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Introduzione

Immerso nel mare della vita, 'uomo cerca di emeggeuole essere felice.
Ma cos’e la felicita? Partendo da questo interrogatsistenziale si cerchera di
indagare alcune delle possibili risposte, incerdoanl problema su parole

chiave come arte, bellezza, verita, illusione esiifia.

L'uomo cerca la felicita nel “bello”? La identificzon esso? La bellezza ¢ la
verita? Oppure e un’illusione prodotta da un motmedializzato”? Arte come
evasione dal reale, come edonismo narcisistico r@pome balsamo e cura per
essere felici? L’'atto creativo pu0d essere simbole Iliberta, di
autodeterminazione, tuttavia nel nostro tempo gpess riduce a mera
riproduzione che rende l'arte un artificio. Senzaley dare una definizione
dell’arte, credo che essa non si tratti d’'imitagom che non sia nemmeno |l
risultato predeterminato e indotto dal mondo seciesterno. La ricerca del
bello in senso estetico accompagna la vita ed @maati scelte e azioni, siano

esse volute o inconsce.

L’indagine sul bello si apre a ventaglio e puo dieasi a dismisura, toccando
ambiti diversi come ad esempio quello della moratella psicologia,
dell’antropologia, ecc. Il bello pud essere ricottdoalla soggettivita o
percepito come il baricentro attorno al quale I'woraota liberamente, oppure,
ancora, puo essere considerato kantianamente come e&he piace
universalmente senza concettbss prescindere dalla posizione assunta, la
ricerca si svolgera su un piano diverso: non sileswircoscrivere il bello in

guanto tale, disegnarne una fenomenologia, benisaciciare cid che esso puod

1. Kant, Critica del giudiziq trad. it. di A. Gargiulo, Laterza, Roma-Bari 205 105.



essere per 'uomo un clima di smarrimento, in cualiori si interscambiano e

I'estetica viene spogliata della sua essenza.

Nel tentativo di capire quale sia la ricetta dd#écita, ci si domandera se
I'Occidente crei illusioni e, se si, di che geneesse siano. Nella
consapevolezza di far parte sempre piu di un sete@moiettato verso la
globalizzazione (anche se in fase embrionale piqudinto emerga realmente),
la comunicazione veicolata danass mediainevitabilmente influisce sui
comportamenti e sui pensieri delle persone. E rsecis comprendere se cio
che si ricerca sia autentico, vero, trascendentapgure il frutto di una
distorsione della realta causata dalla massificezidi informazioni che non
lasciano cogliere la vera essenza del mondo, manofamedere solo
un’immagine riflessa e distorta di esso. Capireigéeche consideriamo la meta
della nostra esistenza, cio che € necessario peres$elici, non sia imposto
dall’esterno, mascherato da verita e creduto @igarla, quindi, di un uomo
contemporaneo alla ricerca di risposte e del poopgsere per ritrovarsi, per

conoscersi, per vivere autenticamente la vita dsedera.

Sembriamo indeboliti dal mondo che creiamo noisid'snteriorita pare alla
ricerca di una forza vivificante che permetta desprimersi pienamente: una

rinascita del’'uomo.

Proprio per tale motivo si profilera un’analisi caera come protagonisti il
pensiero nietzschiano e la condizione delluomoeopw. Una ricerca che
oscillera tra 'uomo dionisiaco e 'uomo mediatictra tragedia greca e
comunicazione di massa: poli tanto estremi quampensabilmente contigui.
Un’indagine all’insegna di una scoperta, anzi, mia wiscoperta del proprio sé e
delle proprie potenzialitd che sono in attesa dess espresse per ottenere una

piena realizzazione.

Sembra che per essere felici si debba operare celtaso meglio, una
rinuncia del proprio essere per inseguire i mitlad@ostra epoca, ricadendo,

pero, nell'assurdo.



Forse riscoprendo la filosofia come uno strumerapace di riflettere e di
svelare la realta, si potrebbe raggiungere la &eaitproposito di noi stessi.
Considerare la filosofia non come cio che é relegetle grandi opere, cio che
e ricondotto ai massimi sistemi e ad un vago ea#struniverso senza
ripercussioni e influssi sulla realta quotidiando$ofia non come teoria avulsa
dalluomo contemporaneo, bensi come la possibigetramite la quale si puo

imparare a vivere meglio.

Potremmo affermare che 'uomo e abitato da unaidedborza: da un
dinamismo centrifugo che lo proietta verso I'esteattratto dalla Bellezza
che brilla dal di fuori, e da un dinamismo centtgqpehe lo spinge verso
l'interno, aspirato dalla Verita che deve scopiirse stessb.

Si parla, inoltre, dell'uomo come «animale razi@wal «animale politico»,
«animale sociale», ma anche come «animale passwnadh uomo, quindi, che
si affida alla propria sfera emotiva e sensibila.darola “passione” deriva dal
termine latinopassiq cioe turbamento dell’animo, ed esprime una cdodi
di instabilita che €& propria delluomo. Tale sitim®e di inquietudine, ma
soprattutto di contrasto interiore, si riscontrata nell’amore. Ricordo come
Platone nelSimposioparli di Eros come il frutto dell’'unione tra Pore$’enia,
ossia tra Abbondanza e Poverta. Sembra che laopassi sentimento, I'amore,
siano strettamente collegati con i loro oppostivéite pare che non ci sia
amore senza scompiglio, emozione senza disordireenon ci sia quiete senza
tempesta; ricollegandoci al tema principale allorachiedo: I'amore implica
I'esistenza del dolore e dell’odio? Oppure si rzadicome forza indipendente e
immune da cause esterne potenzialmente distruttivezzando un mondo
senza il male, senza la sofferenza, la feliciteelle lo stesso significato e

valore? Raimon Panikkar dice:

2 R. PanikkarMistica Pienezza di Vitaa cura di M. Carrara Pavan, Jaca Book, Miland8200
p. 213.



Qualcosa di innato nell'uomo lo spinge verso lacfe&l senza bisogno di
sapere prima che cosa sia - anche se scopriamio ples la soddisfazione
dei nostri impulsi primari non ce la procura neeessnente. Ci rendiamo
conto a poco a poco che solo I'amore soddisfa stnmodinamismo verso
una pienezza che costantemente ci sfugge. Quesiadirfelicita e sete di
infinito. E 'infinito non si raggiunge mai - loasformeremmo in finitd.

Il mio intento e di declinare la felicitdi] rouge della ricerca, attraverso una
lente che illumini problematiche e pregiudizi, nrasdo possibili vie che
portino ad essa. Senza anticipare ulteriormente riggmca che non aspira a
trovare una risposta universalmente condivisa,nga@reannunciana toto le
conclusioni, mi chiedo, e vi chiedo: Cos’e la fgéh® Ma soprattutto: la felicita
e amore?

% Ivi, p. 298.



Capitolo 1

Declinazioni di Felicita

La felicita, sommo bene, non cerca fuori di
sé i mezzi per realizzarsi: € una cosa
intima che sboccia da se ste$sa.

Si cerca di essere consapevoli del relativismo siherea quando si parla
della felicitd. Nonostante questo aspetto diffi@hme eludibile, si cerchera
ugualmente di capire alcuni aspetti che conduconposizioni differenti e
spesso contrastanti tra loro e di profilare ipoteti vie che conducono alla
felicita.

Nell'antichita attorno al concetto di felicita gitava l'intera concezione
filosofica della vita. Forse si trattava di undestdli vita meno vario rispetto a
quello dell'uomo contemporaneo, ma con una salda idi felicita, quasi

assoluta.

Gia dal principio della ricerca ho riscontrato aeBrecia antica l'esistenza di
piu termini per identificare la felicita. | princ@fi e piu significativi possono
essere considerati i lemrmaudaimon(ebdaipmv) e olbios (6Ap1og). Nel primo
caso I'espressione deriva da (gv) ossia buono daimon (Saipwv) che sta ad
indicare il demone, la divinita. Dall’etimologia guo ricavare che la felicita in
questo caso € il risultato dell’'essere “sotto l'aldi una divinita che

accompagna favorevolmente I'uomo lungo tutta la dte stando al contesto

4 Senecal ettere a Lucilig trad. it. di G. Monti, Rizzoli, Milano 2009, p79



in cui nasce questa definizione e secondo le pafolErodoto> Oggi, invece,
I'idea di un’entita che ci guida lungo la vita neénriferita alle divinita, ma si
sposta su un binario condotto dalla sorte. Neltasda accezione, la felicita e
in relazione ai beni materiali, come suggeriscsighificato diolbos. Non si
escludono dalla terminologia altre due nozionakar (uaxap) che simboleggia

I'essere beato e la paraatychegesvtuync), che indica la fortuna.

Seppure tutte e quattro di uso comune nell’anticec@, la contrapposizione
tra volonta divina di carattere spirituale e ricchee materiale e la piu

importante per lo sviluppo di quest’indagine.

Si delineano, infatti, due possibilita ben distinfigicita intesa come virtu e
felicita identificata con il piacere. La presenzsstante delle divinita, e quindi
'impotenza avvertita nei confronti di un destinro mano a forze superiori, fa
nascere nell'uomo la necessita e la voglia di skgda un fato immodificabile
e di ricercare diversamente la felicita e la tratitgu nell’'interiorita: la serenita
dell’anima. Dall'altro lato, invece, si esprimediésiderio di ricercare la felicita
in tutto ci0 che possa dare soddisfazione immediala momento
dell’ottenimento: una sfiducia nei confronti deitpalpabilita dell’essere che si

trasforma nell'idolatria della ricchezza materiale.

1.1 Felicita come virtu

Socrate afferma che € essenziale conoscere sd pwEssielineare una
prospettiva dell’'uomo rivolta alla pienezza di vitda cio, in riferimento alla

felicita, non e sufficiente. Proprio per questo imot nel mio ambito di ricerca,

> Cfr. Erodoto,Storig |, 32, a cura di D. Asheri, Arnoldo Mondadori, Ihfio 2005: «A molti
il dio ha fatto intravedere la felicita e poi ned&povolto i destini, radicalmente».
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tale imperativo prende in esame la prospettivaatma del dover conoscere cio
che ebuono per noi, decentrando, cosi, il piu generale dox@roscere noi

stessi.

La prospettiva socratica fa della virtu I'unica yer la felicita, meta che solo
per mezzo della saggezza e possibile. Certo € ebhe spiegare quali siano le
interconnessioni tra piacere e felicita la teoriaSdcrate risulta essere quasi
contraddittoria come spiega Georges Minois: «llapasso sta nel fatto che la
felicita ha bisogno del desiderio, ma il desideggrlude la felicitd®perché &
una mancanza e la mancanza genera dolore. Anchep&dmauer, a tal

proposito, afferma che:

Ogni volere scaturisce da bisogno, ossia da maacassia da sofferenza.
A questo da fine I'appagamento; tuttavia per unidig® che venga

appagato, ne rimangano almeno dieci insoddisfattifre la brama dura a
lungo, le esigenze vanno all'infinifo.

Il problema, quindi, e I'incessante desiderio Ehemo prova, e che lo porta
a non essere mai soddisfatto definitivamente. Ilta giventa solo una ricerca
senza fine in cui la felicita non puo esistere uragfo ridotta ad effimera tappa
di un percorso senza traguardo. Il rimedio a questadizione di stallo sta
nellimparare a disciplinarsi, o meglio, sta nallieare se stessi per diventare
saggi. Dall’atteggiamento spesso atopi&oofic), cioe di sospensione spazio-
temporale e singolarita, Socrate critica gli edtnédfermando che costoro
incorrono in errori perché ignari di cio che € benmale per loro: dedicarsi ai
piaceri della gola, ad esempio, & frutto solameinteéno sbaglio di valutazione

che porta a credere che essi diano giovamento.eliaitd, invece, e il fine

® G. Minois,La ricerca della felicita. Dall’eta dell’oro ai gimi nostri, trad. it. di V. Carrassi,
Edizioni Dedalo, Bari 2009, p. 63.

" A. Schopenhauet| mondo come volonta e rappresentaziotmad. it. di P. Savj-Lopez e G.
De Lorenzo, Laterza & Figli, Bari 1930,8 38, p. 244
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eudemonistico che solo I'anima pud raggiungere: wratu dell’anima»,

appunto, raggiungibile solo con una continua riaerc

Sempre nell’ottica di una vita all’insegna dellatyj Platone amplia I'idea
socratica comprendendo che, per raggiungere laitéelile implicazioni non
sono solamente soggettive, ma dipendono ancheadddlente sociale in cui si
vive. Tuttavia, analizzando quale sia il govern@liore in cui la felicita possa
regnare, ci si accorge di una situazione quasidossale: emerge l'idea di
un’indispensabile forma di potere, alla streguaimia tirannide, capeggiata da
filosofi e saggi, uniche figure virtuose e in gradio espletare il giusto
comportamento per raggiungere la felicita. Sebbedieizzata alla razionalita e
non allahybris distruttrice, lo scenario che si presenta, secohuohio parere, si
mostra quasi come una “fabbrica di felicita” in cuwitto € controllato e
organizzato. L'essere obbligato alla felicita assuraratteri irreali che tendono
ad un sogno programmato e privo di ogni libero dierso d’essere felici a

proprio modo.

Piu concreta, invece, € la negazione del piacerpoceo, majn primis, il
diniego di tutto cio che é inerente al corpo, pérchenuto da Platone una
gabbia che imprigiona I'anima, la cui serenita en@mia € l'unica vetta da

raggiungere. La felicita pero resta sempre unaipiditd, mai una certezza.

Con l'intento di realizzare il proprio fine mediantutilizzo della ragione e
dell'intelletto, Aristotele si dimostra essere dotlne incarna, forse ancor piu
degli autori appena menzionati, il concetto @udaimonia come tratto

fondamentale di una ricerca esistenziale.

Noi diciamo dunque che e piu perfetto il fine cheersegue di per se
stesso che non quello che si persegue per unmtitivo e che cido che non
e scelto mai in vista daltro e piu perfetto dei nbescelti
contemporaneamente per se stessi e per questecaiee e insomma |l
bene perfetto € cid che deve esser sempre scelperdsé e mai per
qualcosa d’altro. Tali caratteristiche sembranosenéare soprattutto la
felicita; infatti noi la desideriamo sempre di [gerstessa e mai per qualche
altro fine; mentre invece I'onore e il piacere adgione e ogni altra virtu

12



li perseguiamo bensi di per se stessi [...]. Invexdelicita nessuno la
sceglie8 in vista di questi altri beni, né in geterm vista di qualcosa
d’altro.

La felicita € il fine ultimo, € 'unica disposiziend’animo esistente che basta
a se stessa e non richiede altri mutamenti. Petatdle si tratta della completa
espressione dell'uomo, dellappagamento e aut@zatione di esso, dello

humanflourishing.

L’'uomo saggio rappresenta colui che € in gradoisiiare dei propri istinti
secondo ragione, non si tratta di un atteggiametdm@o, ma l'essere padrone

di se stessi appare tratto fondamentale per ladekdsapiente”.

L’'idea aristotelica ci impone di guidare I'appetisensibile con quello
razionale, detto volonta. Va evidenziato come lauyie quindi la vita felice,

non esuli dall’esistenza di ricchezza, fama e lpsattieriali:

S’intende per felicitd una buona condotta di vitmgiunta alla virtu, o
I'autosufficienza di vita, o la vita piu piacevatengiunta alla sicurezza, o
la prosperita dei beni e dei corpi con la capatii@onservarli e usarfi.

Tutto sta nell’avvalersi della dottrina del giusteezzo in modo da non
escludere nessuna parte della vita terrena chdtaridondamentale per
Aristotele. E importante specificare come il filéso provenendo da una
famiglia benestante, avesse una vita agiata ey boitiuenza dell’epoca in cui
viveva, era portato a considerare uno schiavo opamaona dal brutto aspetto
fisico impossibilitati ad essere felici nella loridia. Anche donne e bambini non
si salvavano dalla spietata concezione aristotebbe escludeva loro la

possibilitd di essere persone felici a causa dielia natura: le prime per

8 Aristotele, Etica Nicomacheatrad. it. di A. Plebe, i®pere vol. VII, Laterza, Roma-Bari
1973, p. 13.
° Aristotele,Retorica trad. it. di A. Plebe, iDpere vol. X, Laterza, Roma-Bari 1973, p. 342.
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un’indole volta alla casa e alla famiglia, i secopdr una ancor insufficiente

esperienza e sviluppo della ragione.

Essere orientato all’espletazione della propriauraita, infatti, € quello a
cui deve aspirare 'uomo aristotelico che nasce worfcompito” gia stabilito
dalla natura. Si potrebbe dire, per chiarire megjwesta immagine, che
'essenza dell'uomo sta in cio che fa si che essoc® che é. Il suo

compimento si dimostra la realizzazione concretsedstesso.

Fatto sta che, come appena accennato, l'idealagifiungere (la felicita) si
regge su un principio teleologico e su una riceded’'equilibrio. La causa
finale, infatti, & «cio in vista di cut3si compiono le azioni, & I'elemento ultimo
di un susseguirsi di cause rivolte verso un ungmpse. Altresi 'uomo che vive
una vita felice é colui che ha imparato a gestlreygpetiti calcolando rischi e
pericoli, sia quelli derivanti dall’eccesso sia tjugenerati dalla moderazione
esagerata. Si tratta quindi di stare in una poseidi equidistanza tra vizio ed
apatia: di essere 'uomo virtuoso, il filosofo. Ndikpiegarsi del suo pensiero
Aristotele configura quest’ultimo come un saggiogéinere maschile, avente
uno status di benessere elevato, potenzialmente riscontradlilerterno di
un’elite votata all’'uso dell'intelletto in ungolis, questo perché «per natura

I'uomo & un essere politicds.

La fusione tra ragione e azione in termini anchéenmai, che per il figlio di
Nicomaco non pud essere esclusa dalla vita viggeteamente, non rispecchia

cio che gli stoici si diedero come dottrina da mgtin atto.

Non ci si allontana dalla relazione tra felicitaigu, ma in questo contesto &
eliminato come fonte di felicita il piacere matéeiae fisico, in quanto
solamente con la ragione e lintelletto si possaomtrollare gli istinti per

essere padroni di se stessi.

19 Aristotele,Fisica, libro 11, a cura di L. Ruggiu, Rusconi, Milanod®, p. 93.
1 Aristotele,Etica Nicomacheacit., p. 13.
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Se assolvi il compito che hai al presente segudadetta ragione, con
diligenza, con energia, con animo ben dispostagretndedichi a nessuna
cosa accessoria, ma ti curi solamente di mantgnexeil tuo demone [...];
se adotti questi principi senza attendere nullrea cercare di evitare
nulla, ma soddisfatto di compiere secondo natuamaidne presente e di
dire eroicamente la verita in ogni tuo discorsoneogni parola che
pronunci, allora vivrai felicé?

Paura e desiderio non turbano lo stoico che credma superiore razionalita
della natura: solo vivendo in accordo con essaigidiventare felici. La cerchia

di azioni si riduce all’autodisciplina che fa defitoico “l'imperturbabile”.

Tutti aspiriamo alla felicita, ma, quanto a conaeeela via, brancoliamo
come nelle tenebre. E cosi difficile raggiungerte @it ci affanniamo a
cercarla, piu ce ne allontaniamo, se prendiamoatreala sbagliata [...].
Dobbiamo avere innanzitutto ben chiaro quel chdigow **

L’'essere stoico, quindi, si manifesta seguendo dieaiplina improntata su
principi chiari per raggiungere uno stato che faadtissolvere ogni alterazione e
difficolta esistente; un’autodisciplina che noncsira € non si modifica se |l

mondo attorno ad essa non segue il suo cammino.

Non c’é nulla di peggio che seguire, come fannpdeore, il gregge di
coloro che ci precedono, perché essi ci portano dowe dobbiamo
arrivare, ma dove vanno tutfl.

2 Marco Aurelio,Scritti: Lettere a Frontone, Pensieri, Documenticura di G. Cortassa, Utet,
Torino 1984, p. 331; cit. in G. Minoi&a ricerca della felicita. Dall’eta dell’'oro ai gioi
nostri, cit., p. 87.

3 Senecal’arte di essere feligitrad. it. di M. Scaffidi Abbate, Newton ComptoRpma
2013, p. 23.

% bidem.
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Personaggio emblematico e allo stesso tempo cahtrado dello stoicismo,
a causa di un’incoerenza tra pensiero e azionentkita propria vita, € senza
dubbio Seneca. La sua vita non € certo un esemgiisdplina: né I'astensione
dai piaceri carnali né quella dai piaceri materiagBultano essere state

mantenute, il suo atteggiamento e piuttosto quelloun accumulatore di

ricchezze senza alcuna inclinazione alla condatiaas>

| suoi scritti attestano un’idea, appunto opposta sue azioni, votata alla
ricerca della felicita in cio che € lontano dalqeee e dagli ornamenti, ossia

nella virta*®

Virtu intesa come giusta unione tra natura e magjda quale, una
volta raggiunta e consolidata come stile di vitainegrado di far accettare
qualsiasi condizione e situazione avversa senzebwide la consapevolezza e

la serenita conquistata.

Seneca sembra essere consapevole della sua ndtivabie in una pagina
dell'opera De vita beatarisponde a chi lo accusa di condurre una vita
allinsegna della faziosita — necessita di ricclagzzlebolezza d’animo,

ingordigia di fama e di lusso —, e non della virtu:

Non sono saggio; e, per dare ancora piu esca adirav malignita,
aggiungo che non lo sard mai. Non pretendete ck&aiaguale ai migliori,
chiedetemi solo di essere migliore dei cattivi:i@ gn passo avanti se
riesco a togliere ogni giorno qualcosa ai miei ttlife a biasimare i miei
errori [...]. E dico questo non per me, giacché insm un oceano di vizi,
ma per chi ha gia fatto qualcosa sulla via delta’

Sembra creare quasi un’apologia per difendere tpr@ condotta e per
chiarire come egli stia cercando di migliorare $esso. Tuttavia, aggiunge

I'autore, non essendo lui stesso il saggio perleotE, non ha la tempra per

!> G. Minois, La ricerca della felicita cit., pp. 33-35.
18 Cfr. Senecal,’arte di essere feligicit..
" |vi, pp. 76-77.
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mettere in atto tutti i suoi buoni precetti stoiche, invece, vanno intesi come
via da seguire per chi e gia indirizzato versoitély data una tale spiegazione,
credo che questi consigli non siano seguiti altteeta perché, probabilmente,

molto pitu semplici da cantare che da perseguireatteggiamento impassibile.

La dicotomia tra uomo felice e uomo ricco aprettada a svariate difficolta.
Si puo credere che 'agio non sia necessario esieil mezzo per raggiungere
uno stato di serenita dell’anima. Partendo da guestmessa, pero, Si possono
conseguire due diverse posizioni, per restare semprun ambito in cui Si
indagano gli opposti: da una parte I'idea per @iricchezza, non essendo
essenziale, € da evitare perché portatrice diiaf@] d'altra parte, invece,
I'opinione che afferma I'inutilita del benessereteraale, ma non per questo lo

ritiene da eliminare perché causa di una vita shduisfazioni.

