mondo, la filosofia della storia, la filosofia dello Stato, il sistema dell’estetica, la logica della filosofia, l’etica e metafisica dell’interiorità».27 Tale progetto tuttavia non verrà mai realizzato, e nel periodo tra le due guerre Bloch si dedicherà anima e corpo a un’originale saggistica filosofica con Spuren (Tracce, 1930) e con Erbschaft dieser Zeit (Eredità di questo tempo, 1935). È proprio l’esperienza dell’immemorare che, a giudizio di chi scrive, ha spinto Bloch ad abbracciare la scrittura saggistica, dal momento che tale esperienza coincide con l’emergere di momenti utopici difficilmente integrabili in una struttura concettuale stabile e ben definita.


    L’immemorare viene definito da Bloch anche come «esperienza massimamente integrale del soggetto morale-logico».28 Nell’immemorare può finalmente avere luogo l’incontro con il sé che costituisce il telos immanente dello Spirito dell’utopia: perciò esso viene esaltato enfaticamente da Bloch come «l’ultima torsione, lo starsi davanti agli occhi, la conquista della propria intensità con le sue mete, la quale dà risposta all’inquieto domandare dell’Io intorno a Dio con se stessa e la propria oggettualità mitica, un’ascesa nella pienezza del mondo, fino a quando anche Dio non si sia posto sul capo finalmente la corona della gloria divina».29


    Ma il valore dell’immemorare non è tanto teoretico quanto pratico. A più riprese Bloch insiste sul «primato della ragione pratica anche nella logica».30 Le implicazioni pratiche dell’immemorare risultano particolarmente evidenti nella monografia su Thomas Müntzer che Bloch pubblica già nel 1921. Nelle prime pagine di questa sorta di manifesto del millenarismo apocalittico, Bloch presenta un metodo storiografico originale, fondato sullo «schema produttivo dell’immemorare»31 e scrive inoltre:



    Inclinazioni, sogni, sentimenti profondi e sinceri, entusiasmi rivolti ad una meta vengono alimentati da un bisogno diverso da quello più afferrabile, e tuttavia non sono mai vuota ideologia; essi non tramontano, colorano realmente di sé un lungo tratto, scaturiscono nell’anima da un punto originale che genera valore e determina valore, continuano ad ardere non riscattati anche dopo tutte le catastrofi empiriche, continuano a proiettare in avanti, in una perdurante contemporaneità, la profonda traccia del sedicesimo secolo, il chiliasmo della guerra dei contadini e dell’anabattismo.32



    Se è vero che gli entusiasmi rivoluzionari «continuano ad ardere non riscattati», ciò implica che essi attendono di venire riscattati, cioè redenti. Un simile atto di redenzione è in gioco nell’immemorare: quell’Eingedenken che deve avere profondamente colpito Benjamin, attento lettore dello Spirito dell’utopia all’epoca del suo esilio volontario in Svizzera nel 1919.33 L’interesse che questo libro suscitò in lui è ampiamente documentato non solo dall’epistolario, ma anche e soprattutto dal fatto che egli ne scrisse una recensione, andata purtroppo perduta.34 Per quanto si evince dall’epistolario, il giudizio di Benjamin sul libro di Bloch era piuttosto critico. Per dirla in breve, Benjamin da un lato – come documentato dai testi qui antologizzati – accoglie l’esigenza messianica e l’idea blochiana di una possibile redenzione del passato mediante l’immemorare, dall’altro però rigetta nettamente la metafisica dell’interiorità di stampo gnostico sposata da Bloch.


    Va notato inoltre come il concetto di immemorare faccia la sua improvvisa comparsa negli scritti di Benjamin solo a partire dal 1927, ben otto anni dopo la lettura di Spirito dell’utopia e in concomitanza – niente affatto casuale – con l’inizio di quella ricerca sui passages parigini che si trasformerà in un vero e proprio work in progress a cui Benjamin non smetterà di lavorare fino alla fine dei suoi giorni. Indubbiamente la questione della memoria e del ricordo rappresenta uno dei fili conduttori del pensiero maturo di Benjamin. Mentre il giovane Benjamin, impegnato attivamente nella Jugendbewegung (il movimento della gioventù), privilegiava nettamente una prospettiva rivolta enfaticamente al futuro35, nel corso della prima guerra mondiale il suo sguardo tende a spostarsi risolutamente verso il passato – come quello del celeberrimo angelo evocato nella nona tesi sul concetto di storia. In particolare, il grande progetto di una «storia originaria» o archeologia (Urgeschichte) del XIX secolo, ovvero il libro sui passages, poggia su un’originale filosofia della storia al cui centro troviamo precisamente la nozione di Eingedenken.


    Se è vero che nell’immemorare è possibile ravvisare uno dei fili conduttori del pensiero di Benjamin, è vero anche che esso non va inteso come un concetto definibile in modo univoco, ma piuttosto come un’idea, ovvero – giusta la terminologia del libro sul dramma barocco – come costellazione formata da concetti diversi. Ciò che accomuna questi concetti è, come vedremo, l’esigenza di dischiudere un accesso al futuro che si nasconde nel passato.


    Già nei cosiddetti «Primi appunti» sui passages, risalenti agli anni 1927-29, egli evoca una «svolta dialettica, copernicana dell’immemorare»36, richiamandosi esplicitamente a Bloch e presentando l’immemorare come figura del risveglio: «Struttura dialettica del risveglio: ricordo [Erinnerung] e risveglio [Erwachen] sono strettamente affini. Il risveglio è cioè la svolta dialettica, copernicana dell’immemorare».37 È evidente come qui non si tratti di un semplice ricordo, di una mera presentificazione o rievocazione del passato. Proprio per questa ragione Benjamin ha bisogno di un termine peculiare, che segnali la posta in gioco della sua impresa. La «svolta dialettica» consiste nel ripensare da cima a fondo il rapporto tra passato e presente, nonché lo statuto stesso del passato. Se è vero che nella storiografia tradizionale «si considerava il “passato” come un punto fisso e si assegnava al presente lo sforzo di far avvicinare a tentoni la conoscenza a questo punto fermo»,38 l’archeologia benjaminiana mira a leggere il passato alla luce delle potenzialità che lo rendono in certo modo non-passato e a partire dalle quali solamente può dischiudersi una prospettiva sul futuro.


    Il fatto che il concetto di immemorare riemerga improvvisamente a partire dal 1927 si spiega probabilmente sulla base di un’esperienza decisiva per Benjamin: la scoperta della Recherche di Marcel Proust, alla cui parziale traduzione in tedesco Benjamin si dedica con Franz Hessel negli anni tra il 1925 e il 1926.39 È significativo che nel saggio Zum Bilde Prousts (1929)40 Benjamin utilizzi l’espressione «immemorare involontario» (ungewolltes Eingedenken) per tradurre la nozione proustiana di mémoire involontaire.41 Già in una recensione pubblicata nel 1927 sulla rivista olandese «i 10» Benjamin contrapponeva chiaramente immemorare involontario e ricordo volontario:



    E se l’ambito tematico è molto concreto, come ad esempio la descrizione di un luogo, il racconto di un’esperienza vissuta, lo sviluppo di un pensiero (mentre tutto ciò dovrebbe essere costantemente simultaneo e unificato), la pregnanza dell’immemorare involontario e rilassato dovrebbe essere già molto grande per poterle assicurare l’oniricità del risultato. Se invece è il ricordo cosciente che l’autore traspone post festum nell’inconscio, il risultato sarà inevitabilmente sconfortante. Le cose si succederanno in modo confuso e monotono, non fantastico e onirico.42



    Per Benjamin l’incontro con il concetto proustiano di mémoire involontaire ebbe il valore di un’epifania profana che gli permise di esplorare un’inedita dimensione della memoria, un vasto e inesplorato territorio che si situava ai margini e al di fuori di quella metafisica della volontà che invece aveva tenuto in scacco lo Spirito dell’utopia di Bloch. Il carattere involontario conferisce infatti al ricordo una qualità peculiare che lo differenzia profondamente dall’atto psicologico a cui siamo soliti dare quel nome (ricordo o Erinnerung). Più che di un atto con cui il soggetto si accerta del proprio passato, nel caso della mémoire involontaire si tratta di un evento che al modo della madeleine proustiana, irrompe nella vita del soggetto scompaginando le carte: una sorta di eccesso imprevedibile, dalla provenienza misteriosa, che ci interpella da un passato che non è mai stato così presente e che molto probabilmente non ha mai avuto luogo nei modi in cui lo ricordiamo. Ma c’è di più: questo evento da cui il soggetto si sente sopraffatto e spossessato apre una nuova prospettiva sul futuro. Si pensi alla dinamica magistralmente descritta da Proust: è l’impatto folgorante con la mémoire involontaire che porta l’aspirante scrittore Marcel a mettersi finalmente a scrivere la Recherche, come scopriamo alla fine del romanzo, in Le temps retrouvé. L’immemorare benjaminiano implica un analogo travaglio: esso si situa sulla soglia tra l’evento (l’affiorare improvviso di un’immagine guizzante del passato) e la prassi che può corrispondere a questo evento (o mancarlo, come è più spesso il caso), si tratti della composizione di un saggio o di un’azione politica rivoluzionaria. A seconda dei contesti e delle situazioni l’immemorare potrà dunque assumere valenza artistica, filosofica o politica, ma si tratterà pur sempre di un effetto pratico, che scavalca la dimensione teoretica: l’immemorare è irriducibile alla rappresentazione, all’ambito psicologico della Vorstellung.


    Non essendo questa la sede per un’indagine approfondita sui diversi significati che di volta in volta assume l’immemorare nei testi di Benjamin raccolti nella seconda parte di questa antologia, mi limiterò a ricostruirne per sommi capi le vicissitudini semantiche in ordine cronologico. Nel corso degli anni Trenta il concetto si approfondisce anzitutto grazie ai saggi su Kraus e Kafka, ma anche con la redazione delle piccole prose che formeranno la Berliner Kindheit. La figura di Karl Kraus è indissolubilmente legata alla pratica distruttiva e redentrice della citazione – pratica in cui non è azzardato ravvisare il corrispettivo dell’immemorare sul piano poetico e compositivo: «La citazione chiama la parola per nome, la strappa dal contesto che distrugge, ma proprio per questo la richiama anche alla sua origine».43 Ebbene, anche nell’immemorare è in gioco l’origine, purché si intenda questa parola nel senso che ad essa conferisce Benjamin: non l’origine come evento collocato in un passato cronologico che segretamente comanda il nostro presente (il termine greco arché significa tanto inizio quanto comando), bensì origine nel senso di Ur-sprung, una sorta di salto, di scarto che in ogni istante può venire a scardinare il presente.44 Notoriamente Benjamin pensa questo scarto improvviso come un vortice nel flusso del tempo: «L’origine» – leggiamo nella Vorrede al libro sul dramma barocco – «sta nel flusso del divenire come un vortice [Strudel], e trascina dentro il suo ritmo il materiale della propria nascita».45 Con una mossa singolare Benjamin disloca l’origine dal passato al presente, in maniera analoga a Proust, che fa del «tempo ritrovato» non tanto la restaurazione di ciò che fu, bensì una nuova e originale esperienza del presente.


