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Premessa

Certe combinazioni di parole possono produrre un’emozione 

che delle altre non producono, e che chiameremo “poetica”. 

Di che specie è questa emozione?

Io la riconosco in me da questo carattere: che tutti gli oggetti 

possibili del mondo ordinario, esterno o interno, gli esseri, gli eventi,

i sentimenti e azioni, pur restando ciò che sono d’ordinario quanto 

alle loro apparenze, si trovano improvvisamente in una relazione 

indefinibile ma meravigliosamente giusta con i modi 

della nostra sensibilità generale.

Paul Valéry1 

Le prossime pagine sono il risultato di una ricerca triennale resa possibile e in seguito costantemente alimentata e arricchita da diverse e numerose influenze, le quali rappresentano nel loro insieme la vera premessa di tutto il lavoro e, per riprendere le parole di Valéry, l’essenza della sua più intima poetica. 

Desidero ringraziare il professor Stefano Beretta, fonte di una profonda ispirazione nata dalle lezioni di Letteratura tedesca all’Università di Parma e rinnovata da un confronto significativo e costante, dal quale è originato anche il tema che viene affrontato nelle pagine seguenti.

Un sentito ringraziamento alla professoressa Rosalba Maletta, per la preziosa e solida presenza in tutte le fasi del lavoro, sempre concretizzata in una attenta e vivace collaborazione, oltre che nella comprensione e in un autentico sostegno del cuore delle mie idee.

Ringrazio la professoressa Grazia Pulvirenti e il professor Fausto Caruana, per avermi guidata mostrandomi strade nuove da punti di vista differenti e tra loro complementari, grazie a uno stimolante dialogo tra letteratura e neuroscienze. 

Rivolgo un ringraziamento alla professoressa Kerstin Stüssel per gli intensi confronti durante il soggiorno presso la Rheinische Friedrich-Wilhelms-Universität di Bonn e a tutto il Graduiertenkolleg “Gegenwart/Literatur” per i consigli, gli stimoli, e per la calorosa e attiva accoglienza.

Grazie, inoltre, a tutti i professori, ai colleghi e a tutte le persone che, in un intreccio solo apparentemente casuale di parole, idee e prospettive, hanno condiviso il loro sapere, potente energia creativa che è confluita nel mio pensiero.

 

Questo libro è dedicato alla mia famiglia, il vero sostrato su cui poggia ognuna delle parole che seguono.



1Paul Valéry, Poésie et pensée abstraite, in Œuvres, vol. I., Bibliothèque de la Pléiade, Gallimard, Paris 1957, pp. 1320-1321, trad. it. a cura di Gabriele Fedrigo, in Massimo Salgaro (a cura di), Verso una neuroestetica della letteratura, Aracne, Roma 2009, p. 63.


Introduzione.
Le emozioni oltre i confini disciplinari

Der innere Mensch mit alle seinen dunklen Kräften, Reizen und Trieben ist nur Einer. 

Alle Leidenschaften, ums Herz gelagert und mancherlei Werkzeuge regend, 

hangen durch unsichtbare Bande zusammen 

und schlagen Wurzel im feinsten Bau unsrer beseelten Fibern.

Johann Gottfried Herder, 17781*

I. Premessa metodologica

Come dimostrano gli studi e gli esperimenti condotti dal passato fino a oggi, le emozioni sono entità composite e complesse, per le quali risulta estremamente difficile trovare una definizione univoca e immutabile. Nel mezzo di questa complessità, le ricerche più recenti nell’ambito delle neuroscienze hanno tuttavia individuato la caratteristica principale, che a ben guardare è anche l’origine della loro natura tanto complessa: le emozioni sono innanzitutto entità incarnate, embodied nel lessico neuroscientifico. Questo significa che i fenomeni emotivi coinvolgono il corpo e la mente, lo spirito intellettualmente inteso e le più umane fibre del corpo, come si evince dalle parole di Herder poste in esergo. Proprio per questa ragione uno studio sulle emozioni, quali che siano i presupposti di partenza e gli obiettivi ultimi della ricerca, richiede un approccio transdisciplinare2 che si avvalga di diverse metodologie e diversi punti di vista per indagare la complessità che le caratterizza.

Alla luce di questa premessa, scopo principale del presente volume è quello di mettere in dialogo la letteratura con le neuroscienze per dimostrare come le radici delle odierne teorie neuroscientifiche sulle emozioni possano essere rintracciate nella poetica che emerge dall’analisi della letteratura tedesca del periodo dello Sturm und Drang, la quale si delinea come una vera e propria Gefühlspoetik. Gli autori del movimento letterario dello Sturm und Drang non solo hanno trattato di emozioni – Gefühle; Affekte – in maniera esplicita e ricorsiva, ma hanno anche posto le basi per lo sviluppo delle teorie neuroscientifiche e cognitive contemporanee, cogliendo la connessione tra mente e corpo, tra sensazione e pensiero, precedendo pertanto la teoria dell’embodiment che oggi conferma sperimentalmente la natura psicofisica di tutti i fenomeni emotivi e cognitivi. I testi in analisi offrono in questo senso una nuova prospettiva letteraria per gli studi sulle emozioni, attraverso la quale contribuire all’arricchimento e all’incontro di diversi saperi, discipline, pensieri e sempre nuove interpretazioni. Le teorie neuroscientifiche e cognitive contemporanee fungono da chiave di lettura inter-, ovvero, transdisciplinare e ci permettono una lettura originale e innovativa, con la quale illuminare da un punto di vista finora inedito la selezione di testi che compongono il corpus, su cui si concentra l’analisi testuale.

Le due parti in cui si articola il volume si basano sulla metodologia propria delle neurohumanities: le scienze umane entrano in un dialogo produttivo con le neuroscienze e le scienze cognitive per indagare temi e processi che riguardano la natura dell’uomo, considerata nella sua complessità. Nella parte prima le teorie neuroscientifiche sulle emozioni preparano il terreno per una rilettura “retrospettiva” dei testi presi in esame, gettando le basi teoriche e metodologiche per una interpretazione inedita. Nella parte seconda, tali teorie diventano più concretamente una chiave di lettura, e aprono una prospettiva interpretativa, mediante cui mostrare come i testi stürmeriani siano attraversati da una poetica delle emozioni in grado di esprimere ciò che oggi dimostrano i neuroscienziati, ovvero la natura incarnata di tutto ciò che concerne il sentire umano, il Gefühl.

Le due parti del lavoro sono accomunate da uno sguardo transdisciplinare e da una metodologia improntata alla complementarità tra scienza e arte, tra passato e presente, per indagare e mettere in luce la profonda complessità di quei fenomeni emotivi che rappresentano il cuore pulsante di ogni essere umano, considerato nella sua interezza. Le emozioni diventano, in questo senso, uno strumento prezioso per comprendere il pensiero e la natura dell’uomo. In altre parole, esse costituiscono la matrice da cui sviluppare uno studio antropologico sovrastorico e transculturale.

La prospettiva transdisciplinare che adottiamo si propone di superare i limiti della letteratura tradizionale sui fenomeni emotivi e, al contempo, quelli della ricerca inerente allo Sturm und Drang in ambito germanistico. Infatti, se da una parte la ricerca sulle emozioni presenta ancora diverse zone d’ombra, dovute soprattutto alla vastità del campo e ai suoi confini sfumati e sempre in movimento, dall’altra parte anche le ricerche sulla letteratura tedesca, inerenti al periodo stürmeriano, si sono spesso concentrate su analisi comparative intradisciplinari. Queste ultime hanno contribuito senz’altro a mettere in luce il rapporto non dicotomico, e al contrario inclusivo e continuativo, tra Aufklärung e Sturm und Drang3. Il presente studio si propone tuttavia di addentrarsi più a fondo nelle questioni che, per essere indagate e comprese, necessitano di uno sguardo capace di andare oltre i confini della singola disciplina. La presente monografia si propone quale contributo atto a risolvere le succitate questioni ancora aperte, mediante un’indagine che coniughi scienze dure e studi umanistici in modo da illuminarne i punti di forza e sopperire a quelle articolazioni strutturali ancora irrisolte sia nell’ambito delle neuroscienze sia nell’ambito degli studi prettamente letterari.

Da questo obiettivo originano i due principali aspetti su cui si concentra il volume: il primo aspetto consiste nell’analisi stilistica del corpus di testi del periodo dello Sturm und Drang, nei quali si vuole rintracciare e fare emergere una poetica basata su quello che le neuroscienze definiscono enhancement delle emozioni. Si tratta di quanto riscontriamo come un rinforzo, una grande enfasi rilevabile a livello stilistico e contenutistico; enhancement inerente alla sfera affettiva ed emotiva dell’essere umano. Il secondo aspetto, che emerge in particolare alla fine della seconda parte del lavoro e sul quale si aprono ulteriori prospettive di ricerca, consiste nel riconsiderare, in un’ottica ricettiva, gli elementi stilistici e contenutistici riconducibili alla sfera dell’Affekt, come emersi nell’analisi testuale. In altre parole, si tratta di indagare, tramite gli strumenti offerti dalla neuroermeneutica, come gli elementi testuali possano divenire veri e propri trigger che elicitano specifiche risposte emotive nel lettore.

Il punto di congiunzione tra i diversi obiettivi, così come la chiave della intera ricerca risiedono nella Gefühlstextualität, inedita categoria di analisi da me pensata e individuata grazie alla prospettiva transdisciplinare, perché atta a rappresentare il frame di tutta l’analisi. Come si vedrà dettagliatamente nel capitolo quinto, la Gefühlstextualität è una categoria composita, nata dalla congiunzione dei concetti di Gefühl, ovvero quel sentire inteso alla luce della odierna embodied cognition, e Textualität, che ricalca il concetto di Texture inteso da Peter Stockwell4 in un’ottica cognitiva. In sintesi, la Gefühlstextualität permette di analizzare il testo focalizzando l’attenzione su tutti gli elementi stilistici, ovvero lessicali, sintattici, retorici e semantici, che l’autore intesse – proprio come in un textus – per veicolare i propri vissuti più intimi e difficili da verbalizzare. Questi elementi agiscono anche sul lettore e sull’intero processo ermeneutico, in cui il testo è inserito, rappresentando proprio quei trigger di cui si parlava poco sopra. In questo senso, la categoria della Gefühlstextualität gioca un ruolo fondamentale per gli obiettivi che si prefigge il presente volume: da una parte guida l’analisi e l’interpretazione del corpus nell’ottica della Textimmanenz, agendo come lente per scorgere e analizzare tutte quelle caratteristiche intrinseche al testo in questione che rimandano alla sfera del Gefühl, restituendo così testualmente una poetica delle emozioni.

Dall’altra parte, la Gefühlstextualität, calata in una prospettiva neuroermeneutica, agisce sul Reader-response uscendo dall’immanenza del testo per diventare, con tutto l’insieme degli elementi testuali che la definiscono, il fattore elicitante delle risposte emotive e cognitive del lettore nel momento della ricezione. Proprio questa categoria, composita e originale, rappresenta il nodo di congiunzione di tutti i diversi punti di vista che scaturiscono dalla prospettiva transdisciplinare, indispensabile per studiare le emozioni nei processi di scrittura letteraria. Alla luce della Gefühlstextualität, è possibile infatti indagare le emozioni sia nell’ottica creativa dell’autore sia in quella ricettiva del lettore – ovvero nella complessità del circolo ermeneutico – in quanto fenomeni incarnati che guidano e determinano tutto ciò che è l’umano bíos.

II. La dimensione del bíos: un dialogo tra scienze dure e scienze umane

Nel pensiero filosofico greco antico, il termine “vita” veniva distinto da Aristotele secondo due possibili accezioni: zoé e bíos. Con zoé si intende la vita dal punto di vista biologico, quella che l’uomo condivide con il regno animale e che è sottoposta, per ogni specie, a precisi cicli e necessità naturali. Bíos riguarda invece tutte le facoltà superiori dell’essere umano, le quali fanno intuire l’esistenza di una dimensione della “vita” che va ben oltre la semplice biologia. Si tratta di una dimensione soggettiva, orientata agli obiettivi liberamente scelti dalla ragione, che fanno dell’esistenza della persona qualcosa di unico e irripetibile, e quindi con un valore irriducibile a quello della specie.

Il bíos, in questo senso, è la vita che l’uomo conduce nel diritto e nella libertà5. Dunque, se zoé rimanda a un’accezione della “vita” strettamente legata alla dimensione corporea, bíos aggiunge a questa dimensione anche quella della mente, la quale entra in una costante interdipendenza con il corpo.

A ben guardare, questa idea aristotelica di ciò che è “vita” riemerge anche dalle parole di Johann Gottfried Herder citate in esergo, il quale nel saggio del 1778 Vom Erkennen und Empfinden der menschlichen Seele. Bemerkungen und Träume dimostra come la natura dell’uomo sia il risultato di una connessione costante tra le fibre del corpo e le più nascoste e profonde passioni che, con “legami invisibili”, si annodano intorno al cuore6. Questa visione di un ganzer Mensch, un uomo a tutto tondo, esposta da Herder e più in generale dal pensiero antropologico-filosofico tedesco della fine del Settecento, rappresenta una prosecuzione della concezione aristotelica, capace ancora ai giorni nostri di descrivere il nucleo fondante di ciò che si intende con “vita” e con “natura umana”.

Bíos rappresenta il punto di incontro tra corpo e mente, tra natura e cultura, tra sensazione e cognizione, tra un’esistenza che si sviluppa su un piano meramente biologico e un’altra fatta di pensiero, emozione, azione, creazione. Proprio per questa sua essenza di “crocevia” tra diverse categorie, la dimensione del bíos è diventata nel corso dei secoli un punto di incontro privilegiato atto a fare interagire tutte le diverse prospettive possibili implicate nello studio della natura umana. Fin da quando Aristotele aveva intuito l’essenza dell’uomo, duplice ma allo stesso tempo organica, intorno al concetto di bíos si sono sovrapposti metodi di analisi appartenenti a due ramificazioni del sapere, ad oggi ancora valide: scienze dure e scienze umane.

Già Ippocrate (469-361 a.C.), più di duemila anni fa, aveva affermato che per studiare con profitto la mente è necessario studiare il cervello, ponendo così le basi per la successiva tesi aristotelica7. La medicina di Ippocrate, lungi dall’essere paragonabile all’odierno ramo del sapere a sua volta suddiviso in precise e ben differenziate specializzazioni, era ancora definibile quale “scienza dell’uomo”, poiché mirava a una comprensione profonda e sistematica della natura umana attraverso la sua osservazione e attraverso un’analisi condotta da vari punti di vista strettamente interconnessi e funzionali l’uno all’altro.

La suddivisione convenzionale e tuttora in voga tra hard sciences – dette altresì “scienze della natura”, ovvero le scienze sperimentali e matematizzate – e soft sciences, “scienze umane”, le scienze dello spirito8, decade dinanzi alla necessità di un dialogo produttivo tra varie branche del sapere che tutte mirano a un obiettivo comune: la conoscenza più accurata e profonda della natura umana. Una conferma esplicita di quest’ultima affermazione si ritrova nel saggio di David Hume A Treatise of Human Nature (1739-1740):


It is evident, that all the sciences have a relation, greater or less, to human nature; and that however wide any of them may seem to run from it, they still return back by one passage or another. Even Mathematics, Natural Philosophy, and Natural Religion, are in some measure dependent on the science of MAN; since they lie under the cognizance of men, and are judged of by their powers and faculties. […] If therefore the sciences of Mathematics, Natural Philosophy, and Natural Religion, have such a dependence on the knowledge of man, what may be expected in the other sciences, whose connection with human nature is more close and intimate? The sole and of logic is to explain the principles and operations of our reasoning faculty, and the nature of our ideas: moral and criticism regard our taste and sentiments: and politics consider men as united in society, and dependent on each other. […] Here then is the only expedient, from which we can hope for success in our philosophical researches, […] to march up directly to the capital or center of these sciences, to human nature itself; which being once master of, we may every where else hope for an easy victory9.



In altre parole, il corpo – la dimensione biologica, fisiologica, anatomica dell’essere umano – si trova inscindibilmente legato alla mente, ovvero alla nostra dimensione intima, razionale, emotiva e affettiva. In questa prospettiva, il dialogo tra scienze dure e scienze umane diventa condizione necessaria per tracciare una “mappa” dei diversi aspetti che ci contraddistinguono10.

Studiare il rapporto tra le cartesiane res extensa e res cogitans11 significa poter scoprire i legami che sussistono tra il corpo e la mente. Questi ultimi investono la creazione artistica, l’esperienza estetica, la poesia, la musica, e qualsiasi altro tentativo di rendere tangibile e immortale la bellezza che l’essere umano è in grado di percepire12. Diceva Leopardi nello Zibaldone: 


Un atteggiamento fondamentale sta alla base di ogni processo gnoseologico, di ogni possibilità conoscitiva per l’uomo: è l’atto di paragonare, di comparare, di imitare, che nasce nel mondo sensibile, in virtù della capacità percettiva, e permette di costruire nella mente, in una fase successiva, le elaborazioni più complesse13.



Anche processi linguistici come la metafora e l’analogia dimostrano quanto ogni atto espressivo dell’essere umano sia una interpretazione e una traduzione di ciò che il corpo percepisce e registra. Dunque, se non è possibile tracciare una linea netta di demarcazione tra ciò che il nostro corpo percepisce dall’esterno e le varie forme di espressione con le quali l’uomo restituisce – a seguito di una rielaborazione soggettiva interiore – questi stessi stimoli percettivi esterni, allora non ci deve essere nemmeno una linea di demarcazione tra le varie possibilità di studio e analisi del processo di conoscenza dentro il quale tutto ciò avviene. Come affermano le germaniste Renata Gambino e Grazia Pulvirenti, il fenomeno della percezione è il risultato finale di una azione da parte dell’essere umano, un atto attivo e volontario – dunque razionale, guidato dalla mente – basato sui cambiamenti che il sistema nervoso, fisiologico e biologico – il corpo – subisce nel fare esperienza del mondo. Tutti gli stimoli, ovvero gli input del mondo esterno, vengono rielaborati a livello razionale sulla base di un bagaglio personale di esperienze vissute, ricordi ed emozioni14:


La conoscenza è un processo vitale, biologico, relazionale e attivo, che si configura come una sorta di circolo di interazioni senso-motorie tra cervello, corpo e ambiente, culminante nel 	processo del sense making, la creazione di significato, che ha luogo in una dimensione intersoggettiva, radicata nella natura corporea, fisica, biologica, fenomenologica ed esperienziale dell’essere umano15.



L’esperienza dell’essere umano – la vita, il bíos – può essere rappresentata come un fittissimo intreccio di fili che, lungi dal costituire un groviglio disordinato, restano sempre strettamente interconnessi. In tal modo si spiega la necessità di un dialogo tra molteplici discipline, finalizzato a seguire fili differenti e a metterne in luce i collegamenti rimasti nascosti fino ai nostri giorni. Questa necessità e possibilità di un dialogo apre le porte a ricerche innovative, a studi che sappiano scoprire con metodi nuovi legami antichi e mai del tutto rischiarati. In questa nuova era dell’uomo digitale si avverte, con sempre maggiore urgenza, la necessità di valicare il confine tra scienza e arte, dunque anche tra il metodo scientifico-sperimentale e il pensiero umanistico.

III. Le Neurohumanities

Sulla linea di tali stimoli e premesse, con la scoperta dei neuroni specchio16, negli anni Novanta del ventesimo secolo il team parmense di neuroscienziati guidato da Giacomo Rizzolatti e Vittorio Gallese ha segnato l’inizio di un dialogo proficuo e originale tra due ambiti prima di allora considerati inavvicinabili: le neuroscienze e le scienze umane17.

Come evidenziano i numerosissimi studi sull’argomento18, i neuroni specchio rappresentano il sostrato neurale di fenomeni cognitivi come l’empatia. In questo senso essi forniscono la spiegazione scientifica, osservabile mediante prove sperimentali, dell’intersoggettività19 che è caratteristica fondamentale della natura umana. Gallese afferma:


Fin dall’inizio della nostra vita noi abitiamo e condividiamo con gli altri uno spazio interpersonale multidimensionale, che […] continua ad occupare anche in età adulta una consistente porzione del nostro spazio semantico sociale. Quando osserviamo il comportamento di altri individui e n’esperiamo la piena gamma espressiva (dal modo in cui agiscono, alle emozioni o sensazioni che manifestano), si viene a creare automaticamente un legame interpersonale dotato di significato intelligibile20.



I mirror neurons si attivano non solo quando svolgiamo un’azione, ma anche quando osserviamo un’altra persona svolgere quella nostra stessa azione. Le più recenti ricerche nell’ambito della neuroestetica21 dimostrano perdipiù che lo stesso fenomeno si verifica anche con opere d’arte, rappresentazioni cinematografiche e teatrali, performances, e addirittura con personaggi letterari. Il che spiega la natura intrinsecamente sociale dell’essere umano. Gallese chiama questo fenomeno simulazione incarnata, sottolineando una volta di più il legame tra mente e corpo: 


La simulazione incarnata […] è una caratteristica funzionale distintiva del sistema cervello/corpo. Il suo ruolo sarebbe quello di fornire modelli delle interazioni che s’instaurano tra un organismo ed il suo ambiente. Secondo questa mia specifica caratterizzazione della 	simulazione, la nostra comprensione delle relazioni interpersonali riposa sulla capacità basilare di modellare il comportamento altrui attraverso l’impiego delle stesse risorse neurali utilizzate per modellare il nostro comportamento. […] Lo spazio interpersonale in cui viviamo fin dalla nascita continua a costituire per tutta la nostra vita una parte sostanziale del nostro spazio semantico22.



La scoperta dei neuroscienziati di Parma non solo ha rappresentato un punto di svolta fondamentale nell’ambito neuroscientifico e cognitivo, ma ha anche provato sperimentalmente l’interconnessione tra interiorità e ambiente, tra sensazione e razionalità, già intuita da Aristotele. A questo punto, quel confine artificioso che diverse discipline avevano istituito tra corpo e mente e tra scienza e arte non ha più motivo di essere.

In una conferenza tenuta presso l’Università di Parma, Vittorio Gallese ha esposto le potenzialità della scoperta dei mirrors per i nuovi sviluppi degli studi accademici, scientifici e umanistici. Secondo Gallese, le neuroscienze hanno la necessità di collaborare con altre discipline che si pongono le stesse domande su piani differenti, come ad esempio l’antropologia:


La scommessa è quella di mostrare come il riduzionismo metodologico neuroscientifico, se non diviene riduttivamente ontologico, ha la potenzialità non solo di dialogare con le scienze umane traendone ispirazione, ma anche di fornire a esse importanti sollecitazioni, forse rilevanti per ridefinirne nozioni, concetti, teorie23.



Facendo eco a Hume24, Gallese ha infatti rintracciato un Leitmotiv che attraversa tutta la storia dell’umanità, dall’antichità fino a oggi, intrecciando e connettendo le discipline più disparate: questo Leitmotiv è l’interesse per la natura umana. Si tratta di un obiettivo comune alla filosofia, alla storia, all’arte visuale, alla letteratura, alla psicoanalisi, alla biologia e, più recentemente, alle scienze cognitive e alle neuroscienze. Se le neuroscienze suonano del tutto innovative, rischiando addirittura di essere considerate “di moda”, proprio un neuroscienziato ci rassicura, sfatando qualsiasi mito di innovatività assoluta e, anzi, sottolineando la mancanza di originalità delle idee che oggi le neuroscienze non fanno altro che dimostrare su un piano sperimentale.

Davvero innovativo risulta il possibile dialogo tra le due componenti del termine neuro-humanities, dal quale negli ultimi anni sono nati anche importanti centri di ricerca atti a incentivare ricerche congiunte, incontri tra studiosi di vari ambiti e discipline e, in generale, l’ampliamento delle prospettive proprio grazie al recente crollo di quel confine che divideva le hard dalle soft sciences. Alcuni esempi sono il Max-Planck Institut di Francoforte sul Meno, incentrato in particolare su studi di estetica empirica con un focus particolare sulle emozioni25; il NewHums – Neurohumanities Studies Research Center dell’Università di Catania26 e il Neuroscience & Humanities LAB dell’Università di Parma27, coordinato dallo stesso Vittorio Gallese. Questi centri rappresentano il luogo fisico di un incontro sempre più necessario e frequente tra le nuove tecniche di Brain Imaging, grazie alle quali vengono condotti studi sui sostrati neuronali e fisiologici del comportamento, nonché ricerche di stampo umanistico inerenti all’interiorità dell’umano, come la coscienza, le azioni, i ricordi e la memoria, la psiche e gli affetti.

Indagando le relazioni possibili tra neuroscienze e scienze umane, Stefano Ballerio sottolinea come i due principali ambiti coinvolti nelle neurohumanities possano essere considerati due veri e propri linguaggi teorici: un “linguaggio biologico” e un “linguaggio dell’esperienza” che entrano in correlazione28. Tale correlazione – una sorta di comunione di intenti –, a partire dall’inizio del secolo ventunesimo ha dato vita a nuove discipline tra cui, per enumerarne solo alcune, la già citata neuroestetica, la neurolinguistica, la psicologia cognitiva, la filosofia della mente, arrivando a toccare, soprattutto negli ultimi decenni, anche l’ambito letterario. Si apre così un varco tanto complesso quanto affascinante da indagare nelle sue possibili diramazioni, spesso riconosciuto come un vero e proprio «neurocognitive turn»29. Mark Turner ha aperto questo varco nel 1996 con The Literary Mind: The Origins of Thought and Language dimostrando come il nostro sapere e il nostro modo di fare esperienza del mondo siano sempre suddivisi e organizzati in storie30. Da questo punto in poi, la letteratura non ha più potuto fare a meno di confrontarsi con l’ambito della neuroestetica, come dimostrano gli studi letterari emersi in questi ultimi anni, in tutto il mondo31.

In questa mappa sempre più fitta di studi tra letteratura e neuroscienze cognitive, l’Italia rappresenta un punto focale, in quanto luogo d’origine di scoperte fondamentali per questi nuovi intrecci. In particolare il NewHums Research Center presso l’Università di Catania ha promosso, in interazione con i centri precedentemente menzionati, una «svolta interdisciplinare»32 che interessa la letteratura, con particolare riferimento alla Germanistica che, come emergerà in questo volume, rappresenta un ambito privilegiato per l’indagine dei nuovi percorsi avviati all’interno delle neurohumanities.

Già Herder, infatti, affermava che la nostra mente si forma e si affina solo attraverso la finzione. È lì che cerchiamo e troviamo l’unità nella molteplicità, e le diamo forma. Da lì nascono i concetti, le idee, gli ideali: 


Gedächtnis und Einbildung werden das ausgebreitete und tiefe Bild der Wahrheit: Scharfsinn sondert und Witz verbindet, damit eben ein helles wichtiges Eins werde: Phantasie fleugt auf, Selbstbewußtsein faltet die Flügel: lauter Äußerungen Einer und derselben Energie und Elastizität der Seele33. 



Tra noi e il mondo esterno – di nuovo tra corpo e mente – si crea uno scambio costante di sensazioni, storie, esperienze che coinvolgono allo stesso momento i nostri circuiti senso-motori e tutti i processi di emozione e valutazione, di creazione di senso e di conoscenza34.

Per questo, dunque, la critica letteraria ha ricevuto dalle neurohumanities molteplici stimoli. In Literary Brains: Neuroscience, Criticism, and Theory Patrick Colm Hogan afferma che adottare una prospettiva neuroscientifica nella ricerca umanistica può «contribuire alla comprensione della mente umana e della società»35. Lo studioso sottolinea la potenzialità di tali studi, capaci di fare della letteratura uno strumento di ricerca antropologica che può entrare a pieno titolo nel vivo della nostra quotidianità.

Come sottolinea Karin Kukkonen, l’interdisciplinarità – o meglio transdisciplinarità – proposta da tutto l’ambito delle neurohumanities è una sfida tanto complessa quanto appagante36. Applicare il metodo scientifico anche all’ambito umanistico non può che aiutare ad ampliare le possibilità e le metodologie di interpretazione del testo, grazie all’introduzione di nuovi strumenti – da intendersi sia in senso tecnico sia in senso ermeneutico – capaci di evidenziare le profondità tuttora inesplorate delle opere letterarie. Si ripensi anche a quanto già affermato da Italo Calvino nelle Lezioni Americane del 1988:


L’eccessiva ambizione dei propositi può essere rimproverabile in molti campi d’attività, non in letteratura. La letteratura vive solo se si pone degli obiettivi smisurati, anche al di là d’ogni possibilità di realizzazione: solo se poeti e scrittori si proporranno imprese che nessun altro osa immaginare la letteratura continuerà ad avere una funzione. Da quando la scienza diffida delle spiegazioni generali e delle soluzioni che non siano settoriali e specialistiche, la grande sfida per la letteratura è il saper tessere insieme i diversi saperi e i diversi codici in una visione plurima, sfaccettata del mondo37.



L’ambizione di cui parla Calvino e, soprattutto, la volontà di tessere insieme diversi saperi e diverse prospettive e metodologie è proprio ciò che contraddistingue le neurohumanities e tutti gli studi letterari che procedono in questa direzione. 

Il testo letterario diviene pertanto un luogo privilegiato perché permette di osservare in maniera inferenziale processi mentali che generano costrutti, strutture linguistiche, caratteristiche stilistiche e retoriche, le cui valenze cognitive possono venire comprese mediante l’indagine del circolo ermeneutico tra testo, autore e lettore.

La dimensione cognitiva implicata dall’atto interpretativo ha condotto all’ampliamento dell’approccio ermeneutico in neuroermeneutico, secondo la proposta metodologica di Gambino e Pulvirenti38. La letteratura, compresa in questa nuova prospettiva, diviene non solo un variegato e complesso dispositivo antropologico, tramite il quale riscoprire le tantissime e complesse sfaccettature della natura umana, ma anche uno strumento con il quale indagare i fenomeni più nascosti e al contempo più determinanti del nostro Geist39: la psiche, i sentimenti, gli istinti, i processi di pensiero, l’immaginazione, le emozioni. Sono infatti queste le componenti preponderanti dell’agire umano, nel quale risiedono, insieme alle azioni quotidiane intese nel senso più pratico e letterale del termine, anche tutte le diverse forme dell’espressione artistica:


L’indagine dell’esperienza estetica, e più specificatamente letteraria, sulla base dell’interazione fra approccio ermeneutico, dell’antropologia letteraria, degli studi cognitivi sul funzionamento del pensiero, della simulazione incarnata, dell’empatia, dell’emozione, e dei correlati neurali sottesi all’esperienza estetica, può offrire nuove prospettive nella comprensione dei processi mentali, ancora misteriosi, di immaginazione di un mondo controfattuale, a partire dalla cui creazione l’essere umano è in grado di elaborare nuovi significati per il suo essere nel mondo40.



IV. Le emozioni tra neuroscienze cognitive e poetica stürmeriana

All’interno della complessa indagine sulla natura umana, affrontabile attraverso il testo letterario, le emozioni costituiscono un oggetto di ricerca che richiede uno studio non esauribile in uno specifico ambito metodologico. A seguito dell’Emotional Turn41 di alcuni decenni addietro, si sono aperte nuove prospettive di indagine sulle emozioni in riferimento alla fruizione estetica e al testo letterario. Le emozioni sono infatti alla base dell’espressione letteraria e, allo stesso tempo, sono la chiave per lo studio dei fenomeni legati alla ricezione del testo.

Confermando quanto sostenuto da Mark Turner, la filosofa Martha Nussbaum afferma che si imparano le emozioni soprattutto attraverso le storie42. Questo perché le storie, da intendersi come tutte le varie e numerosissime forme di narrazione di cui l’uomo si serve fin dai tempi più antichi, non sono altro che una via d’espressione privilegiata del bíos, della vita. Attraverso le storie, l’uomo ha sempre cercato di dare voce alla propria interiorità e di dare una forma materiale e tangibile – si pensi alla scrittura, alla pittura, alla scultura, alla musica – a qualcosa che altrimenti resterebbe nascosto e parzialmente inespresso: ai pensieri e alle passioni. Nella Poetica Aristotele afferma:


Appartiene al pensiero tutto quel che si deve presentare con la parola; suoi elementi sono il dimostrare, il confutare, il procurare le emozioni. […] Quale sarebbe infatti la funzione del parlante se tutto il necessario si manifestasse anche senza la parola?43



La parola, dal linguaggio quotidiano alle più raffinate forme di espressione letteraria, si fa sempre veicolo di pensieri, istinti, sensazioni ed emozioni, ovvero di tutto ciò che è in qualche modo Affekt, qualcosa che ci tocca, mutando la nostra omeostasi, e che deve quindi essere espresso.

Nella Retorica Aristotele contrappone il Logos – la nostra parte razionale – al Pathos – la nostra parte irrazionale44. Proprio la parola riesce a cogliere le intersezioni di queste due categorie e a farsi così espressione della totalità dell’uomo:


Le opere letterarie esprimono appieno, e in maniera intuitiva, le verità apparentemente incomprensibili dell’essere umano, nella relazione circolare che si crea fra lo scrittore, che riproduce nell’opera qualità coerenti con la totalità della natura umana, nella duplice relazione fra corpo e mente e fra individuo, storia e società, e il lettore, che le riconfigura in una pluralità di possibili relazioni e interazioni fra l’individuo, l’ambiente e i sistemi del sapere45.



Le emozioni, fenomeni al confine tra la dimensione puramente fisiologica e quella mentale, sono assurte ad oggetto di particolare interesse proprio per questa loro natura46. In tale scia, nel corso delle prossime pagine si intende indagarle in quanto espressione di una vera e propria Gefühlspoetik nella letteratura tedesca di fine Settecento, ovvero nel movimento letterario dello Sturm und Drang.

Per riprendere la tesi sostenuta da Nussbaum, la letteratura, se riletta e interpretata attraverso una nuova prospettiva transdisciplinare, può essere considerata una parte integrante della teoria degli affetti, intorno alla quale diverse discipline continuano a interrogarsi fin dai tempi più antichi. Questo perché, innanzitutto, i testi letterari sono «Ausdruck affektiver Bewegung»47, insiemi di parole che esprimono un “movimento affettivo”, e ancora «Spielformen, Laboratorien, Reflexionsmedien sprachlich vermittelter Emotion»48. Alla luce della teoria degli affetti e di tutta la cosiddetta Emotionsforschung, il testo letterario diviene in questo senso uno strumento attraverso il quale poter interpretare e meglio comprendere il pensiero umano, che si ritraduce sia in concetti antropologici sia in azioni radicate nella più semplice quotidianità. Questo poiché l’autore in primis, attraverso particolari elementi stilistici, volente o nolente inscrive nel testo la propria interiorità. Allo stesso tempo, il testo viene letto e recepito da diversi lettori, i quali possono interpretare le stesse parole sulla base di altre interiorità, pensieri, culture, e dunque far risuonare emotivamente quel singolo e unico testo in modi sempre differenti.