Dichiarare la virtu come fonte di felicita, ma contare ad accumulare beni
potrebbe apparire piti aderente alla seconda posizppena descritta. E anche
vero, pero, che Seneca nellettere a Luciliocritica un tale modo di vivere:
«I'allegria dei ricchi, che la gente giudica feliéefalsa e inquinata da profonda
tristezza [...]. La felicita di costoro e una fars® togli loro la maschera, li
disprezzerai»® L’agire ed il pensare di Seneca si mostrano coatimente in
lotta, a meno che egli non fosse fervidamente adovdelle proprie parole e
volontariamente continuasse a percorrere una stoadana dalla sua dottrina e
lontana dalla felicita. Un totale disinteressameadaessere felice, a mio avviso,
seppur non impossibile, mi pare alquanto difficikgpetto ad una motivazione

basata sull'incapacita a rinunciare al benessere.

In aggiunta a quanto appena detto, Seneca, fonsgipstificarsi, ipotizza
una situazione in cui gli venga offerta ogni sadidbene, e afferma che anche
se ne venisse privato, cio non cambierebbe il $ai $nteriore in quanto non

attaccato alla materia e perché avente I'animodggaiplinato «in modo che

'8 Senecal ettere a Lucilig cit., p. 559.
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non vi siano giornate nerEper lui. Si tratta di una posizione uguale a quell
del saggio che Seneca afferma essere colui chenallfattimo e dell’attimo

presente. Ancora una volta, contemporaneamenteakgima che pero niente
gli vieta di «preferire ad un ponte una ricca ca8a»che predilige esprimere le

sue idee «con indosso la toga pretesta piuttoga@ch le spalle scopertéb.

Senza dubbio nelle sue parole e nelle sue op@endiero stoico si esprime
nel migliore dei modi: astensione da passioni alrtbano I'animo (come ira,
avidita, invidia, ecc.); vita all'insegna della wir che si poggia su ragione e
natura; capacita del saggio (colui che é virtuaahantenere il distacco dagli
enti e dal mondo fuori di sé per non essere inuressodo scalfito da essi: «il
saggio, poi, ha una risorsa che lo fa distingueaglidaltri: voi continuate a

combattere, lui ha gia conseguito la vittorfa».

Ma siamo certi che la felicita possa essere dathingaerturbabilita? E
anche se la risposta fosse affermativa, il distacoa il passare del tempo, non
diventerebbe quasi insopportabile? O meglio, lanaia ad una sfera sensibile,
non sara forse solo un soffocamento della natwssatdel’'uomo? | savi che
hanno raggiunto un equilibrio di certo affermeramhe la loro disposizione é
tale da essere ormai a loro propria, libera da dgtiame e non il frutto di uno

sforzo.

A guesto punto nasce I'esigenza di volgere lo stu@roprio su chi non si €

sottratto al piacere.

Mi sembra che il moralismo e il perbenismo dilaghinggi, proprio tra chi
si sente in posizioni di privilegio e per questotivim avverte la necessita di
giustificare la propria condizione. Le critiche 'ialflellettuale dalle tasche

gonfie di averi € ormai ugliché il dandy che a breve si delineera secondo

9 Senecal arte di essere feligicit., p. 107.

20 |vi, p. 106.

L lbidem.

2 Senecal.a fermezza del saggitrad. it. di G. Manca, Sellerio, Palermo 199559.

18



diverse prospettive, non necessariamente e da\aipeare per uno stile di
vita dedito al lusso e ai piaceri. Tutto sta neglilasta quantita di soggettivismo

e nel rispetto degli altri.

1.2 Felicita come piacere

Un’altra posizione nei confronti della vita e I'edsmo, con esso lo scenario
che si e profilato finora cambia i suoi tratti: $oopo ultimo dell’esistere e il
piacere che coincide con la felicitda. Secondo tbniidoné nasce dall’'unione tra
Eros, dio dellamore, e Psiche, ragazza mortaleesulema bellezza. Afrodite,
madre di Eros, € gelosa del bell'aspetto di Psehger questo motivo, ordina al
figlio di scoccare una delle sue frecce sulla ragazn modo da farla
innamorare di una figura ignobile. Cio pero nonaate perché Eros si ferisce
con uno dei propri dardi innamorandosi perdutamehtéei. Per far si che
Psiche non venga a conoscenza della sua identitegli incontri con Eros, da
cui nasce Edoné, devono avvenire nell'oscurita. ragazza, pero, non
mantenendo il patto stabilito, una sera si avviaea una lanterna ad Eros
dormiente; costui, pero, svegliato da una goccialidi bollente se ne accorge e
scappa. La ragazza vaga alla ricerca dellamat@nimando ogni tipo di
avversita fino a quando Eros, impietosito e anqoeno di amore per lei,
chiede a Zeus di riconoscerle 'immortalita. |l geae, dunque, si presenta come

simbolo dell’unione tra I'amore e I'aninfa.

Il primo filosofo ad occuparsi della felicita datqto di vista edonistico e
Aristippo di Cirene, il quale considera il piac@mmediato il sommo bene. Per

la Scuola cirenaica il saggio, infatti, € colui dieela capacita di raggiungere il

BE RamorinoMitologia Classica lllustrataUlrico Hoepli, Milano 2004, pp. 144-145.
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massimo godimento essendo lui stesso a domings@dkre: «Posseggo ma
non sono posseduto, perché il dominare i piacewre lasciarsene trascinare é

ottima cosa, non I'astenerserné».

Il piacere sensibile non viene ad identificarsiaelompleta crapuloneria ma
neanche arriva al grado di ascetismo a cui si awita dottrina epicurea.
Successivamente, infatti, Epicuro continua a seglérorme del piacere con
una disciplina che non insegna la perdizione iroegspiacere non € inteso
come ogni genere di appagamento senza alcuna nwcaledotta, ma come un
impulso che va educato. La posizione epicureatasssere ancora sulla scia di
un concetto in cui la saggezza e fonte di feliama, € anche un atteggiamento
che tiene saldamente per mano I'edonismo senzamardasciarsi trasportare
dalla possibile incontenibilita di esso. Sensi epeioni sono ritenuti essenziali
e parte del mondo reale. |l piacere € visto conmee sensazione, ma soprattutto
come il bene sommo che, come vedremo di seguitodigingue da un

edonismo puro che non ha vincoli nella sua riceligaiacere.

L’epicureismo € una filosofia della quiete, nonaéricerca del piacere in
qguanto tale e in tutte le sue declinazioni, maraitd di soddisfare i desideri
ritenuti buoni. E infatti da chiarire come ancheskera desiderativa non sia
considerata nella sua totalita, bensi analizzatadpsumerne solo gli istinti ai

quali € opportuno dare una risposta.

Per questo noi riteniamo il piacere il principiofire della vita felice,
perché lo abbiamo riconosciuto bene primo e a woigenito. Talvolta
conviene tralasciarne alcuni da cui pud venirci piale che bene, e
giudicare alcune sofferenze preferibili ai piacetéssi se un piacere piu
grande possiamo provare dopo averle sopportatengoly...] Bisogna

%4 Diogene LaerzioYite dei filosofj Il, 75, trad. it. di M. Gigante, Laterza, Bari@® cit. in
AA. VV., Enciclopedia filosoficaBompiani, Milano 2006, vol. 4, p. 3218.
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giudicare gli uni e gli altri in base alla consideione degli utili e dei
danni®

Il piacere (o felicita), quindi, € frutto di unaedta secondo virtu; ed e tramite
la filosofia che si pud raggiungere ed espanderehgela conoscenza € essa
stessa la soddisfazione. Non e un affannarsi pgate il desiderato, non € un
atteggiamento dedito all’azione, ma, al contragiayno stile di vita orientato a
fluttuare nella mareggiata della vita portati lordanelle acque piu profonde,
dove la societa, i turbamenti e gli ostacoli che ©ofanno essere sereni non
possono raggiungerci. Proprio perché dedita allldagio e diretta soprattutto a
raggiungere uno stato privo di dolore piuttosto aheno di piacere smodato, si
tratta di una filosofia di carattere catastematiQoesta idea di stasi si rifa ad
una staticita correlata ai concettiataraxia (dtapo&io) € aponia(arovia) ossia
allassenza di turbamento della mente e di doletiabrpo. Epicuro considera
tali condizioni il raggiungimento del piacere cheguindi, si configurano

nell’assenza di mali, piuttosto che nell’agire.

Il «tetrafarmaco» delldettera a Meneceesprime il distillato della dottrina

epicurea che puo essere cosi espressa e riassunta:

1. Non curarsi degli dei, in quanto, se davvero estgtearebbero superiori
e non interessati alla vita terrena. Gli uomini rdevono avere timore della

volonta divina perché essa non incide sulla loistesza.

2. Non aver paura del dolore perché se esso risuligevk identita sara
sopportabile, se invece sara persistente e instgiplar probabilmente condurra

alla morte.

3. La morte, a sua volta, non deve essere il maleed#ite perché per

Epicuro in un determinato momento o esistiamo nesiste “lei”; 'atomismo

% Epicuro,Lettera sulla felicitatrad. it. di A. Pellegrino, Einaudi, Torino 20%2,9.
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del filosofo si dipana, infatti, nell’idea che abmento della morte non € solo il
corpo a degradarsi, ma anche I'amina si scomposends un aggregato di
atomi e quindi anch’essa di natura materiale. Laurga deriva

dall’insoddisfazione perenne che 'uomo prova pen miuscire mai a saziare
tutti i suoi appetiti. Vivere l'attimo, percio, rda ininfluente la durata della vita

che fa di ogni istante il momento unico da rendsgezno.

4. Essere felici € anche il risultato di una capaditadiscernimento dei
desideri provati. Gli unici desideri da perseguwomo quelli naturali e necessari,
i quali conducono alla felicita. Da non seguireyee, tutti gli altri generi di
desiderio che si diramano in naturali ma non nesée$ad esempio I'amore) e
in quelli né naturali né necessari, impossibili rdggiungere (ad esempio la
ricerca del lusso e di glorid).

Come ho detto in precedenza, ritengo che esseace fieh € la rinuncia alla
parte desiderativa come fanno gli stoici, ma, atesso tempo, credo che
neanche disinteressarsi a tutto cio che é partendnondo non conforme agli

interessi personali sia la soluzione piu efficace.

E chiaro che la lontananza da ogni difficolta eodai problematica sociale
da tranquillita; I'essere immersi in un contestoeld ritmo della vita equivale
al ritmo della natura, e dove I'ozio sembra prengiede, € fonte di calma e di
serenita. Tuttavia una disposizione siffatta, inran si affronta la realta ma la
si rifugge, € anche una vita dove accontentarseglim che combattere per un
ideale, dove solo I'amicizia € apprezzata comezietee perché coincide con
una qualita dell’'essere saggio.

Siamo certi che una via che attribuisce al’lamana aonnotazione negativa,
perché potenziale origine di sofferenza, sia queia rende felici e soprattutto

veramente felici senza rimpianti? Il fuggire, iattenere (per poi abituarsi ad

26 Cfr. Epicuro Lettera sulla felicitacit., pp. 7-13.
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tale assopimento tanto da sentirlo come esigenzaai@), non sara forse una

vita beata nell'incoerenza di se stessi?

Il tempo scorre ed intanto la storia avanza coibr kche si riempiono di
avvenimenti, ma I'uomo, nel suo essere, permananimale dotato di sensi, di
ratio, di eccessi e di contraddizioni. Col passare dmiok gli autori che
considerarono il piacere come unico fine della \atasono susseguiti I'uno
dopo l'altro, tra questi solo alcuni esempi, tnaolti possibili, possono essere
Lorenzo Valla nel Rinascimento, Pierre GassendiraieXVIl secolo riscopri
I'edonismo epicureo e i rappresentanti dell’utiisano Jeremy Bentham e John
Stuart Mill. Tuttavia, proprio perché questa norokuessere una disamina dal
punto di vista strettamente storico, il mio intertadi presentare solo alcuni
autori che trovo combaciare maggiormente con larme&ca. Non essendo una
fenomenologia della felicita che abbraccia ogniiquey ed ogni autore, dopo
aver analizzato il pensiero antico vorrei confrolotacon autori relativamente
piu vicini ai giorni nostri, e, per questo motiwdi, seguito, la scelta ricade su
uno dei maggiori esponenti del’edonismo in etateorporanea, ossia su

Gabriele D’annunzio con la sua opdrpiacere(1889).

Qui si apre la via non solo per una considerazideka vita dal punto di
vista delledoné(nidovi}), ma anche da una prospettiva che eleva il caeatte
estetico degli elementi sui quali il soggetto voilgeroprio sguardo e la propria
azione. Questo sara il filo conduttore del prossgapitolo | mass media e la
societa nell’epoca della comunicazione estdtiaael quale |'estetizzazione

della vita e la volonta di esprimersi saranno pastena posizione di confronto.

Proprio l'estetica del piacere viene espressa a f800 da D’Annunzio
nellopera Il piacere in cui I'edonismo prende le sembianze di un
atteggiamento in cui la morale segue unicamerdesiderio estetico ed erotico,
trasformandosi, cosi, in un’espressione a-moragmi @npulso e libero perché
mosso dalla ricerca del piacere che si espandentrasiata. Ndl piacere

'autore crea una storia in cui il protagonista,dfea Sperelli, rispecchia il
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dandy per eccellenza della sua epoca, il quale lo st&#mnunzio ne e
'esempio. L’estetismo che avvolge il personaggmmbra e specchio di
D’Annunzio, diventa una trappola dalla quale noniesce piu a divincolare. A
causa di una pena d’amore Sperelli si dibattenadiiino di esperienze dissolute
all'insegna del piacere sensuale, erotico e maéerfmante del lusso e di cio
che e “bello”, egli si circonda di tutto cio chd gbssa dare una soddisfazione
istantanea e, oserei dire, anestetizzante perdfecgpezzato. Piacere come

surrogato e consolazione?

Queste fallaci purificazioni ed elevazioni del sewmnto avvenivano
sempre nei languidi intervalli del piacere, quarsdib riposo della carne
I'anima provava un bisogno vago di ideafifa.

Il nobile giovane, infatti, € plasmato in modo daamere le sembianze di un
uomo sfocato nei tratti e dall’animo corrotto daimania di raggiungere il
piacere desiderato. La sua ricerca costante loergmdcario di fronte agli
avvenimenti della vita che non possono essere daimilialla sfera estetica che
addolcisce ogni accadere. lllusione e dissuasicaezaho tra le parole che
D’Annunzio scrive come uno spartito di opere dglsa tanto erotico quanto
tragico, all'insegna di una decadenza che spezza canfine tra felicita e

amarezza.

Anche I'arte dello scrivere si dimostra essere comele per il turbamento
degli animi. «Il verso & tutté$si legge, e sempre piu si delinea I'idea di una

ricerca di conforto nei piaceri sublimi dell’artd & quelli materiali dei sensi:

Puo definire I'indefinibile e dire I'ineffabile; puabbracciare l'illimitato e
penetrare I'abisso; puo abbracciare lillimitatopenetrare I'abisso; puo

2 G. D’Annunzio, Il piacere in G. D’Annunzio,Prose a cura di F. Roncoroni, Garzanti,
Milano 1983, p. 64.
%8 Ibidem.
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avere dimensioni d’eternita; pud rappresentare ulpraumano, il
soprannaturale, I'oltramirabile; puo inebriare come vino, rapire come
un’estasi; puo nel tempo medesimo possedere itmdastelletto, il nostro
spirito, il nostro corpo; pud, infine raggiunget&dsoluto?

Senza discostarsi troppo da una vita di eccesssgba solo un anno
dall’'uscita di quest’opera, in Inghilterra Oscar & pubblicall ritratto di
Dorian Gray. Dissoluzione oltre ogni limite allinsegna delfenismo senza
alcuna riserva, questo il profilo del romanzo chesdtera emblema di scandalo
e di estetismo estremo. Nelle pagine ci si imbattan uomo che si fa artista
per creare la propria vita come una bella operatal’a cosi come accade in
D’Annunzio —, ma all’insegna di vizi e virtu che siescolano per raggiungere

il piacere dell’espressione di ogni istinto.

Ma pareva a Dorian Gray che la vera natura deii sersfosse mai stata
capita, e fosse rimasta selvaggia e bruta soldpatenondo aveva tentato
di piegarla con privazioni e digiuni, o di uccidedon i tormenti, invece di
trarne gli elementi di una spiritualita, improntataun raffinato spirito di

bellezza. [...], un nuovo Edonismo doveva far risoega vita>

Complice di una volonta che non vuole sottostanerane morali, Wilde crea
un personaggio che per uscire da ogni schema thyme® basato solo sulle
teorie, si tuffa in una vita votata all’azione fuaontrollo, alla venerazione

della bellezza estetica e ad una diabolica idgeedezione.

Ma anche il piu coraggioso ha paura di se stesscautomutilazioni del
selvaggio si ritrovano tragicamente nella autoregicme che martirizza la
nostra vita. Siamo puniti per quello che rifiutianaonoi stessi. Ogni
impulso che tentiamo di soffocare, germoglia neflante e ci intossica

29 H
Ivi, p. 65.
%' 0. Wilde, Il ritratto di Dorian Gray, trad. it. di R. Calzini, Mondadori, Milano 1987, 171.
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[...]. L'unico modo per liberarsi da una tentazioneakBbandonarsi ad
essa’

Un’esistenza che sfugge dalle mani, che diventavmatincertezza. Seppur
volutamente dissoluta, la vita di Dorian € specdatiion edonismo che da una
parte libera la piu recondita sfera istintuale,efado spigionare ogni energia
repressa, ma dall’altra riduce ogni circostanzaumimmagine di perfetta
bellezza dal doppio volto. La seconda pelle di tpedtraente parvenza si
dimostra una finzione che elude il tempo e, nomdstaspliciti una parte della
natura dell’'uomo, al contempo ne rifiuta un’altedté anche di dolore, di segni

del tempo che corrodono e modificano il mondo.

L'essere sempre alla ricerca di soddisfazione ndatleessere in fuga da se
stessi? L’esteta, che come vedremo nel prossimibot@@ emblema anche dei
nostri giorni, fonde la propria vita con l'arte, tmale assume il controllo di
ogni comportamento; I'arte che e intesa come recelel bello diventa sovrana
e scalza la natura che funge solo da mezzo perurggye la felicita. A tratti
grottesca, a tratti tragica, la fulgida bellezzavedita sublime unendo
ammirazione e terrore. Un’inquietudine di fondocheggia nella figura che
volgarmente e definita “dell’artista maledetto” pilicere istantaneo non basta a
saziare il desiderio che si fa sempre piu acutgjccbé la felicita dell’attimo
fuggente produce esasperazione e brama che nmomeesd essere dominate

dall'intelletto.

Gia mezzo secolo prima Sgren Kierkegaard parlaveedpossibili scelte di
vita: estetica, etica e religiodaDi nostro interessa risulta essere la condotta di
Don Giovanni nell'opera di Mozart, che corrispondé primo tra i tre

atteggiamenti. Tale personaggio € I'esempio di cbommo, dal punto di vista

% |vi, p. 53.
% Cfr. S. KierkegaardAut-Aut trad. it. di K. M. Guldbrandsen e R. CantoMondadori,
Milano 2011.
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estetico-erotico, seguendo il proprio egoismo prigpria smania di potenza, €
in grado di trasformare il piacere dei sensi in ot@sa che possiede la mente e
il corpo e non segue la ragione, come volevanasiglici e, a loro modo, gl

epicurei.

Don Giovanni e simbolo dell’estetica sensuale cive wal di fuori di ogni
categoria e ricerca il piacere come massima umlenrgvendo detarpe diem
Non si cura degli effetti delle proprie azioni enngive nel turbamento di
raggiungere un lieto fine dei rapporti instaur&i.tratta di una figura che si

crogiola nelle strategie intellettuali che essasdesi crea.

L’'umana inquietudine non si appaga nell’attimo,laelisperazione, nella
puntualita, perché il piacere brucia e non saziaprd la personalita
invece che costruirla. Questa inquietudine faustigporta di piacere in
piacere, in una cieca corsa che non si arrestarsalfiattimo e al finito si
da anche un valore ultraedonistico, simbolico, cime nega
l'immediatezza®

E distante dal seduttore veneziano Giacomo Casanagssuto nel XVIII
secolo, che rappresenta si una vita all'insegnbedehismo, del piacere della
seduzione erotica, ma che, contrariamente a Dondar, non vive di sottili
trame labirintiche studiate nei minimi dettagli metenere il fine desiderato; al
contrario Casanova e trasportato dal piacere endamore” che prova per ogni
donna incontrata. Non vive nell'astrazione delldldzza e nella sensualita
psicologica, ma possiede un’'umanita che sembrairgvarel protagonista

mozartiano destinato a dissolversi nel piaceresetes

Il seduttore intellettuale (Casanova) non si aceotat perché per lui «Non

basta scovare l'interessante, bisogna saperlo pmdoeticamente, gustarlo

* R. CantoniLa coscienza inquieta: Sgren KierkegaalidSaggiatore, Milano 1976, p. 52.
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filtrato attraverso lo spirito [...]. In un primo tgra gode le gioie estetiche

personalmente, poi, la sua personalita esteticaméht

Piacere e felicita si fondono, ma in una tale sfezasibile bisogna essere

sempre consapevoli del costante rischio di essgtaattiti dal desiderio.

1.3 Profili e prospettive di ricerca

Ma cos’é dunque la felicita? Astensione? Espletaziaegli istinti piu
reconditi? Una condotta che si esprime seguendgiukto mezzo e la

moderazione?

Certo € che la repressione di desideri o istirgr, guanto questa derivi da
una scelta volontaria come per gli stoici, nonrattd di una piena espressione
di quello che 'uomo € nel suo intimo. Non si puggare 'esistenza di energie
che fanno delluomo quell’animale, si razionale seb esserbBomo sapiens
ma al contempo puramente istintuale ed essenzidn®nluppato nelle sue

incoerenze, eccessi e turbamenti: 'uomo non €'machina” perfetta.

Si parla di terra promessa, o, partendo dagli albioun ipotetico paradiso
terreste, del’Eden. Lo prendo come esempio pdewmle una questione: in un
mondo in cui I'esistenza inizia e finisce in unatetdi beatitudine, in cui ogni
tipo di incrinatura di questo stato € sconosciutecpé inesistente, la felicita
puo essere considerata minore rispetto a quellsapaoda chi la raggiunge

dopo aver conosciuto la sofferenza?

Innanzi tutto e da stabilire se la felicita possaeege graduata: la risposta a

mio avviso €& negativa. Solo nella totalita di tadsperienza essa puo

% Ivi, p. 35.
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considerarsi raggiunta, in altre circostanze cawricina solamente provando
benessere, compiacimento, euforia. La felicita psgere anche temporanea ma
in quel preciso momento il tempo si fonde con ke a-temporale del fine

umano: I'attimo eterno di felicita.