    Anche Benjamin cercò, a suo modo, di rievocare attraverso la scrittura l’infanzia perduta, redigendo tra il 1932 e il 1938 una quarantina di brevi prose che solo dopo la sua morte sono state pubblicate da Adorno in un volume dal titolo Infanzia berlinese intorno al millenovecento.46 Negli appunti preparatori, raccolti sotto il titolo Berliner Chronik, egli delinea un metodo compositivo basato sull’immemorare: «Anche se mesi e anni fanno qui la loro comparsa, ciò avviene solo nella forma che essi assumono nell’attimo dell’immemorare».47 La forma (Gestalt) qui evocata è caratterizzata dal primato dello spazio rispetto al tempo, nonché da un’intermittenza e una discontinuità che revocano in questione l’idea stessa di auto-biografia, dal momento che l’autós, il Sè come punto di riferimento stabile e télos della rammemorazione, viene meno. Per questo Benjamin può presentare il suo lavoro come il tentativo non di narrare una biografia, bensì di presentare delle immagini, «in cui l’esperienza della grande città si sedimenta in un bambino della borghesia».48 Ne consegue che l’immemorare permette di estrarre delle immagini impersonali dalle vicende biografiche, come risulta chiaramente dalla lettura di Infanzia berlinese.


    Negli stessi anni Benjamin, lavorando su Kafka, si sofferma sul concetto di «studio» che appare decisamente affine a quello di immemorare: «Poiché è una tempesta che spira dall’oblio. E lo studio è una cavalcata che muove contro di essa».49 L’opera di Kafka, in particolare Il processo, appare a Benjamin, che qui segue una suggestione di Willy Haas, come un corpo a corpo con l’oblio: i suoi personaggi sembrano spesso distratti, dimentichi dei loro impegni e anche della loro situazione. L’unico modo per evitare di lasciarsi vincere dall’«omino gobbo» – personificazione allegorica della sbadataggine e dell’oblio – è appunto l’esercizio dell’attenzione che nello studio raggiunge la massima intensità, come testimonia la singolare figura kafkiana di Bucefalo, il cavallo che si sprofonda nella lettura degli antichi codici nella parabola Il nuovo avvocato. In tale contesto Benjamin esalta inoltre lo studio come «porta della giustizia»:50 l’immemorare, che secondo un’annotazione preliminare costituisce l’essenza dello studio, appare qui come esperienza liminale, come soglia etico-politica dalla forte connotazione messianica. Non è un caso che anche il «Zitat», nel saggio su Kraus, sia concepito come il luogo in cui «la lingua si rivela come la madre della giustizia».51 Il concetto benjaminiano di giustizia implica dunque due momenti complementari: da un lato, come mostra in modo inequivocabile il saggio Per la critica della violenza, un momento critico-distruttivo che revoca in questione il diritto come «residuo dello stadio demonico di esistenza degli uomini» e rende possibile una presa di distanza dal mito,52 dall’altro un momento positivo incentrato sull’attenzione per ciò che è considerato insignificante, marginale, residuale, quindi dimenticato, e sul riscatto di potenzialità ancora latenti (nel linguaggio di Proust: il «tempo ritrovato»). Nel primo momento è possibile riconoscere senz’altro l’istanza ebraica della lotta contro l’idolatria, nel secondo invece si avverte distintamente l’influenza tanto di Proust quanto del primo surrealismo, caratterizzato secondo Benjamin dalla «sorprendente scoperta» delle «energie rivoluzionarie che appaiono nelle cose “invecchiate”, nelle prime costruzioni in ferro, nelle prime fabbriche, nelle prime fotografie, negli oggetti che cominciano a scomparire, nei pianoforti a coda, negli abiti vecchi più di cinque anni, nei ritrovi mondani, quando cominciano a passare di moda».53


    Esempio paradigmatico di un fenomeno in via di sparizione di cui Benjamin ha salvato la memoria è il narratore. Nel saggio del 1936 a lui dedicato troviamo l’utilizzo più tecnico e circostanziato del termine Eingedenken. Benjamin vi presenta una sorta di archeologia dei generi letterari a partire dalle rispettive «Muse»: mentre la Musa dell’epica è il ricordo (Erinnerung), quella della narrazione è la memoria (Gedächtnis) e quella del romanzo è appunto l’immemorare (Eingedenken). Che si tratti di una scelta terminologica molto speciale è confermato anche dalla traduzione francese del saggio, preparata dallo stesso Benjamin, in cui l’epica è ricondotta alla «mémoire», la narrazione al «souvenir» e il romanzo alla «souvenance» – parola, quest’ultima, piuttosto desueta e molto ricercata.54


    Il nesso elettivo con il romanzo, già chiaramente documentato dall’influenza decisiva di Proust, segnala che l’immemorare si lega a uno dei nodi problematici del lavoro sui passages, ovvero il declino inesorabile dell’esperienza (Erfahrung) e l’imporsi di vissuti slegati e frammentari che nel saggio su Baudelaire vengono catalogati sotto il titolo generale di Erlebnis. L’immemorare non sarebbe dunque la sopravvivenza residuale nella modernità capitalistica di un’esperienza organica, bensì la traccia, pressoché illeggibile, di un’esigenza di redenzione a cui Benjamin è rimasto fedele, nonostante le avversità, fino alla morte.


    Tale esigenza affiora a più riprese nei Fiori del male di Baudelaire, che nella lettura benjaminiana diventano monade in cui si riflettono i traumatici mutamenti epocali legati all’industrializzazione. Esposto a un’iperstimolazione nervosa già accuratamente diagnosticata da Georg Simmel, il cittadino della Parigi ottocentesca vive in un fantasmagorico avvicendarsi di choc che non si lasciano tradurre in un’esperienza narrabile. L’altra faccia dello choc, a cui inevitabilmente si finisce per fare l’abitudine, è lo spleen, la tetra consapevolezza di chi, saturo di impressioni, cessa di essere impressionabile, privilegia l’intelletto rispetto all’affettività e sprofonda nel tedio dell’indifferenza – salvo poi elevare tale condizione alla posa del dandy blasé, come fece del resto lo stesso Baudelaire. Resta la cicatrice, per così dire: la traccia di un’assenza che nei Fiori del male viene evocata come «Idéal» e trova la propria espressione privilegiata nelle correspondances: «Le correspondances sono le date dell’immemorare. Non sono date storiche, ma date della preistoria. Ciò che rende grandi e significativi i giorni di festa è l’incontro con una vita anteriore».55 Nell’epoca dell’individuo atomizzato e nervoso, orfano di qualsivoglia tradizione e appartenenza, nell’epoca di quelle che sono state chiamate «singolarità qualunque» o «bloom», l’esperienza perduta può essere ritrovata faticosamente solo attraverso l’immemorare. Giacché l’immemorare è ciò che rende possibile la giustizia intesa come risveglio dal mito, esso deve essere a sua volta salvato e tramandato. Questo difficile salvataggio dell’immemorare è al centro delle tesi sul concetto di storia, l’ultimo scritto a cui Benjamin stava lavorando prima di darsi la morte sul confine tra Francia e Spagna nel settembre del 1940. In uno degli appunti preparatori l’immemorare viene paragonato ad un «filo di paglia»56, a quello «Strohhalm» a cui, secondo un modo di dire tedesco, ci si aggrappa come all’ultima speranza. Al cospetto di un presente ridotto a eterna ripetizione del sempre uguale e di un futuro dalle tinte fosche, l’unica speranza possibile è rintracciabile nel passato. Con un paradosso di cui in queste pagine abbiamo cercato di ricostruire la genealogia, l’immemorare appare dunque come «il dono di riattizzare nel passato la scintilla della speranza»:57 attualizzazione postuma, in un determinato momento del presente, di possibilità racchiuse in un passato che attendeva messianicamente la propria riscossa. Per fare un esempio evocato da Benjamin nel libro sui passages, si pensi alla ripresa da parte dei comunardi parigini della pratica della barricata, già utilizzata dai parigini nel 1588 e poi, in maniera particolarmente incisiva, durante le “gloriose giornate” del luglio 1830.


    Si tratta di un’esperienza stratificata, che trova un’immagine privilegiata in un altro frammento, scritto probabilmente nei primi mesi del 1940. L’immemorare viene presentato qui come la «quintessenza» della concezione ebraica della storia: in base a tale concezione «ogni secondo è la piccola porta attraverso la quale può entrare il messia. Il cardine, in cui questa porta si muove, è l’immemorare».58 Immemorare è il nome della costellazione in cui un determinato momento del presente entra in relazione con un determinato momento del passato (ad esempio la Francia rivoluzionaria rievoca la Roma repubblicana, come si legge nella XIV tesi sul concetto di storia), aprendo così una prospettiva inedita sul futuro: la «Schlüsselgewalt di questo attimo [presente] su una determinata stanza del passato, rimasta chiusa fino ad ora».59


    Immemorare è dunque la Denkfigur in cui il pensiero di Benjamin nel suo complesso trova una sorta di vertiginosa ricapitolazione. Se è vero che la monade «contiene l’immagine del mondo»60, allora l’idea di immemorare, satura di tensioni dialettiche, contiene in se stessa, secondo una formidabile sineddoche teoretica, l’immagine del pensiero di Benjamin – e forse la sua eredità più preziosa.
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    Le note a piè di pagina sono tutte del curatore, che ha anche provveduto alla traduzione (o alla revisione di traduzioni già esistenti) dei testi.


    Nella sezione antologica dedicata a Benjamin vengono indicate in nota sia le pagine dell’edizione originale (Gesammelte Schriften, sigla GS seguita da numero del volume e di pagina), sia quelle della traduzione italiana nelle Opere complete Einaudi (sigla OC seguita dal numero del volume e della pagina).