La letteratura, nella prospettiva della teoria degli affetti e nella prospettiva di una storia delle emozioni, acquisisce un profondo valore sociologico e antropologico:


Die methodische Kernfrage einer an Emotionen interessierten Literaturwissenschaft lautet somit: Wie ist das emotionspsychologische, -soziologische oder -anthropologische Wissen mit der Lektüre des einzelnen Textes zu vermitteln? Die Frage, wie Emotion als anthropologisch, psychologisch, soziologisch Allgemeines mit dem je meinigen Gefühl vermittelt ist, bildet eine der Grundfragen der Emotionstheorie49.



Integrare nello studio della letteratura la ricerca sulle emozioni significa saper riconoscere i più sottili processi affettivi sia nell’atto creativo della scrittura – dunque da parte dell’autore – sia nell’atto ricettivo della lettura, da parte di lettori di luoghi e tempi sempre diversi. A un occhio attento, infatti, le parole e i processi di scrittura sono sempre veicolati da moti interiori sottostanti che si fanno visibili e tangibili – si ripensi alla Gefühlstextualität – attraverso i segni incorporati (embodied) del testo letterario:


Eine literaturwissenschaftliche Emotionstheorie, die diesen Namen verdient, müsste der faszinierenden Wort- und Schriftgängigkeit menschlicher Emotionen Rechnung tragen. Sie müsste beschreiben können, wie Emotionen durch die scheinbar entkörperten Zeichen literarischer Texte übertragen und abgewehrt, aufbewahrt und abgeführt, gedämpft und verstärkt, rhythmisiert und wiederholt, verschoben und verwandelt, vermischt und verstreut werden50.



Con lo scopo di indagare questo fertile intreccio tra letteratura e teoria delle emozioni, si sono aperte di recente diverse vie di ricerca che si concentrano perlopiù sul dialogo che, proprio attraverso i fenomeni affettivi insiti nell’espressione e nella ricezione letteraria, si instaura tra testo, autore e lettore. Le neuroscienze e le scienze cognitive, per esempio, rappresentano una fonte importantissima per studiare i fenomeni legati alla ricezione del testo, come dimostrano le ricerche di tutto il ramo della Empirische Literaturforschung51. Grazie al focus sulle emozioni e all’apporto attivo e sempre crescente di discipline altre, oggi studiare letteratura significa indagare attivamente le ragioni affettive e cognitive che stanno dietro alla stesura di un testo e alla sua ricezione.

A questo proposito, se certamente tutta la letteratura potrebbe essere studiata e analizzata nell’ottica transdisciplinare della Emotionsforschung, quella tedesca del periodo della fine del secolo diciottesimo rappresenta uno spazio privilegiato. È infatti proprio a quel momento storico e a quel particolare contesto socio-culturale che risale il dibattito sul nesso tra mente e corpo, e la conseguente costruzione del pensiero antropologico del ganzer Mensch. La riflessione sul commercium mentis et corporis del tempo, nella quale convergono da diverse discipline studi sulla natura della percezione e sull’interazione tra i processi fisiologici e quelli razionali, fa emergere una visione dell’essere umano nella sua unità fisica, mentale e spirituale che si riverbera – andando oltre i confini dei testi più strettamente teorici – in modo esplicito o implicito anche nei testi letterari del periodo52.

Intorno alla metà del 1700, Secolo dei Lumi in Europa e, più nello specifico, della Aufklärung in Germania, inizia a tramontare l’idea cartesiana del dualismo tra res cogitans e res extensa, e parallelamente si fa sempre più incombente il bisogno di dare voce a tutto quel mondo di passioni – Affekte – che attraversano il corpo e la mente, influenzando azioni e pensieri. Per questo motivo la Spätaufklärung, considerata da molti critici53 come l’età aurea della letteratura tedesca per la sua produttività, ricchezza di spunti e per la vastità e profondità di pensiero che caratterizzano le singole opere letterarie, è attraversata da un costante movimento dicotomico ricollegabile, al di là delle singole e particolari biforcazioni, agli universali contrasti tra società e individuo, necessità e libertà, ragione ed emozione. Tali dicotomie, da sempre rintracciabili in qualsiasi epoca storico-letteraria, in questo particolare periodo irrompono tuttavia con una violenza inedita nella coscienza del cosiddetto homo novus, il quale, per questo motivo, sente l’urgenza di esprimere la propria interiorità in modo autentico e immediato.

Analizzando il termine tedesco Aufklärung si può subito ravvisare una sostanziale differenza rispetto all’espressione francese Siècle des Lumières. Se la lingua francese descrive il 1700 letteralmente come il “Secolo dei Lumi”, enfatizzando la luce e dunque la fede nella ragione umana, la lingua tedesca descrive lo stesso arco temporale con un termine di natura più ambivalente: “Rischiaramento”. La luce arriva su un’ombra che, benché illuminata e rischiarata, permane come motivo di fondo, ineliminabile anche dalla luce più chiara e potente. In questo senso si comprende come il termine “Illuminismo” non sia del tutto applicabile al contesto tedesco, dove fin da subito, ma in particolare dalla metà del XVIII secolo in poi, luce e ombra convivono anche all’interno del termine chiamato a designare quella che nel resto d’Europa è l’“Epoca della Ragione”.

Questa dicotomia di fondo assume sempre più vigore nel corso del secolo e contemporaneamente traspare sempre meno velatamente nelle opere letterarie e artistiche che interessano il contesto tedesco. In questo senso la Spätauklärung, sfumando e sovrapponendosi anche al breve ma fondamentale periodo letterario dello Sturm und Drang, diventa uno specchio dove anche il lettore contemporaneo può rinvenire quella convivenza tra luce e buio che, al di là della metafora, caratterizza l’animo umano di qualsiasi epoca54. Proprio dalla letteratura del periodo in questione emerge per la prima volta l’io – da intendersi al contempo come individuo storico e come io lirico – che esprime sempre più liberamente il proprio dirompente sentire interiore, ovvero ciò che lo Sturm und Drang definisce Gefühl: “sentimento”, “tatto” secondo Herder55. In questa prospettiva, i giovani autori del tempo fanno di quel sentire, autentico e concreto nella sua tattilità, espressione della rivoluzione antropologica al cui centro si trova l’homo novus e il suo dirompente bisogno di esprimere la propria autonoma, libera individualità56, riverberandola nella letteratura. Scrive Reinhold Lenz in Über die Natur unsers Geistes (1771-1773):


Jemehr ich in mir selbst forsche und über mich nachdenke, destomehr finde ich Gründe zu zweifeln, ob ich auch wirklich ein selbständiges von niemand abhängendes Wesen sei, wie ich doch den brennenden Wunsch in mir fühle. […] das erste aller menschlichen Gefühle ist unabhängig zu sein57.



Con la Spätaufklärung in Germania, e in particolare con quella «deutsche literarische Revolution»58 che rappresenta lo Sturm und Drang, inizia una liberazione dello Ich che esprime sempre più esplicitamente un intero mondo interiore di sentimenti, sensazioni ed emozioni. «Im innern ist ein Universum auch»59, scriveva Goethe.

In questo senso, lo Sturm und Drang non è da considerarsi una contrapposizione a o una netta negazione della Aufklärung, quanto piuttosto «als Dynamisierung und Binnenkritik, als Seelengeographie der Aufklärung psychohistorisch erweiterten»60, ovvero come una esplicitazione e una messa in luce – attraverso una nuova poetica – di aspetti già presenti ma ancora non propriamente espressi. Scrive a tal proposito Roy Pascal: «ricchi di sensibilità e d’immaginazione, [gli Stürmer] si preoccupano di trovare alimento ai sensi e ai sentimenti: l’alimento sta soprattutto nella poesia, e la poesia (e la loro prosa rapsodica) si nutre a sua volta della loro esperienza emotiva»61.

Con la poetica dello Sturm und Drang riemerge una visione olistica dell’essere umano che scardina in modo dirompente e definitivo qualsiasi gerarchia tra mente e corpo, tra individuo e società, tra ragione ed emozione. Il termine “Sturm und Drang”, originariamente “Wirrwarr” (confusione) nel dramma klingeriano, già sottende tutti i presupposti del movimento letterario e degli intenti dei singoli autori, senza acquisire tuttavia carattere programmatico: la “tempesta” e l’“impeto” espressi attraverso gli scritti stürmeriani investono sia le circostanze esterne – la società – sia l’interiorità del nuovo «homo sentiens»62 che necessita di nuove vie di espressione63. In estrema sintesi, questo periodo storico e letterario è nel suo complesso un dirompente «Sturm der Leidenschaften»64.

È proprio in quest’ultima definizione che risiede il collegamento possibile con la teoria degli affetti e con gli odierni studi neuroscientifici e cognitivi sulle emozioni. Attraverso la letteratura di questo breve ma intenso periodo viene infatti messa in luce l’interdipendenza tra sfera percettiva, cognitiva e affettiva, come anticipa il precursore dell’intero movimento letterario Johann Georg Hamann65: «Nichts ist also in unserem Verstande ohne vorher in unsern Sinnen gewesen zu seyn»66.

Sul finire del secolo diciottesimo, in Germania avviene dunque una vera e propria «anthropologische Wende»67, una svolta antropologica atta a esprimere la pienezza e la complessità del ganzer Mensch, essere umano dotato al contempo e senza gerarchia alcuna di corpo e anima, Leib und Seele:


Entgegen einem bis heute noch kolportierten Fehlurteil konterkarierten die theologischen Aufklärer die pietistische Gefühlskultur keineswegs durch ein einseitig rationalistisches Menschenbild, erstrebten vielmehr die integrative Vermittlung der bipolaren menschlichen Wesensstruktur, indem sie Kopf und Herz, Seele und Leib, ethische Einsicht und moralisches Gefühl, theologische Reflexion und religiöse Empfindung in harmonischen Ausgleich und Einklang zu bringen suchten68.



Ecco emergere una profonda consapevolezza del nesso mente-corpo e una conseguente «Emanzipation der Leidenschaften»69, due elementi che fanno della poetica dello Sturm und Drang un luogo letterario intrinsecamente moderno, dove il lettore contemporaneo riesce tutt’oggi a ritrovarsi e a rispecchiarsi, e che può essere considerato una parte integrante dello studio delle emozioni. Afferma Johannes Lehmann:


Wenn heutige neurophysiologische Emotionstheoretiker Gefühle als angeborene Reiz-Reaktions-Schemata fassen oder einige Kognitionstheoretiker sie mit einer universalen Grammatik von Propositionen erklären, dann überspringen sie gerade jenes Psychische beziehungsweise Emotionale, das im Begriff des Gefühls am Ende des 18. Jahrhunderts diskursiv produziert wurde. 

Es ist gerade diese individuelle, subjektive Geschichtlichkeit der Gefühle selbst, die diese – im Wechselspiel von Wahrnehmung und Ausdruck – zur Basis der Erfindung der Geschichtlichkeit des Menschen selbst macht70.



Si apre la possibilità di ricercare nella poetica stürmeriana una vera e propria testualità delle emozioni, poiché queste, lungi dall’essere mere astrazioni, sono innanzitutto processi fisiologici che improntano la letteratura, atti narrativi71, come ci ricorda la filosofia di Martha Nussbaum72. La «Sprache des Herzens»73 – la lingua del cuore – che si riversa negli scritti dello Sturm und Drang si fa portavoce di una concezione antropologica e, al contempo, oggetto di studio ideale per ripercorrere la storia e comprendere la natura degli affetti grazie a una prospettiva congiunta con le odierne neuroscienze. In sottofondo, sembra di sentir risuonare il motto verdiano «tornate all’antico e sarà un progresso»74.

In conclusione, l’orizzonte che si avvista alla fine di questo percorso – e che Calvino definirebbe sì «ambizioso»75, ma che permette di acquisire quella «visione plurima, sfaccettata del mondo»76 – è tracciato da un dialogo concreto, produttivo, rigoroso tra la letteratura e le neuroscienze cognitive, capace di ampliare la critica letteraria (tedesca e non solo) e di offrire un originale punto di partenza per ulteriori, inediti studi e interpretazioni. Il tema delle emozioni – qui esplicitato attraverso la poetica dello Sturm und Drang – rappresenta così un terreno fertile per fare incontrare la scienza con l’arte, la parola con il pensiero, il corpo con la mente, l’autore con il lettore, il passato con il presente, aprendo al contempo prospettive future sulle più intime e inesplorate profondità dell’essere umano che, come si vedrà nelle pagine seguenti, possono diventare tangibili attraverso la scrittura.
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PARTE PRIMA
LA AFFEKTENLEHRE ALLA LUCE 
DELLE NEUROSCIENZE COGNITIVE

 

 

Würde der Kopf denken, wenn Dein Herz nicht schlüge?

Johann Gottfried Herder, 1778


Capitolo primo. 
Le parole degli affetti

Il termine Affekt ha acquisito nel corso del tempo, e a seconda della disciplina dalla quale è stato interpretato, diverse sfumature e diversi significati, senza tuttavia riuscire mai a raggiungere una definizione univoca e immutabile, ovvero che fosse capace di racchiudere tutte le accezioni e le infinite sfumature proprie del termine di partenza. Tale difficoltà di definizione è da ricondursi in primis al concetto stesso di “affetto”, iperonimo al quale vengono ricondotti a mano a mano, grazie a studi sempre più accurati nella materia, termini più specifici come “sensazione”, “sentimento”, “emozione”, mantenendo tuttavia un alone ineliminabile di indeterminatezza, insieme a una certa mutevolezza.

Al fine di potersi addentrare in questa complessità, e di poterla successivamente trasformare in una chiave interpretativa, si rende dunque necessaria una ricognizione del termine Affekt, oggetto di disamina dal passato al presente, attraverso quelle che chiamiamo in questa sede “parole degli affetti”. In particolare, intorno a tali parole si propone di seguito un breve excursus che, senza alcuna pretesa di esaustività, mira a far comprendere le diverse sfumature che i vari concetti acquisiscono in relazione al rapporto mente-corpo e all’effetto che producono sull’individuo che li esperisce.

1.1. Affektenlehre

Il termine Affektenlehre – “teoria degli affetti” – rimanda alla retorica musicale dell’epoca tardo barocca, la quale si basava, a sua volta, su formulazioni teoriche di età antica. Secondo queste teorie, in ogni movimento musicale doveva comparire un singolo e unico “affetto”, che in questo modo poteva essere ritradotto e declinato in note e accordi. Tale idea, proposta in primis dagli antichi greci, mirava in generale a fondare una teoria estetica relativa al rapporto tra musica e sentimenti.

In epoca tardo-barocca Athanasius Kircher codificò, sulla base di questa relazione, precise corrispondenze tra determinati affetti e le relative figure musicali, da applicare sia nelle composizioni per il canto che in quelle per strumenti1. Tale teoria venne mitigata nel corso dei secoli poiché considerata eccessivamente rigida: nella seconda metà del diciottesimo secolo, secondo i dettami dell’estetica illuminista, la rappresentazione degli affetti assunse nuove connotazioni morali, mirando così a esprimere non tanto le singole emozioni quanto, ad esempio, il carattere complessivo di un personaggio. Lo stesso Cartesio afferma che il fine dell’arte è muovere in noi le passioni, e nel Compendium musicae del 1619 si propone, in modo innovativo, di esaminare il rapporto tra suoni ed emozioni unicamente sotto un profilo quantitativo2. In una lettera a Isaac Beckmann, datata 24 gennaio 1619, scrive: «tutto ciò che ho annotato a proposito degli intervalli delle consonanze, dei gradi e delle dissonanze è dimostrato matematicamente»3. 
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Fig. 1.1 Immagine dal Compendium di Cartesio, suddivisione quantitativa delle varie tonalità



La Affektenlehre in ambito musicale venne poi quasi del tutto abbandonata in epoca classica, quando questa teoria, oltremodo meccanica e innaturale, non venne più considerata adatta a esprimere la varietà e la complessità dei moti d’animo da cui originavano le singole composizioni4. Le radici della Affektenlehre possono però essere rintracciate ben prima nei secoli, ovvero nella profonda riflessione introdotta dalla filosofia antica sulla natura degli affetti, universo quanto mai complesso abitato da sentimenti, sensazioni, emozioni, pensieri e azioni.

In particolare, già Aristotele integra nel suo pensiero filosofico una riflessione sistematica e attenta sulla natura di tutto ciò che per l’uomo è Affekt, ovvero qualcosa che, in modo positivo o negativo, scalfisce l’animo influenzando pensieri e azioni5. Nel De Anima il filosofo introduce il termine pathê – passione –, inserendolo all’interno di una più ampia analisi che oggi definiremmo psicologica. Aristotele si interroga infatti circa la natura delle passioni umane, intuendo la loro pervasività e influenza non solo in ciò che egli chiama “anima” – Seele nell’antropologia tedesca –, bensì anche sul corpo.

Per tornare a quanto già esposto nelle pagine precedenti, ciò che Aristotele definisce pathê interessa il complesso e composito universo del bíos, dove corpo e mente sono sempre tra loro interconnessi. Questo poiché le passioni sono strettamente correlate alla aisthêseis, ovvero alle sensazioni che il corpo percepisce dall’esterno. In questo senso, tutti gli esseri viventi capaci di sentire possono di conseguenza essere affetti da quelle stesse sensazioni e a seguito di esse provare una determinata passione, che oggi verrebbe più precisamente definita emozione, in quanto a sua volta causa di moti che si riverberano allo stesso tempo nel corpo e nell’animo:


La maggior parte dei casi ci rivela che l’anima non può, senza il corpo, né subire né determinare alcuna affezione, come avviene relativamente ad ira, coraggio, desiderio e ad ogni sensazione in genere. Somma sua peculiarità sembra essere, invece, l’atto intellettivo; ma se anch’esso è una specie di fantasia oppure un atto che non può prescindere da fantasia, è inammissibile che esista indipendentemente dal corpo6.



A partire da queste riflessioni sugli affetti, Aristotele definisce ciò che intende per “anima”, ovvero un complesso psicofisico composto e determinato da una parte esterna – il corpo in grado di aisthêseis – e una parte più interna, luogo dove risiede il pathos, ovvero l’insieme delle più intime e profonde passioni umane che muovono verso atti e azioni concrete:


Bisogna ora trasferire la considerazione fatta per le parti, su tutto il corpo dell’essere vivente: infatti si ha analogamente che, come la parte sta alla parte, così la sensazione tutta sta a tutto il corpo che ha facoltà sensitiva, in quanto tale. E il corpo che in potenza ha capacità di vita non è quello che ha perduto l’anima, ma quello che la possiede; il seme, il frutto, invece, sono in potenza tali corpi. La veglia dunque è atto perfetto così come il taglio e la visione, l’anima come la vista è la capacità strumentale, mentre il corpo è ciò che è in potenza7.



Se non regolate dalla ragione, le passioni diventano vere e proprie affezioni, alle quali l’individuo si abbandona passivamente – si pensi a Werther –, finendo per mettere a repentaglio la salute del corpo. Al contrario, se guidate dalla ragione e da un atteggiamento attivo da parte dell’individuo, le passioni possono essere fonte di motivazione e guide per il pensiero.

In questa estrema sintesi del pensiero aristotelico è già possibile notare due prime anticipazioni di quanto sarà ripreso e sottolineato dall’antropologia letteraria tedesca del XVIII secolo. In primo luogo, si può definire Affekt tutto ciò che in qualche modo, dall’esterno o dall’interno, tocca l’anima aristotelicamente intesa come risultato di un flusso continuo tra corpo e mente. Si comprende allora perché una “teoria degli affetti” debba integrare allo stesso modo e allo stesso tempo tutte le diverse componenti di ciò che può essere un Affekt. Essa deve, inoltre, cercare di tracciare confini sufficientemente netti tra quelle stesse componenti, per far sì che non si sovrappongano e non si confondano le une con le altre. In secondo luogo, nella riflessione del filosofo emerge già chiaramente quella forte interdipendenza tra sensazione, emozione e pensiero – Vom Erkennen und Empfinden der menschlichen Seele dirà appunto Herder nel 1778 – che mette in luce il legame inscindibile tra la dimensione cognitiva, radicata nella mente, e quella affettiva, radicata invece nelle sensazioni e affezioni tangibili a livello corporeo.

Ben più tardi nei secoli, un altro caposaldo di una possibile “teoria degli affetti” è rappresentato dal pensiero di Cartesio, oggi spesso confutato dai neuroscienziati8 per aver dato maggior peso alla mente – la res cogitans – piuttosto che al corpo – la res extensa9, e che proprio per questa netta distinzione tra corpo e spirito si pone in contrapposizione con il modello esplicativo dell’universo affettivo di derivazione artistotelico-tomista, ancora dominante nel pensiero francese della prima metà del XVII secolo10.

Tuttavia, la visione gerarchica e razionalista, esposta soprattutto nelle prime opere, viene in parte rivista da Cartesio nell’ultimo trattato Le passioni dell’anima, pubblicato ad Amsterdam nel 1649. Premettendo di voler parlare in quanto “fisico”, con quest’opera Cartesio integra nel suo pensiero la visione di una nuova scienza dell’uomo e presenta le prime, rivoluzionarie prove di una possibile neurobiologia. Il filosofo propone un’analisi del corpo e della mente e afferma – ripensando in parte la tesi iniziale di un netto dualismo – quanto l’anima umana sia soggetta alle passioni, le quali secondo Cartesio sono addirittura da considerare vere e proprie azioni. Nella seconda parte del trattato, Cartesio riconosce le passioni come parte integrante e fondamentale dell’essere umano, il quale deve tuttavia imparare a domarle con la sua parte più razionale e attraverso la forza dell’abitudine. In questo senso, l’universo delle passioni è anche per il filosofo razionalista un tema privilegiato per accedere al cuore di un discorso tanto generale quanto preciso sul soggetto umano. In questo modo, lo studio degli affetti acquisisce una valenza antropologica importante11, come rivela il titolo della prima parte dell’opera: «Sulle passioni in generale: e incidentalmente, su tutta la natura dell’uomo»12. 

Cartesio individua in una precisa area del cervello, la ghiandola pineale, il punto esatto di una possibile interazione tra mente e corpo e dunque anche del passaggio delle passioni dal corpo alla mente: attraverso i cosiddetti “spiriti”, ovvero flussi ematici13 e nervosi che vengono attivati da determinati stimoli sensibili, le passioni vengono trasmesse all’anima e al pensiero. Il filosofo propone allora una sua definizione delle passioni dell’anima:


Dopo aver considerato in che cosa le passioni dell’anima si differenziano da tutti gli altri suoi pensieri, mi pare che si possa generalmente definirle: Percezioni, o sentimenti, o emozioni dell’anima, che riferiamo in particolare ad essa, e che sono causate, mantenute e rafforzate da qualche movimento degli spiriti14.



Se gli “spiriti” rappresentano la via di unione tra anima e corpo, Cartesio continua tuttavia a dimostrare «come l’anima e il corpo oper[i]no l’uno contro l’altra»15:


Ammettiamo dunque qui che l’anima ha la sua sede principale nella piccola ghiandola che si trova al centro del cervello, da cui si irradia in tutto il resto del corpo per mezzo degli spiriti, dei nervi, e anche del sangue, che, partecipando alle impressioni degli spiriti, può condurli attraverso le arterie in tutte le membra. E ricordiamoci di ciò che abbiamo detto in precedenza della macchina del nostro corpo, cioè che i piccoli filamenti dei nostri nervi sono distribuiti in tutte le sue parti in modo tale che, in occasione dei diversi movimenti che vi sono suscitati sugli oggetti sensibili, aprono differentemente i pori del cervello, facendo sì che gli spiriti animali contenuti nelle sue cavità entrino diversamente nei muscoli, potendo muovere così le membra in tutti i diversi modi in cui sono in grado di essere mosse; […] aggiungiamo qui che la piccola ghiandola che è la sede principale dell’anima, è sospesa in modo tale tra le cavità che contengono questi spiriti, da poter essere mossa da essi in altrettante diverse maniere, quante sono le diversità sensibili negli oggetti16.



Nonostante permanga l’idea di una supremazia della parte razionale, contro la quale si esprimono i neuroscienziati di oggi17, anche da questa ultima spiegazione è lecito estrapolare come la presenza di una interconnessione tra corpo e mente inerente alle passioni abbia sede in ciò che Cartesio chiama “anima”. Di nuovo in anticipo sulle teorie enattiviste moderne e contemporanee, viene parimenti riconosciuta una correlazione tra passioni e azioni:


È necessario infatti sottolineare che l’effetto principale di tutte le passioni negli uomini, è che esse incitano e dispongono la loro anima a volere le cose a cui essere preparano i loro corpi: di modo che il sentimento della paura l’incita a voler fuggire, quello dell’ardimento a voler combattere, e così gli altri18.



Per Cartesio, quindi, con teoria degli affetti si può intendere lo studio e la disamina del complesso sistema delle passioni che si dispiega dalle fibre del corpo all’anima determinando il comportamento e, più in generale, la natura umana.

Come si evince dalla definizione succitata, il termine “passione”, tuttavia, è per Cartesio un termine che racchiude le varie declinazioni specifiche degli “affetti”, le quali mancano ancora di una definizione univoca. Questo poiché nelle “passioni”, ovvero negli affetti, diverse realtà si incontrano e si intrecciano esprimendo appieno la complessità della diade Leib und Seele, corpo e anima.

In questo senso, a prescindere dalle sue diverse declinazioni, la Affektenlehre può essere definita come l’organizzazione di tutti i fenomeni affettivi che interessano la natura umana nella sua interezza e complessità, manifestandosi a livello psichico, fisiologico, cognitivo e interpersonale. In questa sua intrinseca natura multidimensionale risiede anche la ragione per la quale, dalle prime speculazioni filosofiche nell’antica Grecia fino alle più recenti teorie neuroscientifiche, la Affektenlehre continua a interessare ambiti disciplinari sempre più variegati e numerosi.

Tuttavia, come già emerge dalle considerazioni di Cartesio, si riscontra una generale difficoltà nel definire i confini di tale teoria, proprio perché il suo stesso oggetto – gli affetti – rifugge da una definizione chiara e univoca che resti immutabile attraverso i secoli e nelle diverse discipline. Da qui nasce pertanto la necessità di tracciare, per quanto possibile, alcune linee di confine intorno ai termini chiave che costituiscono il cuore di ciò che chiamiamo Affekt, pur nella consapevolezza che tali linee rimarranno sempre e inevitabilmente sfumate e pronte a mutare. La teoria degli affetti è infatti e innanzitutto una materia in continuo divenire.

1.2. Legenda dei termini chiave

Una possibile linea di demarcazione che riesca a tracciare perlomeno un confine – per quanto mutevole e artificioso – intorno alla teoria degli affetti risiede nelle stesse parole volte a designare tutto ciò che è Affekt. Riporta un passo del libro sesto di Dichtung und Wahrheit: «Nun mit der Aussprache, in deren Veränderung man sich endlich wohl ergäbe, zugleich Denkweise, Einbildungskraft, Gefühl […] sollten aufgeopfert werden»19. Di qui la necessità di studiare la profonda interazione tra lingua e affetti:


Wir brauchen eine Konzeptualisierung von Emotion, die sich in theoretische Ansätze integrieren lässt, mit der man wissenschaftlich arbeiten kann, die es erlaubt, präzise Hypothesen zur Interaktion von Sprache und Emotion aufzustellen. Benötigt wird dabei eine integrative Theorie, die nicht nur alle Komponenten der Sprache einbezieht, sondern auch systematisch emotionale, kognitive und sprachliche Aspekte aufeinander bezieht und in ihren Schnittstellen erklärt20.



Il problema della «dicibilità della passione»21, ovvero di una possibile traducibilità dell’esperienza affettiva in lingua razionale, pervade qualsiasi atto comunicativo, dal linguaggio quotidiano alle più ricercate espressioni artistiche. Questo poiché gli affetti determinano le scelte linguistiche e nello stesso tempo guidano la nostra mente ad attribuire un certo significato a un dato atto comunicativo. Scrive Lakoff che «the conceptual is inseparable from the emotional, and vice versa»22. Il sistema linguistico è interamente costruito per dare verbalmente forma a pensieri e affetti, e per questa ragione proprio la lingua – studiata da un punto di vista pragmatico o poetico – può dare accesso a una comprensione profonda dei fenomeni affettivi:


One cannot argue for a clean division of labor between areas of grammar assigned to logical and affective functions. One cannot argue, for example that syntax exclusively serves logical functions while affective functions are carried out by intonation and the lexicon. Affect permeates the entire linguistic system. Almost any aspect of the linguistic system that is variable is a candidate for expressing affect. In other words, language has a heart as well as a mind of its own23.



Tuttavia, dall’antichità fino a oggi, non è ancora stato trovato un “vocabolario” universale per esprimere e comprendere razionalmente l’universo passionale e, anzi, i vari tentativi proposti dalle diverse discipline di catalogare i fenomeni affettivi e di comprenderli anche da un punto di vista prettamente linguistico sembrano essersi intrecciati e sovrapposti complicando ulteriormente il quadro generale: «tutti i tentativi di spiegazione, e soprattutto di unificazione, di quel variegatissimo mondo costituito dalle passioni spesso conducono a altrettante difficoltà, ancora più oscure e allacciate, come quelle relative alla razionalità o irrazionalità delle emozioni»24.

Soltanto l’arte può essere considerata una lingua delle passioni universale, in quanto capace di esprimere i fenomeni affettivi da parte dell’artista e, al contempo, di avere continue e sempre nuove risonanze affettive anche sui fruitori di una determinata opera, che si tratti di un quadro, di un melodramma, di una rappresentazione teatrale, di un balletto o di un’opera letteraria.

Va specificato, a tal proposito, che gli affetti sono dotati di una loro mappa terminologica con la quale è possibile scorgere i confini della Affektenlehre anche nel linguaggio poetico e letterario. Questa mappa terminologica varia però in modo significativo a seconda della lingua, tant’è che già Freud parlava di una certa «harmlose Nachlässigkeit des Ausdrucks»25, ovvero di una scambiabilità di senso tra i vari termini che indicano i moti dell’animo: passioni, affetti, emozioni, sentimenti, umori e altri ancora si declinano diversamente in ogni idioma, con una varietà di parole e di sfumature che determina la ricchezza di ogni lingua ma che al contempo impedisce una categorizzazione univoca e universale di ciò che viene comunemente chiamata “teoria degli affetti”.

Affekt e Leidenschaft

Nello specifico della lingua tedesca, la quale viene analizzata nel presente studio come veicolo di una Gefühlspoetik, è possibile rintracciare una precisa terminologia che ruota intorno al fulcro tematico degli affetti. In primis, appunto, Affekt che, come si è visto sopra, può essere considerato un iperonimo al quale le varie discipline attribuiscono sfumature differenti. In generale, Affekt è uno stato psicofisico premonitore di sentimenti, sensazioni ed emozioni che sopraggiungono successivamente a seconda dei diversi gradi di coinvolgimento della ragione e della volontà:


Affekte sind [...] Vorstellungen oder Ideen. Allerdings nur solche Ideen, die unmittelbar auf den Willen wirken, indem sie sinnliche Begierde auslösen, und das sind vor allem die sogenannten dunklen, undeutlichen beziehungsweise die konfusen Ideen26.



Affekt, in questo senso, è un termine che rimanda al presente e al futuro: da una parte è uno stato ancora indefinito di piacere o di dolore riscontrabile nel presente. Quando il dolore o il piacere vengono elaborati dal corpo e dalla mente, passando da uno stato rappresentativo-potenziale a uno stato attivo, allora non si parla più genericamente di “affetto” ma di sensazioni, sentimenti ed emozioni che prendono forma in una dimensione concreta27.

Nel caso in cui l’affetto permanga in uno stato prerazionale senza mai evolvere in azioni o decisioni, allora si può parlare di “passione”, ovvero di Leidenschaft. Il termine tedesco, costruito a partire dal verbo leiden (soffrire), evidenzia a livello linguistico la natura delle passioni, le quali rimandano a fenomeni affettivi profondi ma allo stesso tempo mai del tutto espressi e realizzati attraverso azioni concrete. Questo, dunque, genera quel “patire” che sta al centro del vocabolo tedesco. Ripensando al saggio cartesiano Le passioni dell’anima precedentemente citato, si può tuttavia notare come spesso il termine “passione” venga utilizzato quale sinonimo di “affetto” e vocabolo generico a cui ricondurre anche tutti i vocaboli più specifici dei diversi moti d’animo che, come sottolinea Freud, eludono una definizione univoca: «Im gegenwärtigen Zustand unserer Kenntnis von den Affekten und Gefühlen kӧnnen wir diesen Unterschied nicht klarer ausdrücken»28.

Ragionando ora solamente sulla lingua italiana e su quella tedesca, è comunque possibile affermare che passione/Leidenschaft non può essere considerata sinonimo di affetto/Affekt. Leidenschaft è infatti sì ancora un termine-iperonimo che può indicare genericamente diversi fenomeni affettivi, tuttavia, esso aggiunge una importante componente di passività e di sofferenza non ancora presente nel più neutro Affekt.

Per una immediata comprensione della natura di ciò che è “passione” rispetto ad “affetto”, si pensi al romanzo epistolare goethiano Die Leiden des jungen Werthers, interamente costruito intorno alle passioni irrazionali – e per questo letali – del protagonista che si erge a personificazione dell’intero movimento stürmeriano:


Wie oft lull’ ich mein empörtes Blut zur Ruhe, den so ungleich, so unstet hast du nichts gesehn als dieses Herz. Lieber! brauch’ ich dir das zu sagen, der du so oft die Last getragen hast, mich von Kummer zur Ausschweifung und von süßer Melancholie zur verderblichen Leidenschaft übergehen zu sehn? Auch halte ich mein Herzchen wie ein krankes Kind; jeder Wille wird ihm gestattet. Sage das nicht weiter; es gibt Leute, die mir es verübeln würden29.



In queste poche righe emerge già la forza pervasiva e altalenante della passione che, lettera dopo lettera, fa cadere Werther in una sofferenza travolgente e irrazionale. Si legge nella lettera del 3 novembre:


Bin ich nicht noch ebenderselbe, der ehemals in alles Fülle der Empfindung herumschwebte, dem auf jedem Tritte ein Paradies folgte, der ein Herz hatte, eine ganze Welt liebevoll zu umfassen? Und dies Herz ist jetzt tot, aus ihm fließen keine Entzückungen mehr, meine Augen sind trocken, und meine Sinne, die nicht mehr von erquickenden Tränen gelabt werden, ziehen ängstlich meine Stirn zusammen. Ich leide viel, denn ich habe verloren, was meines Lebens einzige Wonne war, die heilige, belebende Kraft, mit der ich Welten um mich schuf30.



Dalle parole di Werther si comprende che, a differenza di quanto si possa pensare di primo acchito, la passione – ich leide viel – deriva proprio dalla assenza di vere sensazioni e quindi dalla rimozione di una forza affettiva in potenza che, per riprendere ancora una volta Freud31, sfocia solo in una pericolosa e dolorosa rappresentazione mentale: «Ich kehre in mich selbst zurück, und finde eine Welt! Wieder mehr in Ahnung und dunkler Begier als in Darstellung und lebendiger Kraft»32. A tal proposito Matthias Luserke scrive che «In [Goethes] Roman geht es nicht um körperliches, sondern um psychisches Leiden, um die Innenansicht eines leidenden Subjekts der Aufklärung, das mit den Bändigungszwängen der Gesellschaft nicht mehr zu Rande kommt»33.