La conseguenza logica ed immediata, allora, € tessa condizione sia di
chi ha conosciuto I'infelicita sia di chi non I'maai incontrata (caso unico e
raro). In un certo senso, pero, la logica in quéstanza non sembra essere
d’aiuto perché, non a torto, si potrebbe crede ratre conoscendo l'infelicita,
allo status di perenne gioia non si attribuirebbe lo stesstoreadi chi lo
raggiunge a seguito del dolore. Sotto un profile shavvicina alloyin e yang
taoista, I'idea della coesistenza di positivo eate®, di luce ed ombra e quindi
della sussistenza della felicita solo con I'esiggedell’'infelicita, mi pare la piu
aderente alla vita della societa. Non una graduatitcio che si prova, ma un

apprezzare e comprendere pil 0 meno consapevole.

Tutto il discorso va ricondotto all’elemento antobggico attorno al quale

gravitano tutti gli altri elementi: 'uomo & parte una societa.

Nel prossimo capitolo si aprira un’indagine cheosicupera di come le
implicazioni sociali, sia di carattere mediaticoa sdi carattere estetico,
influenzino il nostro modo di vivere e la nostransapevolezza; in questo
frangente, tale ricerca pu0 essere introdotta tearana prospettiva che si
interessi di capire se la felicita e l'infelicitdaso in relazione all’'essere in

rapporto con altri uomini o se la serenita dellfeita sia invece una soluzione.

Soffermandoci sulla filosofia ascetica di Schopernal’atteggiamento che
ci si presenta davanti alla vista € quello di diuto delle condizioni che la vita
offre. L’atteggiamento pessimista, pero, non naaxein’esigenza di trovare la
pace e la felicita al di fuori di una societa chim@pace di soddisfare 'uomo:

per il filosofo la felicita non é raggiungibile.
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Poi viene I'esperienza e ci insegna che la felieitapiaceri sono soltanto
chimere che un’illusione ci mostra in lontananzanire la sofferenza e |l
dolore sono reali e si annunciano direttamente élasgnza bisogno
dell'illusione e dell’attesd’

In balia dei desideri che, una volta soddisfagindono 'uomo annoiato, la
vita si presenta come un ciclo continuo ed effimdraicerca, ottenimento e
insoddisfazione, in cui il destino rende labile bgrarvenza di gioia. Per
Schopenhauer il rifugio in se stessi, lontano dadteoccupazioni, ha un
carattere di asocialita e non e il rimedio defiuntiper trovare la felicita, o
meglio, la non-infelicita. La sua idea fondamentla convinzione che 'uomo
non debba vivere pensando incessantemente di éssere felice, di esistere
solo per raggiungere tale scopo. L'unica via édéismo in cui 'uomo «dovra
applicare ilsustine et abstine sacrificare i piaceri e gioie per assicurare la
massima assenza possibile di dolofe€erto della veritd della sofferenza e
della menzogna della felicita, Schopenhauer, estmamun atteggiamento di
rinuncia alla ricchezza, la quale «assomiglia afji@a del mare; quanto piu se
ne beve, tanto piu si ha seféxCiod che risulta essere il male da rifuggire & la

volonta di vivere un’esistenza che insegue la it@lic

Direttamente dato € a noi sempre solo il bisogrssjaoil dolore. Invece
'appagamento e il piacere non li possiamo con@scée mediatamente,
nel ricordar la passata sofferenza e privazionautee meno nell’apparire
di quelli®

D’inclinazione stoica, il bastare a se stessi dadpenhauer si contrae di

fronte ad una condizione di indigenza essenziald'udeno. Si tratta di

BA. Schopenhauet,’arte di essere feligitrad. it. di G. Gurisatti, Adelphi, Milano 199p,
54,

% |vi, p. 79.

37 |vi, pp. 40-41.

BA. Schopenhauel, mondo come volonta e rappresentaziotie, § 58, p. 397.
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costruire I'esistenza tramite una visione d’insieaie sottrae sofferenza dal
totale piuttosto che aggiungere compiacimento: feliaita di una data vita non

va valutata secondo le sue gioie e i suoi piacenisb secondo I'assenza delle
sofferenze, dunque dell’elemento positiv8*Questo significa dare valore al

dolore perché meno ne si incontra piu si potra ickemare la vita buona.

Differente, invece, e l'atteggiamento mistico otada: la vera ricerca e
nell'interiorita, € abbandonare la vita costruitalla societa. Si legge nelle
Upanistzd che la vita non é scandita da una temporalita,emen’incessante
fluire, il mondo e il Samgra. La vera liberazione avviene con la
consapevolezza che il sé,atman e parte di un universo che esula
dall’apparenza e dall’egocentrismo, esso e immerta e parte di una sfera al
di sopra del possedere o del desiderare: essoircobsistenza temporale e
spaziale, pero, porta a vivere e a pensare advetiolidi totale distacco dal
modo terreno. A prescindere da come possa esseste ¥imondo (reale,
illusorio, inesistente), le relazioni e le pers@@oi prossime ci appaiono — e
non uso il termine “esistono” proprio per non edelte alcuna possibilita —.
Non credo che un atteggiamento di isolamento tptidebramino, possa essere
la via per la felicita dell'uomo contemporaneo. talma e la pace interiore
sono con sicurezza delle porte d’accesso ma diviesuessario, se si vuole
progredire in un contesto che si occupi della vissuta e non solo della teoria
immaginata, applicare le idee all’esperienza cha@ ogmo ha in un ambiente
in cui non é solo. Vorrei puntualizzare che il monglobalizzato € generato
dall'uomo stesso, il quale, con un atteggiamentetso, abbandona il gioco
da lui creato. Certamente non & semplice concileudiverse linee di pensiero
perché siamo uomini dai tratti e dalla natura mriha, al contempo,
diametralmente distanti e diversi. Seppur tutti apgnenti al generéomo

sapiens le differenze che nascono dalla cultura, dallante e dalle

% A. SchopenhaueParerga e Paralipomenarad. it. di M. Montinari e E. Amendola Kuhn,
Adelphi, Milano 1998, § 153, p. 385.
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esperienze che ognuno affronta portano ad una emsglconciliazione di idee;
certo e che vivere nello stesso mondo deve far cemgere I'importanza di

salvaguardare ogni aspetto della vita partecipawessa.

Se l'astinenza e la riluttanza verso ogni estedoe materialita si espande
fino alla chiusura ed all’estraniamento da unaettllita che continua ad essere
presente, anche un atteggiamento opposto non aitdefmente foriero di
eterno appagamento. In una matassa le due estramitalontane tra loro e per
natura diverse nel loro essere, si trovano a rio®wpuna posizione di
uguaglianza perché entrambe antipodi di un uniadroe Proprio il seguente
paradosso puo offrire una valida motivazione su eoanche una vita
allinsegna del potere, della piena partecipaziooiéettiva e dell’accumulo non

dia I'esito desiderato.

hY

Il paradosso della felicita e illustrato da unari@oelaborata nel 1974
dalleconomista Richard Easterlin, docente pressd®niversity of Southern
California. La sua idea consiste nel dimostrare come la if@lioon sia
direttamente influenzata e raggiunta grazie atlahrezza e ai beni materiali, ma
che, al contrario, essi alterino la percezione'ui@ho e lo allontanino sempre

di piu dal benessere integrale.

Per mezzo di analisi statistiche e riprendendo ianongli studi dello
psicologo Hadley Cantril, Easterlin scopri, infatthe l'innalzamento della
felicita inizialmente risultava proporzionale allimento del reddito e del
benessere della persona, successivamente, pendaiteento della curva di
felicita risultava prendere le sembianze di unaoldesciata. Se in principio la
ricchezza procurava felicita, successivamentedia@i® d’animo si assestava per

poi retrocedere e ricadere in uno stato di insdedisne?

Tra | fattori che si rivelano essere determinargrt@mente si trova |l

principio di abituazione: il raggiungimento di uscopo o per lo meno di un

“ http://www.treccani.it/enciclopedia/economia-eidiga_(XXI_Secolo)/
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grado di soddisfazione, all’inizio ha la capacitdpbcurare euforia e pienezza,
poi, pero, tale entusiasmo va a scemare non esggnddmentato dalla novita
tanto attesa che diviene un dato ormai assodatoe @lcio, 'uomo, ed e un
fatto a cui io credo fortemente, si fa dominarelalafera desiderativa che
influenza il suo agire e soprattutto il suo peroepiPer questa ragione
I'insoddisfazione € in agguato perché nasce ildsd di possedere sempre di
piu e lincapacita di accontentarsi si prende padgla felicita appena
conquistata. Oscar Wilde sintetizza perfettamehieotivo della discesa della
curva di felicita dicendo che «la felicita non éewx quello che si desidera, ma

desiderare quello che si h&.

Non e di poca importanza il confronto con gli atthe spesso determina la
nascita di un bisogno di equiparazione che fa u@aare gli sforzi compiuti
fino a quel momento per raggiungere un obiettivenZa quest'impellenza di
imitazione e di possesso, che ci creiamo da sotgef riusciremmo a godere
pienamente anche nel futuro della condizione raggiwcon fatica. Non per
guesto si vuole una vita in cui ci si accontenti plemo traguardo, o meglio,
della prima soddisfazione, ma questo non signifltasare la vita sui
comportamenti altrui. Ognuno di noi ha diverse esponi, desideri e bisogni

che si manifestano sotto stesse categorie, ma eoguyesto di egual contenuto.

Lo psicologo Abraham Maslow nel 1954 pubblico bBrb Motivation and
Personalityin cui classifico i bisogni e le necessita dell’'ummm uno schema
chiamato poi con il nome appunto di Piramide di Mas* La sua teoria
consiste nell’esaminare quali siano i bisogni fandatali dell'uomo, per poi
suddividerli in cinque categorie. Partendo dallaebdella piramide, e quindi

dalla sfera che ricopre il maggior spazio, Maslame i «bisogni fisiologici®

41 0. Wilde, Aforismi, cit. in L. Verdone,Un brindisi con SocrateAdea Edizioni, Sesto ed
Uniti 2007, p. 205.

“2 Cfr. G. Pravettoni e M. MigliorettiProcessi cognitivi e personalita. Introduzione alla
psicologig Franco Angeli, Milano 2011, pp. 144-145.

43 A. Maslow, Motivazione e personalifarad. it. di E. Riverso, Armando, Roma 2010, . 8
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(fame, sete, omeostasi, impulsi sessuali e neaessitporee) senza i quali
'uomo non potrebbe sopravvivere. A salire, poi, sBno i «bisogni di
sicurezza%' (protezione, assenza di paura e ansia) che coneistella ricerca
di un ambiente sano e sicuro in cui non ci siaitgr®se in una posizione in cui
si abbia la certezza si essere al sicuro, siaafisente sia interiormente. Dopo
questi due gradini fondamentalmente connessi t@ k trovano i «bisogni di
affetto e di appartenenz&>j quali mostrano come tutte le persone sentano la
necessita di appartenere ad un gruppo o semplidendeessere importanti per
qualcuno. Nel quarto gradino ci sono i «bisognistima»® i quali possono
essere identificati con la necessita di esserettaticdagli altri e da se stessi,
quindi con l'esigenza di autostima. Inoltre, I'aveuccesso all’interno della
societa, e quindi il non essere isolato, rientragiresta categoria che ha la
funzione di comprendere la sfera del nostro esserelazione e soprattutto
della necessita di rapporti. Come apice della pidansi staglia il quinto tipo di
bisogno ovvero il «il bisogno di autorealizzaziotleche detiene il posto piu
lontano dall’essere fondamentale per la sopravaaestome animali biologici,
ma al contempo, per Maslow occupa la posizione phrta al compimento
ultimo dell'uomo. Tale condizione, pero, puo rea#irsi solo dopo la

soddisfazione dei bisogni ad esso precedenti.

Anche se queste esigenze vengono soddisfatte,anossipesso (se non
sempre) aspettarci che presto si sviluppera unmgtato di scontentezza
e di irrequietezza, se l'individuo non sara occopatfare cio che egli,
individualmente, é adatto a fare. [...] Ci0O che upo0O essere,deve
esserld?

“vi, p. 88.
vi, p. 94.
“|vi, p. 97.
“"lvi, p. 98.
“8 Ibidem.
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Analizzando quanto appena esposto la prima ossenasi poggia sulla
necessita di sicurezza. L'uomo, seppur evoluto abajlzzato ha mantenuto
intatta una forma di agire ritualizzato che gliiags la tranquillita grazie alla
conoscenza delle conseguenze delle proprie azsmalando la piramide pare
che essa sia prettamente studiata per un uomopehesssere compiutamente
realizzato sia in pace con se stesso e con gii Blér quanto possa apparire
ovvia questa affermazione, I'approvazione altr@iopre un aspetto alquanto
allargata nel nostro mondo di massa. Dall’esseeesama necessita di vivere in
societa, si e trasformata in un’ossessione chepassa il semplice voler essere
stimato o voler raggiungere il successo persoriaevetta pero coincide con
'autorealizzazione, in un senso aristotelico, pérantesa come la piena

fioritura ed espressione del proprio essere.

Se la realizzazione qui € descritta come un bispgan mancano esempi che
ne attestano la sostanziale importanza, ma sofimatthe la sanciscono come

diritto umano:

E compito della Repubblica rimuovere gli ostacdlbddine economico e
sociale, che, limitando di fatto la liberta e I'aglianza dei cittadini,
impediscono il pieno sviluppo della persona umanaded’effettiva
partecipazione di tutti i lavoratori all’'organizzaze politica, economica e
sociale del Paegé.

Ed ancora;

Noi riteniamo che sono di per se stesse evidemsiguverita: che tutti gl
uomini sono creati uguali; che essi sono dal Creatotati di certi

%9 La Costituzione della Repubblica Italiana del 194%tituto per la documentazione
giuridica del consiglio nazionale delle ricercheghze 1971, art. 3, p. 1.
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inalienabili diritti, che tra questi diritti ci sonla Vita, la Liberta e il
perseguimento della Feliciti.

Mi soffermo sull'ultima espressione, sul diritto aperseguimento della
Felicita». Da notare come non sia stata sempliceamasserita la felicita come
diritto, com’e stato fatto per la Vita e per la eia, ma, invece, é stato
specificato lo slancio ma soprattutto la ricerca&sba. L'essere effimera e priva
di una determinazione universale fa si che laitalicon possa essere garantita
come istanza definita. A questo punto, mi pareressensiderata piu come una
possibilita, piuttosto che come un diritto, percimediritto per essere tale deve

essere certo.

Si noti come questo ricercare la felicita posseharmendere infelici. Proprio
perché non si tratta di un dato fisso, scienticonivoco, la felicita diventa la
meta da raggiungere, da carpire, da assaporarend$étio mondo dedito alla
velocita non si ammettono tappe per fermarsi a geefiato e capire che la

vera essenza del cercato sta nel non essere itsegai nell’essere scoperto.

Dimostrazione di come la vita sia caratterizzatdladaoesistenza degli
opposti e di come da una possibilita possa nasterwe contrario, la felicita
include come gia affermato il suo opposto, comenbee porta con sé un
distillato di dolore pronto a scorrere.

A prescindere dalle varie posizioni storiche, creclme la spontaneita
contraddistingua la felicita autentica; intendcedihe questo stato d’animo, per
quanto possa essere immaginato ed annunciato itipgnperché gia previsto,
deve essere sempre in uno stato passivo rispd#ofdicita. Mi spiego: la
felicita deve invadere e pervadere 'uomo. Non dessere la persona a creare

la felicita. Essa € un esplodere, un espandensi #ebriare del suo profumo

* Dichiarazione di Indipendenza degli Stati Unitit. in G. Minois,La ricerca della felicita
cit., p. 266.
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tutto cio che incontra. Seppur conseguenza defkaglirante la vita e quindi, in
un certo senso “costruita”, non si tratta di uneedéterminato da componenti
da assemblare. Forse solo proiettandosi al di fudirisé si potrebbe
comprendere la vera natura della felicita, e stpitat diventare consapevoli

della propria posizione rispetto ad essa.

Si esprime la necessita di slegarsi dall’abituddierincorrere uno stato
emotivo 0 un sentimento, di costringere se stespravare cio che si ha

stabilito essere il meglio per sé.

La volonta viene ad essere uno strumento dellconggper perseguire gli
scopi dettati dalla sfera desiderativa. Questogplatragione a non essere piu
timoniera e comandante della flotta di energieuwdié costituito 'uomo. Come
sottofondo, pero, nonostante le acque intorpiditdlad sfera irrazionale,
I'interesse dellaatio per I'epistemenon si assopisce. La disposizione verso un
ampliamento, verso un cercare, costituisce un fatanetico che si prefigge di

assimilare ragione, istinto e realizzazione.

La sfera desiderativa coinvolge nella totalita iragumano. E indissolubile il
rapporto che si crea con essa, la quale diventarasovrana della nostra epoca
dove la ragione lascia il posto all'impulso. Il smmismo ha represso e reso
difficile la liberazione della propria naturalitaima che in essa avvenga una
modificazione subliminale a causa della comunicaiai massa. Oggi non
siamo asceti ma l'indifferenza che si ripercuotdl’smmbiente di vita forse
rende tutti gli uomini un po’ meno felici e semgi@ lontani da tale condizione:

«ad alcuni per essere felici manca davvero soltentelicita»>*

L’idea di svuotarsi da tutti i dilemmi esistenzialdi rifugiarsi in uno stato di
sonnolenza ondeggiante tra l'accadere, a cui ciafida senza opporre

resistenza, ed il volere, mi sembra poter essaiaaviall'idea del poeta Cioran

°13S. Jerzy LecPensieri spettinafitrad. it di R. Landau e P. Marchesani, Bompiafilano
1992, p. 69.
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per il quale «sono felici solo coloro che non persanai, vale a dire coloro che
pensano solo lo stretto necessario per vivéf&@uante volte, anche senza una
profonda convinzione, e capitato di sentire o feémhare in prima persona che
chi ignora molti aspetti del mondo e non si ponendnde a riguardo € piu
sereno degli altri? Essendo noncurante di problemipericoli e di quesiti
esistenziali spesso 'uomo che non conosce e nawursi di approfondire il
perché della sua condizione esistente e piu sedingoloro i quali si

arrovellano per dare un significato alla vita @@prio essere nel mondo.

Avra 'uomo la forza di sacrificare la sua ignomrielicita per guadagnare

un’esistenza di consapevolezza?

*2E. Cioran,Al culmine della disperazionérad. it. di F. Del Fabbro e C. Fantechi, Ade|phi
Milano 1998.
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Capitolo 2
| mass medi& la societa nell’epoca della comunicazione esteti

2.1 lllusione mediatica e societa

La cultura puo essere considerata come un’unitasciperpetua nel tempo,
come il sottosuolo a partire dal quale 'uomo shg®@ e si manifesta. Se |l
significato autentico di essa rappresenta l'insi@in&adizioni e di costumi di
una popolazione, focalizzati su saperi tramandaé,la cultura e diventata “di
massa”. Si tratta, cioe, di informazioni veicolatemodo indifferenziato che
tendono allomogeneizzazione dei contenuti, conferafa il filosofo francese
Edgar Morin.”®> A bisogni creati dalla sfera emozionale, si risg®n
oggettivamente e con concetti livellati.ddckgroundculturale si stabilizza su
informazioni generaliste che non provengono darvaondivisi e trasmessi,
ma dal progresso che non e stabile, ma si evolaére@amente senza avere un
punto fisso. La percezione viene modificata dalleowe tecnologie
comunicative e dalle dinamiche che ne derivanogreano degli spettatori
piuttosto che dei protagonisti. Si da origine ailfiossibilita, se non si
comprende il quadro del reale, di partecipare cqmesone singole alla
formazione della cultura condivisa. Il rischio cmte nell’essere considerati
solo come una societa che si muove sul'onda denbcamenti e che si

modifica ad ogni esigenza.

Guy Debord afferma chiaramente che oggi lo speltaéola visione del
mondo —Weltanschauung:—-esso e reale e costituisce I'essenza della societ
Questo perché si vive in un mondo di immagini clieriscorrono e Si

modificano solo per essere contemplate nella lano essenzialita, nella loro

*3 E. Morin, Lo spirito del tempptrad. it. di A. Miconi, Meltemi, Roma 2005, p..93
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irrealta. Quello che vuole intendere e che la wiba € piu autentica ma mera
rappresentazione. La realtd e lo spettacolo sidoadfino a non essere piu

riconoscibili come entita separate.

Lo spettacolo costituisce imodello presente della vita socialmente
dominante. Esso é 'affermazione onnipresente dalidtagia fattanella
produzione, e il suo consumo conseguente. [...] li snezzi (dello
spettacolo) sono al tempo stesso il suo scopo. Esgosolo che non
tramonta mai sullimpero della passivita modernasde copre l'intera
superficie del mondo e si bagna indefinitamentéad®lopria gloria?

Lo spettacolo e una simulazione, formata da immagime ha rovesciato il
concetto di verita e falsita, di autentico e inatitm. In un panorama in cui
'uomo vuole essere felice la logica delsere della consapevolezza, si affida
alla logica dellavere che desidera possedere e apparire. Si puo patiare
astrazione dei fini perché lo scopo ultimo dell'umdiventa predeterminato e la
soddisfazione dei desideri € I'appagamento di isipoati da un mondo che

antepone il riflesso dellimmagine allimmagine sta.

Debord parla di una «scelta gia fatta», ma daecina cosa? Si deve essere
coscienti che e 'uomo a prendere le decisioniceeare modelli di vita che poi
si rivelano delle morse che lo attanagliano e legarcanoni che ha lui stesso
stabilito. Ci aggrappiamo a standard che ci autpeimiamo per poi esserne

delusi.

by

La ricerca costante dell'uomo contemporaneo € valt&rovare punti di
riferimento attorno ai quali costruire la proprigav Una vita che diventa il
prodotto del tempo in cui viviamo che corre sengaeovare, che sente senza

ascoltare. La propria realizzazione, pero, richiede sforzo, unonatus, una

> G. Debord,La societd dello spettacqldrad. it. di P. Salvadori e F. Vasarri, Baldini
Castoldi Dalai, Milano 2008, pp. 54-56.

40



partecipazione attiva nella creazione del propramdo, che non € chiuso in se

stesso, ma vive anche tramite la comunicazioneieohoscimento reciproco.

La passivita che si trasforma in accettazioneagoni preformati, non crea
menti ragionanti. Il libero arbitrio approva I'ineantico, cio che non ¢ affine al
proprio essere, cio che é stato omogeneizzato ipentare universale. Lo si
accetta perché ormai é stato assimilato come \&eoper abitudine sia per

esigenza.

Lo spettacolo e il cattivo sogno della societa modéencatenata, che non
esprime in definitiva se non il suo desiderio dirdoe. Lo spettacolo & il
guardiano di questo sonnd.