  


  
    

    

    


    Testi di Ernst Bloch

  


  
    Per la teoria della conoscenza

    motorio-fantastica di questa proclamazione61


    

    


    Come opera efficacemente ciò che è ora? Ché noi vogliamo procedere agendo in maniera autonoma. Non già per sognare o trastullarci col pensiero. Nella testa creativa, infatti, tutte le mere lanterne oniriche si smorzano. La testa creativa è vincolata nel modo più rigoroso, sia dal basso che verso l’alto. Essa deve diventare tuttalpiù sognatrice canonica, per la quale ciò che agli altri nel migliore dei casi suona in maniera struggente e non ancora cosciente, diventa immemorare; dapprima solo sul piano di un sapere “mondano”, enciclopedico, poi però, con una premonizione che ritorna facendosi pienamente matura, come immemorare della propria profondità.


    Certo può anche accadere di dimenticare se stessi per lavorare in maniera contemplativa, attenendosi cioè a una disciplina particolare. In questo caso tutto resta come prima, e la vita vissuta, che affiora sempre di nuovo dalla vita saputa, resta senza luce. Perché qui il pensiero si deve astenere dallo sforzo che potrebbe distoglierlo dall’intuizione delucidata, dalla comprensione dell’intuizione comunque non risvegliata. Ci si deve sottomettere al corso del mondo che si è fatto strada nelle cose, nei soggetti e nelle opere per giungere fino al ricercatore. Perciò anche il tono resta chiuso in un indicativo pre-sensibile, o – qualora fosse sensibile, umano, qualitativo – comunque avalutativo – un indicativo appena condito avverbialmente con il “prima” o l’“adesso”, ma senza subire l’influsso del passato o del nuovo. Sarà pure indifferente a quali conclusioni possa giungere il chimico che abbia messo quasi completamente tra parentesi il concetto di tempo. La situazione si fa però più problematica se ciò che è avvenuto si mescola inavvertitamente con ciò che sta avvenendo, se ciò che fuori soggiornava, viveva e scriveva, alla fine deve stare nel libro, se conseguentemente tanto lo storico quanto la sua stessa epoca vengono incontro a se stessi e sono a loro volta esposti alla possibilità di ridiventare presenti nel corso puramente fattuale della storia. È difficile indicare precisamente il punto in cui comincia questa faticosa illuminazione, la crescente asperità della prospettiva e l’attuale dispiegarsi o il decrescendo dei nessi, dei fatti rilevanti e delle storie accertabili; il punto in cui, in altre parole, il giudizio politico viene a insinuarsi nel giudizio storico. Ancora peggiore che nel caso della storia è la situazione nella fisica, e pessima nella teologia e nella metafisica teologica, ormai inaridita nella sua chiusura disciplinare. Non sappiamo che cosa sia giallo o blu, oppure che cosa sia un fulmine in quanto tale. I concetti fisici, infatti, non emergono dalla serie dell’accadere pre-sensibile che fu un tempo presente, né con i loro portatori che restano invisibili, né con le loro leggi comparative. Sappiamo ancora meno come vadano prese le promesse religiose, ovvero i contenuti di un presente lontano, nascosto nel futuro. Poiché nel pensiero teologico domina la stessa assenza di slancio che si trova nella fisica, i concetti teologici non vanno oltre il presente del loro portatore con la sua spiritualità. Le forze dell’Io che cerca vengono represse, la vita superiore viene mantenuta presso il Padre, invece di concepire la festa del raccolto e della Pentecoste e di lasciare che Dio si faccia definitivo mediante lo Spirito Santo, e i concetti teologici vengono neutralizzati, nonostante l’incombere dell’apocalisse, nell’ambito di una falsa attualità del loro ordine valoriale. Perciò l’adesso del mondo colorato, straripante, dipendente da noi resta frammentario e inservibile per una funzione della teoria dei valori diversa da quella meramente privata e relativistica. Utilizziamo certo il linguaggio umano per risultati scientifici, ma ciò che in esso trova espressione è unicamente la verità dei fatti, indifferente allo spirito umano, anzi spesso ad esso contrapposta. La scienza mina il nostro essere partecipi, essa strappa la radice, mentre l’arte potenzia e la filosofia integra con il soggetto ultimo. Ciò che in tal modo emerge è (nella misura in cui la crescente coazione a pensare in modo meramente economico e riflessivo, seguendo la sempre maggiore assenza di logica degli oggetti, non si fa sentire troppo) – quel semplice registrare la storia del mondo che adotta l’indipendenza dall’Io esperiente, pensante e utopico, quale criterio della propria verità e della realtà empirica. Si tratta – ed ecco dove l’esigenza propria delle singole scienze si separa nel modo più evidente da quella propria della filosofia – della mera classificazione di morti istanti presenti [von toten Gegenwarten] e della mera chiarificazione della logica dei fatti di volta in volta aggiornata nelle sfere particolari.


    Ma come opera efficacemente ciò in cui io mi trovo “adesso”? Quando e perché ciò che io esigo da ciò che sono può essere vero? In che misura le forze del pensiero legislatore penetrano nella vita? Non veniamo al mondo solo per accogliere o registrare ciò che era, così com’era quando ancora non eravamo, ma tutto ci attende [alles wartet auf uns], le cose cercano il loro poeta e vogliono essere riferite a noi. Ciò che è accaduto [geschehen], è sempre accaduto solo a metà [halb geschehen], e la forza che lo fece accadere, che si espresse in esso in maniera insufficiente, continua a operare in noi e getta il suo bagliore anche sui tentativi parziali, ancora futuri che giacciono dietro di noi. Ciò che prima di noi, senza di noi era appena un fremito, ora è diventato capace di risuonare, riscaldare e illuminare; e come appaiono oggi le crociate? Indubbiamente esse si sono trasformate, perché anche ciò che “allora”, cioè nel suo luogo preumano, fisico, era solo un alito di aria o etere, è divenuto per noi e attraverso di noi suono, calore, luce: dunque lo stato [Zustand] che fu di volta in volta presente nella storia dovrebbe continuare ad ardere indipendentemente da noi, statico? Ciò che mai poté passare, deve essere frantumato, ciò che mai giunse a se stesso, deve essere sciolto e il mai pienamente accaduto [das nie ganz Geschehene] deve essere compiuto in nuovi attimi. Certo il passato pare essere solidificato, addormentato, poiché esso tende a ricoprirsi di oscurità crescente nella misura in cui ci allontaniamo da esso. Ma tutto ciò può risvegliarsi: è rimasto fluido e cangiante, e continua a scorrere sotterraneamente, non ha alcunché di immutabile, come le tombe o ciò che è perduto per sempre, o una qualche nozione logica bella e pronta. Nonostante la sua apparente cristallizzazione nel passato, nella sua transitorietà esso serba in se stesso ancora un qualcosa di segreto, un elemento di futuro [ein Element des Zukünftigen], come pure il cristallizzarsi del futuro nel presente pacificato del senno di poi o della valutazione ha sopra di sé ancora sempre dei momenti di indecisione, delle alternative, degli dèi sconosciuti che ci attendono. Incalzare questo elemento che pulsa, allentare nel rimpianto questo futuro represso che non poté realizzarsi nella densa pasta del divenuto, in una corresponsabilità ancora vivente e accorta, comprenderlo, alleggerirlo e inserirlo in una dimensione valoriale: è questo il lavoro pensante della filosofia della storia [die denkerische, geschichtsphilosophische

    Arbeit]. Si può farlo stando in alto o in basso. In tal modo si può parlare del massimamente singolare senza mirare ad esso direttamente. A tale scopo il peculiare pensiero saggistico e occasionale – che permette di procedere sia intuitivamente che velocemente e agilmente – è un inizio metodico promettente. È infatti peculiare del pensiero saggistico il fatto di conciliare due atteggiamenti solitamente in contraddizione tra loro: la contemplazione amorevole del singolare – indifferente al fatto che esso possa essere classificato o dedotto –, e il tendere risolutamente al di là di esso, verso una meta, un senso ulteriore – secondo la postura di chi si chiede: che cosa ho se non ho tutto? Si tratta dello sguardo energico che permette di rendersi affini a tutto, di abbandonarsi al campo coltivato, alle nuvole, al tempo e agli elementi, di lasciarsi compenetrare da essi per poi rituffarsi in se stessi come nel sogno di tutte queste cose. Si tratta inoltre di quella audace e libera obiettività che permette di intuire, di ritrovare l’equilibrio, di raccogliere forza e nutrimento necessari contro il proprio regno interiore dei sogni, contro il proprio regno interiore dei sogni, contro il volo inizialmente giacobino della spontaneità; si tratta di diventare pieni di pianta, pietra, brocca, arpa, di conoscere il simile con il simile, di risvegliare l’innato, anche solo accennato, in noi attraverso il mondo – e viceversa; di diventare pieni di mondo, di farsi più ricchi e risanati rispetto al mondo, di penetrare in ciò che nel mondo vi è di singolare, individuale, storico; e quindi, come Io vivente, integrato, umano, sociale, musico e credente, salendo per questi sei scalini, attraverso sei sfere, giungere attraverso questo lungo ponte fino a sé, al Corpus Christi stesso, sempre di nuovo sprofondando, sempre di nuovo attraversando ogni sfera relativa nella storia, e sempre di nuovo riemergendo medialmente [medial] alla fine di ogni sfera, conoscendo le proprie radici, mirando alla propria corona, percorrendo la propria Iliade, e così almeno parzialmente illuminati nell’oscurità dell’attualità vissuta. Così si procede, in vie strette e ampie e profonde, attraverso la “teoria della vita”, la “teoria della struttura del mondo”, la “filosofia della storia”, la “filosofia dello Stato”, il “sistema dell’estetica”, la “logica della filosofia”, l’“etica e metafisica dell’interiorità”, finché in queste sette opere (ma la logica è solo luogo di raccolta degli aspetti metodologici delle varie sfere, non una sfera autonoma), o meglio in queste sei elevazioni e torsioni di noi stessi, in questi specifici incontri con se stessi [Selbstbegegnungen] e in questi processi di oggettivazione sempre meno velati, in queste sei grandi conquiste del nostro capo con la mobilitazione delle energie mitiche e degli oggetti della fine, dell’inizio e della fine – finché in esse non giace compiuto il “sistema del messianismo teoretico”, capace di renderci maturi per i profeti e per il messianismo pratico. Così è data la capacità ben disposta di ripercorrere ancora concettualmente la storia dell’anima che procede sempre di nuovo in sei livelli, in modo tale da porre al loro posto le cose nuovamente perlustrate, perlustrate fino al loro fondamento non ancora accaduto, e – divenuti, da filosofi che tutto pensano, spiriti per così dire terrestri – da assegnare al singolo la foresta, lo sfondo, la profondità di sé e del proprio luogo, ovvero conferendo alla realtà vissuta del mondo, sulle prime così amorfa, il suo più profondo ordine scandito in sfere, l’insieme delle sue entelechie organiche, fisiche, storiche, politiche, estetiche, religiose; come nostro viaggio e rafforzamento, come i circoli mentali che risanano, come germogli del nome, della nostra più intima psicologia nascosta e infine del problema escatologico di decisione e verità del mondo in generale. Ciò che è singolo [einzeln], non occorre che resti e che si avvii alla fine in se stesso, e tuttavia non smette di restare qualcosa da imparare, ovunque ci possa essere colore. Così si lascia chiamare il singolo, per nuotare con esso, per darsi ad esso fino alla sua fine, per volerlo e saperlo nel medesimo slancio, per essere affini ad esso proprio nel sollevarsi e per lasciar così risuonare fino in fondo l’individuale nel nostro impegno per noi stessi. Ciò non significa tuttavia riconoscere come debba vivere il singolo, quindi nemmeno l’ordine delle cose attualmente obiettivo; la natura non è tutto in una volta sola, e quindi questa pienezza di intenzioni rivolte al singolo è proprio sulla base di quel con-sapere estranea, eccedente, entusiastica, non-goethiana, ispirata a Isaia, rivoluzionaria contro la conformità a regole comparativa, e così in fin dei conti, paradossalmente si tratta del massimo empirismo dell’individuale sulla base del massimo utopismo rispetto alle sue mete. E ora si vede che l’elemento saggistico [das Essayistische], secondo la sua attitudine metodologica più propria, costituisce un livello preliminare della filosofia della storia; non solo nella misura in cui il saggio ha la tendenza a rendere ancora scintillante il già formato, ma anche in virtù dell’altra caratteristica del saggio, quella di rimanere presso la cosa proprio non rimanendo presso di essa; a patto però di presupporre che si concepisca in maniera adeguata il concetto entelechico [den entelechetischen Begriff] della cosa, ovvero che si colga il singolare e intensivo veramente come intensivo, come storico, e che si conducano i particolari nel loro tracimare al di là dell’ampiezza della loro sintesi a una metodologia capace di retroagire e di elevare. Secondo l’approccio saggistico, infatti, nella persona del filosofo della storia nato, si sposano bene questi due momenti: sentire il singolare in un modo inaccessibile a qualsiasi atteggiamento anche empiristico (nella misura in cui questo si basa sulla sua regola attuale, su una logica completamente inessenziale, comparativa, empirica); e poi, imparare da questo singolare – che pulsa, represso, futuro, tracimante, incomparabilmente carico – imparare da esso, illuminato con l’immemorare, questa esperienza massimamente integrale del soggetto morale-logico, le tendenze storiche, le intuizioni eidetiche luciferine, la cui possibile liberazione (nel senso di una progettazione individuale-intensiva, di un gettare ponti e fondamenta, di una ricostruzione in direzione di un sistema di valori sociale, estetico e religioso) è rappresentata dal saggio