Werther è lo Schwärmer, l’esaltato che vive la propria vita rincorrendo esperienze sempre nuove e dunque consumando sempre l’attimo, esattamente come fa la natura con le proprie creazioni. Se Kant contrapponeva alle leggi morali il cielo stellato sopra di sé34 quale inequivocabile simbolo di libertà, ora Werther contrappone agli ideali convenzionali di amore, amicizia e religione i propri sentimenti che sono sfacciatamente slegati da tutto ciò che può essere convenzionale. Scrive ancora Luserke che uno scopo comune a tutta la letteratura degli Stürmer è una «Befreiung des Individuums von den Zwängen der Vergesellschaftung» insieme a una «Emanzipation der Leidenschaften»35 che vediamo realizzata nella personalità wertheriana. Questa spinta emancipatoria figlia dello Sturm und Drang diventa infatti visibile e concreta nell’eroe del romanzo, il ganzer Mensch che parla «aus ganzem Herzen»36, dando libero sfogo ai propri sentimenti che lo portano sull’orlo della pazzia. Il fatto che i suoi sentimenti non vengano però compresi e accettati a livello sociale diviene la causa principale di quel dolore interiore – Leidenschaft –, quella Krankheit zum Tode che, alla fine, lo porterà al suicidio:


“Die menschliche Natur”, fuhr ich fort, “hat ihre Grenzen: sie kann Freude, Leid, Schmerzen bis auf einen gewissen Grad ertragen und geht zugrunde, sobald der überstiegen ist.” […] “Sich den Menschen an in seiner Eingeschränktheit, wie Eindrücke auf ihn wirken, Ideen sich bei ihm festsetzen, bis endlich eine wachsende Leidenschaft ihn aller ruhigen Sinneskraft beraubt und ihn zugrunde richtet. [...] “Der Mensch ist Mensch, und das bißchen Verstand, das einer haben mag, kommt wenig oder nicht in Anschlag, wenn Leidenschaft wütet und die Grenzen der Menschheit einen drängen”37.



Le parole di Werther, intrise di una passione febbrile e sofferta, possono essere allora considerate come una traduzione letteraria fedele e incisiva di quanto è Leidenschaft nella mappa terminologica degli affetti che si sta delineando.

Empfindung e Gefühl

Per addentrarci con consapevolezza tra le parole degli affetti e successivamente nell’analisi della poetica stürmeriana, è necessario ora comprendere appieno la differenza tra Empfindung (sensazione) e Gefühl (sentimento). La differenza che sussiste tra i due termini è, in questo caso, una questione di direzione.

Il termine tedesco Empfindung deriva dal verbo empfinden, che significa “provare”, “sentire”. Empfindung è la sensazione che si prova a livello corporeo a seguito di uno stimolo esterno. Rispetto alla mappa terminologica degli affetti, Empfindung è dunque soprattutto il risultato di input esterni che agiscono sul corpo per poi essere razionalizzati e interiorizzati. Al contrario, Gefühl – ovvero “sentimento” – è generato da un movimento inverso. Fühlen può essere tradotto in italiano “sentire” tanto quanto empfinden, tuttavia, i due verbi non possono essere considerati sinonimi in quanto il “sentire” del primo verbo nasce dall’interiorità per poi eventualmente esprimersi verso l’esterno attraverso gesti, parole e forme artistiche. Anche il Gefühl coinvolge al contempo corpo e mente, ma se la Empfindung parte dal corpo per poi raggiungere la mente, il Gefühl compie il movimento inverso, stando così a indicare un “sentimento” profondo, interiorizzato e rielaborato a livello soggettivo:


Das Gefühl bezeichnet eine notwendige und unhintergehbare, stets gegenwärtige passive Modification der Seele. So wird das Gefühl fundamental, und zwar so sehr, dass Leben ohne Gefühl, so wie Bewußtsein ohne Selbstgefühl, ganz unmöglich erschien. Gefühle beschreiben so die Selbstreferenz, die bei jedem Akt der Fremdreferenz notwendig mitläuft; letztlich sind alle unsere Gefühle Selbstgefühle38.



Il Gefühl è già una profonda soggettivazione di un Affekt e, proprio per questa ragione, richiude in sé una grande potenzialità espressiva: «Gefühle sind subjektiv erlebte Bewusstseinszustände mit einem bewertenden Inhalt»39.

L’espressione di sensazioni e sentimenti è il fine ultimo delle opere letterarie, anche se talvolta questi rimangono impliciti e tessono in modo silente una fitta rete di parole e dettagli stilistici volti a creare una vera e propria testualità del sentimento, ovvero quella Gefühlstextualität che si farà emergere in seguito analizzando i testi del corpus. Ciò è particolarmente evidente nella letteratura tedesca di fine Settecento, che origina da un periodo storico-culturale dove sensazioni e sentimenti cercano nuove vie – artistiche, poetiche – per essere espressi con libertà. Afferma Johannes Lehmann:


Wenn heutige neurophysiologische Emotionstheoretiker Gefühle als angeborene Reiz-Reaktions-Schemata fassen oder einige Kognitionstheoretiker sie mit einer universalen Grammatik von Propositionen erklären, dann überspringen sie gerade jenes Psychische beziehungsweise Emotionale, das im Begriff des Gefühls am Ende des 18. Jahrhunderts diskursiv produziert wurde. Es ist gerade diese individuelle, subjektive Geschichtlichkeit der Gefühle selbst, die diese – im Wechselspiel von Wahrnehmung und Ausdruck – zur Basis der Erfindung der Geschichtlichkeit des Menschen selbst macht40.



Più in particolare, Empfindung e Gefühl sono anche i nuclei centrali rispettivamente di due momenti culturali e letterari della Germania del XVIII secolo: la Empfindsamkeit e lo Sturm und Drang. Il termine Empfindsamkeit, letteralmente “sensibilità”, designa il periodo culturale che si sviluppa in Germania soprattutto negli anni Sessanta-Settanta del Settecento, caratterizzato da una nuova estetica basata sull’espressione di quei fenomeni affettivi repressi e inespressi dal razionalismo illuminista e pian piano riportati alla luce, benché in una forma ancora confinata entro precisi limiti, dal movimento pietista41. Come si approfondirà in particolare nella seconda parte del volume, la cultura tedesca settecentesca inizia a riconoscere il profondo valore antropologico della sfera degli affetti, non più considerata in netta contrapposizione alle facoltà razionali. La capacità di “sentire” – empfinden, fühlen – non viene più criticata come atteggiamento passivo e peccaminoso, portatore di Leiden e Leidenschaft, ma viene anzi considerata il fondamento dell’amore, dell’amicizia, della compassione e una componente imprescindibile della capacità immaginativa.

Inoltre, dalla Empfindsamkeit allo Sturm und Drang si può riscontrare, attraverso una lettura attenta delle opere letterarie del periodo in questione, il graduale intensificarsi di una rete terminologica riconducibile alla teoria degli affetti. Parole come Herz, Seele, Empfindung, Gefühl, fühlen, empfinden insieme ad altre ricorrono sempre più di frequente tra gli scritti degli autori del tempo, fino a creare un tessuto poetico – Textur – volto a veicolare in modo nuovo i moti d’animo che caratterizzano la natura umana:


Gefühle sind nicht mehr begrifflich, sondern allenfalls narrativ zu erfassen. Das Problem, dass “wir die Affekte zwar nicht ohne Sprache, aber auch nicht durch sie verstehen können, ist ein prinzipielles Problem, an dem sich vor allem die (individualistische) kulturelle Moderne abgearbeitet hat” (Fink-Eitel 1986, p. 539). Und das hat sie insbesondere auch im Medium der Literatur getan42.



La teoria degli affetti diviene così testo letterario, da intendersi in senso etimologico come textus, un vero e proprio tessuto di parole ricorrenti e riconducibili alla mappa terminologica che si sta delineando nel presente capitolo. La Empfindsamkeit e lo Sturm und Drang sono in questo senso due periodi privilegiati per scorgere la Gefühlstextualität, in quanto periodi dove prima la Empfindung poi il Gefühl divengono parole chiave con le quali scorgere il profilo del ganzer Mensch. 

Esempio eloquente è ancora una volta il Werther, nel quale il protagonista esprime il proprio mondo interiore (Innenwelt) animato da sensazioni e sentimenti che, proprio perché non riescono a essere propriamente espressi e liberati attraverso azioni concrete, si trasformano infine in passioni letali. Il mondo esterno (Umwelt) agisce su Werther, che percepisce e rielabora intimamente gli stimoli provenienti dalla natura, dal contesto sociale e, soprattutto, dall’amore represso e trattenuto per Lotte:


Guter Gott! blieb da eine einzige Kraft meiner Seele ungenutzt? Konnt’ ich nicht vor ihr das ganze wunderbare Gefühl entwickeln, mit dem mein Herz die Natur umfaßt? War unser Umgang nicht ein ewiges Weben von der feinsten Empfindung, dem schärfsten Witze, dessen Modifikationen, bis zur Unart, alle mit dem Stempel des Genies bezeichnet waren?43



Il «prodigioso sentimento»44 si fa così «Vermittlungsrelais zwischen Innen und Außen»45, diventando il punto di contatto tra autore e lettore. Una lettura del Werther alla luce della teoria degli affetti evidenzia come la fitta tessitura di vocaboli ed elementi stilistici riconducibili alla sfera delle sensazioni e dei sentimenti renda il romanzo epistolare goethiano uno spazio narrativo dove i lettori omo- ed eteroevi riescono a rispecchiarsi per riconoscersi in quelle stesse sensazioni e in quei profondi sentimenti minuziosamente riferiti da Werther. Si leggano a tal proposito le parole di Friedrich Theodor Vischer:


Die Kämpfe des Geistes, des Gewissens, die tiefsten Krisen der Überzeugung, der Weltanschauung, die das bedeutende Individuum durchläuft, vereinigt mit den Kämpfen des Gefühlslebens: dies sind die Konflikte, die Schlachten des Romans46.



Il filosofo e poeta tedesco aggiunge inoltre che il Gefühl è «eine ungleich tiefere Form des Seelenlebens als das Bewußtsein, indem es die objektive Welt in das innere Leben des Selbst und dessen einfache Idealität verwandelt»47. Anche in letteratura, quindi, si attiva una connessione emotiva tra il testo e il lettore, il quale percepisce, vive ed esperisce lo stesso Gefühl descritto sulla pagina, dando vita a quel fenomeno cognitivo che oggi le neuroscienze dimostrano essere attivato dai neuroni specchio: l’empatia.

Einfühlung

Continuando a creare una legenda terminologica con la quale poter meglio definire la teoria degli affetti e rileggere attraverso quest’ottica i testi della letteratura stürmeriana, un altro termine fondamentale e subito collegato a Gefühl è Einfühlung, in italiano “empatia”.

La parola deriva dal greco antico εμπάθεια (empátheia), a sua volta composta da en-, “dentro”, e pathos, “sofferenza” o “sentimento”48. Il termine veniva usato soprattutto nel contesto teatrale per indicare il rapporto emozionale di partecipazione che legava l’autore-cantore al suo pubblico, e oggi lo stesso concetto è stato ripreso e dimostrato nell’ambito della neuroestetica49. Rimanendo nell’ambito estetico, e più in particolare in quello delle arti figurative, si può rintracciare anche l’origine del termine tedesco Einfühlung, utilizzato per la prima volta alla fine dell’Ottocento dal filosofo Robert Vischer, figlio di Friedrich Theodor, per indicare la capacità della fantasia umana di cogliere il valore simbolico della natura. Vischer voleva indicare con questo termine composto (Ein-fühlung) la capacità di sentire dentro, ovvero di percepire la natura esterna come interna e di percepire i suoi effetti – Gefühle – sul corpo50.

La stessa idea, benché ancora non espressa attraverso un singolo vocabolo, è da rintracciarsi già nel Settecento, e più in particolare nel pensiero di Johann Gottfried Herder, il quale secondo Michele Cometa51 introduce una nuova categoria: l’estetica antropologica. Nel 1778 Herder pubblica Plastik52, un saggio interamente dedicato all’arte della scultura che però, a una lettura attenta, si rivela al contempo una perfetta sintesi di riflessioni estetiche e antropologiche: al centro della riflessione artistica sulla scultura, e per esteso anche sull’architettura, Herder non pone infatti un’idea oggettiva di bellezza e di forma ideale, come era invece secondo i canoni dell’arte classica esposti qualche decennio prima da Winckelmann53. Herder pone invece al centro delle sue riflessioni il soggetto con il suo Gefühl, quell’insieme di sentimenti ed emozioni che si biforcano dando luogo da una parte al sentire tattile, al toccare, dall’altra a una dimensione intersoggettiva da essa implicata, ovvero quella del Mit-fühlen, il “sentire con”, che in italiano potrebbe ricondurre al verbo “simpatizzare”.

Tornando ora all’Ottocento, successivamente a Vischer, il termine viene ripreso dal filosofo e psicologo Theodor Lipps, che lo utilizza per indicare l’attitudine al sentirsi in armonia con l’altro, cogliendone i sentimenti, le emozioni e gli stati d’animo più nascosti54. Lipps in questo senso interiorizza il significato della Einfühlung, inaugurando così quanto oggi siamo soliti designare con “empatia”, significante ormai sganciato dalla sua origine strettamente legata all’ambito estetico.

Un passaggio fondamentale tra questa concezione lippsiana e le odierne ricerche in ambito neuroscientifico intorno al concetto di empatia è rappresentato dall’opera di Edith Stein, filosofa allieva di Edmund Husserl, che dimostra come il fenomeno della Einfühlung sia radicato nell’esperienza corporea del Leib55. Questa tesi si basa sull’idea di una unità psicofisica dell’uomo che mette in relazione prima il proprio corpo con la propria “anima” – intesa aristotelicamente come sede di pensieri, sentimenti ed emozioni –, poi il proprio Fühlen con quello degli altri, evidenziando così la fondamentale relazione tra i due concetti di empatia e alterità. Secondo Stein infatti, la capacità dello Hineinfühlen, già intuita dagli antichi greci e poi ripresa da Vischer, è da ricondurre in primis alla corrispondenza tra fenomeni fisici e psichici che si sviluppano nell’Io, ovvero nell’individuo dotato di corpo e mente che si riflette inevitabilmente in un contesto plurale composto da tante individualità, le quali sono in grado di sentirsi le une con le altre ed entrare così in relazione.

Più avanti nel Novecento, più precisamente negli anni Novanta, l’intuizione di Edith Stein è stata dimostrata a livello sperimentale grazie alla scoperta dei neuroni specchio da parte del gruppo di ricerca parmense guidato da Giacomo Rizzolatti. Come spiega Vittorio Gallese, i mirror neurons rappresentano infatti il sostrato neurale dell’empatia, in quanto permettono di mappare sullo stesso substrato nervoso azioni eseguite ed osservate, sensazioni ed emozioni esperite personalmente ed osservate negli altri56. Secondo questa interpretazione neuroscientifica, la Einfühlung è dunque la capacità di creare uno spazio «noi-centrico»57 basato su una simulazione incarnata indotta dall’attività dei neuroni specchio. Le neuroscienze hanno pertanto dimostrato quanto già sosteneva Stein, ovvero che anche il fenomeno dell’empatia è radicato nel corpo e più precisamente nel dialogo tra diversi corpi che entrano – in primis a livello sensomotorio – in relazione tra loro. Scriveva Dante nel Canto IX del Paradiso: «Già non attendere’ io tua dimanda / s’io m’intuassi, come tu t’inmii»58. Questo verso dantesco, più precisamente le due invenzioni verbali intuarsi e inmiarsi, racchiudono l’essenza di un concetto basilare, dimostrato dalle neuroscienze, ovvero che l’empatia è la capacità di stabilire un legame interpersonale a livello fisico e mentale che dà accesso alla comprensione immediata delle azioni, sensazioni ed emozioni altrui. In sintesi, gli studi sui neuroni specchio e sulla embodied simulation provano in laboratorio l’intuizione di Stein: l’intersoggettività si basa sulla intercorporeità. 

Le odierne ricerche in ambito neuroestetico stanno peraltro dimostrando come l’accezione originale del termine “empatia”, ripresa anche nel pensiero estetico herderiano, fosse già del tutto pertinente: 


Il nostro guardare al mondo va concepito come un processo attivo, multiforme, in cui il cosiddetto «mondo esterno» implica l’inerenza relazionale pragmatica di chi lo guarda. Guardare il mondo implica una nozione multimodale della visione, cui partecipano anche sensi come il tatto e che coinvolge la sfera emozionale, il tutto guidato dalla fondamentale natura pragmatica della relazione intenzionale. Ciò risulta ancora più vero, se possibile, quando l’oggetto della nostra relazione intenzionale è l’oggetto artistico59.



Dalle prime attestazioni del termine empátheia fino all’odierna visione neuroscientifica del fenomeno empatico, Einfühlung è allora un sentire dentro, un sentire con, radicato nella natura psicofisica e al contempo intersoggettiva dell’essere umano. Al centro di questa esperienza – e al centro del termine tedesco – c’è di nuovo il Gefühl, un sentimento che si dispiega tra corpo e mente e che, se inteso herderianamente come il risultato di un hinein fühlen, può diventare un sentire collettivo e dunque anche un’invisibile ma efficace chiave di lettura dell’alterità. 

Emotion

Tra i termini che disegnano la mappa lessicale della teoria degli affetti, di fianco a Empfindung e Gefühl compare anche Emotion – fedele corrispettivo dell’italiano “emozione” –, termine complesso e dai confini sfumati che tuttavia rappresenta oggi, nelle humanities e nelle hard sciences, un tema di fervido e crescente interesse, tanto da poter parlare di una vera e propria «emotive Wende»60. 

Il termine Emotion è un adattamento dal francese émotion, che deriva a sua volta dal verbo émouvoir e dal latino motio, documentabile a partire circa dalla metà del secolo XVII. Nelle prime attestazioni, il termine indicava genericamente un “tumulto”, un “movimento”, e assunse gradualmente nel tempo il significato attuale di “reazione” o di “stato affettivo”61. Tuttavia, come osserva Pia Campeggiani, nonostante le emozioni abbiano ormai invaso gli ambiti più disparati, dai film di animazione alla filosofia, dai laboratori di neuroscienze alla ricerca accademica in ambito letterario, non esiste ancora una definizione condivisa del termine. Questo perché, in realtà, non c’è un accordo su cosa effettivamente sia un’emozione62. Secondo James Russel, questo mancato accordo si delinea come un vero e proprio “scandalo”. Al tempo stesso, sempre secondo Russel, la “scandalosa” mancanza di una definizione condivisa non è da considerare come un ostacolo alla comprensione di ciò che è “emozione”, bensì come un suo particolare e curioso tratto caratterizzante63. Sulla base di questa intrinseca non-definizione, è necessario tuttavia cercare di abbozzare almeno dei confini possibili del termine Emotion.

Innanzitutto, se i termini Empfindung e Gefühl rimandavano in primis alla sfera semantica del sentire, Emotion rimanda – come da etimologia – alla sfera semantica del movimento: E-motion. Come si vedrà in maniera particolareggiata nei prossimi capitoli, tale movimento è da intendersi come un fenomeno riguardante il corpo e la mente insieme, dove questa volta, rispetto a sensazioni e sentimenti, proprio la componente cognitivo-razionale gioca un ruolo fondamentale. Senza entrare ancora nel dettaglio delle diverse interpretazioni e definizioni, che nel corso dei secoli si sono sovrapposte determinando l’attuale complessità del termine, si può affermare che, in generale, Emotion è il risultato di una «rete di interazioni corporee, pratiche e valutative»64. Il vocabolario Treccani definisce infatti la parola “emozione” come «impressione viva, turbamento, eccitazione»65. Tuttavia, aggiunge subito che «in psicologia, il termine indica genericamente una reazione complessa» in cui entrano in gioco «variazioni fisiologiche a partire da uno stato omeostatico di base» nonché «esperienze soggettive variamente definibili (sentimenti), solitamente accompagnate da comportamenti mimici»66. Secondo queste prime e generiche definizioni, Emotion è il risultato di una complessa e composita rielaborazione soggettiva di Empfindungen, Gefühle e di altre possibili forme di Affekte.

Nel termine “emozione” sono presenti contemporaneamente tutte le accezioni dei termini precedenti – affetto, passione, sensazione, sentimento –, tuttavia, viene aggiunta una componente fondamentale che rende la Emotion qualcosa di molto diverso, per esempio, da un Affekt o da una Empfindung: la componente razionale. Infatti, lungi dall’essere mere passioni irrazionali e incontrollabili che perturbano la ragione67, le emozioni sono fenomeni affettivi complessi che si dispiegano al contempo a livello fisiologico e cognitivo.

Se è possibile immaginare una linea lungo la quale disporre i termini appena spiegati, Emotion si colloca all’estremo opposto rispetto ad Affekt: se l’“affetto” è uno stato psicofisico ancora lontano dalla sfera della razionalità, una “emozione” invece è lo stadio più avanzato di quella energia iniziale, risultato di una profonda rielaborazione cognitiva soggettiva e calata sempre anche in una dimensione inter-soggettiva. Attraversando Affekt, Leidenschaft, Empfindung, Gefühl e Einfühlung, Emotion è allora lo stadio più complesso dei fenomeni affettivi, il punto di sintesi e di un possibile equilibrio tra il corpo e la mente.

Leib e Körper; Seele e Geist

Prima di addentrarsi con più precisione nel complesso mondo delle emozioni, è necessario aggiungere alla legenda dei termini chiave altri quattro lemmi: Leib, Körper, Seele e Geist. 

Nella lingua italiana, la diade più frequente è senz’altro quella di corpo e mente, benché si riscontri anche con una certa frequenza la variante corpo e anima. La lingua tedesca ricalca piuttosto fedelmente queste diadi, aggiungendo una certa componente di precisione linguistica non riscontrabile in italiano. La lingua tedesca usa infatti due diversi termini per indicare l’italiano “corpo”: “Körper” e “Leib”. Inoltre, come si vedrà a breve, anche il termine “Geist” ha diverse accezioni e sfumature semantiche sovrapponibili in parte a ciò che in italiano è “mente”, “anima”, e anche “spirito”. Si rende dunque necessaria una precisa definizione di tutti questi termini, fondamentali sia nella odierna riconsiderazione neuroscientifica della teoria degli affetti sia nell’antropologia letteraria tedesca di fine Settecento, con particolare riferimento al cosiddetto «Körper-Seele-Problem»68. 

La sottile ma importante distinzione tra Leib e Körper, già presente nel Settecento, viene articolata con particolare precisione all’inizio del XX secolo nelle riflessioni filosofiche di Max Scheler e di Edmund Husserl. Nel formalismo scheleriano è infatti rintracciabile una prima e fondamentale distinzione – dapprima fenomenologica poi terminologica – inerente a questi significanti. La prima esplicita distinzione fra Leib e Körper compare in un articolo intitolato Über Selbsttäuschungen (1912), mentre l’elaborazione più organica e approfondita sulla fenomenologia della corporeità è da rintracciarsi nella seconda parte di Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik del 191669. Tuttavia, una riflessione sul legame tra la corporeità e una fenomenologia della vita risale già agli anni 1908-1909, quando Scheler pubblica il manoscritto Biologie-Vorlesung. Già in questo scritto il filosofo afferma che il corpo, per essere considerato un essere vivente (Lebewesen), deve essere integrato in un ambiente (Umwelt)70. Di qui la distinzione tra “Leib” e “Körper”: Leib indica il “corpo” inteso come un essere che vive e sente l’ambiente che lo circonda; Körper indica invece un “corpo” come mero oggetto fisico, inteso per le sue caratteristiche materiali e inanimate. Afferma Scheler:


Nicht also die Identität desselben «Leibes», der dem inneren und dem äußeren Bewußtsein – wie wir sagen wollen, hier als «Leibseele», dort als «Leibkörper» – gegeben ist, müssen wir lernen! […] Er fundiert, oder seine unmittelbare Totalwahrnehmung fundiert sowohl die Gegebenheit Leibseele wie die Gegebenheit Leibkörper. Und eben dieses fundierende Grundphänomen ist «Leib» im strengsten Wortsinne71.



In questo senso, il Leib scheleriano rimanda al bíos aristotelico, in quanto punto di contatto tra una dimensione biologica e una dimensione psichica, tra l’esterno – Körper – e l’interno, dove gli stimoli provenienti dalla Umwelt vengono rielaborati a livello soggettivo e individuale designando l’unicità e la vitalità di ciò che è Leib rispetto a Körper. Nel primo termine, in sintesi, risiede secondo Scheler la capacità dell’essere umano di dare un significato proprio agli stimoli provenienti dall’ambiente fisico e sociale che lo circonda. Per fare di nuovo un paragone con il pensiero di Aristotele, si può affermare che zoé sta a Körper come bíos sta a Leib.

La stessa distinzione tra i due termini si può rintracciare nel pensiero che Husserl espone nelle Ideen, dove il Leib non è una cosa o un oggetto tra altri oggetti del mondo esterno, ma ciò che l’individuo può in qualche modo comandare attraverso la forza di volontà e attraverso la propria soggettiva interpretazione del mondo esterno72. Analogamente a Scheler, anche Husserl attribuisce al termine Leib una accezione di vitalità che lo distingue dall’inanimato e deterministico Körper, regalando al primo termine la possibilità di designare la libertà e l’unicità insite in ogni essere vivente:


Unter den eigenheitlich gefaßten Körpern dieser Natur finde ich dann in einziger Auszeichnung meinen Leib, nämlich als den einzigen, der nicht bloßer Körper ist, sondern eben Leib, das einzige Objekt innerhalb meiner abstraktiven Weltsicht, dem ich erfahrungsgemäß Empfindungsfelder zurechne, obschon in verschiedenen Zugehörigkeitsweisen […], das einzige, in dem ich unmittelbar schalte und walte, und insonderheit walte in jedem seiner Organe73. 



Oltre che nel pensiero fenomenologico novecentesco, questa distinzione tra i due termini tedeschi con cui traduciamo l’italiano “corpo” è da ricondurre anche, e più semplicemente, alla stessa origine etimologica dei due vocaboli. Körper deriva dal latino corpus, che sta a indicare una massa di materia inanimata74. Leib deriva invece dall’alto tedesco medio līp (alto tedesco līb), da cui è derivato il verbo leben, ovvero vivere75. I moti d’animo che si stanno delineando in questa legenda terminologica – affetti, sensazioni, sentimenti, emozioni, empatia – sono quindi da ricondursi alla capacità del corpo di interagire più o meno attivamente con l’ambiente esterno. Gli Affekte, e soprattutto gli strumenti per una loro rielaborazione soggettiva, risiedono in questo senso in ciò che la lingua tedesca denomina Leib.

Un’altra distinzione fondamentale per rintracciare le origini della teoria degli affetti nell’antropologia del ganzer Mensch è quella tra i termini tedeschi Seele (in italiano “anima”) e Geist, termine complesso che, come anticipato sopra, racchiude in sé diverse accezioni e che in italiano si potrebbe tradurre sia con “spirito” sia con “mente”.

Seele deriva dall’alto tedesco medio sēle (altotedesco sē(u)la), letteralmente “che appartiene al mare (See)”, poiché nell’immaginario germanico le anime dei nascituri e dei defunti vivevano tra le acque dei mari76. Il termine corrisponde all’italiano anima, che però ha un’origine diversa. “Anima” deriva infatti dal greco ἄνεμος, ànemos, e significa “vento”, “soffio”, “respiro”. In molte religioni e filosofie, “anima” indica la parte vitale e spirituale di un essere vivente, la quale si distingue dal corpo fisico proprio per la sua immaterialità. Nonostante la diversa etimologia, sia in tedesco che in italiano il termine “anima” designa innanzitutto un’entità senza materia e senza tempo, che a seconda del credo religioso sopravvive alla morte fisica, tornando ad esempio – come suggerisce l’etimologia germanica – tra le acque dei mari. La diade “corpo e anima”, in tedesco Leib und Seele, sta dunque a indicare una contrapposizione tra il corpo, inteso come vivo oggetto materiale situato all’interno di un ambiente, e una essenza vitale ed eterna priva di materialità che vive temporaneamente all’interno di un corpo di un essere umano, ma che può vivere anche oltre e al di fuori di esso. Seele, così come anima, rimanda a una dimensione soprannaturale e spirituale, sovrapponendosi dunque in parte a spirito, in tedesco Geist. 

Il termine spirito, dal greco πνεῦμα, pneuma, indica una essenza che vitalizza il corpo, un “soffio vitale”. A differenza di anima, tuttavia, spirito non rimanda forzatamente a un contesto religioso o metafisico. Lo stesso avviene per il termine tedesco Geist, che traduce l’italiano “spirito” ma che, allo stesso tempo, traduce anche l’italiano “mente”, “intelletto”. Di origine germanica, Geist indica una Erregung, una forma di eccitazione intellettiva ed emotiva che vitalizza il corpo e la mente insieme. Il Duden riporta infatti come possibili sinonimi del termine Denkfähigkeit, Denkvermögen, Intellekt, Klugheit77. In questo senso, se la lingua italiana ricorre a due termini distinti – “spirito” e “mente” –, Geist indica a un tempo il soffio vitale che attraversa il corpo e l’attività intellettuale e razionale che deriva da quello stesso soffio. Geist è l’essenza di ogni essere umano che, lungi dall’essere mero Körper, viene mosso da pensieri, stimoli, emozioni e affetti che si fanno spirito vitale, attraversando a un tempo il corpo e la mente.

L’essere umano è, in questo senso, sia Leib che Seele, sia Körper che Geist. Proprio quest’ultimo termine, grazie a una intrinseca ricchezza semantica riconducibile alla sua stessa etimologia, riesce a delineare la più profonda essenza della natura dell’uomo: una sintesi – ontologica e linguistica – tra la forza vitale degli affetti e la dimensione razionale dell’intelletto.

1.3. Le emozioni tra corpo e mente

All’interno del panorama degli affetti sinora presentato, emerge come le emozioni abbiano una natura particolarmente complessa. Questo poiché, come già preannunciava l’intuizione cartesiana della ghiandola pineale, esse sono innanzitutto un crocevia tra i fenomeni affettivi che avvengono a livello fisico e fisiologico – empfinden, fühlen – e i processi cognitivi che li rielaborano dando così forma al pensiero.

Nei prossimi capitoli si vedrà come le emozioni – studiate da diverse prospettive e con diversi metodi e strumenti dall’antichità fino a oggi – siano il vero punto di congiunzione tra corpo e mente. Benché abbiano un’origine fisiologico-neurale, esse sono caratterizzate da una grande pervasività che causa inestricabili intrecci tra una dimensione puramente biologica, una dimensione cognitivo-razionale, una dimensione sociale, per arrivare a invadere i pensieri più complessi e a determinare così l’agire umano78. Afferma il neuroscienziato Fausto Caruana che «le nostre azioni, le nostre decisioni e i nostri ricordi hanno sempre una connotazione emozionale. Perché, insomma, il nostro pensiero è fatto di emozioni»79.

A tal proposito, nel 1879 William James scrive un saggio dal titolo provocatorio The Sentiment of Rationality, nel quale mette in luce la natura emozionale di ciò che abitualmente definiamo “razionalità”. James sottolinea in particolare come la ragione – metonimicamente contenuta nel termine mente – abbia in realtà dei confini ben definiti, i quali possono essere oltrepassati solo attraverso il dominio affettivo:


The structural unit of mind is in these days, deemed to be a triad, beginning with a sensible impression, ending with a motion, and having a feeling of greater or less length in the middle. Perhaps the whole difficulty of attaining theoretic rationality is due to the fact that the very quest violates the nature of our intelligence, and that a passage of the mental function into the third stage before the second has come to an end in the cul de sac of its contemplation, would revive the energy of motion and keep alive the sense of ease and freedom which is its psychic counterpart80.



Secondo il filosofo non esiste una razionalità “pura”, svuotata di qualsiasi istinto e affetto. Al contrario, ogni pensiero e processo razionale trova le sue fondamenta ben radicate nel sistema sensoriale. Ripercorrendo le parole di James, consideriamo emozioni tutto ciò si trova tra «sensible impression»81 e «motion»82, ancora una volta tra corpo e mente, tra esperienza sensibile e azione, movimento. 

Più tardi, precisamente nel 1984, la teoria delle emozioni di Klaus Scherer conferma quanto intuito dal filosofo inglese. Il Component Process Model (CPM), modello processuale componenziale, non concepisce infatti le emozioni come entità elementari, bensì come dinamiche emergenti da un sistema complesso costituito da molte componenti: una componente cognitiva, una fisiologica, una motivazionale, una espressivo-motoria e una esperienziale, dimostrando la natura complessa delle emozioni, per nulla slegate dalla sfera della “razionalità”83. Ancora sulla linea delle intuizioni e affermazioni di James e solo qualche anno più tardi rispetto a Scherer, il neuroscienziato Antonio Damasio ha dimostrato sperimentalmente l’interdipendenza e la reciproca determinazione tra gli affetti e la ragione84, arrivando a definire in questo modo l’essenza di ciò che oggi chiamiamo emozione: «insieme dei cambiamenti corporei indotti in miriadi di organi dai terminali delle cellule nervose, sotto il controllo di un apposito sistema cerebrale che reagisce al contenuto dei pensieri relativi a un determinato ente o evento»85. Ogni pensiero, benché frutto di processi apparentemente razionali, trova in realtà le sue radici in un primo sentire dell’ambiente intorno a sé. In altre parole, ogni pensiero è incarnato, embodied. In questo senso le emozioni sono da considerarsi un importante crocevia tra diverse dimensioni strettamente interconnesse le une con le altre: la dimensione del corpo, la dimensione della mente, e infine la dimensione dell’ambiente, contesto materiale e sociale che influisce su qualsiasi processo affettivo e cognitivo. 

Anche nel pensiero antropologico tedesco di fine Settecento, cornice entro la quale si sviluppa il movimento letterario dello Sturm und Drang, è possibile rintracciare esplicite affermazioni riguardanti la natura incarnata ed emotiva del nostro pensiero. Si ripensi all’emblematico saggio herderiano Vom Erkennen und Empfinden der menschlichen Seele, nel quale già il titolo preannuncia l’intuizione di una interdipendenza tra conoscere e sentire. Secondo Herder, l’emozione non è distinta dalla cognizione e non può essere dissociata da essa, in quanto svolge un ruolo centrale in tutti i processi conoscitivi. Questi implicano una manipolazione di esperienze emotive integrate in fenomeni complessi, determinando l’emergenza di nuove idee. Herder pone in relazione conoscenza sensoriale, pensiero ed emozione, radicandole nella corporeità – ovvero in quello che egli definisce il Nervengebäude, inteso quale totalità fisiologica da cui derivano il pensiero, la volontà, lo spirito, in una interazione costante con il mondo circostante regolata dai sensi86. Nel pensiero antropologico esposto nel saggio herderiano esiste già una circolarità tra mondo esteriore (Welt), cervello (Hirn) e cuore (Herz), da cui originano l’immaginazione e la passione:


Hat das Herz Macht, Empfindungen, die um dasselbe gelagert sind, so zu einen, daß ein Trieb, Eine Begierde werde: hat der Kopf Macht, Empfindungen, die den Körper durchwallen, in Eine Vorstellung zu fassen, und jene durch diese, die so andrer Natur scheint, zu lenken […].