L’'ignoranza, intesa come non conoscenza del realdfa quasi conveniente,
ideale per crogiolarsi nel magma del predefinite, mondo in cui le idee sono
gia confezionate per essere vendute ai miglior reffe. Ripetizione e
spersonalizzazione creano la strada alla meccanwr di idee e
comportamenti. Laroutine che si innesca e spronata anche dal fenomeno
relazionale della mimesi: la scelta che porta ataione non si basa su un
ragionamento che produce un giudizio bensi neldéeisi di imitazione. Nel
desiderio mimetico non avviene la trasformaziondl'idenzione in atto
volontario, al contrario 'uomo si fa trascinardldesmania di emulazione di cio
che lo circonda rimanendo nella sfera desiderativalontaria. L’imitazione
del modello diventa paradossalmente il fine da i@aggere ma, al contempo, €
origine di rivalita, difficolta nel costruire leganmterpersonali ed e fonte di
frustrazione. Se le nostre scelte non sono consdip@eva indotte dalla societa
dei costumi e dei consumi, se fattori psicologicatenano lirrefrenabile

necessita di conformare la propria esistenza cagllagulegli altri — i quali

*° |vi, p. 59.
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faranno lo stesso a loro volta —, allora com’e fmkesrealizzarsi pienamente?

Come si potra pretendere la vera esplicitaziongpagirio essere?

Si € sempre piu consapevoli che il marketing pighiblio proietta le
persone a volere non quello che desiderano reatmnmatquello che viene loro
proposto e dato: si puo sostenere che sia I'offertaeare la domanda e non
viceversa. Sta di fatto che un tale processo inlisdmle capacita decisionali,
perché la liberta € condizionata in partenza. Latnaovolonta, che tramite il
giudizio reputa opportuna 0 no una scelta, diveia-volonta senza prenderne
coscienza. Il rumore di fondo denedia condiziona per abituazione i nostri
sensi che pur percependolo non dirigono piu I'aiteme verso di esso. Non a
caso un genere di marketing € detto del consersopeefigge di non essere
invasivo ma di fidelizzare il destinatario. Si teatdi una contromossa
comunicativa per dimostrare una presunta non aggigs a differenza della

normalita.

Non ci sono piu idee. Non ci sono piu valori. Nenne producono piu. La
passivita e l'inerzia sembrano caratterizzare |@dfara del nostro tempo,
dove I'impressione e che nessuno abbia una stariscdvere né passata
né futura, ma solo energia da liberare in una stirspontaneita selvaggia,
dove non circola alcun senso, ma tutto si esaunstla fascinazione dello

spettacolo?

Galimberti parla di semplice «assorbimento» dealleei e dei valori, senza
una vera generazione di essi. Fa riferimento adsmcgeta che si trasforma in
massa, un «buco nero», ciog, in cui 'uomo ci recadimplode digerendo cid
che viene offerto senza assaporarlo. In questduteda capacita comunicativa,
che potenzialmente € ai massimi livelli, induce adere sempre meno |l
bisogno di relazionarsi. La comunicazione non awwidra singoli, ma e la

societa globale che comunica con se stessa. L''mmmdella e si modifica, il

° U. Galimberti,| miti del nostro tempgFeltrinelli, Milano 2012, p. 310.
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modo di pensare e agire rischia di intrappolarssamemi che portano alla
meccanizzazione e abitudine. Non si vuole negareoiicetto di abitudine,
anche perché molte delle nostre esperienze e cenossi basano su di essa. E
proprio l'abitudine, insieme alla memoria, che @rpette di vivere senza
analizzare tutte le percezioni e sensazioni gianirate. La critica si riferisce
all'abitudine che si richiude in se stessa e natevatre alternative, a cio che si

puo definire atrofia di pensiero.

Ricordo il punto cardine attorno al quale si muapeesta critica: 'uomo
deve formarsi una capacita critica verso cio chesigktaglia davanti. Deve
osservare e valutare, deve essere proattivo, segeare indistintamente tutti
gli impulsi ed eventi che lo circondano. Il peramrshe porta alla piena
realizzazione delle proprie potenzialita e all'ésfdzione del proprio essere
deve essere costruito da noi e non attenderlo yamssnte. L’ipotesi che vede
'uomo in balia del destino mi sembra alquanto tida. La «decostruzione del

fatalismo»’ si presenta come presa di coscienza della nospracita di azione.

Non nego l'esistenza di una trama di cause edteffee lega tutti e si
ripercuote nella vita e nel mondo. Sicuramente rdd@teati eventi non possono
essere controllati direttamente perché frutto diltepdici interconnessioni.
Rifacendosi all'«effetto farfalla», presentato daward Lorenz nel 1972
durante la conferenza annuale d&flierican Association for the Advancement
of Science si puo affermare che ogni azione nel mondo hasegmenze

irreversibili.

Lorenz si chiese se il battito d’ali di una faréafjotesse generare un uragano
in un luogo del mondo opposto rispetto all’origidel movimenta® proprio
tramite questa metafora Lorenz volle intendere atpei azione ha la forza di

modificare il futuro e quindi ogni condizione irgte influisce a lungo termine

> A. Petagine,Profili del’'umano. Lineamenti di antropologia féofica Franco Angeli,
Milano 2007, p. 72.
%8 http://eaps4.mit.edu/research/Lorenz/Butterfly 2paf
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su quelle avvenire. Questo non deve indirizzarcasslimere un atteggiamento
fatalista, appunto, ma anche nelle situazioni inrmn possiamo essere noi a
decidere direttamente dobbiamo essere consapeedé dinamiche e delle

possibilita esistenti.

McLuhan descrive [l'incapacita delluomo alfabetibz di essere
consapevole della discontinuita delle forme. L'aatooncepisce un uomo che e
prigioniero delle trame demedig che sono ampliamenti delluomo, protesi

invisibili che potenziano le capacita comunicative.

Ogni medium infatti ha il potere di imporre aglicauti i propri
presupposti. Per controllare e prevedere, € negessxitare questa
condizione subliminale di ipnosi narcisistita.

L'idea dell’'essere ipnotizzato spalanca le portla @lomprensione di un
mondo che non é in grado di scegliere, ma solo resmdire. L'assurdo sta
nell'artefice della suggestione che & 'uomo stegstui a creare Istatus quo
al quale decide di sottostare o no. E lui a crearetilizzare i mezzi di
comunicazione, rivoluzionari e validi, ma potenmahte in grado di deformare
la realta — ma cosa si intende per realta?aedliasono nostre estensioni che
producono e agiscono piuttosto che far comprendesndere evidenti le cose.
L'uomo, afferma l'autore, & frammentato e «creamimgeneo mondo
occidentale®’ che & volto alla prassi e all’efficienza, dimeatidosi della sfera
sensibile. Rappresentativi sono i versi di Jamegelahe lui stesso riporta:

«The West shall shake the East awake while ye trevaight for morn»?

Nell'Occidente la razionalita € assunta come umie@olo per arrivare a cio

che é esatto. Cio che non € sperimentabile, ripribda e calcolabile diventa

M. McLuhan,Gli strumenti del comunicardrad. it. di E. Capriolo, Il Saggiatore, Milano
1967, pp. 23-24.

% |vi, p. 60.

® |vi, p. 53. «L'occidente sveglierd bruscamenteriéDte, mentre voi avrete la notte come
mattino».
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irrazionale; sembra ripresentarsi il modello stoiche, rifuggendo dalle
passioni, snatura I'uomo considerandone solo ung.m&ggrappati ad un
dualismo che oppone la ragione ai sentimenti, ns@mo l'incapacita di
riunire tutte le parti per contemplare la vita coraa tutto. | mezzi di
comunicazione diffondono le onde di noi stessi chggiungono le rive del

mondo senza riunirsi in un unico mare che e larnposta.

La molteplicita di canali di diffusione penetra Ieeltrame della nostra
esistenza, in proposito nelloper@li strumenti del comunicareMarshall
McLuhan distingue mediain due tipi: media caldi e mediafreddi. | primi,
come radio e cinema, somoediumcolmi di dati che lasciano poco margine
d’azione al pubblico, il quale vede esclusa la peopartecipazione; i secondi,
invece, veicolano una quantita di informazioni maoed esigono |l
completamento da parte dello “spettatore”, comeeseimpio il telefono o la
televisione® Il sociologo rielabora tale concezione riferendalla popolazione,

identifica, cioe, 'uomo di citta come caldo e Imo di campagna come freddo.

Nell'immaginario comune un contesto sviluppato siderabile, tuttavia, per
quanto I'individuo metropolitano (al pari di umediumcaldo) sia espressione di
autonomia e perfezionamento, diventa inevitabilieraiare che I'uomo, per
mezzo del proprio progresso, generi delle limitazi®i crea una realta in cui la
sua possibilita di espressione e ridotta dalle rmBzioni che saturano

['ambiente in cui vive.

A tal proposito, Georg Simmel, nonostante il suontpudi vista sia
prettamente socio-economico, esemplifica chiaraemaentanto appena detto.
Egli analizza proprio come l'uomo della metropolia scaratterizzato da
un’intensificazione della vita nervosa. Tale comnatiz |0 porta a costruirsi una
difesa della psiche per non essere trascinato omtice delle stimolazioni: e

I'intelletto a fungere da protezione perché piluttdale rispetto ai sentimenti, i

®2 Cfr. M. McLuhan,Gli strumenti del comunicareit., pp. 31-33.
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quali caratterizzano I'uomo di provincia. E I'essétasé per Simmeljl tratto

distintivo dell’individuo cosmopolita, incapace dkagire agli stimoli perché
ormai assuefatto da essi. Si ritrova annoiato dfarénte, le persone non sono
interessanti come alterita con cui instaurare retazma sono concepiti come

numeri che interessano solo per il profitto calbd&a

Le cose galleggiano con lo stesso peso specifitonaerestabile corrente
del denaro; si situano tutte sullo stesso pianiterginziandosi unicamente
per la superficie che ne ricoprofto.

L’'uomo moderno € estraneo tra gli estranei, € iddiale, e sfuggevole, «piu
sviluppiamo la serialita e I'individualismo, piungiamo pericoloso il mondo e
lasciamo che I'emergenza, il non-pensiero e laeiziza governino la nostra
vita». ®* Si pud parlare di un individualismo egoistico maoigttato

simultaneamente a stupire e quindi a differenzi&da felicita?

Cerchiamo, rincorriamo, ci affanniamo a inseguirgi,rmodelli, icone del
nostro tempo senza sapere perché, senza comprerdbnente cosa vogliamo,
e a cosa aspiriamo. Circondato da immagini, 'uom®,diventa dipendente,

vuole assomigliare a, essere conforme a, vivereecom

Narciso, dal grecamarkosis che significa sopore o torpore, fu colui che
vedendo la sua bellezza riflessa nellacqua se nmamoro perdutamente
scambiandola per quella di un’altra persona. Heplssibilita di raggiungere
cid che amava, non essendosi riconosciuto, modothre. Questa sorte € la
conseguenza dell'ira divina, € una punizione. Siaattyatti dalle nostre
estensioni, identificabili come gia detto anche meidig ma non credendole

tali, cioe pensandole come a noi estranee, fannthaila meta cercata dia

8 G. Simmel,Le metropoli e la vita dello spiritotrad. it. di P. Jedlowski e R. Siebert,
Armando, Roma 1996, p. 43.

® M. Benasayag e G. Schmitepoca delle passioni tristirad. it. di E. Messina, Feltrinelli,
Milano 2004, p. 64.
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origine a sofferenza e smarrimento. Si tratta @ situazione in cui 'immagine
di se stessi € I'oggetto che ci attrae e ci ammatia, a causa della mancata
identificazione, 'uomo resta in superficie. E vioialla realta ma non la afferra
perché un velo lo offusca. Questo schermo, questo schopenhaueriano
funge da filtro tramite il quale si osserva il monde pero il nostro sguardo
viene distillato da filtri che si ripetono e somagio, le percezioni risultanti
inevitabilmente avranno sfumature simili. Non satta della messa in
discussione della condivisione di idee, ma visualiz come essa possa essere
indotta e creata da fattori esterni che, non pexgdgpli, non analizziamo e

lasciamo agire.

Nessuno disconoscera che lo stile della vita majepnoprio per il suo
carattere di massa, per la sua molteplicita prexspi per la sua tendenza
ad eguagliare al di 1& di ogni limite innumerevohratteristiche prima
conservate, ha condotto a inauditi livellamenti grro della forma
personale della vit®.

Imbrigliato da un’illusione, Narciso e attratto da’immagine di bellezza. Se
si osserva la vicenda da un punto di vista diffezemisulta di immediata
comprensione che [lattrazione provata dal protagfanisia stata data
dall’estetica dell’'oggetto. La natura dellimmagin@dipendentemente dalle
conseguenze gia analizzate, attira in prima baftetala sua bellezza. Proprio
perché il fattore estetico incide sulle scelte #uisce sull’'attenzione che
abbiamo verso il mondo esterno, il passo successiv@ domandarsi se proprio

la bellezza, declinata come arte e bello in sésp@ssere origine o matrigna di
felicita.

L’arte diventa iconoclastica. L’iconoclastia modamon consiste piu nel
distruggere le immagini, ma nel fabbricare immaguma profusione di

® G. Simmel Sociologia trad. it. di G. Giordano, Edizioni di Comunitajl¥ho 1989, p. 643.
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immagini in cui non c’e niente da vedere. Sonceletimente immagini che
non lasciano traccia. Prive di conseguenze eseetjmér essere esatti.

2.2 Estetica dei consumi: il bello che vogliamo

L’attrazione verso cio che reputiamo bello inflessulla nostra vita, ma cosa
intendiamo per “bello”? Perché ci avviciniamo allaellezza? Si tratta di un
fattore sociale che influisce sulla psicologia égdersone, oppure € un’esigenza
insita in noi? Sara importante capire se il bell® gssere definito anche come

cio che avvicina e conduce alla felicita.

Partendo dall'idea che la bellezza pu0 essere ragaliin diverse forme a
seconda della cultura, del’ambiente, della cirangd o semplicemente della
propria soggettivita, € di facile comprensione tnseguente ricerca di una
definizione o almeno di un punto fermo della sfestetica. Agostino si é
chiesto«Cos’é dunque il tempo? Se nessuno me lo chiedspilose voglio
spiegarlo a chi me lo chiede, non lo ¥ossimilmente si potrebbe riformulare

questa riflessione prendendo per soggetto la lzellez

Remo Bodei delinea I'evoluzione continua «delle nfer del bello»®
dimostrando I'incessante cambiamento e rinnovosdeg chiaro impedimento
ad una determinazione univoca. Ricostruisce i maiiendamentali iniziando
dal mondo greco antico in cui il bello & ancheiilsgo. Di spicco il pensiero di
Platone che distingue la bellezza da tutto cio e€higsico (il corpo come la

prigione dell’anima), e la considera come esisteng®, autonoma e coglibile

€ J. Baudrillardllusione, disillusione estetichérad. it. di L. Guarino, Pagine d’Arte, Milano
1999, p. 23.

67 Agostino,Le confessionilibro XI, trad. it. di G. Chiarini, Arnoldo Mondori, Milano 20086,
XIV-17, p. 127.

® Cfr. R. BodeiLe forme del bellpll Mulino, Bologna 1995.
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solo dai filosofi: la Bellezza autentica non € daelell’arte, che é solo copia di

essa, ma e visione intellettuale.

E Pitagora, in tempi perd precedenti, ad essetsréssato alla bellezza
individuandone le radici in cio che e misurabilejrgli nella simmetria delle
parti, nelle proporzioni e nella calcolabilita depporti. In tale sfera € nato |l
concetto trinitario di bello, buono e vero. L'arm@ntra essi equivale
all’equilibrio, alla giusta misura dell’'uomo virtgo. Si tratta di un ordine che,
da indifferenziato, successivamente delineeraitisgaecifici della bellezza,
della bonta e della verita, seppur mantenendgpjpoeto tra essi. Si parla di un
ideale che e diventato caratteristico dell’Occigerfta continuato a vivere,
anche velatamente, ricercando la razionalita dp#di. Bodei ne da prova

affermando che:

La musica, d'altra parte, € l'unica arte in cui nasibilmente ancora

abbiamo quella che per i Greci era la proporziongualsiasi arte: ogni

arte manteneva insieme l'esattezza e il pathosdgla verita e la bellezza.
Ancora per noi, anche nella musica dodecafoni@sempre un rigore di
carattere matematico, ma questo rigore non impedibe la musica sia
anche calda, per cosi dire, e non soltanto frédda.

Se si riflette, ancora oggi la bellezza viene agkpsricercata in cio che per
noi € buono e vero, tuttavia a cambiare sono grincipunti di vista ed i metri
di paragone che si usano per decidere quali emsd gbonta e verita): cido non e
piu univoco, non esiste pit un unico occhio virlmede unisce una civilta sotto
gli stessi ideali e principi che determinano i d¢onfLa Kalokagathia crasi
derivata dai terminkoidc kol ayadoc — bello e buono — esprime I'inseparabilita
dei due concetti che nel mondo antico per natunacaono: essenzialmente si
trovano ad essere nell'ambito della verita. Lo ste€ristianesimo concepisce

la trinitd come unione di bellezza, bonta-giustigiaerita. Fino al Medioevo e

% http://www.emsf.rai.it/dati/interviste/In_152. htind#
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alla prima parte del Rinascimento, la concezionkadle e della bellezza si
sono plasmate sempre mantenendo come parametterdificazione un unico
canone, riscontrabile e determinato. A partire 8aicento, pero, si inizio a
ricercare altro: forme estetiche nuove e non pbé#&a come ad esempio la
bellezza del vago e dellimmaginario. Proprio illbesi inizia a confrontare con
la sfera del sublime. La riscoperta, quindi, di cite fino ad allora era bandito
dall'ottica del canonico: I'indeterminatezza deflerme, la natura selvaggia

tanto terribile quanto attraente, I'incommensuiigbidiel’'universo.

La storia finora ha mostrato come il ruolo delldld®za, in tutte le sue
declinazioni, si trasformi e non sia ancora appteda un’isola definitiva, e

forse non lo fara mai, dato il continuo mutarecercare.

Stendhal afferma che «la bellezza sara una promdsstlicita» © —
asserzione citata piu volte da Adorno nell’op€earia estetica-, e considera il
piacere il veicolo che porta, e contemporaneameaiecide, alla felicita. La
bellezza di per sé viene pero superata dallambesla comprende, in quanto
generatore di essa. Nonostante siano trascorsi quassecoli, se si considera
unicamente “lI'aforisma” cosi come si presenta, ciascorge che puo
rispecchiare la condizione contemporanea ed e @suome modello senza
approfondirne il vero significato. La bellezza &tai come non esistente di per
sé ma da costruire e raggiungere: dalla conceziehe€orpo come oggetto da

plasmare fino alla ricerca del solo aspetto estermegli enti.

Attorno all’aspetto corporeo gravitarahché comuni che dimostrano come
I'esigenza di creare un’immagine di sé conformenaielli dati e riconosciuti

validi da altri sia necessaria per I'accettaziooeae.

Questo neo-narcisismoperviene dallamanipolazionedel corpo come
valore. E un’economia diretta del corpo, fondata B0 schema di
destrutturazione libidica e simbolica, di smantedmto e di

0 StendhalPell’amore, trad. it. di M. Bontempelli, Einaudi, Torino 197. 39.
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ristrutturazione diretta degli investimenti, di p@opriazione del corpo
secondo dei modelli direttivi [...]. E il corpo omawgzzato come luogo
della produzione industriale di segni e di differen mobilitato sotto il
segno della seduzione programmatfita.

Qui Baudrillard sembra focalizzare la propria catisulla perdita del “diritto
alla proprieta” del proprio corpo. Con questo imlendire una de-
naturalizzazione che implica la perdita di liber&e il corpo diventa valore
(merce), la disposizione che si ha di esso si amlegumercato — anche
volontariamente — producendo, cosi, una demarcazi@nspontaneo/naturale e
artificiale/programmato. Uno degli esempi classice si ritrova netmarketing
pubblicitario e la bottiglietta della Coca-Cola chenizio ‘900 doveva essere
riconoscibile da tutti anche solo al tatto o aldwi da un cieco. Per questo
motivo furono create a forma di busto di donnaaldando i canoni femminili

dell’epoca, per la precisione della celebrita MeastV

La potenza invasiva della pubblicita, che ci hagmato a visualizzare il
nostro corpo come semplice interprete del desidedell’altro,
allucinandolo con quei bisogni da soddisfare quali bellezza, la
giovinezza, la salute, la sessualita che sono poovi valori da vender&.

Se i valori sono “da vendere” si fuoriesce dallarafdella verita, o meglio
dell'essenza stessa. Il corpo viene inteso cddeper e non come corpo
vivente Leib, I'identita viene messa in gioco prefigurando umbgnte in cui
I'identita non e interiore ma determinata dall’este Nel corso dei secoli non
sono mancate idee che aberravano il corpo in quastaxrolo alla vita piena ed
autentica: a partire dall'ideale platonico, peqilale esso era una gabbia per
'anima, fino al Cristianesimo in cui la nostra diione carnale € solo un

passaggio obbligato prima della felicita celestgl Poderate, ma al tempo

3. Baudrillard Lo scambio simbolico e la mortead. it. di G. Mancuso, Feltrinelli, Milano
1990, p. 126.
2U. Galimberti,| miti del nostro tempgcit., p. 45.
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stesso sradicanti, il dualismo cartesiano e laoassieconomica del corpo come

macchina lavorante.

Fatto sta che ad oggi, la corporeita ha scalajmrimide sia dell'interesse
che dell’importanza posizionandosi al vertice. &adlo con la convinzione
della necessita di integrare alla sfera spirituilella strutturale (biologica), a
mio avviso 'uomo contemporaneo spesso ricade n&#sso errore creduto
superato invertendo i termini: dalla negazione eshltazione del corpo
emarginando “I'interione”. Si puo dire che nell'gere il corpo a vincitore, non
ci si accorge di come, velatamente, lo si stiaridoeripiombare in un mondo a
sé stante dove la sua emancipazione € simultaneéan@sua rovina. Il valore
simbolico del corpo continua per un certo vers@ssere nella sfera rituale, cio
nonostante non €& piu inteso come il culto del compoquanto sfera che
comprende l'uomo in riferimento al mondo, alla comta e alle relazioni
interconnesse da scambi simbolici. Non si tratth \ddore che il soggetto
corporeo esprime come persona in un ambiente irsicdiramano nessi che
confluiscono in un unico nucleo condiviso. Oggi @0 parlare di rito
considerandolo come pratica, spesso ossessiva-tsirgyuatta a trovare la
perfezione e spogliata del significato originario ueano: eliminazione

dellimperfetto e ripresentazione di costanti desade.

La moda stessa € definita da Galimberti «dea riceat perché capace di
correggere cio che suoi occhi ritengono inadeguato, per questo motivo é
creatrice di un senso di onnipotenza. Aggiungehnei & questo deliro di potere
si contrappone la paura esistenziale, senza l& aquoad esisterebbe la volonta di

“potenza” su se stessi. In forza di un ricambiebgante

la moda confonde il ricordo delle mode passatel@ogia delle creazioni
continue che danno un senso di rigoglio incontémjldi vitalita eterna,
grazie all’euforia dei sinonimi che la moda finge absumere come se
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fossero sensi diversi, mentre sono solo i significdi un diverso
significante’®

Puo essere questa la felicita? La critica sorgatspe@a: non tutti gli uomini
sono alla ricerca di risposte, ma vivono I'avverspensieratamente. Puo essere
felice colui che raggiunge lI'immagine desideratasiericrea continuamente
adeguando se stesso al tempo e al mondo esterad® @irsi ... ma questa non
sara la Felicita autentica. Proprio considerareuté€atico e [linautentico
spalanca un ulteriore interrogativo: non sara focsesiderata autentica la
felicita provata dall'uomo consumistico? Certo nsinporra quesiti e riterra
rapsodici vagheggiamenti da “filosofi” tutto cio elmettera in dubbio la sua
condizione intoccabile perché consolidata daltautine e abitudine.
Probabilmente il suo sentirsi felice, per quantdtér del non-vero, sara quanto

di piu auspicabile potesse mai desiderare datdastatura.