    [Essay] compiuto, finalmente giunto al suo luogo forse più stretto ma anche più completo, quindi la filosofia della storia, Goethe più Isaia, la storia rinata, costitutiva in questa filosofia della storia. Perché ciò che è, non può essere vero, ma vuole ritornare a casa grazie agli uomini. Ciò che qui agisce e lavora, continua a lavorare, secondo il principio di ogni applicazione categoriale e di ogni relazione trascendentale: “iniziato è il cammino, completa il viaggio!”, non è più la questione di cosa siano le cose nel momento presente, nelle loro regole di comportamento empiriche e nella loro codificazione scientifica, bensì – secondo un accento diverso e senza rinunce di tipo religioso – la questione di che cosa siano le cose, gli uomini e le opere in verità, viste secondo la stella del loro destino utopico, della loro realtà utopica. Non appena l’Io conoscente è stato purificato in questo modo, si può adottare in ogni sfera come criterio della realtà filosofica proprio la massima dipendenza dal soggetto esperiente, cioè donatore di qualità, pensante, capace di imprimere accelerazioni di filosofia della storia, e utopico, cioè capace di riempire con valori. Il presentimento che bisognerebbe più soffermarsi che capire e che il provvisoriamente reale non si lascia affatto cogliere senza le sue componenti utopiche – questa coscienza profondissima degenera facilmente in farsa della propria illuminazione e volontà di migliorare il mondo. Ci vuole un Io altamente obiettivo, canonico per mantenere a priori pura quella ragione combattiva che vorrebbe e deve elevarsi ancora al di là della fantasia fattasi scaltra attraverso i danni, quindi al di là della scienza particolare che si limita a registrare e commentare – per mantenere pura quella ragione che ha la pretesa di saperla lunga rispetto al mero sognare, all’utopismo casuale, privato, effimero, alla assenza di rapporto riflessiva con l’essenza, nell’ambito del suo messianismo a priori che si va estendendo. Allora però si fa luce ovunque, specialmente nelle zone già occupate dall’uomo, l’ora messianica del logico [jene messianische Tageszeit des Logischen], che – invece del mero commento all’evidenza certa, cioè osservabile sperimentalmente, della corrispondenza categoriale empirica con la sua logica fattuale – lascia emergere l’evidenza illuminante [die einleuchtende Evidenz], cioè la seconda verità e la sua logica solamente morale-speculativa, il primato della ragione pratica anche nella logica. Questo immemorare ha il suo duplice ambito: da un lato esso procura le cose date intensivamente, cioè permette di conoscere l’enciclopedia che va percorsa fino all’estetico; dall’altro è l’ultima torsione [Drehung], lo starsi davanti agli occhi, la conquista della propria intensità con le sue mete, la quale dà risposta all’inquieto domandare dell’Io intorno a Dio con se stessa e la propria oggettualità mitica, un’ascesa nella pienezza del mondo, fino a quando anche Dio non si sia posto sul capo finalmente la corona della gloria divina.


    È questa la direzione in cui ci si muove, consigliando, comandando, indovinando ciò che deve venire: verso un mutato voler pensare, verso un voler ripensare il mondo intero. Quando poi conosceremo noi stessi, avremo familiarità con tutto. Non ci sarà più nulla che sarebbe solo da decifrare e se ne starebbe lì, libero dal nostro occhio velante. Ma noi stessi saremo partecipi delle azioni, delle decisioni e delle nominazioni relative al corso del mondo, il quale di per sé è privo di un nucleo, non è vero [überhaupt nicht wahr]. Quasi tutto si è rifugiato in noi perché lo richiudessimo e lo rendessimo essenziale; il destriero infiacchito è infatti liberato e ciò che è dato comincia a diventare sempre meno ospitale. Per tacere della crescente miseria e dell’indifferenza del “corso delle cose” rispetto a noi: rispecchiati in maniera puramente scientifica, Poincaré o l’ammissione del mero approccio calcolante sono solo l’ultimo episodio nella serie dello svuotamento spirituale logico-obiettivo, che già prima, conformemente alla maggiore altezza dei loro oggetti, si è mostrato come il principio di perdita trascendentale della modernità [das transzendentale Verlustprinzip der Neuzeit], ad esempio in Savigny o nel declino storico del diritto naturale e in Lutero o con la soggettivazione del sistema divino. Si sente che la nuova ora filosofica katexochen [sic!] è giunta; ché la logica dei fatti, questa sorta di focolare della pura conoscenza della realtà, si accinge vieppiù a sprofondare, a diventare “trascendente”, in noi, cioè a rifugiarsi nell’accomodarsi riflessivo o utopico, nella coscienza. Il mero pensiero, indipendentemente dal soggetto esperiente e pensante, la vecchia intellettualità, il comodo gioco con l’enigma del mondo, come se dipendesse solo da noi e non ci fosse nulla di oggettivo, se il rebus – che è tale solo per noi, ma non in sé – venisse infine risolto –, tutto ciò si avvia rapidamente verso uno sconvolgimento, una dissoluzione e una trasformazione non inferiori al rovesciamento delle tendenze scientifiche nel Rinascimento. Ché queste hanno certamente reso il pensiero maggiorenne, e tuttavia – nonostante Münzer, Kant e Schopenhauer – non ne hanno riconosciuto la spontaneità più profonda, mentre hanno liberato lo spirito dalla rivelazione ormai indebolita solo nella misura in cui con il lumen naturale, con la rinascita del metodo puramente osservativo e impostato teoricamente si è instaurato il feticismo di una logica dei fatti fine a se stessa, il quale ha degradato la filosofia ad ancella – peggio ancora, a mero riassunto concettuale delle scienze particolari, affibbiandole il ruolo di avvocato di una logicizzazione dell’empirico. Tutto ciò è irrevocabilmente passato, solo in noi stessi arde ancora luce, non nel mondo. Certo, anche le anime sono troppo vuote per essere ancora credenti, per avere ancora il mito; ma nulla va escluso, anche questo vuoto è solo una parte di contesti di filosofia della storia, ai quali essa è legata necessariamente e costitutivamente, anche l’abbandono è un modo – un modo terribile – di essere circondati da Dio: Dio non è, Dio ha valore, anche l’«ateismo» è una forma estrema di devozione, il più fervido amore per Dio, giacché può significare: il dispensare Dio da questo mondo, dal suo governo, come pure dalla sua esistenza nel modo ora possibile; anche il pragmatismo con il suo attaccamento alla terra ha nel sangue la sua stella utopica lontana – suvvia, scopriamo dunque il mito di questo vuoto di mito, ed esso si riempirà a sua volta fino a metà e getterà luce sul prossimo mito, il mito dell’umanità escatologica. Il desiderio edifica e produce effetti reali, solo noi siamo i giardinieri dell’albero più misterioso, il quale deve crescere. A tale scopo aiuta la costante concentrazione onirica su se stessi, sulla propria vita più pura e superiore, sullo schiarirsi interiormente, sulla redenzione da malvagità, vacuità, morte ed enigma, sulla comunità con i santi, sul volgersi di tutte le cose verso il paradiso; sempre e ovunque – l’apocalisse è l’a priori di ogni politica e cultura degne di questo nome. Solo questo sogno pensante [dieser denkende Wunschtraum] produce realtà, ascoltandosi in profondità, finché lo sguardo è riuscito: lo sguardo nell’anima, nel terzo Regno dopo la stella e il cielo di Dio [das dritte Reich nach Stern und Götterhimmel], aspettando la parola, rivolto all’illuminazione di un’età matura; l’impulso a divenire adeguati a se stessi attrae l’anima, è la soluzione pensante per il cristallo completo di una realtà rinnovata, e spirito che pensa al di là trasvalutando, che pensa creativamente, forte come un magnete proteso verso il nostro futuro, verso il futuro del mondo, un futuro che guarda costantemente verso di noi e solamente per chi non ha la forza di scegliere tiene pronti il male e il bene nella loro indecisione. Si tratta di noi e non si sa dove si stia andando, solo noi siamo ancora leva e motore, stenta la vita esteriore e rivelata: ma il pensiero nuovo [der neue Gedanke] finalmente erompe, nella piena avventura, nel mondo aperto, non finito, vacillante, e può così – in questa sua forza, rinforzato dalla nostra sofferenza, dal nostro tenace presentimento, dalla violenza inaudita della nostra voce umana – nominare Dio, e non riposare fino a quando le nostre ombre più intime non si siano sottomesse e non sia riuscito il riempimento di quella notte cava e in fermentazione intorno alla quale ancora sono edificate tutte le cose, gli uomini e le opere.