Der innere Mensch mit alle seinen dunklen Kräften, Reizen und Trieben ist nur Einer. Alle Leidenschaften, ums Herz gelagert, und mancherlei Werkzeuge regend, hangen durch unsichtbare Bande zusammen und schlagen Wurzel im feinsten Bau unsrer beseelten Fibern. […] Was hat der Gegenstand, den ich sehe, mit meinem Hirn, das Hirn mit meinem wallenden Herzen gemein, daß jenes Bild, daß dies Leidenschaft werde?87



Cervello e cuore – Hirn und Herz – concorrono unitamente a determinare l’essenza e le facoltà conoscitive di ogni singolo individuo e sono in costante comunicazione e profonda connessione grazie ai fenomeni emotivi.

Proprio per la loro natura ibrida, le emozioni si prestano a essere studiate da varie prospettive tra loro complementari e a divenire dunque un tema centrale nell’ambito delle neurohumanities. I fenomeni emotivi, dispiegandosi tra le fibre del corpo e le funzioni cognitive della mente, possono infatti essere considerati centrali sia nell’ambito delle hard sciences sia in quello delle human sciences, e possono altresì divenire il punto di partenza per intrecci transdisciplinari innovativi, come quello tra letteratura e neuroscienze.

All’interno della complessa e mai del tutto definita teoria degli affetti, le emozioni si allontanano dalla concezione cartesiana degli affetti come passioni, intese à la Werther come affezioni incontrollate, per dare invece accesso a una reale comprensione del pensiero umano, risultato di un dialogo costante tra Geist e Gefühl e origine di ogni atto creativo, di cui anche la letteratura fa parte. Allora in questo senso le emozioni, considerate innanzitutto come sintesi di complessi processi affettivi e cognitivi, possono diventare anche una chiave di lettura mediante cui ritracciare le radici fisiologiche in ciò che sembra meramente intellettuale, e per riscoprire quanta “mente” ci sia anche in ciò che può sembrare pura passione.

In un dialogo con Siri Hustvedt intitolato Über Neurowissenschaften und Literatur, Vittorio Gallese sottolinea con queste parole la pervasività dei fenomeni emotivi:


Wir haben unglaublich große Angst vor dem Körper, wir tun unser Bestes, um dem Körper, mit allen uns zur Verfügung stehenden Mitteln, nicht das zu geben, was er braucht. Es spielt bei der Erklärung all unserer Aktivitäten, vom Mentalen, offensichtlich, bis hin zum Praktischen, eine große Rolle. Man sieht es in Religionen, in der Philosophie des Geistes, und man sieht es auch in künstlicher Intelligenz […]. Wir sollten uns also wirklich wieder auf den Körper besinnen. Ich glaube, wenn wir berücksichtigen, wie sehr unsere mentalen Prozesse von Emotionen und von Symbolkraft beeinflusst sind und selbst in der Politik von unserer Körperlichkeit abhängen, bekommen wir ein klares Bild von unserer Fremdwirkung88.



Intorno a questa consapevolezza ruota l’odierna teoria degli affetti, sulla quale si stanno concentrando le neuroscienze e le scienze cognitive per dimostrare quanto già esplicitato da Herder alla fine del Settecento: l’inscindibile interazione tra Hirn, Herz e Welt, ovvero tra mente, cuore e ambiente.
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Capitolo secondo
Emozioni e 4E Cognition

2.1. La prospettiva della 4E Cognitive Science

Nel 1778, Johann Gottfried Herder scriveva in Vom Erkennen und Empfinden der menschlichen Seele: 


Der Gedanke kann dahin nicht kommen, wenn nicht die Empfindung vorher an ihrem Ort war. Wiefern wir an dem, was uns umgiebt, Theil nehmen, wie tief Liebe und Haß, Ekel und Abscheu, Verdruß und Wollust ihre Wurzeln in uns schlagen, das stimmt das Saitenspiel unsrer Gedanken, das macht uns zu den Menschen, die wir sind.

Vor solchem Abgrunde dunkler Empfindungen, Kräfte und Reize graut nun unsrer hellen und klaren Philosophie am meisten1.



Questa chiara ed esplicita dichiarazione del legame tra Hirn, Herz e Welt, ovvero tra “cervello”, “cuore” e “mondo” è oggi al centro degli studi neuroscientifici e cognitivi di seconda generazione, i quali hanno determinato l’insorgere del paradigma teorico della 4E Cognitive Science, introdotto dal filosofo Shaun Gallagher2. Le quattro “E” stanno precisamente per embodied, embedded, enacted ed extended, e vogliono riassumere l’idea secondo la quale – come emerge già dalle parole di Herder – tutti i processi cognitivi sono il risultato di una costante interrelazione tra le caratteristiche biologiche e fisiologiche di un organismo (embodiment), l’ambiente naturale e sociale in cui l’organismo stesso è situato (embeddedness), la sua interazione attiva e volontaria con l’ambiente (enaction) e, soprattutto a seguito di una digitalizzazione sempre più pervasiva della realtà che ci circonda, l’estensione di quell’organismo attraverso un ambiente virtuale, reso possibile da strumenti tecnologici sempre più all’avanguardia (extendedness)3. A prescindere dalle numerose e diverse declinazioni teoriche, il comune denominatore di tali studi è rappresentato da un esplicito e comprovato superamento di qualsiasi forma di dualismo:


L’attività cognitiva non può essere compresa a patto di superare la dicotomia tra mente e corpo, interiore ed esteriore, percezione e azione, valorizzandone il radicamento nel corpo considerato nel suo complesso (e dunque oltre i confini del cranio), la dipendenza da processi e strutture extracorporee (inclusi gli strumenti tecnologici e le norme culturali e sociali), l’emersione dall’interazione attiva dell’organismo con l’ambiente esterno4.



Inoltre, tale interazione attiva di un organismo vivente – Leib – con l’ambiente circostante – Umwelt – fa sì che tutti i processi cognitivi siano affettivamente connotati: le modalità e il contesto sociale e situazionale in cui quella interazione avviene determinano inevitabilmente lo stato affettivo di quell’organismo che vive e che interagisce in un dato ambiente, facendo sì che anche tutti i processi cognitivo-razionali siano in realtà guidati e determinati dagli affetti che sorgono proprio dall’intreccio tra organismo e ambiente. Subentra in questo senso il terzo elemento già messo in luce da Herder: lo Herz, “cuore”, che include metonimicamente tutti i processi affettivi che nascono e che si sviluppano all’interno dell’intreccio inscindibile tra Leib e Umwelt. Si crea uno scambio costante tra affetti, ambiente e individuo che influisce su tutte le attività cognitive, fino a determinare – benché silenziosamente – l’elaborazione di pensieri, opinioni e giudizi5.

Questa idea viene riassunta nel concetto di Extended Affectivity introdotto da Giovanna Colombetti6, secondo cui l’attività cognitiva, le emozioni e i processi affettivi in generale sono costituiti sì dallo scambio continuo tra organismo e ambiente, ma possono estendersi anche oltre i confini dell’organismo dal punto di vista fisico. In questo senso si parla di incorporazione affettiva quando anche oggetti materiali, artefatti e istituzioni culturali e sociali irrompono nell’esperienza cognitivo-affettiva dandole una forma e particolari sfumature di significato. Questo concetto si basa a sua volta sull’idea che il corpo non sia solo l’oggetto passivo delle nostre sensazioni, bensì un vero e proprio tramite, un medium, attraverso il quale viene esperito il mondo. Secondo le distinzioni terminologiche esposte nel capitolo precedente, parlando di affettività incorporata ci si riferisce sempre non a un mero Körper bensì a un Leib, capace di dare significato allo spazio sociale, culturale e materiale che lo circonda, organizzandolo secondo le proprie esperienze affettive e cognitive7.

È proprio questo ciò che mostra oggi l’architetto Olafur Eliasson con la sua installazione permanente, situata dal 2011 sul tetto dell’ARoS Kunstmuseum ad Aahrus in Danimarca, intitolata Your rainbow panorama8:
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Fig. 2.1 Your rainbow panorama, fotografia. Installazione permanente dell’architetto Olafur Eliasson presente dal 2011 sul tetto dell’ARoS Kunstmuseum, Aarhus, Danimarca



Come si può vedere dall’immagine, l’installazione di Eliasson è un’opera d’arte immersiva dove la luce e i colori rappresentano gli elementi principali. Your rainbow panorama consiste in una galleria panoramica circolare di 52 metri di diametro, che riproduce tutto lo spettro dei colori attraverso il quale gli spettatori possono guardare ed esperire la città sottostante in modi sempre diversi a seconda dei momenti del giorno e a mano a mano che si cammina lungo la circonferenza colorata, atta a regalare un’esperienza sensoriale molto intensa. Sospesa tra la città e il cielo, questa piattaforma visiva insiste proprio sul coinvolgimento dei cinque sensi: Eliasson vuole dimostrare che anche la vista di una città – o di qualsiasi ambiente materiale – non è qualcosa di oggettivo uguale per tutti, ma è invece una esperienza soggettiva dove ricordi, emozioni e pensieri personali irrompono condizionando la vista stessa. L’architetto, con questa opera, spiega materialmente che ciò che si vede è direttamente e inevitabilmente condizionato da ciò che si sente (fühlen, empfinden)9. In particolare, attraverso il percorso emotivo che si snoda e che si sviluppa lungo la circonferenza colorata, lo spettatore prende consapevolezza che anche la semplice vista di una città, agglomerato urbano e sociale, è in realtà condizionata e modellata dallo stato emotivo soggettivo di un determinato momento. Al contempo, l’atmosfera e l’architettura della città influiscono direttamente sullo stato d’animo dell’individuo che in quel momento passeggia e osserva. Individuo e ambiente, emozione e cognizione entrano in una relazione di reciproca influenza e determinazione. 

Tali idee, benché teorizzate solo di recente dagli studi della 4E Cognition e dimostrate solo negli ultimi decenni nei laboratori di neuroscienze, hanno in realtà forti radici teoriche, di nuovo rintracciabili nell’antropologia letteraria tedesca di fine Settecento10. Già in questo periodo, infatti, emerge con forza l’idea di una costante interazione e di una reciproca influenza tra le sensazioni e i processi cognitivi individuali e l’ambiente sociale e materiale circostante, sulla base di una più ampia visione olistica – dischiusa dall’antropologia del ganzer Mensch – che riunisce la natura sensibile, intima, emozionale e individuale dell’uomo con quella materiale, sociale, razionale e collettiva superando in tal modo qualsiasi dualismo e dicotomia. Si pensi in particolare agli scritti stürmeriani riguardanti l’arte e una certa estetica architettonica, la Baukunst, la quale si fa mediatrice tra soggettività e collettività, tra emozione e azione11. In questa nuova visione “biettiva” e non più dicotomica tra architettura, natura e cultura, precorritrice delle teorie odierne, l’individuo risulta essere una parte integrante dell’ambiente, e tutto ciò che concerne i processi cognitivi ed emotivi individuali diviene strettamente correlato alla collocazione fisica, materiale e spaziale nella quale essi avvengono.

La 4E Cognition, che conferma molte delle intuizioni dell’antropologia stürmeriana e che si trova materializzata sopra il tetto dell’ARoS Kunstmuseum, rappresenta in conclusione una svolta prima nella filosofia della mente e poi nelle scienze cognitive. Da questo momento in poi, tutti i processi cognitivi superiori, tra i quali ad esempio l’immaginazione, il pensiero astratto, la memoria, i processi creativi e di comprensione del linguaggio, risultano essere sempre incarnati (embodied), direttamente collegati ad azioni concrete (enacted), situati in un ambiente storico, sociale, naturale e culturale dove ogni azione riconfigura e rispecchia l’interazione individuo-ambiente (embedded) e infine estesi al di là del cervello e del corpo fisico attraverso l’utilizzo di strumenti tecnologici esterni, che giocano oramai un ruolo attivo nel funzionamento della nostra mente (extended)12. In questa prospettiva, anche le emozioni – lo Herz herderiano – si pongono quale filtro ineliminabile tra il pensiero e le azioni in un continuo scambio con il contesto sociale e materiale, proprio come fossero i pannelli colorati con i quali Olafur Eliasson esemplifica la natura emozionale di ogni nostra percezione:


La pervasività del dominio affettivo nella nostra vita cognitiva è diventata un punto fermo della scienza cognitiva contemporanea, in particolare per quel che concerne la continuità tra aspetti percettivi, cognitivi ed esecutivi, e l’emergere delle emozioni dall’interazione dinamica tra individui13.



Tutti i processi cognitivi sono in questo senso sempre affettivamente connotati: senza affetti, come scrive Goethe, tutto rimarrebbe «eine unbeschriebene Tafel»14, una superficie vuota priva di colori e di significato.

2.2. Le teorie enattiviste: dalle emozioni alle azioni

Direttamente correlato alle teorie della 4E Cognitive Science è il concetto di enattivismo, termine coniato dall’inglese “enaction” impiegato per la prima volta nel 1991 da Francisco J. Varela, Evan Thompson ed Eleanor Rosch in The embodied mind15, opera pionieristica dove viene sostenuta la tesi secondo la quale le strutture cognitive della mente emergono dalle dinamiche senso-motorie ricorrenti fra l’agente incarnato (embodied) e inserito in un ambiente naturale (embedded). Secondo le teorie enattiviste, le esperienze coscienti risultano essere costitutivamente così connesse alle interazioni senso-motorie fra soggetto e ambiente esterno, riconfermando l’interazione fra cervello, corpo e ambiente naturale16.

Nel 1984, lo psicologo svizzero Klaus Scherer esponeva un modello componenziale delle emozioni, riconoscendo in esse in particolare cinque diverse dimensioni: la dimensione cognitiva, fisiologica, espressivo-motoria, esperienziale e infine motivazionale, mettendo così in luce la complessità dei fenomeni emotivi e, soprattutto in riferimento all’ultima delle cinque dimensioni sopracitate, la loro diretta correlazione con decisioni e azioni concrete17. In questo senso, le emozioni rappresentano complessi processi dinamici che emergono dalla sincronizzazione di molteplici elementi tra loro complementari e sempre interconnessi: l’attività cognitiva, l’espressione motoria, gli stati soggettivi, le varie attivazioni fisiologiche percepibili a livello individuale e, ancora, la tendenza all’azione18.

Una declinazione teorica recente dell’enattivismo, direttamente collegata al modello componenziale di Scherer, è la teoria motivazionale delle emozioni19 di Andrea Scarantino, il quale eredita in particolare dalle riflessioni di Nico Frijda l’idea che le emozioni siano innanzitutto action tendencies e che proprio per questo esse abbiano un ruolo centrale nel determinare non solo i processi valutativi e fenomenologici, bensì anche il comportamento che un individuo mantiene in un determinato contesto20. A ben guardare, tale teoria motivazionale è riconducibile di nuovo all’etimologia del termine “emozione”, costruito sulla radice latina motio, movimento. In questa prospettiva etimologica, le emozioni appaiono infatti già come spinte motivazionali che si ritraducono in azioni concrete o in precisi comportamenti:


The starting point of Scarantino’s (2014) Motivational Theory of Emotions is the conviction that emotions are irreducible not just to judgments and perceptions, but also to feelings, and should be understood instead as special kinds of “central motive states” or “behavioral programs”. Central motive states or behavioral programs are defined by what they do rather than by how they feel. And what they do is to provide a “general direction for behavior by selectively potentiating coherent sets of behavioral options21.



Per Scarantino le emozioni causano direttamente le azioni e si configurano come complessi programmi comportamentali volti a concretizzare una determinata azione. In questo senso, la teoria motivazionale aggiunge una nuova sfumatura semantica al termine di partenza, il quale può essere ora così definito:


Un’emozione è un sistema di controllo dell’azione che stabilisce priorità: si esprime in tendenze all’(in)azione che acquisiscono precedenza di controllo (control precedence) o in azioni riflesse e ha la funzione di conseguire un determinato obiettivo relazionale nella misura in cui è correlata a un determinato core relational theme22.



In quest’ottica enattivista, l’affettività rappresenta la capacità di un organismo di essere attratto o meno da un determinato contesto ambientale, sociale e/o situazionale, mettendo così in evidenza il rapporto di co-implicazione che esiste con la facoltà cognitiva: gli affetti pervadono i processi cognitivi, informando e “guidando” anche processi che appaiono dettati dalla mera ragione come, per esempio, i pensieri, le opinioni e i giudizi23.

Più in particolare, il rapporto di complementarità tra organismo, ambiente e stati emozionali e cognitivi è riassunto nel concetto di affordance, introdotto nell’ambito della psicologia ecologica da James Gibson:


The affordances of the environment are what it offers the animal, what it provides or furnishes, either for good or ill. […]

An important fact about the affordances of the environment is that they are in a sense objective, real, and physical, unlike values and meanings, which are often supposed to be subjective, phenomenal, and mental. But, actually, an affordance is neither an objective property nor a subjective property; or it is both if you like. An affordance cuts across the dichotomy of subjective-objective and helps us to understand its inadequacy24.



Secondo quanto affermato da Gibson, le affordances sono il risultato dell’interazione tra gli scopi dell’organismo e le caratteristiche fisiche, culturali e sociali del suo ambiente. In questa prospettiva, anche le emozioni rappresentano affordances25. Questa tesi è stata esposta in particolare da Paul Griffiths e da Andrea Scarantino in un saggio intitolato Emotions in the wild: the situated perspective on emotion (2009), nel quale i due studiosi sostengono che le emozioni sono reazioni più o meno efficaci a conseguire un obiettivo e che per questa ragione esse devono essere indagate e interpretate anche secondo la loro importante dimensione pragmatica26. Sulla base di questa affermazione, Schargel e Prinz aggiungono che le emozioni, proprio in virtù della loro natura corporea, creano sempre nuove possibilità di azione:


The embodiment of an emotion makes new actions possible because it places the body into a configuration where it can perform certain actions more easily than it could have before. […] When an action is potentiated by an actual bodily change, certain courses of action go from being mere possibilities to being something akin to dynamic attractors27.



In questo senso, le affordances emozionali emergono nel momento in cui, nella costante e attiva interazione organismo-ambiente, l’individuo percepisce un’emozione che in qualche modo motiva il corpo e la mente a compiere determinate azioni o a tenere determinati comportamenti.

Questa interpretazione delle emozioni in ottica enattivista non è molto lontana da quanto Goethe scrive in Dichtung und Wahrheit a proposito dei desideri, anch’essi concepiti come spinte verso azioni future e fortemente influenzati dalle “circostanze”:


Unsere Wünsche sind Vorgefühle der Fähigkeiten, die in uns liegen, Vorboten desjenigen, was wir zu leisten im Stande sein werden. Was wir können und möchten, stellt sich unserer Einbildungskraft außer uns und in der Zukunft dar; wir fühlen eine Sehnsucht nach dem, was wir schon im stillen besitzen. So verwandelt ein leidenschaftliches Vorausergreifen das wahrhaft Mögliche in ein erträumtes Wirkliche. Liegt nun eine solche Richtung entschieden in unserer Natur, so wird mit jedem Schritt unserer Entwicklung ein Teil des ersten Wunsches erfüllt, bei günstigen Umständen auf dem geraden Wege, bei ungünstigen auf einem Umwege, von dem wir immer wieder nach jenem einlenken28. 



Già secondo Goethe è possibile tracciare una linea retta tra stati affettivi e azioni, tra stati emozionali e processi cognitivi. È ciò che, sempre rimanendo nell’ambito dell’enattivismo, sostiene oggi Giovanna Colombetti, la quale esamina la dimensione valutativa dei fenomeni affettivi integrando la più recente prospettiva neuroscientifica con la tradizione fenomenologica.

Per Colombetti, l’attività affettiva e quella cognitiva non costituiscono due sistemi distinti, ma sono piuttosto integrate sia a livello biologico sia a livello psicologico. In questa prospettiva, anche le emozioni acquisiscono una dimensione cognitivo-valutativa incarnata:29 «quando facciamo esperienza di un episodio emozionale, questo è simultaneamente corporeo (è un processo che coinvolge l’organismo nel suo complesso) e cognitivo-valutativo (è una valutazione della propria situazione)»30.

Nella prospettiva di una affettività incarnata ed enattiva, il corpo – il Leib – non è più solo un mero oggetto delle nostre sensazioni – Körper – bensì un medium attraverso il quale facciamo esperienza del mondo. Le sensazioni – Empfindungen – che insorgono durante un episodio emozionale sono dunque da ricondurre all’ambiente che ci circonda e che riusciamo a percepire affettivamente attraverso l’esperienza corporea31. Risulta ora ancora più chiaro ciò che ci mostra oggi Olafur Eliasson a livello architettonico: l’attività cognitiva include processi affettivi ed emotivi, ed è costitutivamente determinata dallo scambio continuo tra organismo e ambiente:
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Fig. 2.2 Your rainbow panorama, fotografia (EHRENBERG Kommunikation)



Come afferma Pia Campeggiani, si può allora formulare un’ipotetica incorporazione affettiva che consentirebbe di fare luce su come organizziamo e regoliamo le nostre esperienze affettive in un continuo scambio con lo spazio – fisico, culturale e sociale – che si estende intorno a noi32.

Tale incorporazione affettiva investe anche i processi immaginativi, i quali condividono con i processi percettivi «l’esplorazione corporea dell’ambiente»33 che avviene tramite l’azione: «l’interpretazione enattivista di percezione e immaginazione restituisce un quadro fenomenologico accurato: sottolineando il carattere diretto e immediato di entrambi i processi, essa giustifica il coinvolgimento di sensazioni fisiche e stati affettivi, e la loro intensità»34. Ancora una volta, tornano alla mente le parole dell’autobiografia goethiana, dove – tra poesia e verità – l’autore descrive l’origine dei propri atti immaginativi e artistici:


Das Auge war vor allen anderen das Organ, womit ich die Welt faßte. Ich hatte von Kindheit auf zwischen Malern gelebt, und mich gewöhnt, die Gegenstände wie sie, in Bezug auf die Kunst anzusehen. Jetzt, da ich mir selbst und der Einsamkeit überlassen war, trat diese Gabe, halb natürlich, halb erworben, hervor; wo ich hinsah erblickte ich ein Bild, und was mir auffiel, was mich erfreute, wollte ich festhalten, und ich fing an auf die ungeschickteste Weise nach der Natur zu zeichnen. Es fehlte mir hierzu nichts weniger als alles; doch blieb ich hartnäckig daran, ohne irgend ein technisches Mittel, das Herrlichste nachbilden zu wollen, was sich meinen Augen darstellte. Ich gewann freilich dadurch eine große Aufmerksamkeit auf die Gegenstände, aber ich faßte sie nur im Ganzen, insofern sie Wirkung taten35.



Allora anche l’immaginazione, alla base di qualsiasi atto creativo, origina da quell’interazione che intercorre – costante e profonda – tra l’“occhio” e il “mondo”, la quale genera a sua volta imprevedibili flussi di sensazioni e di emozioni che, proprio come dimostrano oggi le teorie enattiviste, guidano i pensieri, le decisioni e infine tutte le nostre azioni.

2.3. “L’Errore di Cartesio” di Antonio Damasio

In anticipo sulle teorie enattiviste, l’intrinseco valore cognitivo degli affetti è stato dimostrato a livello sperimentale dal neuroscienziato portoghese António Rosa Damásio, il quale ha esposto le sue scoperte nell’ormai celebre saggio Descartes’ Error. Emotion, Reason and the Human Brain, pubblicato per la prima volta nel 1994.

Risale a Cartesio, infatti, quella separazione fra emozione e intelletto che ha guidato e ispirato secoli di ricerche, ponendosi quale inviolabile principio teorico e speculativo. Le ricerche di Damasio, basate su una attenta analisi di casi clinici condotta attraverso metodologie e strumentazioni proprie delle (in quel momento) emergenti scienze del cervello, dimostrano invece con fermezza come il dualismo cartesiano fosse un “errore”: i sentimenti, le emozioni e tutti gli affetti in generale influenzano e determinano i processi cognitivi, scardinando quell’artificiosa contrapposizione di origine cartesiana tra res cogitans e res extensa36. Da questo punto in poi, risultano inequivocabili le fondamenta neurobiologiche della funzionalità emotiva e dei suoi strettissimi intrecci con l’agire razionale, che determinano a loro volta il rapporto tra cervello e coscienza, tra Körper e Geist. Afferma Damasio:


I began writing this book to propose that reason may not be as pure as most of us think it is or wish it were, that emotions and feelings may not be intruders in the bastion of reason at all: they may be enmeshed in its networks, for worse and for better. The strategies of human reason probably did not develop, in either evolution or any single individual, without the guiding force of the mechanisms of biological regulation, of which emotion and feeling are notable expressions. Moreover, even after reasoning strategies become established […], their effective deployment probably depends, to a considerable extent, on a continued ability to experience feelings37.



L’azione determinante di sentimenti ed emozioni nei processi cognitivi è stata provata da Damasio attraverso l’osservazione di alcuni casi studio che hanno confermato che emozione e cognizione sono in una relazione di reciproca interdipendenza e determinazione, riscontrabile tra i fenomeni neurali e biologici dell’essere umano. Più in particolare, il neuroscienziato ha condotto indagini sperimentali su pazienti neurologici nei quali alcune lesioni cerebrali avevano menomato l’esperienza dei sentimenti, preservando invece intatte altre facoltà38. La scoperta più interessante è stata osservare come al danneggiamento della sfera affettiva corrispondesse anche una proporzionale incapacità di portare a termine processi cognitivi complessi, come compiere scelte o prendere decisioni. Da qui l’ipotesi alla base de L’errore di Cartesio: esiste una correlazione – rintracciabile e osservabile nei substrati neurali del corpo – tra la sfera affettiva e quella cognitiva che, al contrario del dualismo teorizzato da Cartesio che ha rappresentato una base di pensiero per molti secoli, contraddistingue l’essenza della natura umana. Continua Damasio:


To discover that a particular feeling depends on activity in a number of specific brain systems interacting with a number of body organs does not diminish the status of that feeling as a human phenomenon. Neither anguish nor the elation that love or art can bring about are devalued by understanding some of the myriad biological processes that make them what they are. Precisely the opposite should be true: Our sense of wonder should increase before the intricate mechanisms that make such magic possible. Feelings from the base for what humans have described for millenia as the human soul and spirit39.



Emerge la consapevolezza di una fondamentale interrelazione tra corpo e mente o, detto altrimenti, tra la concretezza dei processi biologici e neurali che avvengono nell’organismo – l’aristotelica zoé – e quelle categorie che appaiono astratte come l’amore, la meraviglia, la bellezza. Queste ultime, a seguito delle ricerche del neuroscienziato, risultano radicate proprio in quegli stessi processi biologici e neurali alla base del nostro pensiero e delle nostre azioni. È da questo inaspettato intreccio – definito da Damasio come una «magia»40 – che origina il bíos di cui si è parlato in apertura. La vita, «lo spirito o l’anima dell’uomo»41, non è né corpo né mente separatamente, bensì un’armonia di entrambi. 

Damasio dimostra come il corpo sia la cornice di tutti quei processi neurali che si avvertono come meramente cognitivi, e che venivano solitamente catalogati in ciò che secondo la concezione cartesiana è la res cogitans: «our very organism rather than some absolute external reality is used as the ground reference for the constructions we make of the world around us and for the construction of the ever-present sense of subjectivity that is part and parcel of our experiences»42. Come ci mostra oggi Olafur Eliasson con Your rainbow panorama, l’organismo, da intendersi come un unicum tra corpo e mente, interagisce con l’ambiente come un insieme, generando quel «senso di soggettività»43 che determina a sua volta l’unicità di ogni pensiero e di ogni singolo individuo. Damasio riconosce la complessità insita in questo sistema di interazioni e co-determinazioni ma, allo stesso tempo, riconosce che proprio da tale stessa complessità scaturiscono anche la bellezza e la profondità della mente umana.

La teoria del marcatore somatico

Il cuore del saggio di Damasio è rappresentato dalla cosiddetta teoria del marcatore somatico, risultato delle osservazioni dei casi clinici e di ricerche svolte in laboratorio col fine di comprovare, a livello sperimentale, l’interazione tra emozione e cognizione44. In estrema sintesi, il neuroscienziato formula un’ipotesi secondo la quale esistono precisi segnali a livello somatico – chiamati appunto marcatori – che si attivano in concomitanza con alcuni precisi contesti situazionali, anche solo in stato di potenza. Essi forzano l’attenzione sull’esito negativo al quale può condurre una data azione, e agiscono quindi in anticipo come un segnale automatico di allarme lanciato dal corpo stesso. I marcatori si attivano poiché un individuo associa a una particolare situazione anche una determinata emozione che in qualche modo “ritorna” a manifestarsi a livello somatico, portando così l’individuo a compiere o a evitare di compiere una certa scelta:


Somatic markers are a special instance of feelings generated from secondary emotions. Those emotions and feelings have been connected, by learning, to predicted future outcomes of certain scenarios. When a negative somatic marker is juxtaposed to a particular future outcome the combination functions as an alarm bell. When a positive somatic marker is juxtaposed instead, it becomes a beacon of incentive45.



La teoria del marcatore somatico si configura come il risultato della interrelazione tra il corpo, la mente e l’esperienza, ovvero di un complesso sistema tra preferenze individuali e «an internal preference system and under the influence of an external set of circumstances which include not only entities and events with which the organism must interact, but also social conventions and ethical rules»46. Anche tutto ciò che sembra fondato sulla mera ragione è in realtà sempre guidato da una rete di sentimenti ed emozioni ben radicati negli strati neurali più profondi del nostro corpo. A tal proposito, confermando quanto sosteneva William James con The Sentiment of Rationality47 e preannunciando al contempo le teorie enattiviste esposte sopra, conclude Damasio:


The action of biological drives, body states, and emotions may be an indispensable foundation for rationality. The lower levels in the neural edifice of reason are the same that regulate the processing of emotions and feelings, along with global functions of the body proper such that the organism can survive. These lower levels maintain direct and mutual relationships with the body proper, thus placing the body within the chain of operations that permit the highest reaches of reason and creativity. Rationality is probably shaped and modulated by body signals, even as it performs the most sublime distinctions and acts accordingly48.



Il legame mente-corpo, presieduto da emozioni, sentimenti e da un intero sistema di affetti che agiscono a livello psicosomatico, guida anche l’universo creativo. In quest’ultima affermazione, e soprattutto nelle sue riprove concrete che Damasio è riuscito a dimostrare in laboratorio, risiede la possibilità di applicare tali scoperte neuroscientifiche all’ambito delle humanities e a qualsiasi ambito dove al centro figurino le facoltà creative e immaginative dell’essere umano. Come si vedrà, anche la letteratura può essere riconsiderata alla luce delle scoperte di Damasio. Il collegamento più diretto – e che richiama in qualche modo quella «ambizione»49 di cui parlava Calvino nelle sue Lezioni Americane – tra la teoria del marcatore somatico e gli studi letterari risiede in particolare proprio nel concetto di letterarietà: anche i testi – agglomerati di parole che riportano esperienze, storie, ricordi, vite e molto altro – agiscono sui sistemi neurali del lettore proprio come fossero ambienti, generando sentimenti ed emozioni capaci di guidare, o perlomeno di influenzare, anche i processi cognitivi. Emerge qui, in conclusione e grazie alle prospettive aperte dalla teoria di Damasio, l’effetto concreto e tangibile che può avere la letteratura sul nostro pensiero e sulla nostra quotidianità.

Sentimento ed emozione

Grazie alle sue ricerche sperimentali, Damasio riesce inoltre a delineare un confine tra ciò che è “sentimento” e ciò che è invece “emozione”, ovvero tra i termini Empfindung ed Emotion, ai quali si è data una possibile definizione nel capitolo primo. Per il neuroscienziato, i due termini, benché rientrino nell’area semantica degli affetti e in qualche caso abbiano connotazioni assai vicine, non sono del tutto sovrapponibili e tra loro interscambiabili. Un “sentimento” origina infatti soprattutto da un sentire tattile – l’herderiano Gefühl –, e mentre tutte le emozioni generano sentimenti, vi sono invece stati d’animo o sensazioni che possono essere definiti come sentimenti, ma che non traggono origine da nessuna emozione50. Si può quindi riassumere la contrapposizione tra i due termini affermando che “emozione” include “sentimento”, ma che invece non è sempre vero il contrario.

Quello che però emerge con forza dallo studio di Damasio è che entrambi i fenomeni sono fortemente radicati nella diade mente-corpo e che, anzi, al contrario di quanto affermava Cartesio, sentimenti ed emozioni non perturbano affatto l’attività della mente (Geist) e della ragione (Vernunft), ma rappresentano addirittura la fonte motivazionale per il loro stesso funzionamento:


I see feelings as having a truly privileged status. They are represented at many neural levels, including the neocortical, where they are the neuroanatomical and neurophysiological equals of whatever is appreciated by other sensory channels. But because of their inextricable ties to the body, they come first in development and retain a primacy that subtly pervades our mental life. Because the brain is the body’s captive audience, feelings are winners among equals. And since what comes first constitutes a frame of reference for what comes after, feelings have a say on how the rest of the brain and cognition go about their business. Their influence is immense51.



In modo ormai inequivocabile viene così svelato l’“errore di Cartesio”. Che siano sentimenti o emozioni – o, per riutilizzare la mappa terminologica degli affetti, Gefühle, Empfindungen o Emotionen – essi hanno origine negli strati neurali più intimi e viscerali del Leib, un corpo vivo capace di sentire e percepire il mondo intorno a sé. A questa sensazione, che l’individuo avverte nel proprio corpo, sono collegati attraverso rapporti di diretta consequenzialità ricordi passati, azioni future, desideri che da uno stato di Unbewußtsein divengono tangibili e dunque consci, rivelandosi attraverso processi di pensiero e idee creative. Sentimenti ed emozioni, in sintesi, sono parti costitutive della cognizione.

Da qui Damasio fa un passo ulteriore che, perseguendo l’idea che esponeva David Hume nel suo Trattato sulla natura umana52, apre le porte per un incontro produttivo tra le sue scoperte in campo neuroscientifico e il mondo dell’arte, ovvero della creatività. Al centro della teoria del marcatore somatico e della riprova sperimentale dell’interazione tra i processi affettivi e quelli cognitivi non c’è altro, a ben guardare, che quella stessa natura umana che la pittura, la scultura, la letteratura di ogni tempo e di ogni luogo cercano in qualche modo di raccontare e di comprendere nelle sue infinite, complesse e profonde sfaccettature: 


I do not see emotions and feelings as the intangible and vaporous qualities that many presume them to be. Their subject matter is concrete, and they can be related to specific systems in body and brain, no less than vision or speech. […] 

Finally it is important to realize that defining emotion and feeling as concrete, cognitively and neurally, does not diminish their loveliness or horror, or their status in poetry or music. Understanding how we see or speak does not debase what is seen or spoken, what is painted or woven into a theatrical line. Understanding the biological mechanisms behind emotions and feelings is perfectly compatible with a romantic view of their value to human beings53.