Moltiplicando le persone in un solo essere, la mid@ain saggio della sua
onnipotenza, “recupera il tema ancestrale della chiexrs, attributo
essenziale degli dei”, e la offre agli uomini. Gdado con le maschere
senza rischio, perché il gioco delle vesti nongiaco dell’'essere, la moda
scherza con il tema piu grave della coscienza umbtema dell'identita,
incessantemente proposto dall'interrogativo: “Gig?”*

La portata della situazione descritta porta ad raféee che l'apparire
ridisegna i contorni della societa. Anche la modaeta valore sociale prima
che estetico. Proprio perché i canoni e i modedtietici sono un flusso in
continuo cambiamento, I'uomo ondeggia anch’esswaimdosi costretto a
modificare la propria individualita a seconda deligenze. La discontinuita, il
tratto nichilistico dei parametri, ossia il non gerare mai, ma il costante

nascere e perire-scomparire delle tendenze, impdicamancanza di stabilita.

3 U. Galimberti,ll corpo, Feltrinelli, Milano 2000, p. 111.
" U. Galimberti,| miti del nostro tempgcit., p. 107.
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Non solo, credo che si possa parlare di una fasistenziale conscia o, per la
maggior parte dei casi, inconscia. Mi spiego: ingegsempre un’immagine —

corporea, estetica, sociale —, che si ha cometolmeta raggiungere, fa si che
la vita sia sempre una corsa, una competizionenadfia che non permette
perdenti. La vita é ricerca di verita, di felicitagn é I'inseguimento spasmodico
di raffigurazioni da traslare in noi, interiorizziole fugacemente, perché una

volta afferrate saranno gia da modificare.

Declinandosi sempre piu ndabpparire I'individuo impara a vedersi
sempre piu negli occhi dell’altro. [...] tendera eestire la propria persona
di teatralita, e a fare della sua vita uappresentaziong..], fino a fare di
sé uno dei tanti prodotti di consumo da immetterienmercato. Priva di un
mondo costante, durevole e rassicurante nella sdidita, I'identita
diventa incerta e problematiéa.

Reale e immaginario si fondono dando vita a cio &wbord chiama
«spettacolarizzazione della vita». Il riconoscintertlel sé€ passa attraverso
immagini che distolgono l'attenzione dai desiderggettivi, «i gesti non sono
pit i suoi, ma di un altro che glieli rappresenfasignificative le parole di
Joseph Gabel che proprio Debord riferisce: «il @D anormale di
rappresentazione compensa qui un sentimento totturdi essere ai margini
dell'esistenza»’’ Nonostante queste parole si riferiscono al temd#ade
schizofrenia e non prettamente alla denuncia combeamea della societa
consumistica, non mi sembra azzardato consideram@nb d'oggi come
schizofrenico, seppur figurativamente. Il termictigofrenia etimologicamente
deriva dacyilw (schizg ossia scindere-dividere @gpev (phren locuzione che

significa mente. Credo si possa affermare che aggtissione tra interiorita ed

"5 Ivi, pp. 108-1009.
® G. DebordLa societa dello spettacalgait., p. 63.
™ Ivi, p. 182.
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esteriorita delluomo provochi degli scompensi, ausi la sensazione di

“dissociazione” rispetto al mondo in cui si vivalemondo proprio.

Se davvero esiste un’incapacita di vedere l'intdra@ogliere la vita come un
tutto, allora anche l'arte trovera d’ostacolo gaesbndizione attuale. Mario
Perniola identifica due diverse inclinazioni: lanpa considera I'arte come cio
che ci puo allontanare dal reale in prospettivardeffetto catartico. Si tratta di
una tendenza «che ha trovato nei mezzi di comuioicazdi massa un potente
alleato: I'idea dello spettacolo sociale, la pataell'effimero, I'espansione e
la commercializzazione del tempo libero hanno iaggrato I'aspetto
edonistico e ricreativo dell’'arte L’altra prospettiva si dirige, invece, verso il
realismo assoluto puntando all’esperienza diredldg partecipazione di un
mondo dai tratti inspessiti. Tuttavia, proprio gate si dimostra essere il
contenitore di immagini che necessitano di un nramento continuo data
'epoca votata alla velocita, alla commercialité, &l'esteriorita. Nel saggio
L'arte e la sua ombraPerniola presenta I'arte come sempre inattualeetie
alla moda: 'anticipare i tempi non é cio che ladaaletta, significa essere fuori
dall’onda dell'attualita — apparente in quanto rira — che si ripercuote nella
societa mondana. Non solo, la sfera dell'immagmaiella moda non si nutre
dell’aspetto spesso traumatico della realta e menra di essere, per una volta,

lei stessa in ritardo rispetto I'arte.

Infatti la liberta assoluta dell’arte [...] finisca@ icontrapposizione con il
perenne stato di illiberta vigente nell’interno. uest’ultimo il posto
dell’arte & diventato incerto [...]. E incerto sert@in generale sia ancora
possibile’®

8 M. Perniolal’arte e la sua ombraEinaudi, Torino 2000, pp. 3-4.
" T. Adorno,Teoria esteticatrad. it. di F. Desideri e G. Matteucci, EinauBigrino 2009, pp.
3-4.
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E Adorno, con queste parole, a teorizzare il pagstbamonto dell’arte con
la conseguente perdita di autonomia della stesgh. iEiende l'arte come
antitesi della societa dalla quale non deve esbedetta perché, invece, é figlia
della sfera interiore. L'arte deve negare il mopeo poter esprimere la propria
forma che é avulsa da qualsiasi preconcetto. Nmdfa Teoria Estetica,il
filosofo presenta I'arte come riparatrice dellaists&, come “colei” che potra
ridare ordine al caos. Opere che sono interrogag@mbra voler dire che,
nell’ottica contemporanea, determinata dalla riaedcsoddisfacimento, I'arte €

a sua volta rivolta verso e per i consumatori.

La felicita per le opere d’arte € un improvvisoagssevasi [...]. La felicita
per le opere d’arte sarebbe semmai il sentimentelsistere che esse
mediano. Cio riguarda I'ambito estetico nella sutariezza piuttosto che la
singola operd’

L’'opera d’arte secondo Adorno e ridotta a cosaggetto, che non é piu il
simbolo estetico. E stata resa muta. E diventat@en€ome su di un pannello
bianco predisposto ad essere utilizzato per ogatimento, nell’opera d’arte
'uomo dell'industria culturale proietta se stessonvinto della necessita di
questo atto. Proietta un sé che, pero, ricalcaadiientico generato da un

processo sociale che ha creato una “differenzarteae vita”.

Se I'arte cambia, prima di tutto € 'uomo a trasfarsi. Una rivoluzione del
valore e della percezione artistica puo essereaumeate la conseguenza di una
variazione (o meglio alterazione) del sistema-uoPex. arrivare ad affermare
I"inoffensivitadell’arte, in principio si deve riscontrare la giéa di fiducia nel
reale che si esprime da un lato nell'impossibititaesprimere quanto accade e

dall’altro nella scomparsa dell'impulso alla verita

8 |vi, pp. 22-23.
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La riproduzione meccanica del bello, che I'esatinei reazionaria della
«cultura», con la feticizzazione sistematica dedlividualita, finisce per
rendere ancora piu ineluttabile, non lascia piu z&paall'idolatria
inconsapevole a cui era legato il sentimento dio 5&

Questo apre la via per domandarsi: ci0 che consither bello € un
sentimento che nasce spontaneamente senza prdcoogptre le condizioni
che creano questo slancio estetico sono scateratestahdard assimilati
psicologicamente? E ancora, bello & cid che “ami@mie forse connesso

allemozione e non ad un puro fattore percettivo?

«Ognuno puo essere come la societa onnipotenteynogpud diventare
felice, purché sia disposto a concedersi corpoimare a rassegnare la sua
pretesa alla felicita¥? ma se si arriva ad essere felici, diventa impaetah
come? Intendo dire;: ammesso che una persona s#tandplicitamente dalla
societa in cui vive a cercare e rincorrere deteatnimodelli, e, riconosciuto
che tali standard siano stati raggiunti portande tadividuo nello stato di
felicita, a questo punto si puo discutere sui mexra anche sul fine? Anche se
inautentico esso non é percepito come tale dalettmghe, invece, sara felice a

prescindere dalla disamina delle cause che paolu autentiche.

Il regno dell'arte e dell’estetica € quello di ugastione convenzionale
dellillusione, di una convenzione che neutralizgh effetti deliranti
dell'illusione, che neutralizza l'illusione in quian fenomeno estremo.
L’estetica costituisce una sorta di sublimazionesahtrollo da parte della
forma dell'illusione radicale del mondo, che alteinii ci annienterebb¥.

8 M. Horkheimer e T. AdornoDialettica dell'illuminismq trad. it. di R. Solmi, Einaudi,
Torino 2010, p. 149.

8 |vi, p. 165.

8 J. Baudrillard]llusione, disillusione esteticheit., p. 42.
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Neuroestetica

Cio che e ritenuto esteticamente bello attrae lacgmone. Anche
involontariamente siamo spinti a scegliere cio pbe noi € piu affine ai nostri

gusti.

La neuroestetica studia le percezioni dal puntwislia cognitivo e Semir
Zeki, fondatore di questarea di studio, ricerca l&asi neurologiche
dell’esperienza estetica, al contempo, pero, ilroliwlogo afferma di aver
scritto «non per cercare di stabilire una regolaima formula neurologica
sull’esperienza esteticd$ma per stabilirne le basi (cerca forse una pdssibi
universalita del bello?). Visto che ogni uomo ha dentri nervosi atti a
codificare determinati impulsi, Zeki si & chiestlsiomo, avendo un substrato
organico composto della stessa matrice, possa puvage a percepire

univocamente il bello tramite aree adeguate:

Il mio scopo [...] & stato di esprimere I'impressiaie le teorie estetiche
diventeranno comprensibili e profonde solo quand@rsno fondate sul
funzionamento del cervello, e che nessuna teotieties che non abbia
una forte base biologica pud essere completa epdaf®

Continua Zeki:

Cio che accade nel cervello di un individuo quaradserva un’opera
d’arte, € molto simile a cid che avviene nel cdovdl un altro, ragione per
cui possiamo comunicare sull’arte e, cosa piu figativa, comunicare
tramite l'arte senza ricorrere al linguaggio parlab scritto, spesso
inadeguato per ottenere la stessa intefi$ita.

8 g, Zeki, La visione dall'interno. Arte e cervellarad. it. di P. Pagli e G. De Vivo,
Boringhieri, Torino 2003, p. 244.

& |bidem.

8 |bidem.
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A partire dall'incapacita di esprimere a parole«aellezza ineffabile» di
un’opera d’arte, in quanto il linguaggio € evolatimente piu recente e meno
perfetto del sistema visivo, Zeki paragona l'adistl cervello ricavandone la
tesi per cui entrambi sacrificano molte informazipercepite che non sono
adeguate allo scopo prefigurato (cioé la rappregéme dell’'oggettof’ Si
tratta della ricerca delle costanti essenzialianelbnsapevolezza di vivere nel

continuo mutamento.

Proprio il perenne oscillare delle situazioni remkfferrabile la meta: per la

neuroestetica & un «essere in bilico tra progétiualaziones®

L’amore ideale, la felicita, la somma bellezza,perfezione del nostro
essere sono utopie che inseguiamo nell’arco dadfan nostra vita.
Potremmo affermare che larte scaturisce proprid tentativo di

compensare l'impossibilita di raggiungere la pedee, e allo sforzo di
esorcizzare le paure che questa impossibilita géner

Sembra apparire uno scenario desolante, se dawvgaianostro sforzo fosse
solo affanno che non porta e non puo portaréesiderata.E anche con la
creazione di surrogati in grado di compensare lgketbivi sfuggenti si vivrebbe
con la maschera della felicita. Invece di essereimpiazzo, 'arte, puo essere
forse una via? Il cambiamento € ovunque, quester®,vma un substrato
costante esiste. Senza allontanarsi da quanto apgeito, proprio la scienza
esiste grazie a costanti misurabili (ad esempioaks neuronali), e allora, non é
forse una contraddizione attingere le proprie &eodal “costante” e poi

dichiarare il non permanere di cio che siamo ddihbe ci circonda?

Credo si possa parlare quasi di un nichilismo iaomgl, ma soprattutto penso

che, sulla scia di questa concezione di vita lasapevolezza del perire non

8 Ivi, pp. 21-22.
8. Lumer e S. Zekila bella e la bestia: arte e neuroscienzaterza, Roma-Bari 2011, p. 8.
89 H

Ivi, p. 9.
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possa giustificare la ricaduta della vita ad un-senso incapace di dare felicita,

amore e sentimento estetico.

Se si riuscisse a ridurre l'arte solamente a fattscientifico potremmo
dedurre due diverse e opposte conseguenze:

1. la possibilita di manipolare e condizionare la peione, andando a
studiare le aree del cervello atte alla lavorazideedati estetici. Si
potrebbero conoscere a priori gli effetti estetlai noi percepiti, ma

anche il percorso che porta alla creazione aréistic

2. la ricaduta di tutta la concezione artistica e alalfeativita avuta
finora in tecnica e scienza. Riducendo tutto aisharsinaptiche e a

impulsi nervosi non si perderebbe la magia del@aniistico?

Riprendo I'ultimo punto e mi domando: € necessakdondurre ogni evento a
fattore scientifico, dimostrabile, freddo e orgarficE innegabile che il nostro
vivere sia frutto del lavoro di un organismo, edreehe giusto capirne le cause
(proprio per vivere nella consapevolezza come dettprecedenza), non per

guesto, pero, & necessario far ricadere tutto sédla della prassi.

Risulta una questione non di poca importanza ipranto che Zeki prova nel
dover tacere sullamore e sulla creativita artestisembra quasi essere una
debacle potremmo dire che per quanto la mente umana 8idiata e
scandagliata, per quanto la scienza continui a rvelgperare la soglia
dell'umano, questo limite che si vuole oltrepasseseste perché non siamo

solamente corpi biologici.

Siamo consapevoli del perché consideriamo I'ogge#o desideri bello?
Forse si abusa di questo termine perdendo di Vetsaenza della bellezza. La
ricerca € volta verso cio che crediamo esteticaemeahforme a dei canoni che
sono stati assimilati culturalmente. Ma la cultgligenta substrato sociale e

marchio del consumismo.
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Ritorno ad un punto chiave: l'automatismo deve digee cosciente. In
un’epoca in cui & avvenuta «un’'estetizzazione dehdao percepito», dove la
continua contrazione e il trattenere il fiato diteem chiari solo nel momento in
cui si respira il vento della felicita, la capacith vedere la globalita

dell'insieme puo essere un aiuto nel comprendere.

Se dico che la realta e distorta ed e illusioribusione sara la realta stessa,
quindi la ricerca sara nel modificare la realtaoe nel cercare la realta nascosta,

perché si tratterebbe di volere qualcosa che nén ¢’

Arte come fuga e rifugio dalla realta? L’arte costeumento per percorrere
strade alternative della vita, in cerca della &ribppure come produttrice
anch’essa di canoni sociali indotti? L’arte € aacama via di ricerca e
decostruzione di maschere, o e entrata nel flusssumistico in cui il genio

artistico e al servizio dei clienti?

L'arte non si cura piu di essere bella, non é punito scopo. In un
panorama edonistico diventa difficile determinare afferrare quale sia

I'interesse o il compiacimento di per sé.

Tutta la duplicita dell’arte contemporanea sta pi@pin questo:
rivendicare la nullita, l'insignificanza, il nonsem mirare alla nullita
essendo gia nulla. Mirare al nonsenso essendmgignificante. Aspirare
alla superficialita in termini superficiaf.

Baudrillard crede che I'arte abbia perso il desmlelell’illusione e, invece,
pensa che sia rintracciabile nella sfera «delliigalta dellimmagine»>*
L'ambiente di «transestetica» si allontana dalla farma diventando sempre
piu una merce con valore d’'uso e di scambio: ibxealartistico € soppesato,

analizzato, non puo esistere pura creativita nata&za scopo. Tornando al

%0 J. Baudrillard,ll complotto dell’arte & interviste sul “complottdell’arte”, trad. it. di L.
Guarino, Pagine d’Arte, Milano 1999, p. 10.
% |vi, pp. 5-11.
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pensiero dell’autore, I'arte non ha una componeéenica», in un’epoca in
cui il senso della vista ha soppiantato I'oralitdjpervisibilita» € complice
dell’oscuramento dell’arte stessa.

Adesso che il reale e 'immaginario sono confusiiima medesima totalita
operativa, il fascino estetico € ovunque: € la geane sublimale (una
specie di sesto senso) del trucco, del montaggiia dceneggiatura, della
sovraesposizione della realta all’'illuminazione deddelli - non piu uno

spazio di produzione, ma una banda di codifica eodiica, banda

magnetizzata dei segni - realta estetica, non pifraverso la

premeditazione e il distacco dell'arte, ma attraver’elevazione al

secondo livello, alla seconda potenza, attraversmtitipazione e

I'immanenza del codic®

Visione iconica del mondo che vive di immagini. @iz&enon vuole essere
una critica all’aspetto estetico del mondo, debagione che puo esistere per il
dettaglio, per il colore, per la sfumatura e pefolana di un qualsiasi ente, ma
alla messa in scena di un teatro di bagliori cheee&@no le persone:

«fascinazione» che esclude 'abbraccio di tuténs.

Anche Marshall McLuhan basa la sua teoria sullavowione che sia
sempre piu importante imedium comunicativo e la sua forma rispetto al
contenuto veicolato, e, in analogia a quanto apm=ttn, che il xmondo della
vista» abbia ormai soppiantato il «<mondo dell’'ofeoe. La privilegiata sfera
visiva € la conseguenza della separazione dei semspettiva «saturazione» di
immagini. Si tratta, a detta di McLuhan, di uno Sfamento dal «magico»,
«implicito», «caldo» ed «iperestetico» ad un momdpettivamente «spazio-
temporale», «esplicito», «freddo» e «detribalizzatbMa I'estetica non &

dimenticata, trionfa come dovere e non come aveatEe.

%2 3. Baudrillard Lo scambio simbolico e la morteit., p. 89.
% Cfr. M. McLuhan,La galassia Gutenberg. Nascita dell’'uomo tipogrefitrad. it. di G.
Gamaleri, Armando, Roma 2011, pp. 61-68.
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L’arte e l'industria possono allora scambiare iolosegni: I'arte puo
diventare macchina riproduttrice (Andy Warhol), z@rcessare di essere
arte, perché la macchina non é piu che segno pEolduzione puo perdere
qualsiasi finalita sociale per realizzarsi ed esalt infine nei segni
prestigiosi, iperbolici, esteti¢f

Questo per Baudrillard porta all’onnipresenza delé, che, pero, e divenuta
artificio. «Noi viviamo gia ovunque nell’allucinamie estetica della realtd>,
lo stile di vita costeggia un sentiero ben disegnahe appunto per la gia
calcolata fattezza e rassicurante e privo di imigteMndubitabile I'attrattiva di
guesta via, ma soprattutto e chiara la paura diquegrne un altro non avendo

la certezza che esso sia giusto.

E la capacita di spezzare fautine e di creare nuove esperienze che
comunica un messaggio atto a ricostruire I'intégdéll’'esperienza. Non e forse
esperienza comune provare gioia nell’essere inatenton qualcosa reputato
bello? Non si sente una distensione piacevolepermentemente dalla durata,
che riempie I'animo facendoci sentire, anche santsineamente, I'aroma della

felicita?

Piu siamo tentati dal nulla che come un abissa sipalanca intorno, o

anche da qualcosa dai mille volti che e nella $aatenelle attivita umane
e che, senza forma, senz’anima e senz’amore, @gugse ci distrae, tanto
pil appassionata e impetuosa e con faleaeavvenire la resistenza da
parte nostra [...]. Tu non sai dove rivolgerti cotuib amore e sei costretto
a mendicare a causa della tua ricché?za.

La comunicazione dell'interiorita viene a mancasigperde il contatto con la

propria veritd. «La saggezza € l'armonia tra laione della Bellezza e

% J. Baudrillard Lo scambio simbolico e la morteit., p. 89.

% |vi, p. 87.

% | ettera al fratello del 2 novembre 1797, F. Holide'Samtliche Werke und Briefa cura di
M. Knaupp, Hanser, Minchen 1992, vol. Il, pp. 6@&®6cit. in D. Goldoni,Nella
situazione tra essere e non essereit. in AA. VV., Le parole dell’essere. Per Emanuele
Severing Bruno Mondadori, Milano 2005, p. 283.
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I'aspirazione alla Verit&d¥ con le parole di Raimon Panikkar si viene protetta
nella sfera dellarmonia. Mediazione e coscienzbedgcelte sono importanti

per la crescita in un ambiente non fittizio.

Se invece di percepire la bellezza come un ch&tatiilito e da inseguire,
considero bello quello che mi porta ad esseredegle cui declinazioni possono
essere graduate, la prospettiva riconduce allaapposizione tra edonismo ed
eudemonismo. Se nella prima accezione il fine pidcere — che possiamo
equiparare in questo contesto al raggiungimentta dedllezza — nel secondo
sara il fine, cioe la felicita, a produrre piaced®n a caso nébimposioDiotima
afferma che «I'amore non e amore del bello [...] maayazione e procreazione
del bello»?® Si spalanca una nuova possibilita: bello & cio am? In forma
affermativa Saffo lo dichiara nei suoi versi eselndo ogni scala di valore e
classificazione della bellezza. Amore, cioe, coroezd vitale, come colui il

quale, ritornando a quanto espresso da Stendicahitale la totalita del mondo.

Ed e proprio questo inno alla vita che ci condurm@, prossimo capitolo, a
Friedrich Nietzsche, il quale vuole dire «si» adaes pud essere preso come
spunto di riflessone per quel che riguarda il rapptra I'arte e la ricerca della

felicita.

" R. PanikkarMistica Pienezza di Vitait., p. 213.
% Platone Simposiotrad. it. di F. Zanatta, Feltrinelli, Milano 1998. 107.
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Capitolo 3

Nietzsche tra arte e felicita

3.1 Vita-estetica, vita-dionisiaca

Traslando nel passato l'incerta condizione dell’'eamediatico, I'esigenza di
svolta rispetto alle tradizioni € manifestata daedhich Nietzsche. Nell’era
contemporanea cio che appare evidente e la patdi@adici, la cancellazione
delle tradizioni andando a creare uno stile di efimero che nasce e muore
ogni giorno ricreandosi perpetuamente: un modoidkre ispirato alla fenice
alata, ma tramutato nella sua essenza perché imhpibat a rinascere dalla
propria cenere ormai divenuta letale. L'intentotzsehiano, invece, € proprio
quello di spezzare ogni vincolo con il passato en da tradizione
impersonificata nella morale, nella religione e lamescienza. Cerchero di
mostrare come il ritorno alle origini dell'uomo @mistico e il “balzo nel
vuoto” prefigurato dallautore possano coincidersgppur apparendo

inconciliabili a prima vista.