    


    
      
        61 Brano tratto da: E. Bloch, Geist der Utopie (Fak-simile der Ausgabe von 1918), Suhrkamp, Frankfurt am Main 1971, pp. 332-340.

      

    

  


  
    L’immemorare come “quinto senso della fenomenologia”62


    

    


    […]


    Il descrivere, il chiarire, il mostrare l’essenza del dato e infine l’immemorare anamnestico vengono distinti, ma in maniera niente affatto chiara, come i diversi movimenti e metodi della fenomenologia.


    […]


    In quinto luogo, posto che si assuma un atteggiamento ben diverso rispetto a quello consueto, spassionatamente contemplativo, c’è in certo modo una relazione della fenomenologia con l’immemorare, il dover-essere [Gesolltsein], i concetti etico-ontologici.


    […]


    Solo da qui poteva nascere il quinto senso della fenomenologia, ovvero, per esprimersi organicamente: il vedere di contro a se stessi finché la cosa non si veda a sua volta, oppure, come dice Malebranche, l’attenzione come preghiera naturale dell’anima, l’immemorare, la scoperta di una fenomenologia ontica, che sarebbe rivolta al fermento interno delle cose, ad un universale incontro con il Sé e con Cristo in tutte le parti del mondo, all’interiorità morale. […] Ciò costituirebbe dunque – se il consueto atteggiamento spassionatamente contemplativo avesse ceduto a una forza d’amore straordinaria – la piena relazione della fenomenologia con l’immemorare, con il dover-essere, con i concetti etico-ontologici in quanto strato peculiare non solamente di atti privatamente riflessivi, benché ad essi manchi ancora il riempimento obiettivamente reale, o meglio la riempibilità in generale. […] Anche l’immemorare non si lascia raggiungere senza un pensiero preliminare e senza la più appassionata e kierkegaardiana sollecitudine vitale del soggetto…


    […]


    Perciò qui brilla il presentimento di un sapere non ancora cosciente, perciò qui il non poter rinunciare, l’insaziabilità dell’esigenza si fa creativa, per versare finalmente nell’opera le sue mille bottiglie ed essenze dallo spazio saggistico della speranza, perciò emerge qui un volere modificante, un pensiero motorio del nuovo, in quanto grande e ancora inesplorata consapevolezza o classe di coscienza di un immemorare, capace di conferire al mondo il suo scopo togliendo di mezzo ogni mera rammemorazione o ogni mero alfa del platonismo o dello hegelianismo; perciò si mostra qui l’atteggiamento di un filosofare pragmatistico, rivolto tanto al poter volere a ritroso diretto a ciò che fu, quanto al nuovo, a inserzioni metafisico-morali – atteggiamento illuminato da un mondo che non c’è ancora, immediatamente collocato sul ponte verso il futuro, sul problema, dominato dalla propria volontà, della teleologia.

    


    
      
        62 Proponiamo qui una selezione di passi sull’immemorare tratti dal capitolo «Über die Gedankenatmosphäre dieser Zeit» di Geist der Utopie (cit., pp. 255-269).

      

    

  


  
    

    

    


    Testi di Walter Benjamin

  


  
    Dai «Primi appunti» per il libro sui passages di Parigi63


    

    


    Il risveglio come processo graduale che si impone sia nella vita del singolo che in quella della generazione. Loro stadio primario il sonno. L’esperienza giovanile di una generazione ha molto in comune con l’esperienza onirica. Loro figura storica è la figura onirica. Ogni epoca ha questo lato rivolto ai sogni, il lato infantile. Per il secolo scorso si tratta dei passages. Ma mentre l’educazione delle generazioni passate ha fornito loro un’interpretazione di questi sogni nella tradizione e nell’istruzione religiosa, l’educazione odierna si risolve semplicemente nella “distrazione” dei bambini. In quanto segue viene compiuto un esperimento nella tecnica del risveglio. La svolta dialettica, copernicana dell’immemorare (Bloch).64


    Coniugare la dottrina del sapere non ancora cosciente con la dottrina dell’oblio (appunti sul biondo Eckbert65) e applicarla ai collettivi, nelle rispettive epoche. Quel che Proust esperì sul piano individuale nel fenomeno dell’immemorare, dobbiamo esperirlo – in certo modo come castigo per l’inerzia che ci ha impedito di assumerlo – come “corrente”, “moda”, “tendenza” (verso il XIX secolo).66


    Struttura dialettica del risveglio: ricordo e risveglio sono strettamente imparentati. Risveglio è infatti la svolta dialettica, copernicana dell’immemorare. Si tratta di un capovolgimento estremamente composito del mondo del sognatore nel mondo dei desti. Per lo schematismo dialettico che sta alla base di questo processo fisiologico i cinesi hanno trovato l’espressione più radicale nella loro letteratura favolistica e novellistica. Il nuovo metodo dialettico della storiografia insegna a percorrere ciò che è stato con la rapidità e l’intensità di sogni nella mente, in modo da esperire il presente come il mondo desto a cui in ultima istanza si riferisce ogni sogno.67

    


    
      
        63 GS V, pp. 991-1059 (OC IX, pp. 899-972).

      


      
        64 Annotazione F°, 7.

      


      
        65 Benjamin allude qui a un racconto di Ludwig Tieck pubblicato nel 1797 (cfr. L. Tieck, Il biondo Eckbert, a c. di L. Tofi, Marsilio, Venezia 2009).

      


      
        66 Annotazione O°, 50.

      


      
        67 Annotazione h°, 4.

      

    

  


  
    Dalla recensione a Philippe Soupault, Le cœur d’or (1927)68


    

    


    Il famoso «surrealismo» inteso come teoria ha ormai circa tre anni. Ma come prassi è notevolmente più vecchio. Questa antichissima prassi del completo rilassamento che esso prescrive quale presupposto del lavoro poetico, costituisce integralmente l’aspetto interessante della teoria. Si capisce subito perché essa dovette essere formulata sotto l’influenza di Freud, che in Francia ha cominciato a farsi sentire tardi ma in modo durevole. Effettivamente il surrealismo ha fatto il suo ingresso a Parigi con una “vague de rêves”, un’epidemia di sogni a cui si sono abbandonati guide e adepti. In tutto ciò si è però perso di vista il fatto che i precetti di una produzione che attinge a un’interiorità rilassata, a un fondo inconscio – nel portare alla luce il quale consiste tutta l’“arte” – per l’artista di professione sono forse molto più difficili da attuare che non per il dilettante. Vediamo, infatti, che il dilettante privato resta legato più strettamente agli schemi della poesia o della pittura che sono di volta in volta in vigore, rispetto all’artista, poiché non li comprende con altrettanta perspicacia. Vediamo che questo dilettante in quanto tale è necessariamente non libero, poiché in determinate cose la libertà nasce esclusivamente dal sapere e dall’esercizio. Di tale libertà dispone l’artista. Egli corre però un pericolo completamente diverso. La felice costellazione, l’evidenza fantastica in questi strati più profondi, si presentano solo in modo intermittente, occasionale, e ogni prassi che nei loro confronti rende lo spirito più docile, più pronto e più abile, corre il rischio di falsificare i dati più importanti: tempo, luogo e circostanze nei quali quegli strati diventano percettibili. Non la necessità tecnica, bensì quella vitale o, in altri termini, la più esatta determinazione attraverso tutti gli accidenti spaziotemporali, è ciò che conferisce proprio ai prodotti dilettanteschi di bambini, privati appassionati e folli quell’autonomia nel banale, quella freschezza nell’orrendo che spesso mancano, nonostante tutto, alle opere surrealistiche. E se l’ambito tematico è molto concreto, come ad esempio la descrizione di un luogo, il racconto di un’esperienza vissuta, lo sviluppo di un pensiero (mentre tutto ciò dovrebbe essere costantemente simultaneo e unificato), la pregnanza dell’immemorare involontario e rilassato dovrebbe essere già molto grande per poterle assicurare l’oniricità del risultato. Se invece è il ricordo cosciente che l’autore traspone post festum nell’inconscio, il risultato sarà inevitabilmente sconfortante. Le cose si succederanno in modo confuso e monotono, non fantastico e onirico.

    


    
      
        68 Tratto da GS III, 72 s. (OC II, 703 s.)

      

    

  


  
    Da Per un’immagine di Proust (1929)69


    

    


    È noto che nella sua opera Proust non ha descritto una vita così com’era, bensì una vita così come la ricorda colui che l’ha vissuta. Ma anche questa è un’osservazione imprecisa e troppo grossolana. Per l’autore intento a ricordare, infatti, la cosa più importante non è tanto ciò che egli ha vissuto, bensì il tessere del suo ricordo, il lavoro di Penelope dell’immemorare. O non si dovrebbe parlare piuttosto dell’opera di Penelope dell’oblio? L’immemorare involontario, cioè la mémoire involontaire proustiana, non è forse prossima più all’oblio che a ciò che solitamente viene chiamato ricordo? E quest’opera dell’immemorare spontaneo, in cui il ricordo è trama e l’oblio ordito, non rappresenta forse l’opposto dell’opera di Penelope più che sua copia? Qui infatti il giorno scioglie ciò che ha prodotto la notte. Ogni mattina, appena svegli, teniamo in mano perlopiù debolmente solo qualche frangia del tappeto della vita vissuta, tessuto in noi dall’oblio. Ma ogni giorno, con le sue azioni vincolate a scopi e soprattutto con i suoi ricordi assoggettati a dei fini, disfa le decorazioni dell’oblio. Per questa ragione Proust decise infine di trasformare i suoi giorni in notti, in modo da poter dedicare indisturbato tutte le sue ore, nella penombra di una stanza illuminata dalla luce artificiale, all’opera consistente nel non lasciarsi sfuggire nessuno degli intricati arabeschi.