Ecco svelata quella che Damasio chiama «A Passion for Reasoning»54, che tanto caratterizza l’essere umano in un continuo dialogo armonico tra il corpo e la mente. Addirittura, traendo le conclusioni della sua ricerca, il neuroscienziato afferma che «the strengthening of rationality probably requires that greater consideration be given to the vulnerability of the world within»55. È proprio quella Innenwelt che viene forgiata e influenzata dalla Umwelt – e che Olafur Eliasson cerca oggi di mettere sotto gli occhi del visitatore dell’ARoS Kunstmuseum – a pervadere, volente o nolente, qualsiasi atto umano, che siano semplici azioni quotidiane o lunghe e premeditate creazioni artistiche:


The comprehensive understanding of the human mind requires an organismic perspective; that not only must the mind move from a nonphysical cogitum to the realm of biological tissue, but it must also be related to a whole organism possessed of integrated body proper and brain and fully interactive with a physical and social environment56.



Al dualismo cartesiano, secondo il quale l’anima «è interamente distinta dal corpo»57, Damasio oppone una nuova visione olistica dell’uomo, che pare nutrita di quell’idea antropologica del ganzer Mensch esposta nel secolo XVIII da pensatori e autori tedeschi. Si leggano allora le seguenti parole con le quali il neuroscienziato suggella le proprie conclusioni e che non vale la pena tentare di parafrasare, in quanto rappresentano una perfetta espressione di come la natura umana sia corpo e mente, ragione e sentimento insieme, e di come proprio le emozioni possano raffigurare il cuore dell’agire e del pensare:


The truly embodied mind I envision, however, does not relinquish its most refined levels of operation, those constituting its soul and spirit. From my perspective, it is just that soul and spirit, with all their dignity and human scale, are now complex and unique states of an organism. Perhaps the most indispensable thing we can do as human beings, every day of our lives, is remind ourselves and others of our complexity, fragility, finiteness, and uniqueness. And this is of course the difficult job, is it not: to move the spirit from its nowhere pedestal to a somewhere place, while preserving its dignity and importance; to recognize its humble origin and vulnerability, yet still call upon its guidance. A difficult and indispensable job indeed, but one without which we will be far better off leaving Descartes’ Error uncorrected58. 



A partire dalla scoperta delle basi neurali di emozioni e sentimenti e dell’origine affettiva del nostro pensare, al posto del cartesiano «Je pense, et […] dans la mesure où je pense, je suis»59 si impone ora, in modo incontrovertibile e a livello transdisciplinare, il motto stürmeriano «Ich fühle, also bin ich»60, grido prometeico rivolto al fühlen, quel sentire che fa l’essere umano. Da qui, allora, la possibilità di indagare i legami tra le scoperte neuroscientifiche e la poetica che veicola quello stesso credo: due mondi apparentemente distanti ma che, in realtà, cercando di scorgere quella «magia»61 intuita e dimostrata da Antonio Damasio, possono illuminarsi a vicenda.

2.4. Le emozioni nelle teorie del XIX secolo

Nel percorso à rebours attraverso la storia della Affektenlehre, il secolo XIX rappresenta una tappa fondamentale, sulla quale è necessario soffermarsi. Nel contesto del dibattito neuroscientifico e cognitivo sulle emozioni, l’Ottocento viene considerato un secolo chiave: qui sono riposte le radici teoriche di quei concetti che oggi vengono approfonditi e comprovati a livello sperimentale.

Tuttavia, se da una parte non è possibile oggi leggere e citare gli studi di Damasio appena esaminati senza ritrovare ben chiara e presente l’eredità dei suoi precursori ottocenteschi, dall’altra risulta importante oltrepassare il limite temporale tracciato dalla effettiva rilevanza storico-teorica degli scritti di questo periodo. Le idee e i concetti che costituiscono il cuore della teoria degli affetti possono essere ritrovati con la medesima forza e pregnanza anche in periodi precedenti e in strade ancora poco battute nella storia delle emozioni, come l’antropologia letteraria tedesca del secolo XVIII che rappresenterà il focus della seconda parte di questo studio.

In una recente pubblicazione, il neuroscienziato Fausto Caruana afferma che, nonostante gli evidenti progressi a livello scientifico, nella scienza delle emozioni persistono «importanti nervi scoperti»62, e che proprio per questo è necessario ripercorrere con attenzione «le strade che abbiamo già solcato, per poterne intraprendere di nuove con maggiore e vigile consapevolezza»63. In particolare, la seconda metà del secolo XIX – contrassegnata dalla pubblicazione di testi fondamentali per la Emotionsforschung, quali quelli di John Dewey, George Herbert Mead, William James e Charles Darwin – rappresenta un momento chiave per la comprensione della teoria degli affetti in una dimensione retrospettiva storica e teorica. È in questo lasso di tempo che si delineano importanti questioni riguardanti la natura delle emozioni che, a oggi, rimangono ancora senza risposte definitive e che, proprio per questo, continuano a stimolare nuove ricerche e nuove prospettive. In anticipo rispetto alla teoria del marcatore somatico di Damasio e alle più recenti acquisizioni nell’ambito della 4E Cognitive Science, nel secolo XIX le emozioni iniziano a essere poste esplicitamente al centro dei dibattiti scientifici e filosofici, col fine di indagarne la loro complessa e – proprio per questa intrinseca complessità – affascinante natura. 

L’autore che rappresenta il ponte tra il secolo XX, sugellato dall’Errore di Cartesio di Antonio Damasio, e il secolo XIX è John Dewey, filosofo pragmatista americano che insieme a George Herbert Mead tenta di coniugare le dimensioni esperienziale ed espressiva delle emozioni cercando al contempo di indagare il loro effetto sia in termini comportamentali sia fisiologici. Il testo nel quale Dewey espone queste ipotesi è The Theory of Emotions, pubblicato tra il 1894 e il 1895 insieme a una relazione di George Herbert Mead intitolata A Theory of Emotions from the Physiological Standpoint64. The Theory of Emotions deve essere considerato in questo senso come il frutto di un progetto unitario tra i due studiosi, volto a esporre i risultati di indagini congiunte che hanno portato alla luce la natura immediata dell’esperienza sensibile, la qualità soggettiva connessa a dinamiche senso-motorie e al contempo l’attivazione di processi organici – primariamente legati al mero soddisfacimento di bisogni istintivi basilari – a seguito di esperienze di natura estetica65. Nella teoria di Dewey si coniugano le eredità di Charles Darwin e di William James, di cui si tratterà a breve. Allo stesso tempo, vengono preannunciate le basi teoriche di quella interazione tra emozione e azione che oggi l’enattivismo e la 4E Cognition dimostrano sperimentalmente: «This may be regarded either as a sketch-map of a field previously surveyed, or as a possible outline for future filling in, not as a proved and finished account»66. 

In sintesi, il contributo di Dewey alla teoria degli affetti è quello di aver reso possibile un passaggio diretto tra le idee antropologiche settecentesche e le teorie attuali, criticando esplicitamente la concettualizzazione dualistica di corpo e mente, esterno e interno, stimolo e risposta, sensazione, emozione e azione67. Le ricerche congiunte di Dewey e Mead hanno permesso di sottolineare il carattere teleologico e sociale dei processi emotivi, riconoscendo in partenza le fondamenta fisiologico-neurali di questi stessi processi. Prima di essere rivolte verso la Außenwelt – il mondo esterno – le emozioni nascono infatti da un sentire molto concreto, che attraversa la pelle e le membra prima ancora di essere riconosciuto e rielaborato cognitivamente nella coscienza. Questa tesi, dimostrata come si è già visto da Antonio Damasio alla fine del XX secolo, trova le sue radici più definite nelle idee di William James, riconosciuto come il fondatore della psicologia funzionalista68.

Definito come un «pioniere intellettuale e un eretico del pensiero»69, William James ha segnato un punto di svolta nella teoria delle emozioni di tutti i secoli, tanto che oggi gli viene riconosciuto lo status, senza esagerazioni o retoriche, di deus ex machina delle odierne neuroscienze affettive. Figura eclettica, formato in scienze naturali e medicina e al contempo appassionato di pittura ed evoluzionismo, con il suo pensiero ha posto le basi per fare decisivi passi avanti negli ambiti della fisiologia, della psicologia e della filosofia delle emozioni, ponendosi quale riferimento imprescindibile anche per le neuroscienze cognitive contemporanee70.

Prima ancora di Damasio e di Dewey e Mead, è stato James a riconoscere l’intrinseca e ineliminabile dimensione corporea delle emozioni e soprattutto a esporre questa idea in modo dirompente e rivoluzionario. Nella teoria jamesiana è possibile ravvisare punti di contatto con gli studi e con le tradizioni precedenti, come ad esempio con le teorie degli empiristi inglesi, secondo le quali tutti i fenomeni emotivi originano innanzitutto da sensazioni – Empfindungen – e secondo le quali le emozioni sono sempre accompagnate da atti volti a esternarle e dunque a esprimerle. Proprio in riferimento a questo ultimo elemento, James fa un passo in avanti e costruisce una propria visione riguardo agli affetti, scardinando definitivamente il dualismo mente-corpo e svelando, più di un secolo prima rispetto ad Antonio Damasio, il cosiddetto “errore di Cartesio”. Lo psicologo inverte l’ordine tra esperienza emozionale ed espressione, vedendo – ecco la vera rivoluzione – il secondo elemento, cioè l’espressione, come causa scatenante del primo e non viceversa71. Se Cartesio istituiva una rigida supremazia della mente sul corpo, della cognizione sulla passione, James ribalta tale visione ponendo il corpo, vero e proprio teatro di affetti, sensazioni e sentimenti, a capo di qualsiasi processo percettivo e cognitivo dell’essere umano. 

È questa la tesi centrale di What is an Emotion?, saggio del 1884 dove James si interroga intorno alla natura delle emozioni ponendo le basi di quella che da questo momento in avanti sarà riconosciuta come teoria somatica72:


Our natural way of thinking about these standard emotions is that the mental perception of some fact excites the mental affection called the emotion, and that this latter state of mind gives rise to the bodily expression. My thesis on the contrary is that the bodily changes follow directly the PERCEPTION of the exciting fact, and that our feeling of the same changes as they occur IS the emotion. Common sense says, we lose our fortune, are sorry and weep; we meet a bear, are frightened and run; we are insulted by a rival, are angry and strike. The hypothesis here to be defended says that this order of sequence is incorrect, that the one mental state is not immediately induced by the other, that the bodily manifestations must first be interposed between, and that the more rational statement is that we feel sorry because we cry, angry because we strike, afraid because we tremble, and not that we cry, strike, or tremble, because we are sorry, angry, or fearful, as the case may be. Without the bodily states following on the perception, the latter would be purely cognitive in form, pale, colourless, destitute of emotional warmth73.



In questa citazione, cuore del saggio jamesiano, è condensata l’idea di un definitivo ribaltamento del dualismo cartesiano. L’emozione sarebbe, secondo questa visione, non lo stimolo iniziale che farebbe poi emergere reazioni di vario genere, bensì il risultato della percezione di alcuni cambiamenti a livello somatico che, a loro volta, scaturiscono da un evento esterno scatenante. Senza tali cambiamenti, senza il corpo, non ci sarebbe emozione, poiché la percezione avrebbe solamente un contenuto cognitivo che rimarrebbe inespresso. Viene disegnato così un nuovo schema che ridefinisce i passaggi di tutti i processi emotivi74:

stimolo → interpretazione → reazione fisica → emozione

In contrasto con la visione cartesiana di una sottomissione del corpo a una totale supremazia della ragione, la quale può essere addirittura perturbata dagli effetti negativi delle passioni, James pone le reazioni somatiche che avvengono nel corpo prima di qualsiasi reazione affettiva e, dunque, anche prima di qualsiasi processo cognitivo e razionale. Senza un costante feedback corporeo non si avrebbe neanche un feedback emozionale. Le reazioni fisiologiche, ormonali, neurali, insieme ai movimenti espressivi dati dall’attività muscolare volontaria e involontaria, costituiscono infatti il primo elemento – per ordine e per importanza – che la mente percepisce generando in seguito ciò che chiamiamo emozione e che, come possiamo affermare oggi a seguito degli esperimenti di Damasio e dei progressi in ambito neuroscientifico, stimola e guida il nostro pensiero in tutta la sua complessità e profondità.

Inoltre, è necessario sottolineare che per James l’interazione tra ambiente e individuo, e i conseguenti effetti a livello somatico e affettivo, rappresentano qualcosa di imprevedibile e assolutamente variabile. Proprio per questa ragione, secondo lo psicologo, le emozioni non dovrebbero essere concepite come oggetti di classificazioni e tassonomie, quanto piuttosto come flussi di esperienza, capaci di descrivere la storia – unica e irripetibile – di un individuo e di dettarne le pagine seguenti75. Ecco perché proprio le emozioni possono divenire una chiave per comprendere le ragioni più profonde delle azioni umane, che trascorrono senza soluzione di continuità dai gesti più quotidiani fino al complesso universo dell’arte e della creatività, entro il quale si situano anche la pratica della scrittura, l’invenzione, l’immaginazione e la ricezione dei testi letterari. Senza dimenticare la prospettiva jamesiana, si leggano le parole di Goethe in Dichtung und Wahrheit:


Denn da uns das Herz immer näher liegt als der Geist, und uns dann zu schaffen macht, wenn dieser sich wohl zu helfen weiß; so waren mir die Angelegenheiten des Herzens immer als die wichtigsten erschienen. Ich ermüdete nicht, über Flüchtigkeit der Neigungen, Wandelbarkeit des menschlichen Wesens, sittliche Sinnlichkeit und über alle das Hohe und Tiefe nachzudenken, dessen Verknüpfung in unserer Natur als das Rätsel des Menschenlebens betrachtet werden kann. Auch hier suchte ich das, was mich quälte, in einem Lied, einem Epigramm, in irgend einem Reim los zu werden, die, weil sie sich auf die eigensten Gefühle und auf die besondersten Umstände bezogen, kaum jemand anderes interessieren konnten als mich selbst76.



Il cuore di ogni azione è allora un Gefühl, un sentimento che dal corpo, attraverso una sua espressione gestuale, verbale, artistica, letteraria, si riverbera all’esterno del soggetto. Per James l’intero sistema circolatorio rappresenta una sorta di cassa di risonanza di ogni piccolo cambiamento della coscienza e, tornando alle parole goethiane, è proprio lo Herz – scrigno delle più profonde e mutevoli passioni umane – a dettare il ritmo e la velocità dello scorrimento ematico. 

Per James, in sintesi, l’esperienza emotiva è determinata dalla sua stessa espressione mediante il corpo: «Refuse to express a passion, and it dies»77. È in tale affermazione, e in particolare nel peso attribuito proprio all’espressione delle emozioni, che si scorge ben chiara l’influenza di un pensatore che James ha senz’altro studiato per poi oltrepassarlo dal punto di vista scientifico, e che continua a rappresentare un caposaldo della teoria degli affetti di ogni secolo: Charles Darwin. Nonostante James alteri l’ordine degli elementi coinvolti, sopravvive comunque ancora oggi la tesi darwiniana secondo la quale gli stati psicologici sono sempre collegati a manifestazioni corporee, e le emozioni sono l’esempio più evidente di questo inscindibile rapporto di co-determinazione78.

Ad alcuni Notebooks – tre quaderni manoscritti pubblicati per la prima volta nel 197479 – Darwin consegna le prime tracce di quella che è poi divenuta la teoria evoluzionistica delle emozioni. All’interno di questi scritti preliminari, vengono affrontate questioni morali, psicologiche, antropologiche, etologiche e metafisiche che spaziano dai rapporti tra volontà e istinto al complesso rapporto tra mente, cervello e cuore che permane ancora oggi al centro delle neuroscienze cognitive80. Darwin inizia ad annotare alcune osservazioni sistematiche relative alle reazioni e ai movimenti che accompagnano i vari stati emotivi, sia negli umani che negli animali, ponendo così le basi per quella che diviene la tesi centrale del suo saggio, fondamentale per la teoria degli affetti di ieri e di oggi, intitolato The expression of emotions in man and animals e pubblicato nel 187281. L’intento dello studioso, sia negli appunti giovanili sia nelle successive opere più strutturate, è infatti quello di descrivere le espressioni emotive come direttamente collegate a reazioni e risposte che appaiono (o apparivano in passato) funzionali in determinate situazioni. Risulta chiara la prospettiva evoluzionista: anche le emozioni e le loro conseguenti espressioni avevano un preciso e concreto significato utile a preservare la vita. Con il passare del tempo, tale significato pratico è andato gradualmente perduto per essere rimpiazzato da un significato espressivo, comunque utile alla comunicazione e alle relazioni interpersonali nel contesto sociale in cui le emozioni vengono espresse82: «Every true or inherited movement of expression seems to have had some natural and independent origin. But when once acquired, such movements may be voluntarily and consciously employed as a means of communication»83.

Leggendo attentamente le parole del saggio darwiniano, risulta chiaro come nei fenomeni emotivi cervello e cuore, i due elementi che convivono nell’idea di ganzer Mensch settecentesco, retroagiscano l’uno sull’altro:


The heart, which goes on uninterruptedly beating night and day in so wonderful a manner, is extremely sensitive to external stimulants. […] Hence when the mind is strongly excited, we might expect that it would instantly affect in a direct manner the heart; and this is universally acknowledged and felt to be the case. […] when the heart is affected it reacts on the brain; and the state of the brain again reacts through the pneumo-gastric nerve on the heart; so that under any excitement there will be much mutual action and reaction between these, the two most important organs of the body84.



È il “cuore” il punto di incontro tra emozione e ragione, tra il corpo e la mente, tra le teorie ottocentesche e le declinazioni letterarie di queste stesse idee, nelle quali si condensa la natura più autentica dell’essere umano. Scrive anche Goethe nella sua autobiografia: «Das Herz wird ferner öfters zum Vorteil verschiedener, besonders geselliger und feiner Tugenden gerührt, und die zarteren Empfindungen werden in ihm erregt und entwickelt werden»85. 

Nelle pagine conclusive del suo saggio, Darwin sottolinea la relazione tra emozioni e parole. Lo studioso afferma che l’espressione dei fenomeni emotivi, oltre a fungere di per sé come atto comunicativo, dà vivacità ed energia alle singole parole attribuendo a queste ultime una veridicità altrimenti inafferrabile: «The movements of expression give vividness and energy to our spoken words. They reveal the thoughts and intentions of others more truly than do words, which may be falsified»86. Anche le parole, allora, possono essere considerate esplicite manifestazioni di affetti ed emozioni che avvengono nello Herz dell’autore, il quale cerca di dare voce, nel modo più diretto e autentico possibile, a tutto quanto accade nel suo mondo interiore.

Alla fine del secolo XIX, Darwin riconosce che persino la simulazione di una emozione tende a suscitare quella stessa emozione nella mente di un altro individuo87. In questa prospettiva, le parole impresse sulle pagine si fanno portatrici delle emozioni dell’autore che, grazie al messaggio veicolato da un testo che è sopravvissuto allo scorrere del tempo, risuonano e rivivono anche nel cuore e nella mente del lettore di oggi. A tal proposito, si legga il seguente passo di Dichtung und Wahrheit, nel quale Goethe riflette sugli effetti che alcune opere possono produrre sui (giovani) lettori:


Wie denn junge Leute das Glück oder Unglück haben, daß, wenn einmal etwas auf sie gewirkt hat, diese Wirkung in ihnen selbst verarbeitet werden muß, woraus denn manches Gute, so wie manches Unheil entsteht. Gedachtes Werk hatte bei mir einen großen Eindruck zurückgelassen, von dem ich mir selbst nicht Rechenschaft geben konnte; eigentlich fühlte ich mich aber in Übereinstimmung mit jener ironischen Gesinnung, die sich über die Gegenstände, über Glück und Unglück, Gutes und Böses, Tod und Leben erhebt, und so zum Besitz einer wahrhaft poetischen Welt gelangt. Freilich konnte dieses nur später bei mir zum Bewußtsein kommen, genug, es machte mir für den Augenblick viel zu schaffen; keineswegs aber hätte ich erwartet alsobald aus dieser fingierten Welt in eine ähnliche wirkliche versetzt zu werden88.



Da qui si comprende l’importanza del tema delle emozioni, da indagare sia in una prospettiva diacronica sia in una prospettiva sincronica, al fine di comprendere a fondo non solo il cuore e la mente umani – «Herz und Geist»89 – bensì anche la poetica che esprime letterariamente i moti e le sfumature di questi stessi elementi. 

Ritornando a Darwin, ecco le parole con le quali lo studioso conclude The expression of emotions in man and animals:


We have also seen that expression in itself, or the language of the emotions, as it has sometimes been called, is certainly of importance for the welfare of mankind. […] From these several causes, we may conclude that the philosophy of our subject has well deserved the attention which it has already received from several excellent observers, and that it deserves still further attention, especially from any able physiologist90.



Si vuole ora prendere alla lettera l’invito e auspicio darwiniano e aggiungere alla teoria delle emozioni qualche tassello per ora mancante o bisognoso di approfondimenti. I grandi nomi dietro alle teorie che si sono presentate nel corso di questo capitolo vengono molto spesso citati come «padrini»91 delle principali posizioni teoriche odierne, che hanno ormai oltrepassato i confini della filosofia per approdare negli ambiti delle neuroscienze affettive, della psicologia clinica, fino alle più recenti neurohumanities. Tuttavia, ai fini di un concreto apporto alla Affektenlehre di ieri e di oggi, è necessario oltrepassare il limite tracciato dai pensatori ottocenteschi e risalire ancora più indietro nel tempo, cercando le radici delle teorie odierne in nomi e autori ancora poco indagati dagli studiosi delle emozioni, i quali rappresentano gli antecedenti delle teorie appena esposte.

Non è un caso che proprio Darwin, sempre nelle sue conclusioni, faccia il nome di Albrecht von Haller92 (1708-1777), medico e poeta svizzero considerato il fondatore della moderna fisiologia: nella parte seconda del volume si vuole dimostrare come proprio nel secolo XVIII, e più in particolare nell’antropologia letteraria tedesca derivante dalle idee e dagli studi circoscrivibili al cosiddetto commercium mentis et corporis, siano già esplicitate tra le parole degli autori del tempo le teorie che oggi vengono messe alla prova nei laboratori di neuroscienze:


Molti dei punti emersi all’interno del dibattito […] rappresentano ancora oggi importanti nervi scoperti della scienza delle emozioni, problemi con i quali non abbiamo finito di confrontarci, ed è dunque opportuno che – anche all’interno dei futuristici laboratori di oggi – ci si prenda il tempo per ricordare le strade che abbiamo già solcato, per poterne intraprendere di nuove con maggiore e vigile consapevolezza93.



Una strada nuova per la teoria delle emozioni – o perlomeno inedita nella prospettiva dalla quale verrà presentata – è rappresentata dalla poetica degli autori dello Sturm und Drang, scrigno letterario di quella idea antropologica del ganzer Mensch alla quale si possono fare risalire le teorie sulle emozioni dall’Ottocento a oggi. Si oltrepassa così il secolo XIX per addentrarsi nel pensiero settecentesco, dove le emozioni e gli Affekte che coinvolgono corpo e mente si riversano con una inedita espressività nelle pagine degli scritti del tempo. È proprio per questa ragione che quelle pagine e quegli autori possono ora divenire parte integrante di una più completa e più «consapevole»94 teoria degli affetti.
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PARTE SECONDA
LA AFFEKTENLEHRE NELL’ANTROPOLOGIA
LETTERARIA TEDESCA DI FINE SETTECENTO

 

 

Tornate all’antico e sarà un progresso. 

Giuseppe Verdi, 1871


Capitolo terzo
Commercium mentis et corporis

Oltrepassato il secolo diciannovesimo, momento cardine per la Affektenlehre, ci si addentra nel secolo diciottesimo, il Secolo della ragione per antonomasia – le siècle des lumières – ancora poco indagato e considerato all’interno della vasta e complessa teoria degli affetti.

È in questo momento che si inizia a comprendere che gli affetti umani non sono, come sostenuto da Cartesio, una minaccia per una ragione “pura”, ma che sono invece una sua fondamentale parte integrante, in quanto caratteristica intrinseca e ineliminabile della natura umana. Si pensi alla Kritik der reinen Vernunft (1781) di Immanuel Kant, nella quale il filosofo pone in relazione il conoscere con l’essere affermando che l’intelletto – dunque la ragione – riordina l’esperienza fenomenica, categorizzata entro forme a priori innate ma sempre filtrata dalla percezione sensoriale soggettiva dell’individuo1. Kant intuisce che anche la “pura ragione” origina dai sensi, ponendo in stretta relazione i processi di conoscenza con l’esistenza biologica e fisiologica dell’essere umano:


Auf welche Art und durch welche Mittel sich auch immer eine Erkenntnis auf Gegenstände beziehen mag, so ist doch diejenige, wodurch sie sich auf dieselben unmittelbar bezieht, und worauf alles Denken als Mittel abzweckt, die Anschauung. Diese findet aber nur statt, so fern uns der Gegenstand gegeben wird; dieses aber ist wiederum, uns Menschen wenigstens, nur dadurch möglich, daß er das Gemüt auf gewisse Weise affiziere. Die Fähigkeit, (Rezeptivität) Vorstellungen durch die Art, wie wir von Gegenständen affiziert werden, zu bekommen, heißt Sinnlichkeit. Vermittelst der Sinnlichkeit also werden uns Gegenstände gegeben, und sie allein liefert uns Anschauungen; durch den Verstand aber werden sie gedacht, und von ihm entspringen Begriffe. Alles Denken aber muß sich, es sei geradezu (directe), oder im Umschweife (indirecte), vermittelst gewisser Merkmale, zuletzt auf Anschauungen, mithin, bei uns, auf Sinnlichkeit beziehen, weil uns auf andere Weise kein Gegenstand gegeben werden kann2.



Si prospetta, in pieno Secolo dei Lumi, quella interconnessione tra mente e corpo oggi al centro delle teorie della embodied cognition e che trova i suoi prodromi soprattutto nel discorso antropologico, filosofico, fisiologico e scientifico tedesco del secolo XVIII3.

Il contesto storico e culturale della Germania del Settecento rappresenta un prezioso scrigno dove poter ritrovare idee solide e profonde riguardanti una visione dell’essere umano «nella sua unità fisica, mentale e spirituale»4. È proprio nel contesto tedesco della Aufklärung (e più in particolare della Spätaufklärung) che sono stati formulati e scritti pensieri fondanti per una scienza dell’uomo nella sua totalità e complessità, che ancora oggi rimane valida e ancora gravida di nuovi intrecci con le discipline del mondo della ricerca contemporanea. Soprattutto a partire dalla metà del Settecento, i principali testi di antropologia pubblicati in Germania propongono una nuova visione dell’essere umano incentrata sull’indagine di una interazione tra mente e corpo che pone questi due elementi sul medesimo piano, contrapponendosi così alla visione cartesiana che dominava fino a quel momento. Vari e numerosi studi appartenenti a discipline diverse, tra cui la fisiologia, la filosofia, la biologia, la medicina, la psicologia, la storia e altre ancora, si concentrano in questo periodo sullo studio dell’essere umano secondo i principi dell’aristotelico bíos, la “vita” che comprende la percezione sensoriale, il pensiero e i processi di conoscenza5, ponendo in un rapporto di perfetta complementarità – sulla linea della endiadi «Herz und Geist»6 di Andreas Gryphius – il corpo e la mente. Tale interazione, intorno alla quale convergono i diversi sguardi disciplinari del tempo, viene denominata con la perifrasi latina commercium mentis et corporis, volta a mettere in evidenza il rapporto di dialogo e interdipendenza tra i due elementi coinvolti.

Il termine commercium indicava nel diritto romano la capacità di stringere rapporti giuridici di contenuto patrimoniale tra cittadini romani e cittadini stranieri. Da tale significato specifico è derivato successivamente il significato più generico, e tuttora in uso, di “commercio” come attività economica che mira a trasferire beni da un produttore a un consumatore, in modo diretto o attraverso l’operato di intermediari7. Tale accezione originale del termine permane anche se trasferita nel contesto della riflessione sul rapporto tra la dimensione biologica e quella spirituale e razionale dell’essere umano del secolo XVIII, sottolineando in particolare la relazione di dialogo, interdipendenza e soprattutto di scambio che intercorre tra la mente e il corpo e tra tutti gli eventuali intermediari che intervengono in tale relazione. Anche gli affetti, dunque tutte le sensazioni, i sentimenti, le passioni e le emozioni, sono parte integrante di questo commercium nel quale è coinvolto ogni singolo individuo: tutto ciò che è Affekt nell’essere umano si pone fin dal principio come elemento di comunicazione, come chiave per uscire dall’individualismo ed entrare in un rapporto intersoggettivo, ovvero di dialogo e scambio, “commercio”, con l’Altro. Tornando per un istante alla contemporaneità, afferma Vittorio Gallese:


Lo spazio interpersonale in cui viviamo fin dalla nascita continua a costituire per tutta la nostra vita una parte sostanziale del nostro spazio semantico. Quando osserviamo il comportamento altrui, e siamo esposti al potere espressivo di questo agire (il modo in cui gli altri agiscono, le loro sensazioni ed emozioni), grazie ad un processo automatico di simulazione, si viene a formare un ponte interpersonale carico di significato. […] tendiamo ad accompagnare la nostra comprensione linguistica o la nostra attività immaginativa con reazioni corporee che simulano le esperienze reali. […] È un problema empirico indagare fino a che punto questi meccanismi di simulazione possano spiegare la sofisticata – ed apparentemente unicamente umana – capacità di interpretare il mondo interiore degli altri8.



Anche da un punto di vista neuroscientifico, il commercium mentis et corporis, all’interno del quale le emozioni rappresentano il cuore pulsante, rappresenta la chiave per la creazione di uno spazio semantico personale e interpersonale entro cui l’essere umano costruisce la propria visione del mondo, inteso al contempo come Innen- e Außenwelt.

Di nuovo, i prodromi di questa interpretazione antropologica e intersoggettiva della perifrasi latina, benché spogliati delle più recenti e avanzate conferme sperimentali, risiedono nella scienza del contesto tedesco del secolo XVIII, dove il termine “Scienza” indica ancora genericamente l’insieme indistinto di tutti i saperi, senza gerarchie e senza quelle rigide e artificiose suddivisioni tra scienze umane e scienze dure che si sono configurate in seguito, perdurando fino ai giorni nostri. Al contrario, il confluire dei diversi saperi l’uno nell’altro determina una visione composita e dunque più completa riguardo alla natura umana, oggetto centrale dei numerosi e diversi studi di questo periodo:


Die Metaphysik am Ende des Jahrhunderts, wie sie sich aus der Tradition des Commerciums transformierte, müßte formuliert werden als “Vernünftige Gedanken über das Verhältnis des Menschen zu sich selbst, zu seiner Natur und zu seinem Gott”9.



In questo senso, l’essere umano inizia a essere considerato scientificamente come un ganzer Mensch, ovvero come una totalità di corpo, mente e anima. Quest’ultima smette di essere considerata un’entità metafisica completamente slacciata dalla corporeità e da tutto ciò che costituisce la dimensione biologica e dunque mortale dell’essere umano; al contrario, inizia a essere reputata causa e conseguenza di quella stessa dimensione, ovvero riflesso astratto ma comunque tangibile di tutto ciò che il corpo esperisce. Proprio le emozioni e le sensazioni sono tra i segnali più concreti di questa interdipendenza:


Im Streit der Evidenzen, im Streit um die rationale oder empirische Sicherheit der Seele kommt die entzweite, uneinige, die erfahrungsfähige, die – und dieses Wort bekommt in der zweiten Hälfte des 18. Jahrhunderts seine Emphase – die sensible, sentimentale, die kranke Seele in den Blick. Diese Perspektive verändert die philosophische Zugangsweise: Nicht mehr metaphysische Sicherheit und logische Begriffsklarheit sind der Seele angemessen, sondern Philosophie als Medicina Mentis. Wo die kranke, entzweite Seele als Diagnose sichtbar wird, wo die falschen Affekte der Seele als Krankheiten des Willens für den philosophischen Artz diagnostizierbar sind, muß die Möglichkeit der Versöhnung der Entzweiung bedacht werden; die Seele sieht sich und wird gesehen im Prozeß der Selbstveränderung und Verbesserung zur Empfindungs-Einheit, einem Prozeß, der für den einzelnen Menschen emphatisch Bildung, für seine Gattung Erziehung zur Humanität heißt10.



Fondamentale, allora, quella «Möglichkeit der Versöhnung der Entzweiung»11, la possibilità di riconciliare la divisione originaria, prerequisito per una genuina e profonda comprensione dell’Altro – «empathisch Bildung»12 – e per gettare le basi per una vera e autentica umanità:


Eine dynamische Natur – äußerlich und innerlich, körperlich und seelisch – konnte sich als Bildungsprozeß zur Humanität selbst begreifen. Die Idee der Bildung, das interne Ziel, die Entelechie aller Natur und Erziehung, diese Idee war Bildung zu dem Ziel, das als Natur der Seele und Seele der Natur sich andeutungsweise zeigte: Humanität13.



Questo intento di riconciliazione e di scambio, sia tra le due dimensioni del singolo individuo (Körper und Seele), sia nella più ampia ottica intersoggettiva presa in esame anche dai neuroscienziati di oggi, rappresenta il cuore del commercium mentis et corporis.

Dopo tali premesse, si intuisce che, per una approfondita disamina di questo concetto, sia necessario un commercium ulteriore: un costante e proficuo dialogo tra diverse discipline e diverse cornici teoriche, in modo da poter studiare con un occhio il più scientifico e oggettivo possibile quel legame effettivo che sussiste tra il corpo e la mente dell’uomo. È grazie a tale consapevolezza che, nel panorama intellettuale della Germania del secolo XVIII, studiosi appartenenti a diverse discipline iniziano ad affrontare il tema del rapporto tra la mente e il corpo da differenti e numerose prospettive: gli studi di fisiologia di Albrecht von Haller e di Johann August Unzer si compenetrano con quelli di matrice più filosofica di Johann Gottlob Krüger, Johann Gottfried Herder e, sul finire del secolo, di Friedrich Schiller, che in Über den Zusammenhang der thierischen Natur des Menschen mit seiner geistigen (1780) riassume e conferma tutti gli studi precedenti, di nuovo intrecciando la filosofia con la medicina.