L'opera La nascita della tragediaé considerata I'apripista dell'intera
filosofia nietzschiana, questo perché e la primea\apera che si stacca dalla
filologia “scientifica”, seppur non dimenticandataai. Pubblicata per la prima
volta nel 1872 col titold.a nascita della tragedia dallo spirito della muajed
influenzata dall'intensa frequentazione con I'amRizhard Wagner, solo con
la terza edizione del 1886 I'opera raggiunge lssiagre definitiva. Non solo il
titolo viene modificato irLa nascita della tragedia ovvero grecita e pessnas
che sta ad indicare il distacco sia da Wagner sadladconcezione

schopenhaueriana del pessimismo; ma, soprattuiizg¢he aggiunge come
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premessa illfentativo di autocriticaln queste pagine, definendo questo «libro
arrogante ed esaltatéSafferma che «qui c’@ uno spirito con bisogni estice
ancora senza nome, una memoria riboccante di guesgsperienze, cose
nascoste, su cui sta scritto come un ulteriore @umterrogativo il nome di
Dioniso»!®° Volto a respingere l'influsso wagneriano e ad tsal il futuro
avvento del dionisiaco, Nietzsche si riferisce anaho greco perché vuole
capire «se in realta il sudesiderio sempre piu forte di bellezzii feste, di
divertimenti, di culti nuovi non si sia sviluppatdalla mancanza, dalla
privazione, dalla melanconia e dal dolor8>L’insaziabile interesse per la
tragedia proprio da parte della civilta greca, ae sempre € simbolo di
splendore e trionfo, porta I'autore a chiedersgsesta inclinazione derivi dal

desiderio di autoingannarsi.

Che cosa significa, proprio presso i Greci nelleggpanigliore, piu forte,
piu valorosa, il mitotragico? E I'enorme fenomeno del dionisiaco? Che
cosa significa la tragedia nata da esso? [...] Eskrenita greca» della
grecita posteriore non potrebbe essere solo urom®

Le vesti spesso enigmatiche del testo sono riaoates a posteriori dal
filosofo che si rammarica di come si sia fatto diimare, seppur non
definitivamente, dalla concezione pessimistica penbaueriana e
dall’associazione tra musica tedesca e arte gteeariata, ma anzi, sviluppata
e consolidata, si ritrova la visione del dionisiacdell’arte che sviluppero nelle
pagine seguenti. NeRAutocritica non dimentica di riproporre il capo saldo di

tutto il suo pensiero ossia caratterizzando il teesimo come «nausea e

% E. NietzscheTentativo di autocriticain La nascita della tragediatrad. it. di S. Giametta,
Adelphi, Milano 2011, p. 6.

10 vi, p. 7.

11 |hidem.

192 1vi, p. 4.
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sazietd che la vita ha della vit&.Inconciliabile con Dioniso, unico “dio”
possibile, la morale cristiana € messa al bandofawore dell'estetica

liberazione della vita per la vita.

Opposizione e contrasto sono parti integranti defiere uomo. Il tragico é
per Nietzsche 'emblema dell’'umanita: gli oppostistono dialetticamente. La
tragedia antica viene ad essere il principio atioal quale gravita e si
manifesta il cosmo. L’interesse e per la vita edagine riguarda 'uomo come

essere che deve e vuole “vivere” nonostante I'eskt della contraddizione.

L’'opera La nascita della tragediai apre rivelando immediatamente i due
apici del pensiero: apollineo e dionisiaco, sogdoebbrezza. Imprescindibile
all’arte e la duplicita esistente tra queste stdre sprigionano la forza del reale

e quindi della vita stessa.

Come appena detto, € il sogno a contrapporsi altte pnstabile, febbrile e
“notturna” dell'uomo. Se con una valutazione inigigolo la veglia appare il
luogo della “verita”, € invece proprio il sogno chel manifestarsi esprime il

bisogno di liberazione e una verita nascosta nsiesge.

L'uomo crea immagini attraverso i sogni per mezzao gluali si figura il
mondo desiderato. In questo spazio diventiamo degisti che reggono «la
bella parvenza del mondo intimo della fantasi®$.E Apollo il dio
dellapparenza, di questa sfera in cui l'illusiosiemoltiplica in quanto rivolta
alla vita empirica che e essa stessa illusione.&Cibsogno cosi l'arte apollinea
si manifesta come forza necessaria, come impeto lidérazione seppur per
mezzo dellillusione. La ricerca di rasserenargita dal turbamento dionisiaco
fa si che la realta sia osservata da un punto stawestetico in modo da

prefigurarsi il desiderato.

103 1\ ,;
Ivi, p. 10.

194 E Nietzschel.a nascita della tragediatrad. it. di S. Giametta, Adelphi, Milano 2011, p
23.
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Sebbene delle due meta della vita, quella delldiaregquella del sogno, la
prima certo ci sembra senza paragone la privilaglatpiu importante, piu
degna, piu meritevole di essere vissuta, anzi la s@ssuta, io vorrei

tuttavia, nonostante ogni sospetto di paradossdermafre proprio

'opposta valutazione del sogno, riguardo a questemioso fondo del
nostro essere di cui siamo I'apparehZa.

Nietzsche parla di un’apparenza che verra svelata dal dionisiaco,
illusione che puo manifestarsi solo per mezzo daltna illusione. Per lui noi
siamo le apparenze dell’essere originario — castitda energie dirompenti e
che esprimono la volonta di esistere —, e propmo gopperire al dolore
dell'esistenza, I'uomo, nello specifico 'uomo goecsi € creato un mondo
olimpico in cui la bellezza e il trionfo “nascondeso” i tratti temuti della
natura del divenire. Aspetti che non sono candehad rielaborati fino a

diventare sublimi.

Data lI'impossibilita di eludere gli ostacoli essino trasformati in spettacoli
in cui immedesimarsi perché affini alla natura umama al contempo, ritenuti

inoffensivi perché delocalizzati e messi in scena.

Quanto piu infatti scorgo nella natura quegli ommtgmti impulsi artistici e
in essi un fervido anelito verso lillusione, labdirazione attraverso
l'illusione, tanto piu mi sento spinto alla suppsne metafisica che cio
che veramente e, I'uno originario, in quanto etereate soffre ed e pieno
di contraddizioni, ha nello stesso tempo bisogneer Adiberarsi
continuamente, dalla visione estasiante, dellaogsiillusione: illusione
che noi, completamente dominati da essa e di esmsistenti, siamo
costretti a sentire come cio che veramente nono@, @me un continuo
divenire nel tempo, nello spazio e nella causalitagltre parole come
realta empiricd®

195 vi, p. 35.
198 1bidem.
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Si tratta di un effetto balsamico che addolcisce,man modifica la fattivita
delle cose. Non si tratta di neutralizzare le ddfta, ma di variare per mezzo di

una lente dai piacevoli colori un aspetto ineluteatella vita.

Non e forse cio che accade nella modernita? L'isaete bisogno di illudersi
€ messo in atto per riuscire a sopportare la veN@an pud essere anche
l'illusione parte della verita? In un contesto diico (hegeliano) appare
impossibile I'esistenza del positivo senza la paggativa. Solo in un intero, in
un tutto che rappresenta l'integralita assolutaer pferirsi al pensiero di
Raimon Panikkar — possiamo avere la visione ddereasi com’e con le sue
contraddizioni, le sue luci e le sue ombre. Larlzegone tramite I'arte, per
mezzo di un filtro estetico, risulta necessariageenecessaria, allora potremmo
dire insita e quindi connaturata all'essere umditorna, dunque, da chiedersi
se la felicita non possa esistere senza la soffareforse piu che non esistere
credo che non la si coglierebbe pienamente. In tguasistente perennemente
ed incontrastata, la felicita non sarebbe la metan sarebbe neanche
riconosciuta ma vissuta solo come stato attualéadeta; il valore a “lei”

attribuito, come gia espresso nel primo capitolwebbe un rilievo diverso.

Ricordo le parole di Adorno che affermano che «bHlae del divertimento
c’@ un sentimento di impotenza%¥,seppur decontestualizzato, ritorna come un
mantra I'idea che lI'uomo abbia bisogno dello svggo divertimento) per
resistere alla vita. «Esso e, effettivamente, wgaf ma non gia come pretende
di essere, una fuga dalla cattiva realta, ma daitha velleita di resistenza che
essa pud avere ancora lasciato sopravvivere negjvidui».*°® Un'illusione,
appunto, per liberare se stessi. Ma essere liberalidllusione é liberazione
autentica? Non si nega la momentanea gioia prowgta svago, e non si vuole
neanche ridurre I'importanza che essa assume viedlguotidiana. Per una vita

felice, invece, questi attimi non devono essereemasi dopo le quali la

197 M. Horkheimer e T. AdorndDialettica dell’llluminismaq cit., p. 154.
198 |bidem.
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persona ricade nelleoutine che, come sostiene Adorno, € solo in attesa che
'uomo sia rigenerato di energie e di forze pereiglere senza entusiasmo un
ruolo sociale che non lo rappreser#atusche non solo non gli appartiene, ma

che non & neanche cio che puo dare soddisfazione.

Lo svago non deve essere l'unico ripiego a cui @gjgarsi per sperare in un
bagliore di spensieratezza. Sembrano parole abvam non si conciliano con
un’attualita che rende impensabile la tranquiliitéontrastata. L'idea, infatti, si
riferisce ad uno stile di vita in cui, seppur iradhabilmente colpito da
avvenimenti negativi che non escludono la soffeseimomo sia disposto ad
esporsi, a conoscere, a godere della sempliceavelei sentimenti, della
bellezza originaria della natura. Si deve guardemesapevolmente il lato

debole della vita, senza essere i creatori diicifal

Condurre un’esistenza che non si ferma per incépaltiresiste al male del
mondo, o meglio, al male che 'uomo genera, maadmbatte per modificarlo:

una prospettiva che incalza la vita.

Sempre in una visione proattiva, Nietzsche dipahded dell'istinto
dionisiaco che é la natura stessa, € la forza giemte che «infrange tutte le

barriere», che € «eccesso di forza».

Dioniso € la contraddizione esprimente il mistesdlal vita inseparabile
dalla morte, egli appare come il dio della follche € sgorgata dalla vita
apparsa abissale per opera della morte e che gdramte le barriere.
Dioniso €, dunque, il rivelatore del mondo delldli#foche esiste nella
realta delle cos&”?

In unione allo stato apollineo il dionisiaco baibar esempio della piu folle

irrazionalita, si indebolisce divenendo fenomendistco, prendendo le

199 M. Untersteiner,Le origini della tragedia e del tragicolstituto Editoriale Cisalpino,
Milano 1984, p. 91.
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sembianze del dionisiaco greco: «Dioniso rivela vedta che lo trascende e

che abbraccia l'intera vita in tutte le sue marde®ni»1*°

Seppur innovatore e profeta, Nietzsche attinge,qoesta sua prima opera,
dalla filosofia di Schopenhauer, suo maestro. tpfakonisiaco e apollineo
vengono ad assomigliare rispettivamente con la Male con il sottrarsi ad

essa.

L’evoluzione del pensiero nietzschiano, pero, daval cercare uno spiraglio
di salvezza, seppur restando nell’ambito della apasolezza. Dioniso non e
solo dolore e tormento, ma € proprio quella forke ccaturisce in gioia
voluttuosa, che permette la fuoriuscita delluomallal sua pelle ormai
asciugata e consumata dal tempo dell’incertezzahéna tragedia é analizzata
in termini diversi. Se per il filosofo di Danzicassa € la «vetta dell'arte
poetica» e rappresenta «il lato spaventoso delée»\Ghe € senza scampo, per
Nietzsche €& espressione di forza vitale che esista consapevolezza del
baratro. Non e piu solo 'immagine di un uomo dtratell’'inesorabile destino
di dolore, nella ricerca del piacere che inevitalgihte si trasformera in
rassegnazione: «gli orrori sulla scena gli presemtamarezza e la vanita della
vita, ossia la nullita di ogni suo sforzd%.Secondo Schopenhauer la tragedia
esprime la dissoluzione che per 'uomo é certadavzia il «nocciolo»
malvagio dell'uomo che si manifesta sotto le sembéadella Volonta che é
'essenza dell’'uomo. La natura conflittuale si @sger nella tragedia: guardando
al di la della rappresentazione — seconda faccia ndendo e placebo
dell'esistenza — si scorge linfausta essenza weiinita che si esprime
nell'implacabile bisogno di, nel volere incessaneebe qualcosa. Il fenomeno —

di dichiarata derivazione kantiana — viene ad esdarrappresentazione, o

110 1y ,;
Ivi, p. 94.

1A SchopenhauerSupplementi § 37, inll mondo come volontd e rappresentazione
Laterza & Figli, Bari 1930, p. 531.
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meglio l'illusione e I'apparenza del mondo com’aamente. La perenne lotta

della volonta con se stessa € “svelata” nella ttege

Cio che da al tragico, in quale forma esso si prigska vera spinta alla
sublimita, & il sorgere della conoscenza che il dooe la vita non possono
concedere vera soddisfazione quindi non meritamwmstro attaccamento:
in cid consiste lo spirito tragico: esso percid doce alla rassegnaziofie.

Se cosi fosse, allora, la vita si rivelerebbe vacerca dell'irraggiungibile,
ricaduta su se stessi in vista del declino. Noruéllg che Dioniso fa ed é: la
svolta e nel dire si alla vita, appunto. L’influsdeegeliano fa si che
dialetticamente il negativo si costituisca anche meo positivo:
'incommensurabile baratro senza uscita divengauiito di partenza per risalire

e vivere. Ed e con la figura di Zarathustra chestuaccade.

«Solo comefenomeni estetici’esistenza e il mondo sono eternamente
giustificat»,***in opposizione alla scienza che indaga e vuolet#a, si trova
'arte che e l'unica in grado di sprofondare ndlisso dell’esistenza e
riemergere con in mano il cuore pulsante e anindalta vita stessa. Si tratta
della cosmodicea estetica nietzschiana. Non ételdell'opera d’arte$'* ma &
la naturale creativita artistica delluomo. L’arteé considerata
antropologicamente come scienza naturale: & cicoghge sembra essersi perso

nel vortice della mercificazione.

Proprio I'opera d’arte € la chiave per l'inter@eibne di sé. Dioniso nella

sua forma essenziale e pura arte.

Se il dolore e parte della vita, I'essere felichrmotra coincidere con la sua

assenza, oppure, ipotesi sconcertante, la fehatasara possibile.

12 1vi, p. 530.

13 Nietzschel.a nascita della tragedigcit., p. 45.

14 E NietzscheUmano, troppo umanoatrad. it. di S. Giametta e M. Montinari, Adelphi,
Milano 1967, vol. Il, Aforisma 175, p. 69.
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La serenita dell'uomo teoretico, criticata dal $itdo, nasce dal suo essere
antitragico. Non soltanto, la battaglia incessasitegioca tra la tragedia e
I epistemeossia tra I'arte e la volonta di possedere uresamcontrovertibile

che dica sempre la verita.

Ed ecco, in questo estremo pericolo della volositayvvicina, come maga
che salva e risana, l'arte: soltanto lei &€ capaceolyere quei pensieri di

disgusto per l'atrocita o assurdita dell’esisteimzeappresentazioni con cui
si possa vivere: queste sono sublime come repressione artistica
dell’atrocita e il comico come sfogo artistico déggusto per I'assurdd?

E l'arte colei che permette di trovare e di perecerla strada che conduce
alla vera essenza dell’essere. Cio che essa spaameindaga fa riemergere
dalle profondita, dal Super-lo teorizzato da Fralthon detto”, I'insaziabile e
incontrollabile desiderio di appagamento — ®éunscherfillung- che, nella
societa di massa, € vincolato dhktat sociali. Filosofia, arte e psicologia si
fondono per trovare il significato della vita e qum@ndere 'originario che € in
noi.

Credo che generalizzando il problema affrontatootié si deve cercare e |l
riaffiorare della propria natura, portando in sdjpés la vera essenza di sé
stessi. Questo non si esprime in una regressioimead@sca e primitiva senza
'adeguato senso etico ma in un’espressione cheasggitmo della vita. Non
una visione futurista in cui la velocita &€ santfig, ma un realizzarsi nella
consapevolezza dell’'energia di cui siamo formanza esasperare ogni aspetto

dell’agire oltrepassandolo incuranti di ogni sigeato.

15 vi, cit., p. 56.
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3.2 La felicita del superuomo: il filosofo diverdetista

Non e possibile essere al riparo dal divenire gpooper questa ragione si
da la necessita di vivere pienamente. Concettovehal di la della semplice
apparenza ma “é oltre” anche a se stesso, non tampmmnte o spazialmente,

ma concettualmente.

E con Zarathustra che si compie la rivoluzione miisiero e dello stile del
professore di Basilea. La forma dello scritto seg@nta come un poema in
prosa che si districa sotto le sembianze di undepi@. Non piu aforismi e
saggi, ma un canto che si eleva per dar voce ah tdeil'«oltreuomo» e
dell'«eterno ritorno». Perorando la sua critica seera religione cristiana
'opera Cosi parlo Zarathustra(1885) pu0o essere vista come ricalcante il
modello delNuovo Testamenta@on lo scopo, pero, di dissimularlo e negarlo.
Nietzsche sente I'esigenza di un cambiamento, mpeaiotto si sente travolto e
portatore del compito di erigere un nuovo sistemaadori che trasformi la

civilta liberandola da uneealta precondizionata.

Tutta la Kulturkritik si proietta verso una nuova visione ontologica
dell'uomo. Attraverso le pagine di quest’opera @em crearsi una “parabola”
della metamorfosi che I'uomo del «gregge» deve derspper diventare

padrone di se stesso.

Il «rettile dalle squame scintillanti come I'or% incalza I'uomo della
riverenza che si inchina al «tu devi» acquisendsel®@bianze del «cammello»:
carico di obblighi e indebolito dalla fatica cheegti comportano, si tramuta in
«leone». Soffocato dai vincoli, 'uomo si tramutdtdndo contro i valori della
morale idealista che gli prefigura una vita giade®tinata. L'«io voglio» del

leone diventa cio che libera 'uomo, ma, essendmanin uno stato embrionale

Y6 F NietzscheCosi parld Zarathustratrad. it. di M. Montinari, Adelphi, Milano 201%.
24.
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ed instabile, necessita di una terza metamorfado &on la creativita e con un
«sacro dire di si» alla vita la rivoluzione puo0 swmerarsi compiuta: cioe

diventando «fanciullost’

Solo con uno spirito propenso al cambiamento erdibéi per sé, libero
originariamente, si puo pensare ad una libertaitdi wvon e nello scegliere di
dire si 0 no alla vita che la liberazione prendeni. In tal caso 'uomo sarebbe

ancora vincolato dal principio di dovere.

Se e di felicita che si parla, nella conceziond algiore la felicita non ¢ la
meta da raggiungere, non €& possedendo cio chesileda che ci si libera da
ogni angoscia. Per Nietzsche la felicita vera viadeessere creatrice di virtu,
uno stato d’animo naturale, cioé, che si realizasante il divenire della vita e
si manifesta pienamente nell'impeto di una forzaatice che sceglie di
progettare e danzare nel tempo senza sopperireaagénimenti. Se essere
felici significa raggiungere un traguardo non édecita che intende il filosofo.

E certo che per lui la condizione odierna dellama della felicita sarebbe stata
considerata come irrisolta e condizionata gia iriggeza, destinata a non essere
mai nella sfera dell'autentico essere. Simboload@ficadence proprio questo

stato d’animo che in mancanza d’altro si propohéra.

La felicita stessa arriva a non avere piu il bismgh essere definita
all'interno di una prospettiva che non la considéraene ultimo, ma, altresi,
una naturale disposizione delluomo che favorisespletazione del proprio sé,
del proprio lo. L'uomo virtuoso, 'uomo saggio chlraggiunge la propria
realizzazione, indice della raggiunta gioia, si @ssia presupponendo tale

condizione per vivere un’esistenza virtuosa.

La messa in atto dell’aforisma «Devi diventare tpiehe seiss'® presuppone

la consapevolezza e la conoscenza di sé. Propriodeca €, allo stesso tempo,

17 bidem.
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la meta. Solo la comprensione profonda di sé @ thventare cio che vogliamo.
Si parla di interiorita ad un livello estraneo aaotidianita. Consapevole delle
sfide della vita che spesso interrompono il flugsoso lo scopo prefissato, non

si deve bloccare il fluire degli eventi.

lo vi insegno il superuomo. L'uomo e qualcosa cbeedessere superato.
Che avete fatto per superarlo? Tutti gli esserinbacreato qualcosa al di
sopra di sé: e voi volete essere il reflusso distpeggrande marea e
retrocedere alla bestia piuttosto che superareria®*

La vita e I'essere dovranno coincidere. L’insegnatoeli Zarathustra pone
come obiettivo la forza di guardare negli occhvika e non sopperire al dolore
di essa. L'incapacita di resistere ha portato I'ocacercare rifugio in una terra
promessa oltre la vita terrena, in una speranzgeliiita perché incapace di

provarla nell'esistenza. Ma

nessuna religione ha mai finora contenuto, né thmente né
indirettamente, né come dogma né come allegoria werita. Poiché

ciascuna € nata dalla paura e dal bisogno e ssiauata nell’esistenza
fondandosi su errori della ragioi@.

L’ Ubermensctsi distingue per essere I'oltrepassamento delloaine per sua
essenza € un continuo superamento di se stesswonllessere definitivo
dell’essere umano porta alla continua ricerca dilmamento e miglioramento,
e proprio per questo motivo il superuomo profetiazda Zarathustra e colui
che correndo sulla scia della liberazione si pasrae creatore di valori, nuovi

valori all'insegna della volonta di esistere e vavén un mondo nuovo.

[...] e il valore di tutte le cose sia stabilito daivn modo nuovo! Percio
dovete essere combattenti! Percio dovete essergodtell corpo si

18 F NietzscheLa gaia scienzain F. Nietzschela gaia scienzaldilli di Messina e
Frammenti postumi 1881-188%&ad. it. di M. Montinari ed F. Masini, AdelphMilano
1991, Aforisma 270, p. 185.

19E NietzscheCosi parld Zarathustracit., p. 5.

120 E NietzscheUmano, troppo umanoatrad. it. di S. Giametta e M. Montinari, Adelphi,
Milano 1977, vol. |, Aforisma 110, p. 91.
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purifica nel sapere; facendo tentativi col sapessoesi eleva; a colui che
conosce tutti gli istinti si santificano; all’eleioa anima diventa gaig.