    […]


    Certo la maggior parte dei ricordi da noi ricercati ci si manifestano sotto forma di immagini visive. E anche le formazioni spontanee della mémoire involontaire sono in larga parte immagini visive isolate, presenti in maniera enigmatica. Ma proprio perciò, per potersi abbandonare consapevolmente al ritmo più intimo di questa poesia, bisogna trasporsi in quello speciale strato più profondo dell’immemorare involontario, nel quale i momenti del ricordo – non più singolarmente, sotto forma di immagini, bensì informi e senza immagine, indeterminati e importanti – ci danno notizia di un intero allo stesso modo in cui la pesantezza della rete informa il pescatore circa la pesca. L’olfatto è il senso per il peso di colui che getta le sue reti nel mare del temps perdu. E le sue frasi costituiscono tutto il gioco muscolare del corpo intelligibile, contengono tutto l’indicibile sforzo di sollevare questa preda.


    Dagli appunti per il saggio su Proust


    Si avverte quasi ovunque però la mancanza di una giustificazione di queste caratteristiche linguistiche a partire dal vero e proprio centro di quest’opera. Esso, infatti, non è costituito dalla «psicologia», bensì dal ricordo, dal martirio dell’immemorare.70

    


    
      
        69 W. Benjamin, Zum Bilde Prousts, in GS II, pp. 310-324 (OC III, pp. 285-297).

      


      
        70 GS II, p. 1055 (OC III, p. 305).

      

    

  


  
    Da Karl Kraus (1931)71


    

    


    Dall’ambito linguistico del nome, e solo da esso, si rende manifesto il fondamentale procedimento polemico di Kraus: il citare. Citare una parola significa chiamarla per nome. Così la prestazione di Kraus al suo massimo grado si esaurisce nel rendere citabile persino il giornale. Egli lo traspone nel proprio spazio, e d’un tratto la frase deve rendersi conto di ciò: che nel più profondo sedimento dei giornali essa non è affatto al riparo dall’urto della voce che si cala sulle ali della parola per strapparla alla sua notte. […] Nella citazione che salva e punisce la lingua si rivela come la madre della giustizia. La citazione chiama la parola per nome, la strappa distruttivamente dal contesto, ma proprio per questo la richiama anche alla sua origine. Non incongruente72 essa appare allora, bensì sonora, accordata, nella compagine di un nuovo testo. Come rima essa raccoglie nella sua aura il simile; come nome, sta sola e priva di espressione. Davanti alla lingua si legittimano entrambi i regni – origine come distruzione – nella citazione. E viceversa: solo là dove essi si compenetrano – nella citazione – la lingua è compiuta. Nella citazione si rispecchia la lingua angelica in cui tutte le parole, snidate dal contesto idillico del senso, sono diventate motti nel libro della creazione.73

    


    
      
        71 W. Benjamin, Karl Kraus, in GS II, pp. 334-367 (OC IV, pp. 329-358).

      


      
        72 Nel testo originale «ungereimt», che significa letteralmente «non in rima».

      


      
        73 GS II, p. 363 (OC IV, p. 354).

      

    

  


  
    Da Cronaca berlinese (1932)74


    

    


    I ricordi, anche quando acquistano una certa ampiezza, non sempre costituiscono un’autobiografia. E questo libro sicuramente non lo è, nemmeno rispetto agli anni berlinesi, di cui qui unicamente si tratta. L’autobiografia infatti ha a che fare con il tempo, con il suo scorrere e con ciò che costituisce il fluire continuo della vita. Qui invece si parla di uno spazio, di attimi e del discontinuo. Anche se mesi e anni fanno qui la loro comparsa, ciò avviene solo nella forma che essi assumono nell’attimo dell’immemorare. Rispetto a questa strana forma – la si può definire fugace o eterna –, la materia da cui essa è costituita non è affatto quella della vita.75 E ciò si tradisce più dal ruolo che qui hanno avuto le persone che – in qualsiasi momento e di chiunque si trattasse – mi sono state prossime a Berlino, che non da quello che avrà la mia stessa vita. L’atmosfera della città qui evocata, infatti, concede loro solo un’esistenza breve e spettrale. Esse strisciano lungo i muri come mendicanti, si affacciano alle finestre come spettri per poi scomparire, fiutano le soglie come un genius loci e, quando riempiono interi quartieri con il loro nome, è nel modo in cui quello di un morto occupa la lapide sulla sua tomba. La Berlino sobria e rumorosa, la città del lavoro e la metropoli delle fabbriche possiede non meno, bensì più di altre i luoghi e gli attimi in cui essa testimonia dei morti, si mostra affollata di morti, e il senso oscuro di questi attimi, di questi luoghi, conferisce forse ai ricordi dell’infanzia ciò che, più di tutto il resto, li rende così difficili da afferrare e al tempo stesso così seducenti e strazianti, come sogni per metà dimenticati. Giacché l’infanzia, che non conosce alcuna opinione preconcetta, non ne ha alcuna nemmeno sulla vita. Essa va incontro al regno dei morti, dove esso emerge in quello dei vivi, come alla vita stessa: secondo una sorta di legame lezioso (e di certo non meno riservato). È difficile capire quanto indietro un bambino possa risalire, ciò dipende da diversi aspetti, dal tempo, dall’ambiente, dalla natura e dall’educazione. Il fatto che la mia sensibilità nei confronti di quella tradizione della città di Berlino che non si esaurisce in un paio di date sulla pesca di Stralau e su Fridericus 1848 – di quella tradizione topografica che rappresenta il legame con i morti di questa terra, sia limitata, è già implicito nel fatto che le famiglie dei miei genitori non sono originarie di qui. Ciò pone un limite al ricordare dei bambini – che è qualcosa di più dell’esperienza infantile stessa. Ma ovunque si snodi questo limite: la seconda metà del diciannovesimo secolo si trova sicuramente al di qua di esso ed è a essa che appartengono le immagini seguenti, le quali non sono di tipo generale, bensì simili a quelle che, secondo la dottrina epicurea, si staccano continuamente dalle cose rendendone possibile la percezione.

    


    
      
        74 W. Benjamin, Berliner Chronik, in GS VI, pp. 488 s. (OC V, p. 267 s.).

      


      
        75 La traduzione di Emanuela Boccagni in OC V (ibid.) travisa il senso di questa frase, compromettendone l’intelligibilità: «Questa forma peculiare – la si può definire fugace o eterna – non è assolutamente la materia di cui essa è costituita, vale a dire quella della vita».

      

    

  


  
    Da Franz Kafka (1934)


    

    


    Giacché è una tempesta che spira dall’oblio. E lo studio è una cavalcata che muove contro di essa.76


    Dagli appunti per il saggio Franz Kafka (1934)


    L’immemorare presso gli ebrei.77


    Lo studio, che è un immemorare [Gedenken]. Il nuovo Bucefalo è memore dell’antico diritto [Rechts] – o meglio dell’antica ingiustizia [Unrechts].78

    


    
      
        76 GS II, p. 436 (OC VI, p. 151).

      


      
        77 GS II, p. 1213.

      


      
        78 GS II, p. 1214.

      

    

  


  
    Dal saggio Il narratore (1936)79


    

    


    XIII.


    […] Il ricordo fonda la catena della tradizione che trasmette l’accaduto di generazione in generazione. Esso è l’elemento musico [das Musische]80 dell’epica in senso ampio. Esso comprende le specie particolari dell’epico. Tra queste occupa il primo posto quella incarnata dal narratore. Essa fonda la rete formata in ultima istanza da tutte le storie tra di loro. Ogni storia infatti si riallaccia all’altra, come hanno sempre mostrato i grandi narratori, soprattutto quelli orientali. In ciascuno di essi vive una Sheherazade, a cui, in ogni punto delle sue storie, ne viene in mente una nuova. Questa è una memoria storica e l’elemento musico della narrazione. A quest’ultimo però va contrapposto un altro principio, anch’esso musico in senso stretto, che in quanto elemento musico del romanzo inizialmente, ovvero nell’epos, giace nascosto ancora indistinto dall’elemento musico della narrazione. Tuttalpiù si lascia occasionalmente intuire nei poemi epici. Ne sono un esempio alcuni passi solenni dei poemi omerici, come le invocazioni delle Muse che li aprono. In questi passi si annuncia la memoria eternizzante del romanziere in contrasto con quella dilettevole del narratore. La prima è consacrata a un eroe, a una traversia o a una lotta, mentre la seconda a molte vicende sparse. In altre parole è l’immemorare che, in quanto elemento musico del romanzo, si affianca alla memoria, l’elemento musico della narrazione, dopo che con il declino dell’epica l’unità della loro origine nel ricordo si è scissa.


    XV.


    […] «Un uomo che muore a trentacinque anni», ha detto una volta Moritz Heimann, «è in ogni punto della sua vita un uomo che muore a trentacinque anni». Nulla è più dubbio di questa affermazione. Ma questo solo perché essa sbaglia il tempo. La verità cui essa allude è un’altra: un uomo che è morto a trentacinque anni, apparirà all’immemorare in ogni punto della sua vita come un uomo che muore a trentacinque anni. In altre parole: l’enunciato, che non ha senso per la vita reale, diventa inoppugnabile per quella ricordata. Non si può presentare l’essenza del personaggio romanzesco meglio di quanto esso faccia. L’enunciato dice che il «senso» della figura romanzesca si dischiude soltanto a partire dalla sua morte.81 Ma il lettore di romanzi cerca appunto uomini nei quali leggere il «senso della vita». Egli deve quindi, in qualche modo, essere certo in anticipo di assistere alla loro morte. Male che vada in senso traslato: la fine del romanzo. Ma meglio ancora se può assistere alla morte vera. Come gli fanno capire che la morte li aspetta, e una morte assolutamente determinata e in un punto affatto determinato? È questo il problema che alimenta il divorante interesse del lettore alla vicenda romanzesca. […]


    Dagli appunti per il saggio Il narratore (1936)


    L’immemorare è la Musa del poeta prosaico.82


    L’immemorare è la Musa delle forme epiche. […]83

    


    
      
        79 W. Benjamin, Der Erzähler. Betrachtungen zum Werk Nikolai Lesskows, in GS II, pp. 438-465 (OC VI, pp. 320-342).

      


      
        80 Il tedesco musisch traduce il gr. musikós. Ho quindi preferito renderlo letteralmente con «musico» piuttosto che con «musale», come fa Renato Solmi.