Schiller, influenzato dall’ottimismo razionalistico della Aufklärung e, al contempo, fortemente interessato allo studio dell’uomo nella sua unità psicofisica, si forma come medico-filosofo. Un importante Leitmotiv nelle opere schilleriane è il tentativo di comprendere i meccanismi di interazione tra mente e corpo, che si ritraducono nel complesso rapporto tra ragione e passioni e tra conoscenza ed emozioni, riscontrabile soprattutto nelle opere e negli scritti di estetica del Schiller maturo14. Tuttavia, l’intento interdisciplinare del medico-filosofo emerge già nel primo capitolo della dissertazione presentata nel 1779 per la laurea in medicina alla Karlsschule, intitolato Philosophie der Physiologie. In questo estratto, nel quale lo studente proponeva una interpretazione filosofica e al contempo fisiologica del commercium mentis et corporis, emerge innanzitutto l’importanza dell’esperienza sensibile nel determinare la cartesiana res cogitans, ovvero il pensiero:


Vermittelst dieser funf Organe hat die ganze materielle Natur freien offenen Zugang zu der geistigen Kraft. Die äußern Veränderungen werden durch sie zu innern. Durch sie wirft die äußere Welt ihr Bild in der Seele zurück. Und dies ist nun der erste Grundpfeiler des geistigen Lebens; Vorstellung15.



Schiller decreta l’interazione costante tra il mondo esterno e l’individuo, riassunta e racchiusa nell’organo del Sensorium, intuito e descritto in termini neurologici dal fisiologo coevo Albrecht von Haller16. Per dimostrare l’influenza che la percezione sensibile, trasmessa al pensiero soprattutto mediante gli Affekte, opera sull’intelletto, Schiller si serve di una metafora di ambito musicale:


Wenn ich zwei Klaviere nebeneinanderstelle, und auf einem derselben eine Saite rühre, und einen Ton angebe, so wird auf dem andern Klavier die nämliche Saite und keine andere, ohne mein Zutun zittern, und ebenden Ton, freilich matter, angeben. Wir könnten also sagen: die Stelle des ersten Klaviers vertritt die Welt, so wie sie sich in den sinnlichen Organen befindet, die Stelle der Luft den Nervengeist. Die Stelle des zweiten Klaviers das Denkorgan. Soviel Saiten sind in der sinnlichen Welt, als Objekte. Soviel Fibern im Denkorgan, als Saiten in der sinnlichen Welt. Und beede, die Welt und das Denkorgan, und sie Saiten in jener und die Fibern in dieser sich ebenso genau entsprechend, als die beeden Klaviere, als ihre Saiten sich entsprochen haben17.



Schiller dimostra attraverso la sua indagine medico-filosofica che l’anima è un’entità sì pensante ma anche e soprattutto senziente. Queste le parole con cui si conclude, interrompendosi, lo scritto a noi pervenuto, contenute in un paragrafo eloquentemente intitolato Sentimenti della vita spirituale: 


Meine Seele ist nicht allein denkendes; sie ist auch ein empfindendes Wesen. Dies allein macht sie glücklich. Jenes allein macht sie des letztern fähig. Wir werden sehen, wie genau der Menschenschöpfer Denken an Empfinden gebunden hat. Empfindung ist derjenige Zustand meiner Seele, wo sie sich einer Verbesserung oder Verschlimmerung bewußt ist. Darin also von der Vorstellung unterschieden, daß sie hier nur den Zustand eines äußern Wesens, dort aber ihren eigenen empfindet18.



Come preannunciato in questo ultimo passaggio, Schiller affronta il tema del commercium mentis et corporis in uno scritto successivo, ovvero nel celebre Saggio sul rapporto tra la natura animale e la natura spirituale dell’uomo, pubblicato nel 1780, nel vivo della tempesta stürmeriana, che si impone quasi programmaticamente come una dimostrazione dell’influsso del corpo sulla psiche e, più in generale, della relazione tra il sistema dei sensi “animale” sul sistema spirituale e razionale19.

Questi studi e queste idee confluiscono successivamente nella Naturphilosophie di Friedrich Schelling, che nella sua opera principale Von der Weltseele (1798) inscrive – come suggerisce lo stesso sottotitolo Eine Hypothese der höhern Physik zur Erklärung des allgemeinen Organismus – un’ipotesi della fisica superiore al fine di spiegare l’intero organismo20. Si intensifica il fitto intreccio tra le varie discipline che concorrono indistintamente, seppur con metodi e punti di vista differenti, a una reale comprensione della natura umana, elemento che per essere compreso a fondo necessita in primis del superamento di tutte le dicotomie e di ogni rigida categorizzazione:


Once we begin to distance ourselves from the binary mode and think complementary – even holistically – we begin to notice linkages previously unsuspected. We also come to appreciate the fact that nonlinearity is actually the rule in the real world, whether in cloud formations, gypsy moth populations, particle physics, our heart rhythms and brain waves – or in enduring works of art21.



Più in particolare, nei discorsi e nelle ricerche intorno al commercium mentis et corporis viene intessuta molta di quella Affektenlehre oggi protagonista di innovativi studi transdisciplinari22. Questo poiché al centro del rapporto tra il corpo e la mente dell’uomo risiede proprio l’intero mondo degli affetti: sensazioni ed emozioni che hanno sede nello Herz, il “cuore”, che è al contempo organo fondamentale dal punto di vista biologico e fulcro dell’umano Fühlen, altrettanto fondamentale per la conoscenza del proprio mondo interiore e per entrare in contatto con il mondo esterno attraverso il Mit-fühlen. Afferma Alexander Košenina:


Zu sehen ist nicht ein ganzer Mensch als Mikrokosmos zwischen Himmel und Erde […], sondern dessen Herz als zentrales Organ und damit als pars pro toto. Dieses Herz steht zwischen einem finsteren (Teufel, Grimm, Angst, Widerwille, Luzifer, Hölle) und einem lichten Halb- kreis (Gott, Engel, Vater/Sohn/Heiliger Geist) sowie zwischen Himmel/Tod oben und Erde/Paradies/Elemente unten23.



Si vuole dimostrare come quel cuore pars pro toto sia l’elemento su cui si fonda non solo il discorso fisiologico, antropologico e filosofico del secolo XVIII, bensì anche la poetica dello Sturm und Drang, volta a esprimere letterariamente la complessità, la bellezza e l’importanza dell’umano sentire.

Georg Christoph Lichtenberg, in Ueber Physiognomik; wider die Physiognomen. Zu Beförderung der Menschenliebe und Menschenerkenntnis (1778), affermava che il corpo è a metà tra la nostra anima e il mondo esterno:


So steht unser Körper zwischen Seele und der übrigen Welt in der Mitte, Spiegel der Wirkungen von beyden; erzählt nicht allein unsere Neigungen und Fähigkeiten, sondern auch die Peitschenschläge des Schicksals, Clima, Krankheit, Nahrung und tausend Ungemach, dem uns nicht immer unser eigner böser Entschluß, sondern oft Zufall und oft Pflicht aussetzen24.



Si vedrà ora, a partire dagli studi di alcuni fisiologi e filosofi tedeschi del secolo XVIII, come il corpo – teatro delle passioni e dell’umano Affekt – penetri a fondo anche nella pratica della scrittura. Proprio per questo, seguendo ancora le parole di Lichtenberg, la letteratura si rivela essere uno strumento chiave sia per l’espressione sia per una profonda comprensione della natura umana.

3.1. La Irritabilitätslehre di Albrecht von Haller

Riprendendo ora il filo della teoria degli affetti, che dalla contemporaneità attraversa a ritroso i secoli passati, non era un caso che nell’Ottocento Charles Darwin facesse il nome, proprio all’interno della sua opera più importante, di Albrecht von Haller25.

Fisiologo e poeta svizzero, nato a Berna nel 1708, è stato uno studioso dalla cultura enciclopedica, che ha approfondito e riunito discipline varie e distanti sotto un’unica, innovativa visione del mondo e dell’uomo. Oltre alla fisiologia e alla poesia, Haller si interessa e si dedica anche alla medicina, all’anatomia e alla botanica, sempre associando all’attività scientifica un’intensa produzione letteraria: scrive poesie di carattere filosofico-didascalico (Die Alpen, 1729), e nell’ultima fase della sua vita anche romanzi di intento politico (Usong, 1771), oltre a moltissimi appunti, a un epistolario e al diario Tagebuch seiner Beobachtungen über Schriftsteller und über sich selbst, pubblicato postumo nel 1787, significativa testimonianza del dissidio fra l’orientamento razionalistico dello scienziato e la sua fede religiosa. Come si evince da questa breve descrizione, arte e scienza convivono nelle opere dello studioso, aprendo le porte a quella interdisciplinarità auspicata da Hume, volta a descrivere e a comprendere le più recondite sfumature della natura umana, attraverso quella che si delinea sempre di più come una universale «Seelensprache»26, una lingua dell’anima.

Albrecht von Haller, proprio grazie a questa sua essenza di studioso poliedrico, è una figura fondamentale per lo sviluppo del commercium mentis et corporis nella Germania del secolo XVIII. In particolare, la sua opera Primae lineae physiologiae (1744), rielaborata successivamente nella più conosciuta Elementa physiologiae corporis humani (1756-1788), racchiude le fondamenta della fisiologia moderna, rappresentando uno snodo chiave e un passaggio obbligato anche per la teoria degli affetti del Settecento che si riflette a sua volta nella poetica e nell’estetica27 del tempo. Attraverso prove e osservazioni sperimentali sul corpo umano, Haller ripone nella fisiologia il compito di spiegarne i movimenti interni, le funzioni degli organi, i cambiamenti dei fluidi e le forze attraverso le quali la vita viene sviluppata e sostenuta28:


[A physiologist] must explain the forces through which the forms of things received by the senses are presented to the soul; through which the muscles, which are governed by the commands of the mind, in turn have strength; the forces through which food is changed into such different kinds of juices; and through which, finally, from these liquids both our bodies are preserved and the loss of human generations is replaced by new offspring. Sensation, motion, digestion, assimilation, growth, reproduction – these are the functions of the living organism the physiologist must explain29.



Haller propone una spiegazione funzionale del corpo umano, basata sull’analisi delle forze interne più rilevanti. 

Per questo, gli studi del fisiologo si inseriscono a pieno titolo nella cosiddetta Lebenskraft-Debatte che anima i discorsi intellettuali della Germania del Settecento e che trova le sue radici nella filosofia di Gottfried Wilhelm von Leibniz, il quale ipotizzò l’esistenza di centri di forza singoli e indivisibili, le monadi, come causa di tutta la vita organica30. Il termine Lebenskraft, ovvero forza vitale, fu usato per la prima volta ufficialmente nel contesto tedesco dal fisico e botanico Friedrich Casimir Medicus (1736-1808), in occasione di una lezione alla Kurpfälzisch-Theodorischen Akademie der Wissenschaften di Mannheim nel 1774. Secondo lo studioso, esiste una forza vitale che abita il regno vegetale e quello animale e che rappresenta la forza dominante nella natura fisica e meccanica dell’uomo. Più tardi, il medico Christoph Wilhelm Hufeland (1762-1836), considerato in Germania uno dei maggiori promulgatori della medicina olistica sul modello ippocratico, riconosceva nella Lebenskraft, osservabile nelle reazioni chimiche che avvengono nel corpo, il punto di incontro tra Körper e Geist, contribuendo così al commercium mentis et corporis in ambito medico31:


Auch hierzu ist das Wort Lebenskraft am schicklichsten, indem es nicht bloss das Reizverhältnis des Lebens, sondern auch das chemische Verhältnis des Lebens (d.h., die chemische-vitale Beschaffenheit der Materie und ihre in der Vitalität gegründeten Ursachen) umfasst32.



La forza vitale è strettamente legata alle funzioni biologiche del corpo, le quali dettano il ritmo della vita – il bíos – di un organismo. La Lebenskraft diviene il punto di contatto tra il corpo, inteso biologicamente quale macchina organica, la mente, intesa al contempo razionalmente e spiritualmente come Geist o come Seele, e l’ambiente circostante. In questa prospettiva, la forza vitale inizia a essere intesa come uno strumento comunicativo capace di mettere in dialogo il corpo e la mente del singolo individuo con tutto ciò che avviene e che esiste al di fuori. I legami e le connessioni che intercorrono tra questi tre elementi si manifestano attraverso alcuni fenomeni fisici e biologici che, proprio nel contesto del commercium mentis et corporis al quale si interessano in questo momento storico varie e numerose discipline, iniziano a essere indagati come manifestazioni tangibili del legame mente-corpo. I due fenomeni principali, indagati e approfonditi negli studi di Albrecht von Haller, sono l’irritabilità e la sensibilità, i quali sono peraltro fondamentali per rintracciare nelle speculazioni del periodo in questione le basi teoriche e sperimentali degli odierni studi sulle emozioni. 

Nel 1752, davanti alla Göttingische Gesellschaft der Wissenschaften, Albrecht von Haller espone il suo scritto Von den empfindlichen und reizbaren Teilen des menschlichen Körpers (De partibus corporis humani sensibilibus et irritabilibus), nel quale inscrive la propria teoria più importante, conosciuta come Irritabilitätslehre33. In questa teoria, lo studioso pone le forze dell’irritabilità (Reizbarkeit) e della sensibilità (Empfindlichkeit) – oltre alla terza forza della contrattilità – come i due fenomeni interiori imprescindibili in qualsiasi organismo vivente: sono reizbar quelle parti del corpo umano che si accorciano se toccate dall’esterno, come i muscoli e come il cuore, l’organo più irritabile34; empfindlich, invece, è secondo Haller 


Einen solchen Teil des Körpers, dessen Berührung sich die Seele vorstellet; und bei den Tieren, von deren Seele wir nicht so viel erkennen können, nenne ich diejenigen Teile empfindlich, bei welchen, wenn sie gereizet werden, ein Tier offenbare Zeichen eines Schmerzes oder einer Unruhe zu erkennen gibt35.



Sono dunque soprattutto i nervi e tutte le parti del corpo nervose ad avere questa seconda caratteristica. Haller considerava queste forze come importanti qualità dei tessuti umani, i quali venivano per la prima volta osservati e studiati mediante gli strumenti dell’anatomia e della fisiologia, includendo analisi dettagliate della struttura degli organi e del flusso dei fluidi, attraverso le quali si sono potute trarre importanti conclusioni basate su fenomeni sperimentalmente osservabili. Haller diviene così il primo fisiologo scientificamente inteso. Anche in uno scritto successivo, Erster Umriß der Geschäfte des körperlichen Lebens (1770), Haller utilizza il metodo sperimentale per analizzare il posizionamento dell’“anima” e l’operato dei nervi. Le sue conclusioni riguardo alle sensazioni e ai movimenti muscolari possono essere considerate tutt’oggi valide: le sensazioni presuppongono la trasmissione di informazioni da un nervo sensorio attraverso l’intero sistema nervoso, affinché ciò che Haller intende per anima le processi. Il movimento dei muscoli, al contempo, può essere diretto dall’anima attraverso gli stessi nervi. A seguito di tali osservazioni, Haller conclude che l’anima non risiede sulla superficie del cervello, bensì nel tessuto nervoso36, ponendo così le basi per una riprova empirica del connubio mente-corpo. I nervi causano il movimento delle estremità del corpo in risposta a richieste mentali individuali, che secondo lo studioso pertengono all’anima: «Der Sammelplatz aller Empfindungen des Menschen – das Gehirn und das Nervensystem – ist anerkannter Träger alles Seelischen geworden und die neurozentrische Seelenlehre bahnt sich ihren Weg»37. La fisiologia di Haller, in sintesi, dimostra la partecipazione necessaria del corpo nel complesso funzionamento della mente, ponendo così nelle ricerche inerenti al commercium mentis et corporis della Germania del secolo XVIII le basi di ciò che oggi le neuroscienze cognitive definiscono embodiment.

L’utilizzo nel suo metodo dell’inferenza, dell’analogia e dell’osservazione empirica rendono i suoi studi e le sue scoperte scientificamente validi e dunque riutilizzabili anche nelle ricerche di altri ambiti disciplinari o in studi successivi, forti di una evoluzione tecnologica in divenire. Il fisiologo vedeva infatti la scienza non come una serie definitiva di leggi basate sull’evidenza empirica, ma piuttosto come un processo, dove la formulazione di una qualsiasi ipotesi dà vita alla ricerca di ulteriori e nuove evidenze empiriche. Proprio la formulazione di nuove teorie favorisce la creazione di relazioni e promuove la sintesi di un numero sempre in crescita di informazioni che contribuiscono, a loro volta, a concepire la ricerca scientifica come un unico grande processo in divenire, come fosse un organismo vivente38.

La consapevolezza della sconfinatezza della Scienza e del dialogo necessario tra le diverse branche del sapere si traduce nella poliedricità delle opere dello stesso Haller. Come anticipato, parallelamente agli studi di medicina, anatomia e fisiologia, lo studioso compone anche scritti di carattere puramente letterario, dove però, a una lettura attenta, traspaiono le medesime idee affrontate secondo il metodo sperimentale nelle opere di carattere scientifico. Un primo esempio è rappresentato dal poema didattico Über den Ursprung des Übels (1734), dove il corpo e l’anima vengono giustapposti nella storia della salvezza eterna e del destino morale del genere umano. Nonostante da questo scritto emerga una antropologia basata sulle idee del Cristianesimo – secondo il quale il vero fulcro dell’Uomo è situato nel Geist, nello spirito, mentre viene condannata un’esperienza del mondo basata sui piaceri immediati e carnali, legati al corpo – permane sullo sfondo la tesi comprovata dalla Irritabilitätslehre: i sensi sono fondamentali nella percezione del vero e nella attribuzione di un significato a tutto ciò che ci circonda. È allora il corpo, che, come afferma anche Lichtenberg39, è il medium per eccellenza tra l’anima e il mondo, a collegare mondo esterno e interno attraverso l’irritabilità e la sensibilità, trasmettendo dati sensibili alla mente per far sì che questi vengano processati in pensieri. Haller inscriveva così nei versi di un poema alcuni principi portanti della Affektenlehre: «Vielleicht empfangen wir, bei trüber Dämmerung Klarheit, / Nur durch fünf Öffnungen den schwachen Strahl der Wahrheit»40. La metafora delle “cinque aperture” – ovvero i cinque sensi – che fanno filtrare qualche «debole raggio della verità»41 è una chiara traduzione letteraria della consapevolezza di Haller riguardo all’origine sensibile del pensiero e dunque della convivenza, nell’uomo, della sfera affettiva e di quella cognitiva. Si comprende che la teoria dell’irritabilità è ben lungi dall’essere relegata entro gli stretti confini della fisiologia e della medicina: al contrario, è proprio intorno alla trattazione “scientifica” del commercium mentis et corporis, dei concetti di sensazione (Empfindlichkeit), rappresentazione, irritabilità (Reizbarkeit), psicologia, che si sviluppa l’intero discorso antropologico settecentesco, da cui emerge una costante e profonda riflessione intorno alla natura degli affetti42.

Con la sua Irritabilitätslehre – dunque teorizzando l’interazione tra l’irritabilità sensoriale determinata da stimoli esterni e la rappresentazione nell’anima degli stessi – Haller pone delle solide basi scientificamente comprovate riguardo alla coesistenza e codeterminazione tra sensibilità e coscienza43. Tale teoria, ripresa e rielaborata da un punto di vista filosofico e letterario da Johann Gottfried Herder qualche decennio più tardi44, fa di Albrecht von Haller l’anello di congiunzione tra la fisiologia e la filosofia del tempo e, più in particolare, tra una implicita teoria degli affetti, la nascente antropologia del ganzer Mensch e la poetica del sentimento che si sviluppa durante il periodo stürmeriano a partire da queste premesse: «Über Haller und Leibniz (sowie genauer zu analysierenden Relikten der alten hermeneutischen Naturphilosophie) gelangt sie zu einem monistisch-dynamistischen Panpsychismus. Eine “psychologische Physiologie” gehört zu ihren vornehmsten Zielen»45. Sulla linea di questa auspicata “fisiologia psicologica”, sempre in parallelo alla sua attività di fisiologo e di scienziato, Haller tiene un diario, il suo Tagebuch, il quale è per noi ancora oggi un prezioso scrigno letterario che custodisce pensieri, riflessioni e intuizioni riguardo a quelli che possiamo considerare i prodromi delle odierne neurohumanities: 


Unter der Ägide des Melancholie-Paradigmas tut sich das weite Feld der zeitgenössischen Psychologie, Popularmedizin und Anthropologie auf. […] Die schwarze Galle hat darin ihre Basis. Sie regt dazu an, unsere Kenntnisse über die Beziehungen zwischen Literatur und Naturwissenschaften um die Dimension der Anthropologie zu erweitern46.



Al suo diario, Haller affida le inquietudini dettate da un dissidio interiore, rappresentato da quella bile nera, la schwarze Galle, tra il suo orientamento razionalistico e la fede religiosa. Con autentica e immediata spontaneità, il fisiologo riversa nelle pagine la sua lotta contro le passioni, quelle Leidenschaften che coinvolgono il corpo e la mente e che vengono percepite come peccaminose, sempre alla ricerca di una oggettivizzazione tangibile di questi potenti e pervasivi fenomeni: «Freylich kann zum Theil meine schwache Gesundheit dazu beytragen, daß mir vieles so schwarz vorkommt. Aber dennoch liegt der Hauptfehler in meinem allzusehr am Zeitlichen hängenden Herzen»47.

Ecco tornare lo Herz, l’organo della sensibilità per eccellenza, che cade vittima dei piaceri e dei dolori dell’istante, generando quella che Hans-Jürgen Schings definisce la componente melancholisch48. Tuttavia, è proprio per questa sua irritabilità e sensibilità che il cuore diviene prima fulcro e bersaglio degli Affekte per farsi successivamente stimolo – Reiz – per l’espressione del Sé mediante la scrittura. In questo senso, il diario di Haller è per quel momento storico e culturale un modello esemplare di Selbstbeobachtung49, una introspezione che risulta fondamentale sia nel momento della ricerca strettamente scientifica, sia nel momento in cui quest’ultima si lega e mescola a pensieri e passioni personali, riversandosi tra le pagine di diari e scritti di natura intima.

È inoltre per la intrinseca universalità delle riflessioni del fisiologo settecentesco – ecco la caratteristica che deve aver notato Charles Darwin – che la sua Irritabilitätslehre appare come un tassello fondamentale nella teoria degli affetti che si sta ripercorrendo à rebours. Tuttavia, un’esplicita connessione tra quest’ultima e la teoria di Haller si ritrova nelle riflessioni di un altro fisiologo del tempo, ancora poco considerato dalla critica letteraria e all’interno della stessa Affektenlehre, che pone importanti basi proprio per quanto riguarda l’idea di una origine fisiologica delle emozioni e dell’origine emozionale del nostro pensiero. 

3.2. Johann August Unzer: una prima neurologia delle emozioni

Johann August Unzer, nato ad Halle nel 1727 in una famiglia di medici e fisiologi, è una figura fondamentale per comprendere il nesso tra il commercium mentis et corporis calato nello specifico nel contesto tedesco del secolo XVIII e un discorso più generale intorno a una possibile teoria delle emozioni.

Dopo aver completato gli studi di medicina nella città natale, il giovane studente si trasferisce ad Altona in qualità di fisiologo e di scrittore, facendo convivere nella propria identità personale e professionale le scienze dure con le scienze umane. Dalle pubblicazioni che hanno contrassegnato la sua carriera di medico, ovvero monografie, articoli in rivista e un periodico a scopo di disseminazione intitolato Der Artz: eine medicinische Wochenschrift (Il medico: un settimanale di medicina, 1759-1764), emerge l’idea che la neurologia, ambito nel quale Unzer si specializza, fosse il punto di partenza per comprendere tutta la fisiologia e la psicologia umana. Più in generale, in qualità di intellettuale poliedrico, Unzer lamentava lo scarso coinvolgimento reciproco tra la fisiologia e la filosofia del tempo, due ambiti che invece, come si è già potuto comprendere a proposito dell’operato di Albrecht von Haller, si interrogano sul medesimo oggetto di ricerca: la natura umana nel suo complesso. La formazione di Unzer alla Friedrichs Universität di Halle avviene, non a caso, sotto la guida congiunta del fisico Johann Gottlob Krüger (1715-1759) e del filosofo Georg Friedrich Meier (1718-1777), allievo di Alexander Gottlieb Baumgarten, dal quale apprese e divulgò i pensieri sull’estetica. Dall’opera di Meier, dunque, il medico Unzer apprese in particolare il metodo di una indagine empirica dell’anima, attraverso un pensiero che sapesse trovare i punti di contatto tra i risultati della ricerca nel campo medico, fisiologico e psicologico. Al contempo, il primo mentore Krüger aveva pubblicato un saggio intitolato Physiologie, nel quale esponeva le sue teorie riguardanti l’importanza dei nervi nell’agire umano.

Questi studi, insieme alle parallele e costanti riflessioni filosofiche, disegnano una cornice teorica ed empirica entro la quale Unzer costruisce una propria teoria capace di coniugare le due influenze ricevute: sono i nervi, e dunque il corpo, a determinare le emozioni umane e, di conseguenza, tutta la sua psicologia50. Questa tesi, fondamentale per ritrovare anche nel discorso medico e fisiologico del Settecento in Germania una chiara linea di continuità con la prospettiva della Affektenlehre dell’epoca e di oggi, viene presentata in particolare in uno studio del 1746 intitolato Neue Lehre von den Gemüthsbewegungen, nel quale Unzer propone una “nuova dottrina delle emozioni” in risposta allo scritto filosofico di Meier Theoretische Lehre von den Gemüthsbewegungen überhaupt del 1744. Per comprendere i presupposti di entrambe le opere, appare di fondamentale importanza considerare in primis dal punto di vista linguistico il soggetto centrale, ovvero “Gemüth”: termine collettivo che deriva dal medioaltotedesco “Gemüete”, indica l’insieme delle sensazioni e dei pensieri che “muovono” – bewegen – l’anima51. Inoltre, il Duden riporta come suoi sinonimi i termini “Herz”, “Innenleben”, “Innenwelt” e “Inneres”: Gemüth è allora tutto ciò che avviene nel cuore e nel mondo interiore e che, come si è già visto a proposito di enattivismo e 4E Cognitive Science, si riversa anche nelle azioni e in una Außenwelt materialmente e socialmente delineata. In questo senso, in quanto fisiologo, Unzer voleva approfondire lo studio di Meier e dimostrare come quei moti tanto potenti e determinanti nel “mondo interiore” di ogni essere umano fossero in realtà da ricondurre innanzitutto al corpo, e più nello specifico ai nervi. Allora, con il medesimo rigore scientifico di Haller e utilizzando allo stesso modo il metodo sperimentale, Unzer comprova che ciò che veniva comunemente confinato nella categoria della “mente” – quella res cogitans che ha dominato la concezione dell’essere umano per tutto il Secolo dei Lumi – aveva in realtà la sua origine nella res extensa, e quelle Gemüthsbewegungen, dette altresì emozioni, rappresentavano per il fisiologo un fondamentale punto in comune tra quelle due dimensioni ancora tutto da indagare.

Di qui, allora, un secondo importante contributo al commercium mentis et corporis al quale Unzer, grazie alle sue riflessioni e a un cospicuo apporto a livello sperimentale, aggiunge una nuova prospettiva sugli Affekte mediante quella che a posteriori si può definire come una prima neurologia delle emozioni52. Nella volontà di coniugare la fisiologia con la psicologia, Unzer ripone nei nervi e nelle funzioni del corpo la capacità di comprendere e guidare sia i movimenti muscolari sia le nostre sensazioni, e di conseguenza anche il pensiero. Tale idea, che riconsiderata alla luce degli avanzamenti odierni nel campo delle neuroscienze cognitive appare del tutto avanguardistica, emerge in diversi scritti del fisiologo, come in Gedanken von Einfluß der Seele in ihren Körper (1746), nella Philosophische Betrachtung des menschlichen Körpers überhaupt (1750) e soprattutto in Erste Gründe einer Physiologie der eigentlichen thierischen Natur thierischer Körper (1771). Dai titoli di questi scritti – “Pensieri sull’influenza dell’anima nel suo corpo”, “Considerazione filosofica sul corpo dell’uomo in generale” e “Primi fondamenti di una fisiologia dell’effettiva natura animale dei corpi animali” – si comprende la consapevolezza sempre crescente dell’intreccio inscindibile tra il corpo e la mente dell’uomo. Unzer, più in particolare, intende dimostrare la sua idea dell’ormai evidente commercium mentis et corporis approfondendo alcune questioni che ruotano intorno a presunte thierische Kräfte, ovvero forze animali che sembrano determinare tutto il pensare e l’agire umano. Il fisiologo si domanda esplicitamente: perché Dio ha creato l’uomo come essere ibrido in cui convivono un corpo e un’anima53?

A partire da tale quesito, scaturito dalla riprova di una profonda e costante influenza tra le “forze animali”, le facoltà cog si può concludere che anche l’immaginazione, così come i desideri, le emozioni, i pensieri più profondi e astratti nitive e il sistema nervoso, Unzer riprende nella sua trattazione il quarto volume degli Elementa physiologiae di Haller per una descrizione anatomica del cervello e dei nervi, per poi sostenere, al contrario dei fisici meccanicisti privi di una visione olistica sempre più urgente, che questi elementi biologici e anatomici dell’essere umano siano in realtà in una relazione di co-dipendenza con tutto ciò che pertiene all’anima54. Il termine thierisch viene utilizzato da Unzer secondo la definizione che Johann Georg Walsch dà nel Philosophisches Lexikon: «ein belebter Körper, welcher sich nicht nur ernähret, wächset, und sein Geschlecht fortpflanzen kann; sondern auch mit der Kraft zu empfinden und sich zu bewegen begabet ist»55. È “animale” non solo ciò che si nutre, cresce e che si riproduce, bensì anche qualsiasi organismo dotato della capacità di muoversi – si ricordi l’etimologia del termine “emozione” – e di sentire, ovvero di saper ricevere ed elaborare sul proprio corpo gli stimoli sensoriali provenienti dall’ambiente esterno. Per Unzer, l’aggettivo thierisch descrive, in questo senso, tutto ciò che non può essere spiegato da un mero punto di vista fisiologico o meccanico, ma che coinvolge ugualmente il corpo nel suo complesso e al contempo le facoltà della ragione e della volontà. Unzer ripone nel cervello e nei nervi i meccanismi biologici alla base di processi cognitivi e volitivi solo apparentemente slacciati dalla dimensione puramente corporea dell’individuo, intuizione che viene comprovata dai neuroscienziati contemporanei. Coniugando la fisiologia di Haller con i principi di psicologia empirica presenti nella terza parte della Metaphysik di Baumgarten, secondo il quale una “scienza dell’anima” deve essere basata sull’esperienza tanto quanto tutte le scienze esatte, Unzer conclude che le forze “animali” sono «thierische Seelenkräfte des Gehirns», forze che investono allo stesso modo l’anima e il cervello56. Ci si riferisce allora ad ambiti fino ad allora esclusi dalle tradizionali considerazioni mediche e fisiologiche: il pensiero, i desideri, l’immaginazione, gli affetti e più in particolare le emozioni57.

In questa innovativa concezione di un’origine biologica delle sensazioni e del pensiero, si delinea sempre di più la consapevolezza della natura intrinsecamente incarnata dell’esistenza umana, dove il corpo riconquista un ruolo centrale nel determinare tutti i processi della coscienza: attraverso i nervi – vere e proprie linee di collegamento tra le singole componenti organiche e il cervello – il corpo trasmette continuamente stimoli, movimenti (da intendersi allo stesso tempo come input muscolari ed emotivi) e impressioni che modellano e guidano la mente. Così come Haller, inoltre, Unzer basa le sue teorie e i suoi studi sull’utilizzo di un rigoroso metodo scientifico capace di sostenere e attribuire ai risultati ottenuti e alle conclusioni tratte una validità senza tempo, tanto che, tornando all’idea della scienza come processo condivisa dallo stesso Unzer58, l’intuizione di un sostrato neurologico nell’interazione mente-corpo dialoga ancora del tutto armonicamente con le odierne teorie neuroscientifiche e cognitive relative all’embodiment e con le più recenti scoperte riguardo al ruolo centrale delle emozioni e delle sensazioni nei processi cognitivi.

A riprova di questa intrinseca modernità, alcuni punti di domanda intorno ai quali si muovono le ricerche e gli esperimenti di Unzer entrano peraltro in dialogo con le questioni fondamentali delle odierne neurohumanities: quali condizioni migliorano la trasmissione dei segnali nervosi dagli organi di senso all’anima? Quali condizioni trasformano la sensazione in movimento? E soprattutto, come si spiega il fatto che l’immaginazione riesce così tanto a influenzare il corpo? E da questa ultima domanda ne consegue un’altra: quali principi dell’immaginazione, insieme a desideri ed emozioni, riescono a tradursi in fenomeni e movimenti percepibili a livello somatico?59 Le stesse intuizioni e domande aperte di Unzer intorno alla Einbildungskraft, fenomeno che mette in comunicazione la dimensione neurale e biologica dell’essere umano con quella cognitiva, figurano ancora oggi come punti chiave intorno ai quali si concentrano studi e ricerche che applicano le neuroscienze cognitive alla letteratura. Affermano Gambino e Pulvirenti:


Il processo immaginativo è estremamente complesso e di natura multisensoriale, implicando l’attivazione di diverse aree cerebrali: da quelle preposte al movimento a quelle preposte alla visione […]. Immaginare è dunque sempre una forma di simulazione mentale dinamica (di una percezione visiva o di un’azione) che implica un’intensificazione dell’attività delle aree senso-motorie. […] Per la sua centralità nei processi mentali, l’immaginazione è stata oggetto di continue disamine in ambito filosofico sin dall’antichità, per assumere, più recentemente, un ruolo centrale anche nella ricerca in campo cognitivo e neurologico60.



A questo proposito, gli studi di Unzer rappresentano solo una piccola parte dell’attenzione che, soprattutto negli studi di carattere filosofico-antropologico del secolo XVIII in Germania, viene riposta sul processo immaginativo. Poco dopo rispetto a Unzer, la vis imaginationis compare infatti esplicitamente nelle riflessioni filosofiche di Immanuel Kant, che la descrive – confermando così la tesi del fisiologo – come la capacità di mediare tra Sinnlichkeit e Verstand, quindi tra ciò che comunicano i cinque sensi e il modo in cui la ragione processa e rielabora tali informazioni:


Da nun alle unsere Anschauung sinnlich ist, so gehört die Einbildungskraft, der subjektiven Bedingungen wegen unter der sie allein den Verstandesbegriffe eine korrespondierende Anschauung geben kann, zur Sinnlichkeit; so fern aber doch ihre Synthesis eine Ausübung der Spontaneität ist, welche bestimmend, und nicht, wie der Sinn, bloß bestimmbar ist, mithin a priori den Sinn seiner Form nach der Einheit der Apperzeption gemäß bestimmen kann, so ist die Einbildungskraft so fern ein Vermögen, die Sinnlichkeit a priori zu bestimmen [. . .]. So fern die Einbildungskraft nun Spontaneität ist, nenne ich sie auch bisweilen die produktive Einbildungskraft, und unterscheide sie dadurch von der reproduktiven, deren Synthesis lediglich empirischen Gesetzen, nämlich denen der Assoziation, unterworfen ist61.