In un percorso che volge lo sguardo alla felicNigtzsche critica I'idea di
un dio supremo in quanto non ha mai manifestasukagrandezza espletando
la sua gioia e perfezione nel mondo umano. Critlicona morale cristiana che
ha confinato la felicita autentica in una sfera cdo@é riguarda la vita vissuta,
Nietzsche spinge il suo pensiero fino a «sopprimdaemorale stessa. Questa
mossa dalla spregiudicata insolenza va a simbadeggin’avvenuta presa di
coscienza delle proprie sembianze, una conquisi@t&ezza che elimina il
bisogno di affidarsi ad una figura extra-umanacdogni modo, non teme un
cammino dove le tappe non sono segnalate in aatidipuomo si libera
autodeterminandosi in uno spazio ancora da stapdgircrea in un ambiente in
cui si palesa l'origine umana di ogni scelta, aeion dolore, e per questo

conferisce valore e responsabilita all’'umanita.

Qual e la massima esperienza che possiate vivel®2 ldel grande
disprezzo. L'ora in cui vi prenda lo schifo ancher pa vostra felicita e
cosi pure per la vostra ragione e la vostra virtara in cui diciate: «Che
importa la mia felicitd! Essa e indigenza e feaxian miserabile benessere.
Ma la mia felicitd dovrebbe giustificare persinesistenza!¥$?

Se la prospettiva che promette la beatitudine inat@viene spezzata senza
indugio, la speranza e la possibilita di raggiuegeno stato di benessere non é
per questo negata. L’arte diventa timoniera deftiooche esprime la sua
essenza rigenerata. Il pensiero e la poesia softméh un’unione di immagini
che promette eternitd. Nietzsche-filosofo divent@tdsche-artista perché se
prima l'arte era interpretata, ora € lei a parlarfeantare” per mezzo della voce

di Zarathustra.

12LE NietzscheCosi parld Zarathustracit., p. 86.
122 1vi, p. 7.
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Ci si &€ domandati se la felicita delluomo consum@ possa essere
considerata, a suo modo, anch’essa come auterdicaneglio ancora, se
considerarla inautentica sia insensato per il stbiggehe la prova e che non
bada alla natura dei sentimenti in quanto ormacéelSe le cose stessero cosi,
si € anche detto che la sfera del reale sarehlsalie lei stessa e che quindi
nellera contemporanea non si dovrebbe cercareeddtar ma si dovrebbe

modificarla.

E se la verita fosse il contrario? Come? E se apkldosse insito anche un
sintomo di regresso, come pure un pericolo, unazdede, un veleno, un
narcoticum attraverso il quale a un certo punto il presemiessea spese
dell’avvenire?'*

A tal proposito non mi sembra azzardato affermdesidtenza di una
similitudine con il pensiero nietzschiano. Secorgleest’ultimo, infatti, la
ricerca del’'uomo non € e non deve essere rivatawla realta. Il filosofo cede
le proprie vesti all’artista che diventa I'unicognado di plasmare nuove verita:
«non cercare il senso nelle cose, ma introdurvefdis da rendere nota, pero,
la concezione che fa sempre da sottosuolo a gtestia ossia la convinzione
dellautore dell'inesistenza di verita nel mondogamico, mondo che e
presentato come l'unione di strutture categoripBrata dal pensiero: solamente

nell’armonia tra uomo e natura puo esserci verita.

La realta presentata consiste in un’illusione eeadtoricamente dalla
conoscenza. L'uomo si dimentica della natura dalerehe il filosofo tedesco

considera pura creazione logica:

Che cosa e allora la verita? Un esercito in movimeti metafore,
metonimie, antropomorfismi, in breve, una sommeethzioni umane, che
sono state poeticamente e retoricamente ingigamtésposte, ingioiellite,

123 F NietzscheGenealogia della moraldrad. it. di F. Masini, Adelphi, Milano 2011, 9.
124 £ Nietzsche Frammenti postumi 1885-1887rad. it. di S. Giametta, Adelphi, Milano
1990, p. 226.
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e che, per essere state usate a lungo, appaionon adopolo salde,

canoniche e vincolanti: le verita sono illusioniatii si € dimenticato che

sono tali*®®

E proprio per questa struttura razionale che l@&&aono gia poste e quindi

scelte arbitrariamente in anticipo.

Se qualcuno nasconde una cosa dietro un cespegfioj la va a cercare
proprio la e la trova pure, non c'e da vantarsitondl questa ricerca e del
ritrovamento: eppure cosi stanno le cose con kxa&e il ritrovamento
della "veritd" dentro la circoscrizione della raggd?®

Chiare si spalancano le porte al nichilismo afferdw l'inesistenza del
senso e della verita nella vita. Si badi bene anidére per vita ancora lo stato
incline alla logica creatrice di istanze fittizi®er nichilismo Nietzsche non
intende cio che per la tradizione occidentale-nisita fino ad allora era stato il
precipitare nel nulla e nella desolazione dellatmopme fine. La concezione &
fortemente critica perché considera due aspettinadiilismo: uno passivo ed
uno attivo. Ripudia tutto cio che ricade in se stesconfitto dalla scoperta — 0
convinzione, date le molteplici scuole di pensierdi una condizione e di un
perire inevitabile. 1l nulla si tramuta e ci siwadavantiad esso, ci si trova di
fronte ad un abisso che e solo preparatorio pslalacio alla vita possibile solo
attraverso la volonta di potenza.

Prima di approfondire quest’'ultimo concetto, vorseffermarmi ancora sul
dispiegarsi del nichilismo come possibilita. || ssgmento della metafisica
(occidentale-cristiana) € considerato da Nietzsclwlmine dello
smascheramento di un pensiero che omette e resfarideera interpretazione
che 'uomo ha di se stesso. Rispetto a pensatoneddeidegger e Jaspers che

rappresentano il nichilismo ontologico, il filosofdionisiaco” pare restare

125F NietzscheSu veritd e menzogna in senso extramorated. it. di G. Ferraro, Filema,
Napoli 1998, p. 45.
126 vi, p. 53.
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ancora legato ad una tradizione dalle sfumature amiithe in quanto
prettamente incentrato alla sfera teologica. Inn@pio, ancor prima del
cristianesimo come bersaglio, si ritrova la critalia concezione platonica del
mondo delle idee. In particolar modo la disapprawae € rivolta alla
suddivisione del mondo in due sfere di cui unaigimaria e I'altra coincide
con il mondo terrestre ed e semplice copia impexfééstinata a essere sempre

'ombra irregolare.

L’'uomo moderno crede sperimentalmente ora a questoa quelalore,
per poi lasciarlo cadere; il circolo dei valori suati e lasciati cadere e
sempre piu vasto; si avverte sempre piwubto e la poverta dei valori
[...]. Alla fine 'uomo osa una critica dei valori igenerale; neiconosce
I'origine; conosceabbastanza per non credere piu in alcun valo éc
pathos il nuovo brivido ... Quello che racconto é la stodei prossimi
due secolf?’

Si parla di «avvento del nichilismo» solamente dtgptdecostruzione” della
morale e della metafisica con il culmine posto aedmorte di Dio». E
considerato come epoca di passaggio tra I'inconsdpeza dell'infondatezza
dei propri miti e I'inizio di una nuova visuale patrice di rivoluzione. Per
arrivare ad essa si deve giungere alla “catastradéferma Nietzsche, una
catastrofe gia annunciata dalla tradizione metaisina che poi e da lui
sfruttata per giungere alla rinascita. In altrimeni, il nichilismo neiFrammenti
postumi(1887-1888) assume le sembianze di «uno statolpgico» perché la
creazione dei valori, ed espressamente della ms&afi € stata attuata
dalluomo. Esso ha costruito delle sovrastruttuee jpoter riuscire a vivere di
fronte al divenire inesorabile. La necessita didere in un ente portatore di
salvezza e di speranza ha fatto si che la vitaefssandita dalle lancette del

“credo”.

12T E. NietzscheFrammenti postumi 1887-88&ad. it. di S. Giametta, Adelphi, Milano 1979,
D. 266.
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Date queste dueonstatazioni che col divenire non si deve raggiungere
niente, e che sotto ogni divenire non si ritrova palla una grande unita,
dove l'individuo possa totalmente immergervi conmeun elemento di
supremo valore: non resta cosmappatoiache condannare come illusione
tutto questo mondo del divenire e inventare un noocige sia al di la di
ess0. Ma appena l'uomo si accorge che questo mérstato fabbricato
solo in base a bisogni psicologici, e che in nesaodo egli ha dimostrato
di fare cio, sorge l'ultima forma del nichilismohec racchiude in sé
I'incredulita per un mondo metafisice; che proibisce a se stessa di
credere in un mondeero[...]. Che cos’é accaduto in fondo? Si raggiunse
il sentimento dellanancanza di valorequando si comprese che non e
lecito interpretare il carattere generale dell'&siga né col concetto di
“fine”, né col concetto dinitd”, né col concetto diverita”.'*®

L'uomo post-metafisico vive nella nuova idea dal®o ritorno
dell’identico. Di fronte ad un avvenire volto aldii@o, in quanto uomini fatti di
carne, la metafisica e oltrepassata e distruttaiteaZarathustra-profeta che
canta la presa di coscienza dell'inesistenza dnondo non creato dall’'uomo.
Il senso dell’'universo viene meno, ogni significasistito prima della caduta
della metafisica & spodestato da un non-sensadigatdine che fa dell’'uomo
un essere libero perché non predeterminato ad dioenun uomo viandante
nel flusso indeterminato dell’accadere che avvémeontenibile impulso ad
appropriarsi del proprio sé.

Ed é allora che Nietzsche riempie il vuoto lastiddlla «morte di Dio» con
la dottrina dell’eterno ritorno: il sapore dellatavigoduto nell'istante, non in
vista di uno scopo ultimo. Cio che proclama esdarevera condotta da
perseguire € l'agire come se ogni attimo vissutagifmiesentasse in eterno,
ciclicamente, per essere vissuto nell'identicaeiatd senza modifiche; ne
consegue che la condotta deve volgersi verso fetperealizzazione di cio che
si desidera, ma soprattutto deve svilupparsi netlasapevolezza che ogni
momento perso e vissuto diversamente da quantaletasd non potra mai

essere cambiato. L’'idea non € quella di un regeesentarsi della stessa vita

128 |vi, pp. 257-258.
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per I'eternitd, non € una reincarnazione perpetuapse nelle stesse sembianze
e condizioni esistenziali, ma & un inno a pensareifa come costituita di
istanti tanto effimeri quanto eterni nel loro “doVessere vissuti. Zarathustra,

)129

«il senza Dio»,” vuole essere un esempio di trasformazione cheengvi

allinsegna della libera volonta essenziale.

La mia non e volonta di snaturare il pensiero desé6fo in modo da far
calzare il suo pensiero a piacimento in uno spdemontestualizzato — come tra
l'altro e gid stato fatto lungo la storia —, madweche l'idea di un impulso
vitale, di una scossa che faccia vivere intensaeergienamente cio che esiste,

o per lo meno crediamo che esista, puo portarenadalicita priva di inganni.

L’'impulso alla vita e visto come una forza repredalia tradizione che a sua
volta & considerata come un’incantatrice di selipdm illude sia I'animale sia
'osservatore. Quest’onda d’energia viene esprekdk volonta di potenza:
essa e considerata parte integrante del sé, oanegliin principio e cio che si
contrappone al nulla, successivamente si trovasaére la «decisione per la

dimensione autentica della vita.

La volonta di potenza assume la sua conformaziangférimento all’arte
che diviene il suo modello. Solo essa si differandalle altre forme spirituali
perché non si stabilisce su istanze determinatejaria possibilita di percorrere

la vita in un orizzonte da definire nel momentosanste.

C’e solo un mondo, ed é falso, crudele, contraddd} corruttore, senza
senso... Un mondo cosi fatto e il vero monddNoi abbiamo bisogno
della menzognaper vincere questa realta, questa «verita», ciee p
vivere.. [...] La metafisica, la morale, la religione, laiswza [...], col
loro sussidicsi credenella vita. «La vitaleveispirare fiducia»: il compito,
cosi posto, e immenso. Per osservarlo, 'uomo @seee gia per natura un
mentitore, deve essere prima di ogni altra cosartista...™**

129F NietzscheCosi parld Zarathustracit., p. 199.
130 G. Penzoll nichilismo da Nietzsche a Sarfr€itta Nuova Editrice, Roma 1976, p. 33.
BLE. NietzscheFrammenti postumi 1887-1888it., pp. 396-397.
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Nella figura dell'artista si incarna la condizion&avorevole della
realizzazione della volonta di potenza. Un terréntile in cui il corpo e parte
integrante della contrazione delluomo in un mordiarte in cui non deve
rinnegare la propria materialita. Come un risvegkouno stato di dormiveglia,
si creano i presupposti per «l'acutizzarsi dellassalita che € conseguenza
dell’eccitamento vitale»'® L'uomo si espande creando immagini che

esprimono la volonta di essere protagonista dsuwes

3.3 L'uomo € ignoto a se stesso?

Nessuna angoscia, nessun pessimismo, solo unai@dwuinsensazioni, di
sesso, di divertimento che non compensa quel vdiob@municazioni per
cui, uscendo dalla soglia di casa, si entra in quehdo anaffettivo dove
ciascuno di noi perde il proprio nome perché evimlliato solamente dalla
sua funzioné>?

L“essere generico” sguazza nell’indifferenza chelge verso gli altri e
verso di sé. Nei propri confronti ignora quantgdi vero ci sia nel suo essere
per mascherarsi con un egoismo narcisistico chegcey mostra una falsa

consapevolezza.

Siamo ignoti gnbekannt a noi medesimi, noi uomini della conoscenza
(wir Erkennende)) noi stessi a noi stessi [...]. Non abbiamo macatr
noi stessi — come potrebbe mai accadere che abssap un bel giorno,
trovare? Non a torto & stato detto: «Dove ¢€ il vostro testa & anche il
vostro cuore»; ilnostro tesoro € la dove sono gli alveari della nostra
conoscenza. A questo scopo siamo sempre in cam{umerweg}, come

132G, Vattimo,Introduzione a Nietzschéaterza, Bari 1985, p. 110.
133 U. Galimberti,| miti del nostro tempgit., p. 196.
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animali alati per costituzione, come raccoglitarndele dello spirito [...],
anche noi talvolta ci stropicciamwpppo tardi le orecchie e ci chiediamo,
estremamente stupiti e perplessi: «Che cosa abbiiooa veramente
vissuto?» 0 piu ancora: «Chgiamo noi in realta?» wWer sind wir
eigentlich?) e ci mettiamo a contare, troppo tardi — come deo — tutti i

dodici vibranti rintocchi di campana della nostsperienza, della nostra
vita, del nostra@ssere ahimé! E sbagliamo il conto®3*

Vivere e conoscere senza sprecare il tempo, sepauelativo, riuscendo a
trovare il «tesoro» che si cela davanti ad uno sjpu@ ad un animo poco
attento. Nietzsche delinea sotto una luce inizial®@essimistica la condizione

in cui 'uomo si trova rispetto a se stesso:

Restiamo appunto necessariamente estranei a ng@isi,st@on ci

comprendiamo, non possiamo fare a meno di confeanden altri, per noi

vale in eterno la frase: «Ognuno € a se stessa ibptano» - non siamo,
per noi, «uomini della conoscenza$®.

II tema della maschera da sempre interessa e reemmperi capitoli del
pensiero contemporaneo e non; questo accade fersa@&siamo incerti delle
nostre percezioni, della veridicita del nostro persugualmente, del presentarsi
dell’altro davanti a noi? Maschera come filtro pdudere una natura ancora

non esplorata o proprio perché compresa é voluteresturata?

Questa maschera la si indossa principalmente periconoscere se stessi
ma si potrebbe azzardare anche un’altra ipoteslia #azione che Dorian Gray
mette in atto € un duplice espediente per non diawe al lato estetico di sé e
per potere espletare ogni suo desiderio, allorastgueascondersi € anche un
disvelarsi, senza qui soffermarsi sull’eticita delondotta messa in atto. Si
vuole solamente evidenziare come la maschera deilbucontemporaneo — che

si colora di sfumature inconsistenti —, puo rappnégre sia una membrana che

13 E_ NietzscheGenealogia della moraleit., p. 3.
135 Ibidem.
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impedisce il vero incontro con il mondo, ma, conp@maneamente, puo essere
anche letta in una prospettiva non nietzschianacpeessa, in una societa di
massa, diviene una necessita per accedere al fadmaiche essa nasconde.
Ossia solo dietro una maschera si puo essere @oscle realmente senza

sovvertire un ordine che ricalca la legge meldiummediatico.

Nasce pero un interrogativo, a mio avviso esseeziassere libero, I'essere
pienamente se stesso, il riuscire ad esprimere pagenziale allinsegna della
pura creazione dell’'uomo che si vuole essere, atsa non solo con cio che
non € proiettato verso il cambiamento, ma con deith delle nostre azioni.
Forse ormai usurata come domanda dalle molte, matroyge, ricerche, mi
giunge alla mente un quesito molto chiaro per espre tale concetto: esiste la
liberta? E poi, necessitiamo della liberta per esdelici? E se si, liberta
totale — nella consapevolezza di espropriare lartiéb dalla propria radice
portante parlando di una liberta parziale —, opproe delle limitazioni che
agiscono come una lenza da cui siamo sempre tedgama mai con violenza e

invadenza?

Credo che anche abolendo una legge formale chelairia liberta, 'uomo
dovrebbe sempre avere e darsi una norma, anchenesuti@ interiore, che
assicuri la sicurezza di sé e degli altri ed esxll@ possibilita di auto-
annientamento. Senza alcuna regola credo che, inghognte, si
presenterebbe un futuro all'insegna dell’'annullatoedell’'uomo, che a ben
vedere, € gia in grado di recidere la propria euaksistenza anche con il

sussistere delle leggi.

Se 'uomo deve diventare cio che € nella sua essgrez quanto sia “buono”
per lui come essere singolo, chi assicura chetdesa desiderabile per tutti?
Non si dimentichi I'essere «animale sociale» atedtco che identifica la
necessita di non vivere da soli, a prescindere wddegconcezione si abbia di
€ss0. L'uomo e stato esempio, e spesso continaang @tto, di come la parola

umanita non sia simbolo di giustizia e sensibilihemorabili le parole di
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Hannah Arendt che si esprimono affermando la «l@ndél male». Proprio la
normalitd delle persone e la naturalezza nel comapati immeritevoli di
qualsiasi definizione ricordano come I'uomo nelieerca della sua “presunta

felicita” si trasformi nel carnefice di se stesso.

Che cos’e felicita? — Sentire che la potersta crescendoche una
resistenza viene superatdon appagamento, ma maggior potenzan
pace sovra ogni altra cosa, ma guena@ virtu ma gagliardiayirtu nello
stile del Rinascimento, virt libera dall'ipocrigieorale)™*°

E noto come la volonta di potenza nietzschianassita riletta e interpretata
dall’ideologia nazional-socialista come idea fomd&t di tale movimento.
Tuttavia e altrettanto dimostrato, da molteplicidste ricerche, che Nietzsche
non aveva come obiettivo, né minimamente come fntgpensiero la
realizzazione di una “stirpe tedesca”. Quello cbglw dire € che I'avvento di
un superuomo, o la volonta di potenza o, ancoadblattimento di ogni legge
morale primariamente devono essere analizzateargésto e nelle profondita
del pensiero dell’autore — il quale durante la siia dichiara apertamente la
presa di distanza dalla tradizione e dalla cultiedesca —. Credo anche che
volendo interpretare tali concetti in riferimenigpanorama della societa d’oggi,
I'idea di cambiamento calzi perfettamente. Mi spiegome per Nietzsche era
'uomo della morale cristiana, 'uomo dell’«io devocosi per similitudine
potremmo sostenere che I'uomo del nostro tempoirsiana condizione di
necessaria adempienza a doveri. Quindi come nelgpgaso si manifesta la
necessita di liberarsi da vincoli che mascheranmtarale essenza dell'uomo e
che quindi portano all’avvento del superuomo corsgressione piena del sé,
cosi oggi anche 'uomo dell’era del consumismo Bleesbisogno di un salto
che lo portasse all’eliminazione degli stereotggdti all'immagine da mostrare

al mondo esterno.

1% F. Nietzschel 'Anticristo, trad. it. di F. Masini, Adelphi, Milano 1986, p69.
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I cambiamento sostanziale del modo di vivere e montarsi ha come
obiettivo una retrocessione, ma non di tipo temigooa soprattutto, non in una
condizione di minorita rispetto a quella di partenma in uno stato in cui ci sia
una consapevolezza della propria natura essenbialegica ed esistenziale in
un mondo esistente anche al di fuori di noi.

Sia per 'uomo criticato da Nietzsche sia per nminini di oggi si configura
la necessita di superare I'abisso creato con Iprgganani ed in entrambi i casi,
seppur secondo un processo spazio-culturale divérsmmo nuovo risulta
essere un “essere andato oltre a se stesso”, eogredire da una situazione di
stallo e soprattutto dioop psicologico-emozionale che fa persistere 'uomo
nella sua situazione di parzialita e circolarit@iato al propricega

Questo avanzare a nuova forma, questo andare avantinel tempo ma
nell’essere, in entrambi i casi € un ritorno algro «esser-ci». Se in prima
battuta I'avvento dellJlbermensclpud sembrare solo una metamorfosi a forma
totalmente nuova senza alcun residuo dell’uomdiesigno a quel momento, e
la riconciliazione del soggetto contemporaneo, @@yeuna retrocessione allo
stato di natura dell'individuo, io trovo, invecéiecsiano entrambi un avanzare
nella naturalitd passata. Progredire in uno stalibdra realizzazione dell’io,

svincolandosi da maschere e attingendo all’inté@garaturale.

Risultato finale: tutti i valori con cui abbiamaéra cercato dapprima di
rendere per noi apprezzabile il mondo, e con albiamo poi, appunto
percio,svalutatg quando essi si sono dimostrati inapplicabili t tguesti
valori sono, considerati dal punto di vista psigidoe, risultati di
determinate prospettive di utilita per il mantenimgeee il potenziamento di
forme di dominio umane; e solo falsamente spnoiettati nell'essenza
delle cose. Appartiene ancoraipkrbolicaingenuitadell'uomo <il porre>
se stesso come senso e misura delle cd¥e...

37 F. NietzscheFrammenti postumi 1887-1886it., p. 259.
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L’antropocentrismo rende la vista di tutto cio chen comprende [l'io
offuscata e sbiadita, si potrebbe affermare cheotecentrazione sia prioritaria
verso il sé e proprio questo dovrebbe favorire ieng@ consapevolezza della
condizione dell’'essere uomo data la grande impa#arservata al proprio lo.
Tale ipotesi perd non € cio che accade in una woaiecui I'estremizzazione
dell’egocentrismo diviene globale. La prossimitasa stessi sopra citata
equivale all’essere il piu lontano possibile dahascere, dal comunicare, dal
provare cio che esiste oltre all’apparenza. Nels@odei secoli 'uomo é
divenuto consapevole di come alcune convinzioni saarate certezze
incontrastate fossero, invece, infondate, ma noantra realizzato quale sia

la via per la felicita.