      


      
        81 Nella traduzione di Renato Solmi, poi ripresa nel vol. VI delle Opere complete, questa frase del testo originale è stata misteriosamente omessa.

      


      
        82 GS II, p. 1282.

      


      
        83 GS VII, p. 801 (OC VI, p. 343).

      

    

  


  
    Dai faldoni per il libro sui passages parigini


    

    


    Annotazione K 1,1


    Il risveglio come processo graduale che si impone tanto nella vita del singolo quanto in quella delle generazioni. Suo stadio primario il sonno. L’esperienza giovanile di una generazione ha molto in comune con l’esperienza del sogno. Sua figura storica è la figura onirica. Ogni epoca ha questo lato rivolto ai sogni, il lato infantile. Per il secolo scorso questo lato si manifesta molto nitidamente nei passages. Ma mentre l’educazione delle generazioni passate ha fornito loro un’interpretazione di questi sogni nella tradizione e nell’istruzione religiosa, l’educazione odierna si risolve semplicemente nella «distrazione» dei bambini. Proust poteva fare la sua comparsa come fenomeno senza pari solo in una generazione che aveva perso tutti i supporti corporeo-naturali dell’immemorare e che, più povera delle precedenti, poteva fare affidamento solo su di sé, e perciò poteva impadronirsi dei mondi infantili solo isolatamente, distrattamente e patologicamente. In quanto segue viene compiuto un esperimento nella tecnica del risveglio. Un tentativo di rendersi conto della svolta dialettica, copernicana dell’immemorare.84


    Annotazione K 1,2


    La svolta copernicana nella visione storica è la seguente: ciò che è «stato» veniva assunto come punto fisso, mentre il presente doveva sforzarsi di avvicinare a tastoni la conoscenza a questo elemento fisso. Ora invece questo rapporto va rovesciato e ciò che è stato deve diventare il capovolgimento dialettico, la trovata della coscienza risvegliata. La politica ottiene il primato sulla storia. I fatti diventano qualcosa in cui ci siamo appena imbattuti, constatarli spetta al ricordo. E in effetti il risveglio è il caso esemplare del ricordare: il caso in cui riusciamo a ricordarci di ciò che è più vicino, più banale, più ovvio. Ciò che Proust intende con lo spostamento sperimentale dei mobili nel dormiveglia mattutino e che Bloch riconosce come oscurità dell’attimo vissuto, è esattamente ciò che qui deve venire reperito sul piano storico e collettivo. C’è un sapere-non-ancora-cosciente del passato, il cui reperimento ha la struttura del risveglio.85


    Annotazione K 1,3


    C’è un’esperienza assolutamente unica della dialettica: l’esperienza cogente, drastica che confuta ogni «a poco a poco» del divenire e rivela in ogni apparente «sviluppo» un capovolgimento dialettico estremamente composito: è il risveglio dal sogno. Per lo schematismo dialettico che sta alla base di questo processo i cinesi hanno spesso trovato un’espressione altamente pregnante nelle loro favole e novelle. Il nuovo metodo dialettico della scienza storica si presenta come l’arte di esperire il presente come il mondo della veglia a cui in verità si riferisce quel sogno che chiamiamo passato. Farsi carico del passato nel ricordo onirico! – Dunque: ricordo e risveglio sono strettamente affini. Il risveglio è infatti la svolta dialettica, copernicana dell’immemorare.86


    Annotazione K 2 a, 3


    Ogni corrente della moda o della Weltanschauung trae il suo slancio dal dimenticato. Tale slancio è tanto forte che in genere solo il gruppo vi si può abbandonare, mentre il singolo – il precursore – rischia di crollare per la sua violenza, come accadde a Proust. In altre parole: ciò di cui Proust fece esperienza come individuo nel fenomeno dell’immemorare, noi siamo costretti a esperirlo – come punizione, se vogliamo, per l’inerzia che ci ha impedito di farcene carico – come «corrente», «moda», «tendenza» (verso il XIX secolo).87


    Annotazione N 8,1


    Sulla questione della incompiutezza la lettera di Horkheimer del 16 marzo 1937: «La constatazione dell’incompiutezza è idealistica, se la compiutezza non viene compresa in essa. Le ingiustizie passate sono avvenute e compiute. I vinti sono effettivamente vinti… Se si prende davvero sul serio l’incompiutezza, bisogna credere al Giudizio universale… Forse in relazione alla incompiutezza vige una differenza tra il positivo e il negativo, cosicché solo le ingiustizie, gli orrori, le sofferenze del passato sono irreparabili. La giustizia esercitata, le gioie, le opere si rapportano al tempo in modo diverso, giacché il loro carattere positivo viene in larga misura negato dalla caducità. Ciò vale anzitutto nell’esistenza individuale, nella quale la morte imprime il suo sigillo non sulla felicità, ma sull’infelicità». Una correzione a questa argomentazione è data dalla riflessione secondo cui la storia è non solo una scienza, ma anche una forma dell’immemorare. Quel che la scienza ha «constatato» può essere modificato dall’immemorare. L’immemorare può rendere compiuto l’incompiuto (la felicità) e incompiuto l’incompiuto (la sofferenza). Questa è teologia; ma nell’immemorare facciamo un’esperienza che ci vieta di concepire la storia in maniera fondamentalmente ateologica, anche se non è lecito tentare di scriverla in concetti immediatamente teologici.88

    


    
      
        84 GS V, p. 490 (OC IX, p. 432). Si noti come, rispetto alla prima versione dell’aforisma (vedi sopra, annotazione F°, 7) qui non compaia più il nome di Bloch.

      


      
        85 Ivi, p. 490 s. (trad. it., p. 432 s.).

      


      
        86 Ibid.

      


      
        87 Ivi, p. 496 s. (trad. it., p. 439).

      


      
        88 Ivi, p. 588 s. (trad. it., p. 528).

      

    

  


  
    Da Su alcuni motivi in Baudelaire (1939)89


    

    


    II.


    […] L’opera in otto tomi di Proust dà un’idea delle operazioni necessarie per restaurare al presente la figura del narratore. Proust ha affrontato l’impresa con grandiosa coerenza. Egli si è imbattuto così, fin dall’inizio, nel compito elementare di riferire della propria infanzia; e ne ha misurato tutta la difficoltà nell’atto di presentare come effetto del caso se la sua soluzione sia anche solo possibile. Nel corso di queste riflessioni egli foggia l’espressione mémoire involontaire, che reca i segni della situazione in cui è stata creata. Essa appartiene al repertorio della persona privata isolata in tutti i sensi. Dove c’è esperienza nel senso proprio del termine, determinati contenuti del passato individuale entrano in congiunzione, nella memoria, con quelli del passato collettivo. I culti con i loro cerimoniali, con le loro feste (di cui forse non si parla mai in Proust), realizzavano di continuo la fusione fra questi due materiali della memoria. Essi provocavano l’immemorare in epoche determinate e restavano occasioni e appigli di esso durante tutta la vita. Immemorare volontario e involontario perdono così la loro esclusività reciproca.


    III.


    Alla ricerca di una definizione più concreta di ciò che appare come sottoprodotto della teoria bergsoniana nella mémoire de l’intelligence di Proust, conviene risalire a Freud. Nel 1921 appariva il saggio Al di là del principio del piacere, che stabilisce una correlazione fra la memoria (nel senso della mémoire involontaire) e la coscienza. Essa si presenta come un’ipotesi. Le considerazioni seguenti, che a essa si richiamano, non si propongono di dimostrarla. Esse si limiteranno a sperimentare la sua fecondità su nessi molto remoti da quelli che Freud aveva presenti all’atto di formularla. È più probabile che, in nessi di questo genere, si siano imbattuti alcuni dei suoi allievi. Le riflessioni in cui Reik sviluppa la sua teoria della memoria si muovono, in parte, proprio sulla linea della distinzione proustiana fra immemorare involontario e ricordo volontario. […]


    X.


    […] Non c’è dimestichezza possibile con Baudelaire che non sia contenuta nell’esperienza baudelairiana di Proust. «Il suo mondo è una singolare sezione del tempo in cui compaiono solo rari giorni degni di nota: donde la frequentazione di espressioni come: Si quelque soir etc. Questi giorni significativi sono quelli del tempo che adempie, per dirla con Joubert. Sono i giorni dell’immemorare. Non sono contrassegnati da alcuna esperienza contingente; non sono in compagnia degli altri, ma si staccano, invece, dal tempo. Ciò che costituisce il loro contenuto, è stato fissato da Baudelaire nel concetto di correspondances. […] Le correspondances sono le date dell’immemorare. Non sono date storiche, ma date della preistoria. Ciò che rende grandi e significativi i giorni di festa è l’incontro con una vita anteriore. Baudelaire lo ha messo nel sonetto che s’intitola, appunto. La vie antérieure. […] «In Baudelaire […] queste reminiscenze, ancora più numerose, sono evidentemente meno casuali, e quindi, a mio avviso, decisive. E il poeta stesso che, con maggiore selettività e indolenza, insegue di proposito, nell’odore di una donna ad esempio, nel profumo dei suoi capelli e dei suoi seni, le analogie ispiratrici che gli rendono quindi “l’azzurro del cielo a volta, immenso”, e “un porto pieno di fiamme e di alberi”. Queste parole sono come un’epigrafe involontaria all’opera di Proust: così affine a quella di Baudelaire, che ha raccolto i giorni dell’immemorare in un anno spirituale. […] Il libro Spleen et idéal è il primo dei cicli delle Fleurs du mal. L’Idéal dispensa la forza dell’immemorare; lo spleen gli oppone l’orda dei secondi. Esso è il loro imperatore, come Belzebù è l’imperatore delle mosche. […] Il calcolo del tempo, che sovrappone la sua uniformità alla durata, non può tuttavia fare a meno di lasciare in essa frammenti diseguali e privilegiati. Aver unito il riconoscimento della qualità alla misurazione della quantità è stato il merito dei calendari, che lasciano – per così dire – in bianco, nei giorni di festa, gli spazi dell’immemorare. L’uomo a cui l’esperienza si sottrae si sente estromesso dal calendario. Il cittadino conosce questa sensazione la domenica.

    


    
      
        89 W. Benjamin, Über einige Motive bei Baudelaire, in GS I, pp. 605-653 (OC VII, pp. 378-415).

      

    

  


  
    Da Sul concetto di storia (1940)90


    

    


    XV.