Secondo le parole di Kant, l’immaginazione è un fenomeno sia produttivo sia riproduttivo, nel quale avviene una profonda mediazione tra l’esperienza del mondo esterno e la sua ricezione e rielaborazione nel mondo interiore dell’individuo, quella Innenwelt dove vengono custoditi pensieri, desideri e affetti prima di essere a loro volta esternati. Si intuisce come nella Einbildungskraft sia implicitamente coinvolta una capacità associativa e creativa, che sta alla base di qualsiasi atto artistico, ma che è fondamentale per riprendere tutti i complessi e numerosissimi fili dell’esistenza e attribuire loro un senso compiuto secondo la propria singolare visione del mondo. È questa seconda caratteristica della facoltà immaginativa – Einbildungs-Kraft, una vera e propria forza – a connotare nel profondo la natura umana.

Ecco perché, poco dopo le riflessioni kantiane, Friedrich Schelling afferma che l’immaginazione raggiunge le sue vette più alte nell’arte, nella poesia e nella scienza, acquisendo così il significato di Dichtungsvermögen, letteralmente “capacità di poetare”. Nelle opere d’arte e nella sconfinatezza della conoscenza, l’immaginazione presenta l’infinito nel finito, riconciliando il reale con l’ideale, il relativo con l’assoluto, le emozioni con la ragione: «Das treffliche deutsche Wort Einbildungskraft bedeutet eigentlich die Kraft der Ineinsbildung, auf welcher in der That alle Schöpfung beruht»62. L’immaginazione, in questo senso, è alla base della poiesis (Ποίησις)63, intesa come atto creativo. Tale interpretazione del termine, che acquisisce una significazione sempre più specifica e sempre più distante dal concetto di Phantasie, fino ad allora utilizzato invece spesso come sinonimo, emerge con una maggiore enfasi e una più fondata consapevolezza nei testi letterari del tempo, nutriti delle nuove scoperte in campo medico-fisiologico e delle loro rielaborazioni filosofiche. Scrive Schiller a proposito della facoltà psicofisica dell’immaginazione, qui chiamata ancora Phantasie:


Sind aber die materiellen Ideen der Phantasie immer in demjenigen Zustand der Lebhaftigkeit, daß sie der Seele Vorstellung machen können, oder sind sie es nicht. Dar erste kann nicht sein; sonst müßten wir ja schlafend und wachend ununterbrochen denken, so könnten wir nicht mit Ordnung denken. Ist das zweite, so müssen zukommende Ursachen sein, die die gleichsam Schlummernde erwecken, und vor die Seele bringen.

Und das sind nun neue sinnliche, oder durch diese andere belebte Phantasie-Ideen, welche kraft einer Verwandtschaft von Zeit, oder Ort, oder Wirkung einen Bezug auf die Schlummernde haben, und durch die innere Mechanik des Denkorgans an dieselbe geordnet werden64.



Il processo immaginativo presuppone un fitto e costante dialogo tra il mondo interiore dell’individuo, la sua soggettiva capacità rielaborativa e il mondo esterno dal quale arrivano gli stimoli sensoriali.

Accanto a Schiller, un altro autore che si concentra sul concetto dell’immaginazione è Johann Wolfgang Goethe, il quale ne fa un elemento centrale delle sue opere e, allo stesso tempo, veicolo e oggetto di una costante meta-riflessione sul processo creativo. Si legge in Dichtung und Wahrheit: «Der kalt und einseitig urteilenden Welt ist nicht zu verargen, wenn sie alles was phantastisch hervortritt, für lächerlich und verwerflich achtet; der denkende Kenner der Menschheit aber muß es nach seinem Werte zu würdigen wissen»65. Secondo Goethe, la facoltà immaginativa è presieduta da una Gesetzlichkeit, una legge interna capace di dare una forma ad affetti, desideri, ricordi, impressioni, immagini mentali e ritradurre tutti questi elementi in forme artistiche e verbali intelligibili66. L’immaginazione si configura come la definisce anche Baumgarten nella Metaphisica, una «scientia imaginando cogitandi»67 dove, a differenza della pura fantasia che si basa su invenzioni e associazioni arbitrarie, l’esperienza sensoriale del mondo rielaborata attraverso il pensiero – la res cogitans – ha un ruolo di primaria importanza:


Und zwar meine ich nicht Einbildungskraft, die ins Vage geht und sich Dinge imaginiert, die nicht existieren; sondern ich meine eine solche, die den wirklichen Boden der Erde nicht verläßt und mit dem Maßstab des Wirklichen und Erkannten zu geahnten, vermuteten Dingen schreitet. Da mag sie denn prüfen, ob denn dieses Geahndete auch möglich sei und ob es nicht im Widerspruch mit anderen bewußten Gesetzen komme. Eine solche Einbildungskraft setzt aber freilich einen weiten, ruhigen Kopf voraus, dem eine große Übersicht der lebendigen Welt und ihrer Gesetze zu Gebote steht68.



«Il reale suolo della terra», «il mondo vivo e le sue leggi»69 è la fonte da cui origina la forza immaginativa, capace di creare a sua volta nuovi mondi, rappresentazioni altre, concatenazioni di pensieri che tuttavia, a ben guardare, mantengono salde le proprie radici nella più umana esperienza corporea, dalla quale nascono sensazioni ed emozioni che attendono di essere “riordinate” attraverso un atto poetico, che segua cioè le regole insite nella Einbildungskraft. Le parole di Goethe, così come le intuizioni di Unzer, risuonano oggi nell’affermazione di Vittorio Gallese e George Lakoff:


Quando immaginiamo di vedere qualcosa si attivano in parte le stesse aree del cervello implicate durante l’atto della visione. Quando immaginiamo di muoverci, sono attive in parte le stesse aree del cervello usate nel muoverci realmente. […] Il sostrato neurale usato per la cognizione è lo stesso di quello dell’immaginazione70. 



Come si vedrà, anche l’atto della lettura, proprio grazie a questa interpretazione della Einbildungskraft, si rivela un’esperienza che coinvolge in toto il corpo e la mente, fornendo al lettore immagini, voci, storie e volti appartenenti a mondi altri che, attraverso il fenomeno neurale e cognitivo dell’empatia, possono risuonare nel lettore del momento e far scaturire nuove associazioni e nuovi mondi possibili, dando forza all’interpretazione goethiana di ciò che è Einbildungskraft.

A seguito di questa breve riflessione, si può concludere che anche l’immaginazione, così come i desideri, le emozioni, i pensieri più profondi e astratti, ha in realtà un’origine tangibile e concreta, radicata nel «wirkliche[r] Boden der Erde»71, ovvero nel corpo, che attraverso i nervi riesce a far risuonare nell’intero organismo – proprio come fosse uno strumento musicale – le tantissime sensazioni provenienti dal mondo esterno, fino a quelle più sottili e delicate. Ecco che si comprende cosa intendesse di preciso Unzer intitolando un’opera Gedanken von Einfluß der Seele in ihren Körper, facendo fare importanti progressi non solo al campo della fisiologia, ma ponendo anche importanti presupposti per lo sviluppo di un pensiero olistico sul processo creativo, sulla natura umana, che riunisce sì Körper und Seele, ma anche la Scienza con l’Arte.

Tutto, in sintesi, si incontra nel medesimo tentativo di conoscere più a fondo chi siamo. Le scoperte in ambito fisiologico che, come si è visto, confluiscono senza soluzione di continuità in un più vasto discorso filosofico, sono in realtà il presupposto da cui partire per affrontare una questione vasta e sconfinata, che si potrebbe in questo senso definire antropologica. A tal proposito, un fondamentale anello di congiunzione tra le idee esposte da Haller e da Unzer e una visione olistica dell’uomo, capace di mettere in luce l’essenza più autentica e senza tempo del commercium mentis et corporis, si ritrova nel pensiero di Ernst Platner, dove medicina, filosofia e arte concorrono a delineare i confini di quella che viene definita antropologia del ganzer Mensch.

3.3. Ernst Platner

In anticipo sugli odierni intrecci transdisciplinari e in armonia con il pensiero degli studiosi coevi, Ernst Platner (1744-1818) si forma a Lipsia come medico e filosofo, costruendo le basi per una nuova idea antropologica nella quale confluiscono, senza alcuna gerarchia, conoscenze provenienti dalla fisiologia, dalla medicina e da quella che oggi sarebbe definita Naturphilosophie, filosofia della natura72.

Intorno alla metà del secolo XVIII, sulla scia delle ricerche e delle prove sperimentali impostate da Haller e da Unzer e come si è già potuto rilevare nel profilo intellettuale di Friedrich Schiller, si delinea la figura ibrida del medico-filosofo, basata sull’idea di una perfetta armonia tra anima e corpo, tra mente e cervello, già intuita e sostenuta da Ippocrate molto tempo prima. Sulla base di queste convinzioni e forte di una formazione che spazia dalle scienze dure alle scienze umane, come vengono definite oggi, Platner pubblica nel 1772 un saggio che condensa al suo interno tutti i nuovi stimoli e le nuove conoscenze riconducibili al commercium mentis et corporis del tempo, intitolato Anthropologie für Aerzte und Weltweise. Qualche anno più tardi, nel 1791, Platner pubblica una nuova versione rielaborata del saggio, nel cui titolo compare ancora più esplicitamente l’impronta transdisciplinare e il forte «Symbiosenappetit»73 della nuova antropologia in formazione: Neue Anthropologie für Aerzte und Weltweise. Mit besonderer Rücksicht auf Physiologie, Pathologie, Moralphilosophie und Aesthetik. Rispetto alla nuova antropologia per medici e saggi della prima versione, viene qui esplicitato e rinforzato il “particolare riferimento alla fisiologia, patologia, filosofia morale e all’estetica”, dove risulta ormai evidente il compenetrarsi dei saperi e, soprattutto, l’idea che per quanto concerne la natura umana non ci sia una linea di separazione tra la medicina e l’estetica, tra gli studi di fisiologia e i fondamenti del pensiero filosofico.

Il saggio del 1772 segna l’inizio di una nuova concezione dell’antropologia come scienza e della medicina, ovvero come parte integrante della filosofia, dove quest’ultima è considerata «Wissenschaft des Menschen und anderer Körper und Geister, welche zu seiner Natur ein Verhältnis und auf seine Glückseligkeit eine Beziehung haben»74. La separazione dei medici e dei fisiologi dai filosofi, come già si è dimostrato presentando le prospettive aperte dagli studi di Haller e di Unzer, è l’esito di un errore, ovvero di una separazione fittizia e artificiosa all’interno della natura umana stessa. Con la sua opera, Platner si erge contro le tendenze mostrate fino a quel momento nell’ambito medico e filosofico, scandendo in una frase sola il pensiero sul quale si costruisce una visione moderna dell’uomo e che solo oggi le neuroscienze cognitive stanno validando sperimentalmente: «Der Mensch ist weder Körper, noch Seele allein; er ist die Harmonie von beyden, und der Arzt darf sich, wie mir dünkt, eben so wenig auf jenen einschränken, als der Moralist auf diese»75. L’uomo è armonia di corpo e anima, e proprio per questa sua natura complessa e composita si auspica un superamento dei confini tra saperi. Ecco perché lo stesso Platner incita il “medico” a occuparsi anche delle questioni inerenti all’“anima”, e il “moralista”, allo stesso modo, a interessarsi anche di tutto ciò che si può ricondurre al “corpo”. Superando in questo modo la dicotomia cartesiana, si delinea una nuova scienza che si basa unicamente sulla «Gemeinschaft der Seele mit dem Körper» e sui loro «gegenseitige[] Verhältnisse[]»76. A partire da tale idea, Platner dà una nuova definizione di antropologia: 


Man kann erstlich die Theile und Geschäfte der Maschine allein betrachten [...]; das ist Anatomie und Physiologie. Zweytens kann man auf eben diese Art die Kräfte und Eigenschaften der Seele untersuchen, ohne allezeit die Mitwirkung des Körpers oder die daraus in der Maschine erfolgenden Veränderungen in Betrachtung zu ziehen; das wäre Psychologie, oder welches einerley ist, Logik, Aesthetik und ein großer Theil der Moralphilosophie [...] Endlich kann man Körper und Seele in ihren gegenseitigen Verhältnissen, Einschränkungen und Beziehungen zusammen betrachten, und das ist es, was ich Anthropologie nenne77.



L’antropologia, così come la definisce Platner, si delinea come la disciplina capace di considerare l’essere umano nella sua completezza, sulla base di una non-gerarchia tra il corpo e l’anima. In questo senso, l’ascesa dell’antropologia determina a sua volta il crollo della metafisica che dominava fino a poco tempo prima le scienze umane, con particolare riferimento alla filosofia. Il Leib-Seele-Problem, protagonista da tempo di considerazioni filosofiche che finivano sempre per sottomettere in qualche modo la parte del “Leib” alla parte metafisica della “Seele”, grazie alla visione antropologica proposta da Platner torna al centro del dibattito da una prospettiva diversa, basata sulle nuove conoscenze inerenti al campo medico e fisiologico. Le riprove scientificamente fondate dell’interazione tra la dimensione corporea e quella affettivo-razionale rendono necessario il ricorso a una disciplina che sappia prendere in considerazione l’esperienza sensibile dell’uomo, emancipandosi da tutti i punti di vista precedenti, basati su un’idea astratta ed eccessivamente razionale di ciò che è Mensch. Con il progredire del secolo XVIII, tutto concorre in modo sempre più esplicito a fare emergere una scienza antropologica basata invece sulla Weltlichkeit, ovvero sull’hic et nunc esperito dall’insieme di corpo e mente. Risuonano le parole che Alexander Pope consegna al suo poema An Essay on Man, scritto tra il 1733 e il 1734: «The only Science of Mankind is Man»78. L’unica conoscenza del genere umano è l’uomo stesso, considerato come un insieme indissolubile di Leib und Seele, – per riprendere un’altra volta ancora il verso di Gryphius79 – Herz und Geist. 

La nuova scienza antropologica si basa in primis sulla consapevolezza ormai scientificamente comprovata di quello che viene chiamato influxus physicus, secondo il quale c’è una reale e tangibile influenza del corpo sull’anima e viceversa. Afferma Platner: «Das System des physischen Einflusses beruhet einzig und allein auf der Erfahrung»80. Ecco emergere il cuore del commercium mentis et corporis, radicato nel vivo dell’esperienza quotidiana, di cui si nutre l’essenza più autentica dell’essere umano:


Der innere Sinn kann nur durch Rückgriff auf äußere Sinne vorstellbar gemacht werden. Statt auf Vernunft, die dem traditionellen Modell der Seelenherrschaft zugrunde lag, wird auf Erfahrung gebaut. [...] Durch ein neues Analogiemodell (physischer Mechanismus) versuchen die Physiologen einen Restbestand der traditionellen Seelenlehre zu retten. Die Seele soll sich analog der Physis verhalten, doch eine Erfahrungswissenschaft kann dies nur postulieren81.



Si configura una scienza antropologica basata sull’osservazione dei fatti concreti più che su una mera speculazione aprioristica, e soprattutto incentrata sull’idea portante che «Die Seele stellt sich die Welt nach einer gewissen Lage des ihr beygesellten Körpers vor»82. Si delinano sempre più chiaramente i confini di una scienza nuova e composita, scaturita dal convergere della medicina e della filosofia e che si pone come pietra miliare nel pensiero della Spätaufklärung, figurando come riferimento imprescindibile per tutte le discipline e come culla teorica per il nascente movimento letterario dello Sturm und Drang. 

Le parole chiave della nuova antropologia, esperienza e osservazione, sono infatti i capisaldi intorno ai quali si costruisce la poetica stürmeriana, la quale vuole essere una protesta contro l’astrazione, contro le imposizioni, il meccanicismo e soprattutto contro un’arida scolastica lontana dalla vita autentica. I valori portanti, al contrario, si ritrovano nei concetti della vita, della forza, della natura, dell’unità e di quel sentire tutto umano – empfinden oder fühlen – che è la vera fonte di emozioni, pensieri e azioni83. Si legge in Dichtung und Wahrheit, fedele e precisa testimonianza letteraria di questo importante momento di passaggio:


Dieses wechselseitige, bis zur Ausschweifung gehende Hetzen und Treiben gab jedem nach seiner Art einen fröhlichen Einfluß, und aus diesem Quirlen und Schaffen, aus diesem Leben und Lebenlassen, aus diesem Nehmen und Geben, welches mit freier Brust, ohne irgend einen theoretischen Leitstern, von so viel Jünglingen, nach eines jeden angebornem Charakter, ohne Rücksichten getrieben wurde, entsprang jene berühmte, berufene und verrufene Literaturepoche, in welcher eine Masse junger genialen Männer, mit aller Mutigkeit und aller Anmaßung, wie sie nur einer solchen Jahreszeit eigen sein mag, hervorbrachen, durch Anwendung ihrer Kräfte manche Freude, manches Gute, durch den Mißbrauch derselben manchen Verdruß und manches Übel stifteten [...].

Woran sollen aber junge Leute das höchste Interesse finden, wie sollen sie unter ihresgleichen Interesse erregen, wenn die Liebe sie nicht beseelt, und wenn nicht Herzensangelegenheiten, von welcher Art sie auch sein mögen, in ihnen lebendig sind?84



Lo stesso Platner afferma che «Der Ursprung aller Ideen ist also die sinnliche Empfindung»85. Ovvero, l’origine di ogni nostra idea risiede nel sentire veicolato dai sensi. Dalle parole di Goethe risulta chiaro che la nuova antropologia esplicitata nell’opera di Platner, oltre ad avere solide radici nella fisiologia, nella medicina e nella filosofia del tempo, arriva a influenzare anche la letteratura, la quale vuole a sua volta farsi specchio delle nuove conoscenze e farsi portavoce di quelle “questioni del cuore” capaci di scuotere in modo sempre più violento i giovani autori. Questi vanno formandosi in quel clima di cambiamento che offre la Germania della seconda metà del XVIII secolo. Così come non esiste una linea di demarcazione tra il corpo e l’anima, tra esperienza sensibile e pensiero, così la “nuova antropologia” travalica i confini tra i saperi, diventando una base concettuale e teorica per qualsiasi nuovo studio inerente alla natura umana. In questa prospettiva, le riflessioni di Platner si trovano riformulate nelle parole di diversi autori del tempo che, come si vedrà a breve a proposito del movimento stürmeriano, impostano la propria poetica intorno all’idea di ganzer Mensch. Più in particolare, la nuova antropologia riunisce quei due rami del sapere che oggi vengono chiamati hard e human sciences, tracciando una linea retta che dalla medicina e dalla fisiologia, passando attraverso la riflessione filosofica, arriva all’estetica.

Proprio la aisthesis, basata etimologicamente sull’esperienza sensibile, diviene una parte costitutiva dell’antropologia, facendo dell’Arte – intesa indistintamente come musica, pittura, danza, letteratura o come qualsiasi altro atto creativo – uno strumento per l’osservazione e lo studio dell’essere umano. Quello che interessa in questa sede, al fine di rendere chiaro il passaggio dal commercium mentis et corporis alla poetica dello Sturm und Drang, è rappresentato dalle declinazioni letterarie di questa nuova antropologia. Quest’ultima, infatti, diviene il Leitmotiv contenutistico e stilistico di molte opere del tempo che, lungi dall’essere meri oggetti artistici lontani dalla realtà, intessono tra le pagine le profondità di uno Herz tutto umano e radicato nella più quotidiana esperienza. 

3.4. Per una nuova antropologia letteraria

Dai proficui dialoghi tra ambiti diversi emerge, parallelamente alle riflessioni dei fisiologi e dei medici del tempo, una nuova disciplina dalla natura ibrida e composita, che la critica ha definito a posteriori come antropologia letteraria86. In questa definizione viene riassunta l’idea che l’antropologia possa essere alla base dell’estetica, dunque delle diverse forme artistiche, e che allo stesso tempo queste siano una parte fondante dell’antropologia stessa. Peraltro, il legame tra antropologia e letteratura trova nella Affektenlehre un importante snodo, essendo gli affetti la chiave per comprendere l’idea antropologica di ganzer Mensch e al contempo il punto di partenza per qualsiasi atto creativo, tra cui dunque anche la scrittura.

Benché tali intrecci siano stati intuiti già in tempi antichi, nella Germania del XVIII secolo questo discorso acquisisce una pregnanza e vivacità del tutto innovative. Nel più ampio contesto del commercium mentis et corporis, anche l’intraprendenza e l’inventiva letteraria ed estetica divengono particolarmente importanti, poiché lo studio dei processi creativi e le varie forme di introspezione veicolate attraverso la letteratura sono esse stesse degli scorci privilegiati su un più ampio discorso antropologico. L’antropologizzazione della letteratura e dell’arte e l’estetizzazione della conoscenza sono due processi indissolubilmente legati: pensare alla logica intrinseca dei sensi e dell’immaginazione favorisce produttivamente – e in modo sorprendentemente preciso – l’esplorazione dell’essere umano87.

Sulla base di tali premesse, da una parte l’antropologia diviene letteraria: essa veicola la nuova visione dell’uomo non solo sul piano del contenuto ma anche attraverso una precisa e consapevole sorveglianza formale, che si traduce, a seconda dei vari autori, in determinate scelte stilistiche volte a sottolineare e a esplicitare l’interdipendenza tra mente e corpo, Leib und Seele, attraverso l’atto della scrittura. Dall’altra parte, invece, la letteratura diviene antropologica, delineandosi come uno spazio prediletto per dare voce a temi e motivi di carattere universale. In sintesi, la letteratura trasforma le forme di pensiero antropologico in forme letterarie, costruendo personaggi, storie e stili intorno alla scienza dell’uomo e della sua interazione con il mondo, coniugando ancora una volta la Innenwelt dell’autore con una più ampia e tangibile Außenwelt:


Die Literatur braucht die «Erfahrungseelenkunde» oder «Experimentalseelenlehre» um des Komplexitätsgewinns im Figurenentwurf willen – nicht nur für eine differenzierende Sicht des Schwärmers und die Frage nach den Möglichkeitsbedingungen seiner Kur, sondern zunehmend auch, um jene Nachtseiten der Seele oder deren dunklen Fundus literarisch zu kolonialisieren und sich das Wissen um die Unwillkürlichkeiten, die Zwänge und seelischen Kausalitäten einzuverleiben88.



Ecco in sintesi cosa si intende per antropologia letteraria: l’essere umano nella sua totalità e complessità diventa discorso, il commercium mentis et corporis si fa stile e forma artistica per veicolare un messaggio universale, al di là della particolarità di una determinata opera. Al contempo, l’opera letteraria diviene uno strumento per indagare e comprendere la natura umana. Come sostiene Albrecht Koschorke89, il Settecento tedesco custodisce una prima “alfabetizzazione” della nuova idea di ganzer Mensch cui si accompagna una visione incarnata della conoscenza: l’atto della scrittura inizia a essere inteso come atto di mediazione tra il corpo e la mente, tra gli affetti e la ragione, per arrivare a essere un vero e proprio medium di emozioni tra l’autore e il lettore di ogni tempo. Si delinea così il concetto di Herzensschrift – scritto del cuore –, spazio letterario privilegiato per esprimere a parole le profondità della natura umana:


Die Menschennatur, die sonst durch Hinfälligkeit bedrückt und auf beunruhigende Weise als Kontingent erfahren wird, erscheint als unverstellte Humanität; ihre literale Gestalt will verstanden werden als Sprache des reinen Inneren, des Herzens90.



La letteratura stürmeriana può essere riletta e riconsiderata in questa prospettiva antropologica, ponendo l’attenzione più in particolare su alcuni scritti del cuore che, proprio per aver condensato tra le parole un’autentica, immediata essenza umana, riescono ancora oggi a comunicare in armonia con il lettore. Si legge ancora in Dichtung und Wahrheit: 


Was gewöhnliche Menschen, die sich nicht selbst beobachten, nur vorübergehend quält, was sie sich aus dem Sinne zu schlagen suchen, das ward von den bessern scharf bemerkt, beachtet, in Schriften, Briefen, Tagebüchern aufbewahrt. [...] Zu einem solchen Abarbeiten in der Selbstbeobachtung berechtigte jedoch die aufwachende empirische Psychologie, die nicht gerade alles was uns innerlich beunruhigt, für bös und verwerflich erklären wollte, aber doch auch nicht alles billigen konnte; und so war ein ewiger nie beizulegender Streit erregt91.



C’è dunque un collegamento diretto tra le Herzensschriften derivate da un sempre più esplicito «lavorio introspettivo»92 e la nascente psicologia empirica che, come si è visto attraverso gli studi di Haller, Unzer e anche a proposito della nuova idea antropologica esposta da Platner, getta le sue radici nel vivo dell’esperienza sensibile.

In parallelo alle riflessioni esposte fino a qui, Kant elabora anche una sua nuova idea di antropologia che confluisce nella pubblicazione di Anthropologie in pragmatischer Hinsicht del 1798. Quest’opera mostra come anche nella filosofia kantiana si delinei un’idea antropologica basata sull’esperienza – pratica, sensibile, appunto pragmatica – che si allontana da una concezione puramente metafisica, dove l’uomo viene considerato in primis come essere vivente, soggetto agli affetti e alle passioni che possono nascere nella propria interiorità, e come individuo sempre inserito in un contesto, capace a sua volta di influenzarne e direzionarne i pensieri, i sentimenti, le azioni93. In sintesi, nel suo ultimo scritto Kant prende in considerazione non più un essere umano pensato secondo due dimensioni distinte, bensì un ganzer Mensch che, proprio per la sua intrinseca complessità, richiama una osservazione non più solo teorica ma anche e soprattutto empirica, alla quale devono collaborare tutti i diversi saperi: 


Eine Lehre von der Kenntniß des Menschen, systematisch abgefaßt (Anthropologie), kann es entweder in physiologischer oder in pragmatischer Hinsicht seyn. – Die physiologische Menschenkenntniß geht auf die Erforschung dessen was die Natur aus dem Menschen macht, die pragmatische auf das was Er, als freyhandelndes Wesen, aus sich selber macht, oder machen kann und soll94.



Pur distanziandosi dal commercium mentis et corporis à la Platner, in questo scritto Kant si occupa ampiamente delle funzioni degli organi di senso, degli affetti e dei temperamenti, delle sensazioni di piacere e dispiacere, nonché delle malattie mentali e della fisiognomica95. Più in particolare, Kant decreta un esplicito collegamento tra la letteratura e l’antropologia, descrivendo alcune opere letterarie come fonti fondamentali per la comprensione e per lo studio dell’uomo:


Endlich sind es zwar eben nicht Quellen, aber doch Hülfsmittel zur Anthropologie: Weltgeschichte, Biographien, ja Schauspiele und Romane. Denn obzwar beyden letzteren eigentlich nicht Erfahrung und Wahrheit, sondern nur Erdichtung untergelegt wird und Uebertreibung der Charactere und Situationen, worein Menschen gesetzt werden, gleich als im Traumbilde aufzustellen, hier erlaubt ist, jene also nichts für die Menschenkenntniß zu lehren scheinen, so haben doch jene Charactere, so wie sie etwa ein Richardson oder Moliere entwarf, ihren Grundzügen nach aus der Beobachtung des wirklichen Thun und Lassens der Menschen genommen werden müssen; weil sie zwar im Grade übertrieben, der Qualität nach aber doch mit der menschlichen Natur übereinstimmend seyn müssen96.



La letteratura si configura come uno spazio dove è possibile trovare rappresentata la natura autentica dell’essere umano. Proprio per questa ragione si rende concreta la possibilità di studiare le opere letterarie in un’ottica antropologica, prendendo in considerazione in questo senso i processi di creazione e di ricezione del testo come processi incarnati e coinvolgenti la totalità dell’autore o del lettore, come dimostra oggi la neuroermeneutica.

Si apre da qui una nuova prospettiva sugli scritti del tempo, i quali, se interpretati e letti nella consapevolezza di tale intento, figurano come precise e attente rappresentazioni dell’interazione tra l’anima e il corpo dell’autore. Secondo quanto sostengono diversi studiosi, in particolare Hans-Jürgen Schings e Helmut Pfotenhauer97, l’intento di una antropologia letteraria può essere rintracciato in particolare in alcuni generi, come quello dell’autobiografia, del romanzo psicologico e della scrittura intima, con la quale si intendono le lettere, i carteggi, le confessioni, i diari. Al centro del racconto, inteso innanzitutto come Selbstbeobachtung (auto-osservazione) si pone il soggetto, uno Ich al contempo lirico e reale che, nonostante la prospettiva individuale presentata dal racconto stesso, si erge a modello dell’intero genere umano.

Proprio sulla base di questo presupposto, Karl Philipp Moritz elabora il suo Magazin zur Erfahrungseelenkunde, il primo giornale di psicologia empirica pubblicato dal 1783 al 1793, all’interno del quale l’autore esplicita gli intrecci fondamentali tra ciò che è Literatur e ciò che è Anthropologie, detta altresì nel titolo “psicologia dell’esperienza”. Secondo quanto si legge nella Vorrede (1782) del giornale, al centro di ogni narrazione c’è in primis l’umano cuore, con le sue gioie e i suoi dolori, che proprio attraverso la letteratura può essere espresso e al contempo meglio conosciuto:


Kömt eine solche Wissenschaft zur Volkommenheit, so wird man einmal die Kentniß des menschlichen Herzens mehr aus der ersten Quelle, als aus Erdichtungen schöpfen können. Das Nachbeten und Abschreiben in den Werken des Geistes wird aufhören, und der Dichter und Romanenschreiber wird sich genöthigt sehn, erst vorher Erfarungsseelenlehre zu studiren, ehe er sich an eigene Ausarbeitungen wagt98.



Il menschliches Herz, ricolmo di sensazioni, sentimenti ed emozioni, scaturite a loro volta da quel commercium mentis et corporis ormai comprovato da discipline che spaziano dalla medicina alla filosofia, diviene così il vero protagonista della nuova antropologia del ganzer Mensch, la quale in modo esplicito e talvolta implicito si dispiega tra gli scritti del tempo per arrivare a determinare l’intera poetica dello Sturm und Drang.
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Capitolo quarto
La parola del ganzer Mensch

La nuova scienza antropologica, ovvero quella psicologia empirica al centro del Magazin moritziano, compone la cornice entro la quale prende forma una nuova lingua – una Herzenssprache – capace di rispecchiare quell’umano cuore intorno al quale ruota l’intero sistema mente-corpo. Sulla base di un bisogno intrinseco di una espressività nuova e libera da paradigmi obsoleti, con l’avanzare del secolo XVIII si delinea in modo sempre più chiaro una estetica antropologica, basata in primis sul significato etimologico del termine aesthetica (da αἰσϑητικός), ovvero «dottrina della conoscenza sensibile»1. Qualsiasi atto artistico, tra cui anche la scrittura, si basa sull’umano Fühlen, quel sentire da cui originano gli affetti e i pensieri, che a loro volta vengono veicolati attraverso la parola. Quest’ultima diviene ora il focus intorno al quale si costruisce la poetica stürmeriana, segno materiale, inciso sulla carta, della nuova idea antropologica del ganzer Mensch2. Afferma Matthias Luserke: 


Von der literarischen Epoche des Sturm und Drang wurden insbesondere drei zentrale Anliegen der Neologie dichterisch fruchtbar gemacht. Deren erstes war, aus der auch von den Neologen vollzogenen “anthropologische Wende” hervorgehend, die Entdeckung und Propagierung des “ganzen Menschen”. Entgegen einem bis heute noch kolportierten Fehlurteil konterkarierten die theologischen Aufklärer die pietistische Gefühlskultur keineswegs durch ein einseitig rationalistisches Menschenbild, erstrebten vielmehr die integrative Vermittlung der bipolaren menschlichen Wesensstruktur, indem sie Kopf und Herz, Seele und Leib, ethische Einsicht und moralisches Gefühl, theologische Reflexion und religiöse Empfindung in harmonischen Ausgleich und Einklang zu bringen suchten3.



La poetica stürmeriana si costruisce in questo senso intorno a una Gefühlsästhetik, ovvero una estetica del sentimento volta a esprimere la natura del ganzer Mensch. Questa si delinea come una esplicita manifestazione dell’antropologia letteraria scaturita dal pensiero di Platner. Come afferma anche Kant, la letteratura e, più in particolare, alcuni scritti di natura intima e autobiografica prendono spunto dal vivo dell’esperienza quotidiana realmente vissuta ed esperita dall’autore, divenendo così una fonte importantissima anche per delineare una scienza dell’uomo4. Con la seconda metà del XVIII secolo, l’intero ambito dell’estetica acquisisce un più ampio respiro antropologico e, dunque, anche il nascente movimento stürmeriano trae ispirazione e vigore proprio da questi stessi presupposti, facendo della letteratura uno strumento chiave per l’espressione e per lo studio delle dinamiche sottese a quelle interrelazioni citate da Luserke, ovvero tra testa e cuore, anima e corpo, intuizione etica e sentimento morale, riflessione teologica e sentimento religioso, da considerarsi come relazioni non più dicotomiche e alle quali gli Stürmer vogliono dare voce. Estetica e letteratura, in sintesi, divengono uno spazio fisico, concreto, tangibile, nel quale dare una forma all’interiorità dell’homo novus:


Die Ästhetik und Literatur nämlich wirken an der Entdeckung des Menschen noch gleichberechtigt mit, weil sie dem Singulären, Kontingenten, Opaken und Widersprüchlichen leichter sprachlichen Raum und normativen Geltung zu berichten vermögen, wie es im Blick auf eine der großen Entdeckungen dieses Jahrhunderts erforderlich ist: den fundus animae, den dunklen Grund der Seele5. 



Il fondo oscuro dell’anima, protagonista della nuova estetica antropologica, è la fonte da cui originano gli affetti umani. Sensazioni, sentimenti, emozioni, passioni: tutto questo complesso e invisibile universo affettivo ha sede in questo luogo apparentemente inattingibile, crocevia tra corpo e mente, che invece ora preme per farsi narrazione. L’estetica e la poetica, che insieme danno vita all’arte e alla letteratura, sono in questo senso strumenti privilegiati con i quali costruire un nuovo spazio linguistico («ein sprachliche[r] Raum»6) dove rintracciare il passaggio della voce e della mano del ganzer Mensch.

La dimensione della corporeità, che, grazie alle conferme provenienti dal discorso intellettuale del commercium mentis et corporis, ha acquisito una posizione di primaria importanza, invade da questo istante in poi qualsiasi atto creativo, compreso quello della scrittura. Ecco perché questo preciso momento storico-culturale dialoga tanto produttivamente e armonicamente con le odierne teorie neuroscientifiche relative al concetto dell’embodiment: nella Spätaufklärung, culla dello Sturm und Drang, il razionalismo illuminista sfuma sempre di più verso una nuova e dirompente Gefühlskultur che pone al centro proprio la dimensione del corpo e del suo sentire, il Gefühl7. Tale cultura del sentimento guadagna sempre maggior vigore e credibilità, quasi come fosse una nuova e laica religione, volta a ricomporre la sacra unità psicofisica dell’uomo. Si pensi, ad esempio, alla scena centrale del Faust goethiano, intitolata Marthens Garten, dove Gretchen interroga Faust a proposito del suo rapporto con la religione: «Glaubst du an Gott?»8. Faust condensa nella sua risposta – quasi un vero e proprio monologo in cui le parole sgorgano da una intimità profonda a mo’ di confessione – tutta l’essenza della Gefühlskultur che permea il momento in cui Goethe scrive i seguenti versi:


Mißhör mich nicht, du holdes Angesicht!