Freud, infatti, parla di tre mortificazioni che #mo ha subito durante la
propria esistenza da parte della scienza. La piunh@ scoperta copernicana che
sposto il baricentro dell’'universo nel sole e nonl pella nostra terra; la
seconda derivo dalla mancata «posizione di priwolegll'uomo» che con la
teoria dell’evoluzione di Darwin ricadde nella natie catena del regno
animale. Ma é la terza ad essere la piu importaeteil filo del discorso,

ovvero la mortificazione derivante dalla scoperd’thconscio:

Ma la terza e piu scottante mortificazioiea megalomania delll'uomo é
destinata a subirla da parte dell’odierna indagnsécologica, la
quale ha l'intenzione di dimostrare all'lo che nsalo egli non e
padrone in casa propria, ma deve fare assegnarserscarse notizie
riguardo a quello che avviene inconsciamente reeitapsichée>?

Anche per Nietzsche la parte inconscia della psighgca un ruolo

fondamentale nei confronti di tutta la vita. Gliimgi animali si configurano in

138 3. Freud)ntroduzione alla psicoanalisi e altri scritti (1811917) in Opere completevol.
VIIl, a cura di C. L. Musatti, Boringhieri, Torinb976, p. 446.
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un connubio di forze e impulsi che nel corpo sisegsiono senza una forma

stabile.

Stando a queste parole I'immagine che si crea 8agdieun individuo meno
felice del suo antenato perché represso nei supirpimi impulsi. Partendo
dallidea che l'inconscio sia sempre esistito e apendi anche |'uomo
primitivo lo avesse e fosse ad esso imbrigliatoime@nendo nell’ambito della
teoria freudiana, I'imputato risulta essere il Sujge Tradizioni, cultura, leggi
morali e sociali creano questa forza che condizikintera vita del soggetto.
Inconsciamente il «grande censore» influisce saftvita che si svolgono in

h 1]

una societa “civile”.

Il superuomo sembra assumente le sembianze deldditr@rato proprio dal
Super-lo. Seppur antecedente alle scoperte deltarnadisi Nietzsche esprime
chiaramente la sua convinzione sull’'esistenza diefanteriori, spesso celate,
facenti parte del corpo. Corpo inteso come il veéd*® che «si purifica nel
sapere; facendo tentativi col sapere esso si eféVa»

| nostri impulsi corporei si proiettano verso I'ggamento di un desiderio,

che, pero, non trova compimento a causa un’incosapve da seguire.

La civilizzazione, spiega Freud, «& costruita stitiancia pulsionale’$* che
si trasla sotto altre forme sublimate non trovaattoo possibile sfogo. L'arte
rappresenta per Freud uno dei modi di esprimenéefiorita, o meglio, si tratta
di una creazione a supporto dell'insoddisfazionkadealta vissuta. Al pari di
un sogno, l'artista esteriorizza la propria intetéo censurando, pero, cio che
nello stato onirico si esprimerebbe senza freraiiari. Rendere pubblico e far
affiorare desideri e pensieri nascosti, € per lahgsun atto che ha la necessita
di essere ridimensionato per non essere totalmespdcito. Si puo parlare

appunto di «sublimazione» dell'interiorita inesp@®&s il piacere provocato

139 F. NietzscheCosi parld Zarathustracit., p. 33.
149 vi, p. 86.
1S, Freud)l disagio della civilta trad. it. di E. Sagittario, Boringhieri, Torin®@171, p. 233.
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dall’arte, e quindi dall’'estetica, viene ad esseeeessario in quanto sostitutivo

di una liberta interiore inesistente.

Il piacere cosi ottenuto, che ci viene offerto perdere con esso possibile
sprigionare, da fonti psichiche piu profonde, uacgre maggiore, puo

essere detto premio di allettamento o piacerermneéire. |0 sono convinto

che ogni piacere estetico procuratoci dal poetal lcarattere di un tale

piacere preliminare, e che il vero godimento dela poetica provenga
dalla liberazione di tensioni nella nostra psicffe.

Arte come scarico di pulsioni che liberano; un sedispiacere interiore che

si diffonde in quanto ci si sente sollevati da @s@

L’'uomo primordiale stava meglio, poiché ignoravaalgiasi restrizione
pulsionale. In compenso la sua sicurezza di goddumgo di tale felicita
era molto esigua. L'uomo civile ha barattato ungegédella sua possibilita
di felicita per un po’ di sicurezz4®

Ed ecco che torna prorompente l'idea di una félisibttomessa alle istanze
precostituite. Con la civilizzazione, non solo fdrammessa l'espressione piu
profonda della natura umana, ma diviene praticaeneimipossibile tale
manifestazione con il rischio di una regression@l¢oall’animale primitivo.
Ovviamente cio che si desidera non e 'annientaméentuna condizione civile
delluomo, ma la ritrovata capacita di vivere in uwbntesto in cui
I'interiorizzazione di canoni non modifichi del tatla facolta pulsionale. Non e
lo stato primordiale cio a cui aspiro ma il ridinseanamento delle censure che,
da un lato sono oltrepassate senza ritegno percendna vita fuori dal senso
civile ed etico, dall’altra, invece, sono mantenciene dogmi che cancellano la
naturalita dell’'uomo. Freud afferma che la repr@ssidi azioni, forze, desideri

e volonta, si ripercuotono su noi stessi — teorimad assimilata e confermata

123 Freud)l poeta e la fantasiain Opere vol. V, a cura di C. MusattBoringhieri, Torino
1979, p. 383.
1933, Freud)! disagio della civiltj cit., p. 250.
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anche in eta contemporanea —, sicché 'uomo piteskere felice risulta essere
in preda a nevrosi. La felicita e tesa tra 'auteahazione e le aspettative della
societa, questo, infatti, porta a domandarsi se «agcomodamento sia
raggiungibile in qualche particolare forma assutitaivilta o se il conflitto sia

inconciliabile»t**

Noi, invece,vogliamo diventare quello che siamonuovi, gli irripetibili,
gli inconfondibili, i legislatori-di-se-stessi, glieche si danno da sé la
legge, che si creano da ¥&!

Voglio intendere la filosofia come uno stile diaviatto ad interrogarsi per
conoscere il mondo e se stessi, una forma di @cawoIta a capire i perché —
che spesso non si riesce a trovare —. Filosofiaeecamporsi davanti agli eventi,
a prescindere da credenze e impostazioni cultuchk, guarda negli occhi e
percepisce comutti i sensi la vita in ogni suo lineamento. Filosafian solo
come l'astrazione di concetti dalla vita quotidiaclae poi si tramutano in
eloqui sui massimi sistemi lontani dall’esistenpaareta del’uomo. Certo, lo €
stata e in parte sara ancora la magna dottrinajaviea essere sempre in stretto
contatto con la “realta”, seppur, a questo punieertti quasi ambiguo parlare

della realta.

Tutto questo per arrivare ad un quesito: se reaiszsignifica perseguire la
propria essenza personale, e se la via verso lgpremsione porta, seguendo
I'idea nietzschiana, ad un allentamento se nonrdtiga all’eliminazione delle
norme imparate nel corso della vita, come puo l'agiascere in un ambiente
in cui verrebbe a scontrarsi con l'intera popolaeialel ventunesimo secolo?
La domanda piu insidiosa pero € un’altra. Un igotesuperuomo avrebbe la
forza di confrontarsi con gli aspetti negativi, @asi e inesorabili

dell’esistenza? Avrebbe il coraggio di camminaraeg la sua strada non

14 vi, p. 232.
5 F. Nietzschel.a gaia scienzacit., Aforisma 334, p. 229.
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curante della miseria altrui? Puo 'uomo d’oggi glarsi totalmente della sua
corazza creata per essere un riparo? Dobbiamoeesksicuro da chi o da che
cosa? Senza dubbio da noi stessi. Fino a che psinfouo spingere la
metamorfosi kafkiana senza far stramazzare un idaovnell'incomprensione

di sé?

Quando Gregor Samsa si sveglid una mattina da sognieti, si trovo
trasformato nel suo letto in un immenso insetto [. Cosa mi e
successo?” penso. Non era un sotffio.

Facendo un passo indietro, il desiderio di non neuteova terreno fertile
negli animi perché la conoscenza di cio che cindleerassicura; l'ignoto e la
sorpresa causano tensione, paura, necessitanoodsfarzo che sembra non
essere accettato da tutti. L'inesistenza dellarssg e quindi sapere gia le
possibilita di scelta inducono a comportamenti diventano rituali all'insegna

della garanzia del successo.

Chi non sarebbe persuaso da una vita che elimaarga parte di imprevisti?
In egual misura non credo che una societa all'inaedell’emotivismo e del
relativismo sia il massimo bene auspicabile. Laisiese non arbitraria e
soggettiva, che stabilisce quale sia il bene eggsial il male in base a cio che il
soggetto sente in prima persona, seppur considedangossibilita che un altro
possa provare sentimenti diversi, € potenzialmegmdatrice di caos. Si e
portati a pensare che l'altra faccia della medagjigail razionalismo, in modo
da poter giustificare ogni decisione etica, e nolo,ssecondo criteri oggettivi.
Tuttavia anche in questo caso il potenziale scohapigi pare esistente a causa

di una rigidita scientifica e calcolante di fondo.

Non sono una sostenitrice, se cosi si puo direidatmini piu sportivi che

filosofici, dell'idea aristotelica per cui «la virtsta nel mezzo», ma allo stesso

18 F. Kafka,La metamorfositrad. it. di A. Lavagetto, Feltrinelli, Milano 29, p. 74.

92



tempo credo in una giusta mescolanza tra soggettivggettivo e ugualmente

credo in una difficile risoluzione del problema.

La pulsionalita che condiziona la volonta razionalmeludibile dalla natura
umana. Inutile il tentativo stoico di ripudiare ogpathos che trasuda
dall'interiorita. Hume esprime perfettamente questmcetto affermando che
«la ragione €, e puo solo essere, schiava del&gra® non puo rivendicare in

nessun caso una funzione diversa da quella dirsezvobbedire a ess&¥.

Purtroppo il raggiungimento di una piena consapezzd non assicura la
comprensione dell’esterno, e non promette il rioodilel caos. La vanita che si
espande come l'inchiostro su una pagina bianca imm@dckccammino verso la
felicita. L'uomo si chiude in un involucro di spétcche riflettono e
moltiplicano un’immagine sconosciuta. Si priva detlossibilita di scrivere la
propria storia restando aderente a cio che lo @oxiaere e non semplicemente
ad esistere.

Costruisce un mondo che, usando e ampliando lanelogia di Marc Auge,
diventa un «non luogo» dove ci si allontana senpiireda se stessi nel tentativo
di assicurarsi un primato come persone singoleneadti-luogo € lo spazio degli
altri senza la presenza degli altri, lo spazio repettacolo, spettacolo esso

stesso gia imbrigliato nelle parole e negli stapeor*®

L’essere del’'uomo diventa uno straniero e scondegber se stesso, errante
in un paesaggio indeterminato. Non si nega la pestetica degli oggetti e degli
enti, non si nega la centralita che assume il seiesdello e che influenza il
nostro agire. L'uomo nel suo espandersi deve raggte una consapevolezza
che limiti il superfluo. Con esso non si intendeauvita all'insegna della

monocromia, della linearita incondizionata che eepdva di ritmo e di accenti

“"D. Hume, Trattato sulla natura umanain Opere vol. |, a cura di E. Lecaldano e E.
Mistretta, Laterza, Bari 1971, p. 436.

18 M. Augé, Tra i confini. Citta, luoghi, interazionitrad. it. di A. Soldati, Bruno Mondadori,
Milano 2007, p. 58.
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la vita. Non si vuole rinunciare alle eccezionaiita a tutto cio che incrementa,
esplicitamente e non, l'infelicita, il caos nontdéd da una genialita artistica e
innocua per l'esistenza altrui, I'egoismo egoceariche esclude ogni

possibilita di espressione.

L'uomo non deve vivere nel e del passato ma nor ¢eanche slegare ogni
sua parte da un tempo di cui € parte. L'idea chentio sia ignoto a se stesso va
affrontata nella consapevolezza che difficilmersggossibile raggiungere una
coscienza totale che espleti ogni parte inconsciaéd ma, al contempo, va
capito che la ricerca si deve muovere su un pidm mermetta di stare in
equilibrio nella vita. La capacita di guardare led ombre, felicita e dolore,
non significa essere degli spettatori sereni chmo dontani dall’avvenire e non

hanno esperienza diretta dell’'osservato.

L’'incoerenza che vive nelluomo contemporaneo sied&rasformare nella

capacita di affermare se stessi e la vita in tttioi aspetti.

René Magrittel'impero della lucgL’Empire des lumiéres 1953-54,
Olio su tela, 195,4 x 131,2 cm, Collezione Pegggg@anheim, Venezia.
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Conclusioni

Il mio discorso parte osservando, e non semplicéengnardando, il mondo
intorno a me ed imio mondo. Dico mio perché credo che dentro di naostasi
una componente egoistica. Siamo persone singole icteriormente ed
esteriormente si costruiscono tabitat quanto piu personale, aderente a se
stessi e basato su esperienze, decisioni e rela#oquali si diramano piu di
guanto si immagini — basti pensare al numero diqueg che incontriamo lungo
tutta la nostra vita e che, nel migliore dei casinosciamo solo la meta —. Si
faccia attenzione ad afferrare adeguatamente qaestzione: egoismo deriva
da ego (eyw), cioé lo, e cido che voglio intendere non € solai@e
l'interpretazione odierna per cui non esiste afiossibilita che delineare con
egoista un profilo inadatto alla vita sociale ddismore per se stessi lascia
incompiuto ogni gesto verso gli altri. Data I'atfitea degli avvenimenti il
dubbio secondo il quale, insitamente, siamo inadd# convivenza nel mondo
non € annullato, ma, riprendendo I'idea inizialenc'‘essere tutti in parte
egoisti” intendo anche quella peculiarita che é nadarata alluomo, che
perdura come istinto di sopravvivenza e che portecexcare il benessere, |l

piacere e in fondo la propria felicita e del propo.

Certo € che non si parla solo di una naturale digpme d’animo alla
ricerca di serenita, e proprio per I'esistenzarth venatura che fa dell’'uomo un
animale, non solo razionale, ma passionale, esaoss0 da istinti primordiali
che fondano ogni azione su un solipsismo che &terre che vuole un

soddisfacimento immediato del desiderio.
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Stando a queste premesse che pongono I'uomo ipasiaione di equilibrio
precario, applicare la filosofia alla vita che seoguotidianamente credo che
possa dare la capacita di distinguere l'illusora ibale, che possieda la facolta
di far scoprire i lati nascosti e che sia in gralildar vivere nella coscienza e
nella conoscenza degli eventi. Vivere nella piespressione che solo la

padronanza del reale puo dare.

Lungo il percorso si e piu volte ripetuta I'ideaedla spinta vitale espressa da
Nietzsche si configura come atteggiamento che aficgbeno contemporaneo
dovrebbe assumere; questo profilo si ipotizza adtegoell’accezione secondo
cui 'uomo non debba sopprimere le proprie potditaigper seguire una societa
di massa che neutralizza l'inventiva. Si esplidiae nella realizzazione di se
stessi all'insegna della liberazione artistica demgie, di pensieri, di desideri
sempre ipotizzati ma mai resi tali. Una possibriéiaa potrebbe additare questa
idea come insensata affermando che l'arte e latigidga anche dai tratti piu
estremi, ad oggi non mancano nel nostro mondo e aginadi la libera
espressione €& gia possibile. Davanti ad un similediggo non negherei
I'esistenza dell’arte e della genialita che 'uoegprime, ma farei notare I'altro
lato di questa situazione, e specificamente metielace quest’aspetto: il fatto
che l'arte esista non nega l'esistenza di una pdireocieta che non ha ancora
avuto la forza o la volonta di liberare se stessa gsprimere una naturalita
perduta ed ammettere la possibilita di vivere inmando piu felice se si
eliminassero strutture che ci appesantiscono. Quesgemente, credo sia da
precisare la natura dell'arte esistente. In questdesto emerge il problema di
definire cosa sia arte, se sia ogni espressioriaid®lo o solo quella accettata
da una societa. Fatto sta che anche una partardelésistente, e quindi non piu
propriamente arte in sé, si corrompe per un pubblper un profitto che fa

svanire ogni fiorire libero e spontaneo nella ssseaza. Gombrich afferma che
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sono gli artisti ad esistere e non I'alf8ma il punto fondamentale & capire
come questa capacita espressiva dalle molteplichdp che nasce da noi

uomini, da noi artisti, abbia la capacita di affee I'inedito di noi stessi.

L’integrita dell'uomo, che vive si in un mondo domen tutti percorrono la
via dell’ignoranza, ma altrettanto evidentementedpeano in uno stato di
complicata espletazione del sé, va ritrovata.aer fatk> che Nietzsche
proclama essere tratto distintivo del superuomagidam definitiva perplessi.
Leggo:

L’atteggiamento del superuomo che, con spirito di@co, accetta la vita

entusiasticamente in tutti i suoi aspetti, anche queelli crudeli. I

superuomo non solo sopporta quello che € necessaado accetta e lo
150

ama.

Qui nasce la critica. Sempre in prospettiva di uviga felice, la
consapevolezza che porta ad una realizzazione diopé essere riusciti ad
osservare il proprio lo e a conoscere I'esisteterdmndo che ci circonda, dopo
la similitudine per cui 'uomo contemporaneo dewe ésplodere le potenzialita
mitigate dalla societa, I'dea di accettare e anaalegni condizione la vita va
specificata ulteriormente. Odio, guerra, doloren pessono essere negati, non
posSsono essere concepiti come avulsi da noi, pexdh@mo il loro artefice,
ma allo stesso tempo non devono essere assunti adabie di fatto
immodificabili. Per questo motivo l'energia, la ifeta e Il'arte devono
esprimersi per migliorare 'uomo, che non deve f@&snma deve sapere che ha
I mezzi per modificare le situazioni che lui stedso creato. Il rispetto e la
responsabilitd che dobbiamo avere non solo permaiper gli altri e per la

natura che ci ospita, hanno I'obbligo di concilifiespetto doloroso della vita

149E. H. Gombrich,La storia dell'arte raccontata da Ernst H. Gombrijctrad. it. di M. L.
Spaziani, Einaudi, Torino 1979, p. 3.
10 G. Reale e D. AntiserStoria della filosofia Editrice La Scuola, Brescia 1997, p. 390.
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con la verita, senza nasconderlo. Si deve ammetidee condizione per

imparare a non riviverla e a non ricrearla per qogossibile.

Come Prometeo si ¢ liberato dalle catene, cobiledimenschha superato lo
stato di minorita che non gli spettava, cosi anlehéelicita deve espandersi.
Felicita nel cogliere la bellezza, felicita nelltatealizzazione, felicita come
svelamento e comprensione della vita, a questo opudke accettabili e
convincenti, ma essenzialmente ancora prive dileamento costitutivo che le

comprenda: felicita come Amore.

Non si tratta di ricadere in una sfera intimista di osservare come in ogni
frangente in cui esiste questo sentimento ci sigporon gioia. Parlo di amore
puro, che sia per una persona, per la natura, grée,lper la propria passione o
vocazione, qualsiasi forma esso assuma. L’amoreaskticita puo esistere ma
non credo che la felicita, se tale, possa presoinda questo sentimento, inteso
nella sua essenzialita e non travisato in altritiseanti sopravvalutati o

mascherati da esso.

Al culmine dellinnamoramento, il confine tra lo aggetto minaccia di
dissolversi. Contro ogni attestato dei sensi, Aimoramento afferma che
lo e Tu sono una cosa sola, ed € pronto a comgortame se le cose
stessero cospt

Ed e allora che I'indole egocentrica viene men@atro ogni aspettativa
guesta dissolvenza di Sé non ci cancella, non miada nostra personalita ed
esistenza ma da la risposta ai perché; appropnandelle parole di Nietzsche
«bisogna avere ancora un caos dentro di sé parpartina stella danzantg$
e questa stella ha la luce della felicita.

1315 Freud)l disagio della civiltj cit., p. 201.
12 F NietzscheCosi parld Zarathustracit., p. 10.
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Allora nasce un vincolo che inesorabilmente fals & felicita per quanto
considerata uno sprigionare di energie e di amwre,possa essere circoscritta

in una definizione ultima, non per mancanza di prava per convinzione.

Se puo suscitare incertezza e dubbi I'associazfeheita-amore percheé |l
pensiero vola immediatamente in una sfera irrazena cui listintualita
supera la ragione, voglio evidenziare come liddaepassi le condizioni
identificabili nell’euforia, nella soddisfazionedace e nell’espressione ancora
incosciente. Per amore intendo un sentimento dcit@l che puo nascere

inaspettatamente e che supera i concetti categdrigppazio-tempo.

Si deve amare cio che si fa e proprio nell’esprsnartisticamente si colma
il vuoto che ci si porta con sé. Una ricerca chemnpie nell’espressione di
significati che costantemente si inseguono pereaeerapire il senso della vita.
A volte, pero, proprio la totale consapevolezza fthera si e celebrata decade
davanti alla bellezza, alla felicita e alllamore.n Usottile margine di
indeterminatezza fa si che I"attimo eterno” siarstito dai rintocchi dalla vita

e non della teoria.

Il cambiamento deve avvenire perché non é soldol'di amare a dover
essere compreso per essere vivi, ma e anche cie aheto a dover assumere
una forma che non ha le sembianze di uno spetetirieb dato da insegne
pubblicitarie, da ritmi scanditi da modelli sociali da illusorie sembianze

antropomorfiche prive di “Essere”.

La felicita e quell’accadimento originario entroi cccade I'lo stesso,
oppure essa accade all'lo come quell’evento trarsitin cui si ripete
'origine, e che dischiude all’eterno. Nel primoscala felicita la si
esperisce come il gia accaduto fuori dal tempo- archetipo
immemorabile- nel secondo come abolizione del temglbattimo, come
“pura durata”. In ambedue i casi laddove la fedicéppare, dispare il

tempo™?

1% 5. Natoli,La felicita. Saggio di teoria degli effetfreltrinelli, Milano 1994, pp. 126-127.
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Nell'atemporalita della felicita il paradosso searquando si avverte che non
si ha il tempo di accorgersi della felicita steska. definizione ultima della
felicita non e data, e forse proprio questa suditquéa di essa un “atteso
imprevisto” che si sprigiona con 'amore che conmgie e fa nascere la bellezza

del mondo, anch’essa intesa secondo canoni charesdhblla sfera categoriale.

La bellezza e intesa non solo e non tanto comeneapstetico, ma come
la possibilita umana di progettazione e invenziodella propria

autorealizzazione da parte di ognuno o, se si yumene ricerca della
tensione ad evitare il proprio autotradimento e ninorizzazione e

dispersione vana delle proprie potenzialita. Laldzel riguarda la
possibilita e la capacita di vagare (vaghezza)ratkerca continua di sé ed
e il contrario della vanificazione (indifferenzagli propria presenza nel

mondo®®*

134U. Morelli, Mente e Bellezza. Arte, creativita e innovaziodenberto Allemandi & C.,
Torino 2010, pp. 54-55.
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