    La consapevolezza di scardinare il continuum della storia è propria delle classi rivoluzionarie nell’attimo della loro azione. La grande rivoluzione [pretendeva di essere una Roma ritornata; ed essa] introdusse un nuovo calendario. Il giorno inaugurale di un calendario funge da compendio storico accelerato. E, in fondo, è sempre lo stesso giorno che ritorna in figura dei giorni di festa, che sono giorni dell’immemorare. Dunque i calendari non misurano il tempo come gli orologi: sono monumenti di una coscienza storica di cui in Europa da cento anni sembra non si diano più le minime tracce. Nella Rivoluzione di Luglio [1830] è accaduto un episodio in cui questa coscienza si fece ancora valere. Giunta la sera del primo giorno di scontri, avvenne che in più punti di Parigi, indipendentemente e contemporaneamente, si sparò contro gli orologi dei campanili. Un testimone oculare, che forse deve alla rima la sua divinazione, scrisse allora:



    Qui le croirait! on dit qu’irrités contre l’heure


    De nouveaux Josués, au pied de chaque tour,


    Tiraient sur les cadrans pour arrêter le jour.


    [Chi lo crederebbe! Si dice che, irritati contro l’ora,


    dei novelli Giosué, ai piedi d’ogni torre,


    sparavano sui quadranti per arrestare il giorno.]



    Appendice B


    Il tempo che gli indovini interrogavano, per carpirgli ciò che celava nel suo grembo, da loro non era certo sperimentato né come omogeneo né come vuoto. Chi tiene presente questo, forse giunge a farsi un’idea di come il tempo passato è stato sperimentato nell’immemorare: e cioè proprio così. È noto che agli ebrei era vietato investigare il futuro. La Torah e la preghiera li istruiscono invece nell’immemorare. Ciò liberava per loro dall’incantesimo il futuro, quel futuro di cui sono succubi quanti cercano responsi presso gli indovini. Ma non perciò il futuro diventò per gli ebrei un tempo omogeneo e vuoto. Poiché in esso ogni secondo era la piccola porta attraverso la quale poteva entrare il messia.



    Dagli appunti preparatori per Sul concetto di storia (1940)



    Ms 1098r91


    L’immedesimazione con ciò che è stato serve in ultima analisi alla sua attualizzazione. La tendenza ad essa non a caso si accompagna molto bene a una concezione positivistica della storia (come si vede in Eduard Meyer). La proiezione di ciò che è stato nel presente è, nell’ambito della storia, analoga alla sostituzione di configurazioni identiche per i mutamenti del mondo fisico. […] Quella proiezione è la quintessenza del carattere propriamente «scientifico» della storia in senso positivistico. Esso viene acquistato al prezzo della completa soppressione di tutto ciò che ricorda la destinazione originaria della storia come immemorare. La falsa vitalità dell’attualizzazione, l’espunzione dalla storia di ogni eco di «lamento», indica la sua definitiva sottomissione al concetto moderno di scienza.


    In altre parole: il proposito di rinvenire «leggi» per il corso degli eventi nella storia, non è l’unica e ancor meno la più sottile maniera di assimilare la storiografia alla scienza naturale. L’idea che sia compito dello storico «attualizzare» il passato si rende colpevole dello stesso raggiro ed è però molto meno facile da percepire.


    Ms 44692


    Esempio di immagine storica autentica: «An die Nachgeborenen» [Ai posteri].93 Dai posteri non pretendiamo ringraziamenti per le nostre vittorie, ma l’immemorare della nostre sconfitte. Questa è consolazione: consolazione che si dà solo per quelli che non hanno più speranza di consolazione.


    Ms 47494


    L’immagine del passato che balugina nell’adesso della sua conoscibilità è in senso lato un’immagine del ricordo. Assomiglia alle immagini del proprio passato che assalgono l’uomo nell’attimo del pericolo. Queste immagini giungono notoriamente in modo involontario. La storia in senso rigoroso è dunque un’immagine dall’immemorare involontario, un’immagine che si impone improvvisamente nell’attimo del pericolo al soggetto della storia. La competenza dello storico dipende dalla sua coscienza acuta per la crisi in cui il soggetto della storia è di volta in volta entrato. Questo soggetto non è affatto un soggetto trascendentale bensì la classe oppressa che lotta nella sua situazione massimamente esposta. Solo per essa c’è conoscenza storica, e solo nell’attimo storico. Con questa determinazione si conferma la liquidazione del momento epico nella presentazione della storia. Al ricordo involontario – che in ciò si distingue da quello volontario – non si offre mai un decorso, ma solo un’immagine. (Di qui il «disordine» come spazio-immagine [Bildraum] dell’immemorare involontario).


    Ms 48195


    L’immemorare come il filo di paglia.96


    Ms 44297


    Lo storicismo si accontenta di stabilire un nesso causale tra i diversi momenti della storia. Ma nessun fatto è, in quanto causa, perciò stesso storico. Esso lo diventa, in modo postumo, attraverso altri accadimenti che possono distare anche migliaia di anni. Lo storico che muove da questo presupposto smette di lasciarsi scorrere tra le dita la successione degli accadimenti come un rosario. Egli afferra la costellazione in cui la sua epoca è entrata con una ben determinata epoca anteriore. Egli fonda così un concetto di presente come quell’adesso [Jetztzeit] in cui, per così dire, sono conficcate schegge del tempo messianico. Questo concetto istituisce una connessione tra storiografia e politica, che è identica a quella teologica tra l’immemorare e la redenzione. Questo presente si condensa in immagini che si possono chiamare dialettiche. Esse rappresentano una «trovata salvifica» per l’umanità.


    Ms 1053v98


    Agli ebrei era notoriamente vietato di scrutare il futuro. L’immemorare, in cui dobbiamo scorgere la quintessenza della loro visione teologica della storia, sfata il futuro a cui la magia è succube. Ma senza trasformarlo in un tempo vuoto. Perché in esso ogni secondo è la piccola porta attraverso la quale può entrare il messia. Il cardine in cui essa si muove è l’immemorare.

    


    
      
        90 GS I, pp. 691-704 (trad. it. Sul concetto di storia, a c. di G. Bonola e M. Ranchetti, Einaudi, Torino 1997). Si veda anche la nuova edizione critica: Id., Werke und Nachlaß. Kritische Gesamtausgabe, Band 19, Über den Begriff der Geschichte, a c. di G. Raulet, Suhrkamp, Berlin 2010.

      


      
        91 GS I, p. 1230 s. (trad. it., p. 99 s.).

      


      
        92 Ivi, p. 1240 (trad. it., p. 76).

      


      
        93 Titolo di una poesia di Brecht contenuta in Svendborger Gedichte.

      


      
        94 GS I, p. 1243 (trad. it., p. 87).

      


      
        95 Ivi, p. 1244 (trad. it., p. 89).

      


      
        96 L’espressione tedesca «Strohhalm», letteralmente «filo di paglia», viene impiegata metaforicamente nella formula «aggrapparsi all’ultimo filo di speranza».
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    OT/ORBIS TERTIUS


    


    
      	Matteo Bonazzi, Daniele Tonazzo, Lacan e l’estetica. Lemmi


      	Fulvio Carmagnola, Dispositivo. Da Foucault al gadget


      	Sara Beretta, Vita, niente di più. Video e soggettività nella Cina contemporanea

    

  


  MIMESIS GROUP


  www.mimesis-group.com



   


  MIMESIS INTERNATIONAL


  www.mimesisinternational.com



  info@mimesisinternational.com


  



  MIMESIS EDIZIONI


  www.mimesisedizioni.it



  mimesis@mimesisedizioni.it


   


  ÉDITIONS MIMÉSIS


  www.editionsmimesis.fr



  info@editionsmimesis.fr


   


  MIMESIS COMMUNICATION


  www.mim-c.net



   


  MIMESIS EU


  www.mim-eu.com

OEBPS/Images/3.jpg
ErNnsT Brocu
WALTER BENJAMIN

RICORDARE IL FUTURO
Scritti sull’ Eingedenken

a cura e con un saggio introduttivo
di Stefano Marchesoni

® MIMESIS





OEBPS/Images/cover.jpg
ERNST BLOCH - WALTER BENJAMIN
RICORDARE IL FUTURO

SCRITTI SULLEINGEDENKEN
A CURA DI STEFANO MARCHESONI

0T
O I Orbis Tertius
® MIMESIS e AR T





OEBPS/Images/1.jpg
Ricerche sullimmaginario
contemporaneo

© MIMESIS _CI)_|8LJ’MWS

N. 4

COMITATO SCIENTIFICO

Adone Brandalise

(Universita degli Studi di Padova)
Mauro Carbone

(Université Jean Moulin-Lyon III)
Domenico Cosenza

(Scuola Lacaniana di Psicoanalisi,Universita di Pavia)
Roberto Diodato

(Universita Cattolica del Sacro Cuore)
Daniele Giglioli

(Universita degli Studi di Bergamo)
Pietro Montani

(Universita di Roma La Sapienza)
Mario Perniola

(Universita di Roma Tor Vergata)
Andrea Pinotti

(Universita degli Studi di Milano)
Rocco Ronchi

(Universita degli Studi dell’Aquila)
Marco Senaldi

(Accademia di Belle Arti di Brera)
Antonio Somaini

(Université Sorbonne Nouvelle-Paris 3)
Sigrid Weigel

(Zentrum fur Kultur- und Literaturforschung, Berlin)

La collana ¢ sottoposta alla procedura di Peer Review.





OEBPS/Images/2.jpg
gr/
Orbis Tertius

Ricerche sull'immaginario
contemporaneo

“Questa revisione di un mondo illusorio si chiama
prowvisoriamente Orbis Tertius /...]. Accadde in
un appartamento di via Laprida, dinanzi a un
chiaro e alto balcone aperto sul tramonto. [...] Fu
questa la prima intrusione del mondo fantastico
nel mondo reale.”

Jorge Luis Borges, Finzioni (1944)

Il gruppo di ricerca OT-Orbis Tertius ha sede presso 1’Universita
degli studi di Milano-Bicocca e riunisce docenti e studiosi nei campi
della filosofia, della psicoanalisi e delle scienze umane interessati
alla ricerca interdisciplinare sulle caratteristiche e sulle dinamiche
dell’immaginario contemporaneo.

Ne fanno parte Pietro Bianchi, Matteo Bonazzi, Pietro Enrico Bos-
sola, Francesco Cappa, Fulvio Carmagnola (coordinatore), Marcello
Ghilardi, Stefano Marchesoni, Jole Orsenigo, Elena Ronconi, Da-
niele Tonazzo.

La collana di OT ¢ diretta collettivamente e coordinata da Stefano
Marchesoni.