Wer darf ihn nennen?

Ich glaub’ ihn.

Wer empfinden

Und sich unterwinden

Zu sagen: ich glaub’ ihn nicht?

Der Allumfasser,

Der Allerhalter,

Faßt und erhählt er nicht

Dich, mich, sich selbst?

Wölbt sich der Himmel nicht dadroben?

Liegt die Erde nicht hierunten fest?

Und steigen freundlich blickend

Ewige Sterne nicht herauf?

Schau’ ich nicht Aug’ in Auge dir,

Und drängt nicht alles

Nach Haupt und Herzen dir,

Und webt in ewigem Geheimnis

Unsichtbar sichtbar neben dir?

Erfüllt davon dein Herz, so groß es ist,

Und wenn du ganz in dem Gefühle selig bist,

Nenn es dann, wie du willst,

Nenn’s Glück! Herz! Liebe! Gott!

Ich habe keinen Namen

Dafür! Gefühl ist alles9.



Le parole di Faust appaiono come una aperta dichiarazione di una religione terrena, nuova, diversa, slacciata dalla sua accezione tradizionale e tutta rivolta al religāre o, come lo si voglia intendere, al relegĕre10. Il credo di Faust si erge sulle bellezze del creato, sui momenti del quotidiano, su un intero universo di affetti che si estrinseca sul piano soggettivo e intersoggettivo: «il sentimento è tutto»11.

In questi versi del Faust, tacitamente, Goethe inscrive i presupposti del movimento dello Sturm und Drang, all’interno del quale avviene un processo di liberazione dell’Io, soggetto reale e lirico, attraverso l’atto narrativo, che diviene atto cognitivo e affettivo nel medesimo tempo: «Sturm und Drang ist Literatur, welche die Entdeckung des Individuellen als authentisches Erlebnis beschreibt, sich über Rollenzuweisungen in Drama und Lyrik hinwegsetzt und das je eigene Erlebnis und die je eigene Pein zum Gegenstand der Beschreibung macht»12, e ancora «Sturm und Drang ist Literatur, welche die Selbstbestimmung des Menschen nicht nur fordert, sondern literarisch beschreibt»13. In questo senso, il movimento stürmeriano risulta essere una realizzazione letteraria di quella estetica antropologica scaturita dal commercium mentis et corporis, nella quale, proprio attraverso una narrativizzazione della Innenwelt dell’individuo mediante la parola – che è al contempo pensiero, sentimento, gesto, azione – si realizza una emancipazione delle passioni. Afferma Katja Mellmann:


Um 1770 meldete sich eine neue Generation von Schriftstellern zu Wort, die unter anderem durch eine neuartige Gefühlsemphase auf sich aufmerksam machte – bzw. Anstoß erregte. Diese Auffälligkeit scheint sich dem neuen anthropologischen Interesse der Zeit am “ganzen” Menschen (also auch an seinen “unteren Erkenntnisvermögen”) zu verdanken14.



Quello che può entrare davvero in dialogo con l’odierna teoria degli affetti è allora proprio questa rinnovata “enfasi posta sul sentimento”, peraltro sostenuta dalle nuove conoscenze inerenti al rapporto mente-corpo, le quali hanno svelato che proprio quel sentire – Fühlen oder Empfinden – influenza e guida anche il pensare. È da questo momento in poi, in sintesi, che la sfera affettiva e quella cognitiva vengono concepite come interagenti, e questo nuovo assunto si rivela in tutta la sua forza nella poetica stürmeriana. Ecco dunque cosa intende precisamente Matthias Luserke definendo lo Sturm und Drang una «Seelengeographie der Aufklärung psychohistorisch erweitert[]»15. La geografia dell’anima si riflette in particolare nella lingua, nell’espressione volontaria e consapevole di ciò che avviene in questo mondo interiore, ed è in questo aspetto che, oggi, la letteratura si riallaccia armonicamente alle neuroscienze cognitive.

Per comprendere al meglio il collegamento tra la poetica stürmeriana e la teoria degli affetti, si prenderanno ora in esame due autori che hanno reso particolarmente esplicita la Gefühlsemphase che, con la forza e l’impeto del novum, investono linguaggio e pensiero anticipando così, nel caso del primo, e dando vita nel caso del secondo al movimento dello Sturm und Drang: Johann Georg Hamann e Johann Gottfried Herder. È Arnold Gehlen a esplicitare in maniera pregnante e convincente tale collegamento:


Herder hat das geleistet, was jede philosophische Anthropologie, auch die, welche einen theologischen Begriff des Menschen voraussetzt, zu leisten verpflichtet ist: die Intelligenz des Menschen im Zusammenhang seiner biologischen Situation, seiner Wahrnehmungs-, Handlungs- und Bedürfnisstruktur zu sehen, d.h. «die gänzliche Bestimmung seiner denkenden Kräfte im Verhältnis seiner Sinnlichkeit und Triebe». Das menschliche Bewußtsein setzt eine besondere morphologische Ausstattung, eine besondere Bewegungsfähigkeit, Wahrnehmungsleistung und Antriebsstruktur voraus, eine «ganz verschiedenartige Richtung und Auswickelung aller Kräfte». Die philosophische Anthropologie hat seit Herder keinen Schritt vorwärts getan, und es ist im Schema dieselbe Auffassung, die ich mit den Mitteln moderner Wissenschaft entwickeln will. Sie braucht auch keinen Schritt vorwärts zu tun, denn dies ist die Wahrheit16.



In questo passaggio pare risuonare il succitato motto verdiano «torniamo all’antico e sarà un progresso»17, e le parole di Gehlen possono valere anche se trasportate nel presente: il pensiero filosofico e antropologico letteralmente e testualmente incarnato nel linguaggio proposto dagli Stürmer corrisponde all’immagine dell’uomo contemporaneo e, anzi, ad oggi appare ancora non del tutto realizzato. Proprio grazie a questa intrinseca modernità, parole e pensiero del secolo XVIII vengono oggi osservati tramite «gli strumenti della scienza moderna»18 che, nella cornice del presente studio, coincide con quanto le neuroscienze e le scienze cognitive continuano a scoprire in merito all’affascinante universo degli affetti. A ben guardare – si ricordi ancora Verdi – tali scoperte sono in realtà una progredita e sperimentale conferma di quanto già era impresso, in modo chiaro, esplicito e per questo tanto più dirompente e rivoluzionario, tra gli scritti del periodo che ruota intorno a quella «deutsche literarische Revolution»19 chiamata Sturm und Drang. 

4.1. Johann Georg Hamann: una lingua dell’anima

Johann Georg Hamann (Königsberg 1730-Münster 1788), conosciuto anche come “Mago del Nord”, è da considerarsi – soprattutto alla luce di quanto affermato finora – il più importante precursore del movimento stürmeriano. Il pensatore sviluppa una visione antropologica anti-razionalista, radicalmente incentrata sull’affermazione dei sensi e degli affetti, che si riversa anche nella sua concezione di ciò che è linguaggio. In questo senso, nel pensiero e nelle opere di Hamann è possibile trovare le prime tracce di quella “parola del ganzer Mensch” che lo Sturm und Drang, qualche anno più tardi, pone come caposaldo di una intera poetica. Si legga quanto scrive a proposito Goethe in Dichtung und Wahrheit: 


Da nun aber Hamann ein für allemal dieser Trennung widerstrebte, und wie er in einer Einheit empfand, imaginierte, dachte, so auch sprechen wollte, und das gleiche von andern verlangte; so trat er mit seinem eignen Stil und mit allem was die andern hervorbringen konnten, in Widerstreit. Um das Unmögliche zu leisten, greift er daher nach allen Elementen; die tiefsten geheimsten Anschauungen, wo sich Natur und Geist im Verborgenen begegnen, erleuchtende Verstandesblitze, die aus einem solchen Zusammentreffen hervorstrahlen, bedeutende Bilder, die in diesen Regionen schweben, andringende Sprüche der heiligen und Profanskribenten, und was sich sonst noch humoristisch hinzufügen mag, alles dieses bildet die wunderbare Gesamtheit seines Stils, seiner Mitteilungen. Kann man sich nun in der Tiefe nicht zu ihm gesellen, auf den Höhen nicht mit ihm wandeln, der Gestalten, die ihm vorschweben, sich nicht bemächtigen, aus einer unendlich ausgebreiteten Literatur nicht gerade den Sinn einer nur angedeuteten Stelle herausfinden; so wird es um uns nur trüber und dunkler je mehr wir ihn studieren, und diese Finsternis wird mit den Jahren immer zunehmen, weil seine Anspielungen auf bestimmte, im Leben und in der Literatur augenblicklich herrschende Eigenheiten vorzüglich gerichtet waren20.



Il pensiero e lo stile di Hamann vengono particolarmente influenzati dalla lettura del Trattato sulla natura umana di David Hume, nel quale, oltre alla dichiarazione di una necessaria interdisciplinarità21, traspare anche una generale sfiducia nei confronti di un approccio meramente razionale ai processi conoscitivi a favore di una visione olistica, nella quale invece soprattutto la sfera affettiva e quella spirituale concorrono alla conoscenza del mondo22. Hume e Socrate, che per primo dichiarava l’insufficienza della ragione e la costante incompletezza del sapere umano, divengono così due figure centrali nelle opere di Hamann, poiché, come afferma Luserke, «sie eine empirische Fundierung alles Wissens in den sinnlichen Vermögen des Menschen propagieren und weil sie ihr skeptisches Denken unmittelbar mit Handlungsmaximen zu verbinden suchen»23. L’attenzione che Hamann ripone sulle facoltà sensoriali dell’uomo rappresenta un ponte tra la Affektenlehre del tempo, a sua volta legata a doppio filo con l’antropologia del ganzer Mensch, e la poetica stürmeriana. Tale attenzione diviene nel pensiero di Hamann un vero e proprio credo religioso, che si mescola armonicamente con la spiritualità del filosofo, anch’essa costruita sulla centralità della sfera emotiva dell’essere umano. Il filosofo sostiene che «tutta la nostra tensione religiosa deve muoversi verso la pienezza dei sensi e delle emozioni, che rivelano la Divinità.  Più forte è questo impulso, più alta è la rivelazione di Dio»24. Prende forma da qui una nuova teologia che pone al centro l’essere umano con il proprio Gefühl, un sentimento mediante cui – come Faust – percepire e dare significato al mondo che si esperisce. Per Hamann l’uomo è un essere passionale, un «Leidenschaftswesen»25: «Wenn unsere Vernunft Fleisch und Blut hat, haben muß, und eine Wäscherin oder Sirene wird; wie wollen Sie es den Leidenschaften verbieten? Wie wollen Sie den erstgebornen Affect der menschlichen Seele dem Joch der Beschneidung unterwerfen?»26.

Sono i pilastri di questo nuovo credo basato sulla pienezza dei sensi e su una totale emancipazione delle passioni in opposizione alla loro repressione – Fülle des Herzens; Freiheit des Gefühls – a essere presi come modello dagli autori dello Sturm und Drang, i quali, nella loro poetica, ne mantengono intatto il valore non tanto in senso teologico-religioso quanto invece in senso estetico, preservando in particolare lo stile emozionale che emerge dal linguaggio di Hamann27.

Due opere nelle quali il filosofo inscrive i presupposti di questa nuova estetica antropologica sono le Sokratische Denkwürdigkeiten del 1759 e la Aesthetica in Nuce del 1762, la quale riporta l’eloquente sottotitolo di Eine Rhapsodie in Kabbalistischer Prose: in questi scritti, Hamann propone uno stile rispondente al bisogno ormai pressante di una libera espressione del sentire soggettivo e delle proprie facoltà associative e immaginative, emancipate da ogni vincolo razionale. La rapsodia, sul modello dell’originale componimento musicale libero e variegato, costruito d’istinto sull’onda dei moti d’animo del compositore, diviene il genere più amato dai giovani autori del tempo, che andranno presto a costituire il nucleo del movimento stürmeriano. Questo poiché, soprattutto, in questa tipologia testuale vengono meno le regole di un argomentare razionale e ordinato, per fare invece spazio a un susseguirsi istintivo, immediato ed emozionale di pensieri28.

È proprio per questa libertà di espressione, che spesso sfocia nel misterico, che Hamann viene chiamato il “Mago del Nord”, come a voler sottolineare che le parole, se associate secondo un sentire profondo e irrazionale, sono naturali portatrici di una magia che, come afferma due secoli più tardi Antonio Damasio29, è rivelatrice degli intrecci tra la mente e il corpo. In particolare, Hamann costruisce un’estetica del linguaggio basata principalmente sulla metafora, figura retorica che rappresenta un ponte tra i sensi e la ragione30: «Sinne und Leidenschaften reden und verstehen nichts als Bilder. In Bildern besteht der ganze Schatz der menschlichen Erkenntniß und Glückseligkeit»31. Sulla base di questo assunto, Hamann costruisce un linguaggio capace di rispecchiare testualmente, ovvero attraverso il potere immaginifico delle parole, l’interiorità dell’uomo. Inequivocabile, a tal proposito, il seguente passo dalle Sokratische Denkwürdigkeiten: «Reden ist übersetzen – aus einer Engelsprache in eine Menschensprache, das heißt, Gedanken in Worte, Sachen in Namen, Bilder in Zeichen»32. Si costruisce in sintesi un linguaggio del sentimento, una Seelensprache che traduce in lettere il mondo interiore di colui che parla e scrive. 

Hamann propone così una nuova visione del linguaggio, il quale diviene un medium tra la Innenwelt e la Außenwelt e si fa veicolo di quello «Sturm der Leidenschaft»33 che invade l’interiorità del soggetto al centro dell’atto narrativo: «Die Natur würkt durch Sinne und Leidenschaften. Wer ihre Werkzeuge verstümmelt, wie mag der empfinden? Sind auch Geläute Sendern zur Bewegung aufgelegt?»34. Riconosciuta l’importanza della sfera affettiva, radicata in primis nelle facoltà sensibili del corpo, si crea una armoniosa continuità tra pensiero, sentimento e linguaggio, che ricalca il commercium mentis et corporis ormai comprovato da diversi saperi: «Leidenschaft allein gebe den Abstraktionen und Hypothesen Hände, Füße und Flügel, den Bildern und Zeichen gebe sie Geist, Leben und Zungen»35. L’estetica di Hamann è basata in questo senso non solo sulla mera imitazione del bello della natura, bensì sulla totalità delle passioni – anche non rispondenti al concetto classico di “bello” – che si esperiscono con e attraverso il cuore, quello Herz che rappresenta il fulcro dell’interazione mente-corpo:


«Aesthetica» bedeutet im Baumgartens Sprache [...] sowohl Ästhetik als auch die Wissenschaft von der niedrigeren sinnlichen Erkenntnis – niedrig im Verhältnis zu der höheren deutlichen Vernunfterkenntnis. In dem Doppelsinn des Wortes liegt Hamanns Ausgangspunkt [...]; alles hat der Mensch durch die Sinne empfangen, und die Poesie ist die sinnliche, anschauliche Sprache, die diesem Menschen (= «Sinne und Leidenschaften») gemäß ist und die von der gleichnishaften, sinnlichen Anrede Gottes hervorgerufen wird. Der Mensch ist die Krone der sinnlichen Offenbarung Gottes36.



In questo senso, le passioni, gli affetti, la sensualità appartengono secondo Hamann alle stesse leggi della natura sulle quali si basano anche l’estetica e la poetica, e il linguaggio deve seguire il più possibile – proprio come fosse una rapsodia – i moti di anima e corpo del ganzer Mensch: «Nichts ist also in unserem Verstande ohne vorher in unsern Sinnen gewesen zu seyn»37. In questo senso, le Sokratische Denwürdigkeiten, così come la Aesthetica in Nuce, possono essere lette come scritti programmatici dello Sturm und Drang38, poiché, come afferma Luserke,


Schon diese erste, schnell berühmt werdende Schrift dokumentiert anschaulich H.s spezifische Kritik an der zuvor auch von ihm vertretenen Aufklärung sowie einige der Gründe, die ihn zu einem “Wegbereiter des Sturm und Drang” (Luserke 2010, 94) werden lassen. So liefert die Schrift eine Apologie der Leidenschaften und deren somatische Grundlegung gegen die Versuche ihrer rationalistischen Einhegung. Zudem sucht H. seine Abkehr von “allen” Formen aufklärerischer Systematik nicht nur der Sache nach, sondern auch methodisch und sprachlich gezielt umzusetzen39.



Il focus sulla tematica del linguaggio, allora, è da considerare come lo snodo chiave tra la Affektenlehre e la poetica stürmeriana: secondo Hamann, nella lingua e nello stile viene intessuta quella apologia delle passioni che diventa anche il caposaldo del movimento degli Stürmer.

La dimensione comunicativa ottiene con il pensiero di Hamann un’attenzione inedita, e la lingua inizia a essere concepita esplicitamente come specchio e veicolo di quell’intreccio inscindibile tra pensiero e passioni:


Die Schrift kann mit uns Menschen nicht anders reden, als in Gleichnissen, weil alle unsere Erkenntnis sinnlich, figürlich und der Verstand und die Vernunft die Bilder der äußerlichen Dinge allenthalben zu Allegorien und Zeichen abstracter, geistiger und höherer Begriffe macht40.



La scrittura, la parola, il linguaggio acquisiscono nel pensiero di Hamann una valenza spirituale, diventando mezzi concreti e materialmente tangibili attraverso i quali si rivela una dimensione altrimenti inconoscibile. Si legge nelle Biblische Betrachtungen: «Die wahre Poesie ist eine natürliche Art der Prophezeyung»41. La vera poesia, insita in una lingua che si faccia specchio autentico della totalità del cuore e della mente, rappresenta un atto profetico di rivelazione. Il filosofo costruisce intorno a questa consapevolezza uno stile, dove il misterico (Dunkelheit) e l’apparente immediatezza della scrittura nascondono in realtà una retorica attenta e consapevole, volta a comunicare l’essenza del ganzer Mensch:


Die strategisch bestimmte Dunkelheit ist, wenn man sie analysiert, ein traditionelles Mittel des acutum dicendo genus; dieses bedient sich intellektuell verfremdender, also paradoxer Mittel in Gedanken (Gedanken-Pointen) und Sprache (Wort-Pointen). Der Hörer wird zur eigenen Gedankenarbeit provoziert: er soll die Brücke zwischen dem Paradox und der gemeinten Bedeutung schlagen. Er wird Gedanken-Komplize des Autors42.



In questo stile risiede l’attuazione di un reale circolo ermeneutico tra autore, testo e lettore (qui Hörer), il quale deve riempire il vuoto semantico lasciato da metafore e nessi oscuri attraverso la propria esperienza soggettiva. È precisamente in quest’ultimo aspetto che affondano le radici della poetica stürmeriana, o più in generale di una «Zeit des antirhetorischen Affekts»43: nello stile di Hamann prende forma una lingua degli affetti che emergerà, negli scritti degli autori a seguire, in modo sempre più immediato, libero da vincoli e strategie retoriche, proprio come se la scrittura potesse diventare una rapsodia in prosa. Si legge nel Versuch über eine akademische Frage:


Wenn unsere Vorstellungen sich nach dem Gesichtspunct der Seele richten, und dieser nach vieler Nennung durch die Lage des Körpers bestimmt wird; so last sich ein gleiches auf den Körper eines ganzen Volkes anwenden. Die Lineamente ihrer Sprache werden also mit der Richtung ihrer Deutungsart correspondieren; und jedes Volk offenbart selbige durch die Natur, Form, Gesetze und Sitten ihrer Rede eben so gut als durch ihre äußerliche Bildung und durch ein Schauspiel öffentlicher Handlungen. […] Da sich unsere Denkungsart auf sinnliche Eindrücke und die damit verknüpfte Empfindungen gründet; so läßt sich sehr wahrscheinlich eine Übereinstimmung der Werkzeuge des Gefühls mit den Springfedern der menschlichen Rede vermuthen44.



Il legame sempre più esplicito tra affetti e parole diviene un Leitmotiv nei testi hamanniani45. In una lettera a Jacobi del 14 novembre 1784 Hamann scrive:


Per me il problema non è: che cosa è la Ragione? Ma piuttosto: che cosa è il linguaggio? Qui credo stia la radice di tutti i paralogismi ed antinomie di cui si fa carico alla prima. Da ciò consegue che si scambino parole per concetti e concetti per cose reali. Nella sfera dei vocaboli e dei concetti non c’è possibilità di evidenza, giacché questa è relativa soltanto alla realtà e ai fatti… In cambio dell’albero della conoscenza ci viene sottratto l’albero della vita46.



In conclusione, Hamann individua proprio nel linguaggio e nella essenza intrinseca e più profonda delle parole l’impronta del ganzer Mensch, e precisamente in questo aspetto risiede il collegamento più diretto con il movimento stürmeriano. La lingua si fa specchio del Gefühl soggettivo; diventa strumento prezioso e indispensabile per comprendere la natura umana nella sua complessità:


Fängt nun mit diesen Schriften der Sturm und Drang an? Schärfer ausgedrückt: Ist Aesthetica in nuce, [...] «das früheste und wirkungsreichste Manifest des Sturms und Drangs geworden – elf Jahre vor den Blättern “Von deutscher Art und Kunst”!», indem sie «den theoretischen und praktischen Großtaten eines Herder, Goethe und ihrer Genossen prophetisch den Weg» bereitete?47



La risposta a quest’ultima domanda – chiaramente di natura retorica – risiede nella poetica di Johann Gottfried Herder, la quale si sviluppa proprio dalle questioni introdotte dall’estetica tanto oscura quanto premonitrice di Johann Georg Hamann: «Hamanns Bedeutung für den Sturm und Drang beruht zu einem sehr großen Teil auf einer schon von Herder vorgenommenen und nicht völlig erforschten Umdeutung seiner Gedanken. Herder war der große Vermittler»48. Più in particolare, Herder riprende da Hamann il filo di una riflessione che ancora oggi continua a ispirare nuove ricerche e nuove interpretazioni: così come per l’odierna neuroermeneutica, dai discorsi antropologici della fine del secolo XVIII intorno all’idea del ganzer Mensch si fa strada, in modo sempre più chiaro, il legame – stretto, diretto e fondante – tra il sentire e il bisogno tutto umano di esprimersi attraverso la forza congiunta di emozioni e parole. 

4.2. Johann Gottfried Herder: le parole tra il conoscere e il sentire

La continuità e la armoniosa rispondenza tra interiorità e linguaggio, indagate e sostenute da Hamann, sostanziano una tesi che, depurata dei più diretti riferimenti cristologici, viene ripresa e sviluppata da Johann Gottfried Herder (1744-1803), filosofo, teologo e letterato che proprio con tale assunto apre le porte al movimento stürmeriano.

Prima ancora di approdare alle riflessioni esplicitamente dedicate al linguaggio, il pensiero di Herder si interroga su una generale volontà di definire un progetto filosofico ed estetico rispondente alla visione del ganzer Mensch. Herder riprende le fila dei discorsi sul commercium mentis et corporis del suo tempo per rendere sempre più chiaro il collegamento tra dimensione sensoriale e prospettiva gnoseologica49. Proprio in questo ambito si individua l’influenza di Hamann, che Herder conosce e frequenta durante gli studi condotti a Königsberg sotto la guida di Kant, dal quale apprende soprattutto lo spirito di ricerca, l’esercizio di un pensiero sempre critico e autonomo e la volontà di perseguire in ogni disciplina, che si tratti di filosofia, teologia, estetica, poetica, l’idea di una umanità libera e coesa, dove spirito e sentimento (Geist und Gefühl) concorrano uniti e complici alla conoscenza e alla vita:


Hamann setzt damit unmißverständlich die Leidenschaft in ihr Recht, er fordert geradezu die Emanzipation der Leidenschaften als Bedingung für Vernunft. Dies stellt einen entscheidenden Versuch dar, Vernunft und Leidenschaft als eine Einheit zu verstehen. [...] Herder ist der Multiplikator der Hamannschen Schriften für den Sturm und Drang50. 



Sulla linea di un’antropologia letteraria in via di definizione, Herder si configura come un autore-ponte tra le diverse prospettive del tempo, tutte convergenti nella medesima tesi di un dialogo, tanto necessario quanto ormai comprovato, tra la mente e il corpo. Gli studi di filosofia, di chirurgia, di teologia, insieme agli scritti di natura estetico-letteraria, sono accomunati da una forte e costante tesi di fondo – l’interdipendenza tra il sentire e il pensare – che attraversa il vasto e variegato pensiero herderiano:


Diversi studi recenti “rileggono” la teoria della conoscenza di Herder, la sua antropologia filosofica, come anche le sue riflessioni sull’origine del linguaggio, sulla percezione estetica, sull’empatia come superamento del discorso medico, antropologico ed estetico del tempo, e anticipazione di alcuni snodi fondamentali della moderna concezione cognitiva della conoscenza e della mente. Nella sua opera, a cerniera fra le teorie primo-settecentesche e quelle romantiche, il grande tema della embodied mind, ovvero la mente incarnata, trova un’articolata teorizzazione, espressa ovviamente nel linguaggio del tempo. Gettando un ponte tra la Aufklärung e la nostra epoca, Herder realizza un’operazione, che non ha ancora cessato di dare i suoi frutti, tracciando il quadro epistemologico per un umanesimo che pone l’individuo al centro di un sistema complesso, a un tempo biologico e culturale, dal quale egli è determinato e che egli a sua volta plasma51.



A riprova dell’affermazione di Vittorio Gallese, secondo il quale le odierne neuroscienze non possono vantare alcuna originalità, poiché non fanno che comprovare con metodi e strumenti innovativi tesi e pensieri già presenti nei secoli passati52, rileggere le opere di Herder oggi consente di riconoscere una chiara linea di continuità tra il passato e la più viva contemporaneità: «Herder is very much a thinker of our time. Instead of approaching facets of human existence in an isolated fashion, he brings the entire human being into focus by tracing its connections with the natural, cultural and historical world»53.

Il pensiero herderiano crea, dunque, un armonioso collegamento tra l’antropologia del ganzer Mensch e gli approcci transdisciplinari contemporanei, inerenti al campo delle neurohumanities, dove anche l’arte – come tutto ciò che concerne i processi creativi, conoscitivi ed espressivi – viene concepita e indagata alla luce delle dinamiche neurali e biologiche che sottendono le funzioni organiche del corpo e del cervello.

Nella sua Neuroestetica della letteratura, Massimo Salgaro cita a tal proposito le parole di un giovane studioso americano, che ben sottolineano il più profondo intento degli attuali intrecci transdisciplinari:


Purtroppo la nostra cultura contemporanea aderisce a una definizione molto angusta di verità: se qualcosa non può essere misurata o calcolata, allora non può dirsi vera. [...] Prendiamo la mente umana: gli scienziati descrivono il nostro cervello in base ai suoi componenti fisici; in questa prospettiva, non siamo che un telaio di cellule elettriche e spazi sinaptici. Quel che la scienza dimentica è che non è così che noi facciamo esperienza del mondo (noi ci sentiamo come lo spettro, non come la macchina). È paradossale ma vero: l’unica realtà che la scienza non può ridurre è l’unica che mai conosceremo. Ecco perché abbiamo bisogno dell’arte. Esprimendo la nostra esperienza reale, l’artista ci ricorda che la scienza è incompleta, che nessun tipo di mappa spiegherà mai l’immaterialità della nostra coscienza. [...] Sappiamo abbastanza del cervello per sapere che il suo mistero rimarrà sempre tale54.



Volgendo lo sguardo indietro, si può vedere come il pensiero e il linguaggio herderiani siano due esempi chiave per trovare riuniti l’arte con la scienza, il cervello con la mente, il sentire con il pensare, disegnando un ponte tra l’antropologia, la filosofia, la letteratura e le neuroscienze dei nostri giorni: «Herder evidenzia la profonda interconnessione fra esistenza biologica, conoscenza e creazione artistica, costruendo una visione dell’unità di corpo-mente che […] anticipa le teorie sull’embodiment»55. È qui, in tale visione olistica intrinsecamente “moderna” che si mescolano – donando vigore e argomenti l’una all’altra – la Affektenlehre e una Gefühlspoetik che gli Stürmer faranno propria. 

Vom Erkennen und Empfinden der menschlichen Seele: l’Embodiment nel Settecento

La filosofia di Herder, considerata nel contesto della Spätaufklärung, appare come una «Kopernikanische Wende»56, una revolutio copernicana: al centro delle considerazioni filosofiche herderiane non si trova più una ragione metafisica e aprioristica, sostituita piuttosto dalla viva esperienza materiale, quotidiana, tangibile57. All’interno di questa nuova concezione della disciplina filosofica, che a ben guardare ricalca con precisione i presupposti di ciò che Ernst Platner definiva con il termine Anthropologie58, si fa spazio anche la nuova idea del ganzer Mensch, grazie alla quale l’essere umano viene considerato nella sua totalità e complessità, secondo una ormai fondata e consapevole interdipendenza di mente e corpo:


Wenn Herder von den ganzheitlichen “Natur des Menschen” spricht, dann meint er den Menschen als Teil der ganzen Natur. Herder hat, modern gesprochen, ein ökologisches Menschenbild. Der Mensch ist ein komplexer Organismus, ein “Auszug der Schöpfung”. [...] 

Menschliche Erkenntnis ist subjektive Erkenntnis, bedingt durch die menschliche Konstitution. Diese Konstitution ihrerseits ist bestimmt durch das Zusammenspiel von Körper und Seele. Stammes- und individualgeschichtlich macht der Körper eine Entwicklung durch, deren Verlauf die Qualität der Erkenntnisse bestimmt: Sensibilität ist Resultat von Übung und Bildung der Sinne59.



Già nella seconda metà del secolo XVIII, il filosofo aveva infatti intuito come le diverse componenti della natura umana costituissero un tutto armonico, e come – sulla linea delle intuizioni di Hamann – anche i più alti processi conoscitivi e cognitivi fossero radicati nell’esperienza sensibile.

Proprio in tale «Fundamentalästhetik des Gefühls»60 – una estetica fondamentale del sentimento – si riconoscono le fondamenta delle teorie contemporanee. Sostengono Gambino e Pulvirenti: 


Herder fonda una ricerca della verità a partire da una visione del mondo basata sulla complessità, che richiede l’applicazione di ogni risorsa conoscitiva, nonché il dialogo tra le scienze e i saperi. Combattendo il dualismo intellettualistico che separava il pensiero astratto dalla sensazione e dall’emozione, Herder postulò con vigore l’inscindibile unitarietà di corpo e mente, individuo e società, assurgendo ad anticipatore dell’attuale necessità di ricongiungere le prospettive della ricerca per affrontare, grazie alla conciliazione tra i saperi, la più grande delle frontiere conoscitive: l’essere umano e la sua mente61.



Ora, attualizzando quella conciliazione tra i saperi, il pensiero herderiano può oggi dialogare produttivamente con quanto già affermato da un punto di vista neuroscientifico da Antonio Damasio e da quanto invece Olafur Eliasson rende visibile a livello architettonico a Aahrus:


[image: ]

Fig. 4.1 Your rainbow panorama, fotografia di Jens Cederskjold (23 aprile 2013)



Eliasson ci mostra come qualsiasi nostra percezione sia sempre filtrata da un fitto, ineliminabile strato di sensazioni, emozioni, influenze intersoggettive che inevitabilmente condiziona e determina la percezione stessa, mostrandoci il mondo in modo sempre soggettivo.

Tale interazione tra mente, corpo e ambiente era già stata compresa da Herder, e accuratamente descritta nel saggio Vom Erkennen und Empfinden der menschlichen Seele. Bemerkungen und Träume (1778). Herder espone una visione della conoscenza, della sensibilità e dell’interazione tra l’individuo e il mondo che ci è lecito rileggere oggi senza avvertire alcun anacronismo. In particolare, Herder avanza in questo saggio del 1778, nel quale di fatto confluiscono pensieri già presenti nelle opere precedenti, intuizioni sorprendenti riguardo alla dimensione emotiva, riconoscendo la natura incarnata della Empfindung e del Gefühl. In questo senso il filosofo pone le basi di quella cornice teorica che oggi prende il nome di embodied cognition e che illumina nuove prospettive di ricerca anche nell’ambito della ricerca letteraria: 


Con embodiment ed embodied mind si indica la realtà fisiologica e biologica dell’unità di mente e corpo in quanto premessa per ogni forma di soggettività, coscienza, pensiero, espressione artistica e interazione sociale del corpo che abita il mondo. Il termine embodied cognition si riferisce, di conseguenza, ai processi cognitivi considerati in termini biologici come dipendenti dall’interazione tra corpo e ambiente. Tali teorie hanno profonde implicazioni nello studio di fenomeni complessi, quali il pensiero, l’emozione, la percezione, il linguaggio, il sentimento cosciente del Sé, inteso come entità capace di sentire, rammemorare e narrare la sua esperienza del mondo62.



Nel saggio di Herder, a partire dall’eloquente titolo Sul conoscere e il sentire dell’anima umana, è già possibile trovare esposta questa tesi, oggi approfondita e sviluppata con strumenti innovativi negli ambiti delle neuroscienze cognitive e della neuroermeneutica. Si leggano in questa prospettiva, ricordando in particolare quanto afferma Antonio Damasio nell’Errore di Cartesio63, le parole di Herder in apertura del suo lavoro:


Je mehr wir indeß das große Schauspiel wirkender Krӓfte in der Natur sinnend ansehn, desto weniger kӧnnen wir umhin, überall Aehnlichkeit mit uns zu fühlen, Alles mit unsrer Empfindung zu beleben. Wir sprechen von Wirksamkeit und Ruhe, von eigner oder empfangener, von bleibender oder sich fortpflanzender, todter oder lebendiger Kraft völlig aus unsrer Seele64.



L’individuo, considerato nella sua totalità di corpo e anima, fa tutt’uno con la natura circostante, e in questo inestricabile rapporto proprio il sentire – fondamentale punto di convergenza tra Körper e Geist, Innenwelt e Außenwelt – acquisisce un ruolo di primaria importanza: «dieser Abgrund von Haß und Liebe, Anziehung und Verwandlung in sich und aus sich: der empfindende Mensch fühlt sich in Alles, fühlt Alles aus sich heraus und drückt darauf sein Bild, sein Geprӓge»65. 

Sulla linea delle scoperte inerenti alle ragioni fisiologiche e neurali del commercium mentis et corporis, tra le quali figurano di particolare ispirazione quelle di Albrecht von Haller66, Herder ripone la chiave dell’interazione tra mente, corpo e ambiente e di tutto l’umano sentire nel «Nervengebäude»67, un insieme di terminazioni nervose situato nel corpo, dal quale derivano anche il pensiero, le emozioni e tutti i processi decisionali. Tale Nervengebäude è la fonte dello halleriano Reiz, lo stimolo dal quale deriva qualsiasi percezione sensoriale capace, a sua volta, di determinare il pensiero:


Wir empfinden nur, was unsre Nerven uns geben; darnach und daraus können wir auch nur denken. Nenne man nun diesen lebendigen Geist, der uns durchwallt, Flamme oder Aether, gnug, er ist das unbegreifliche, himmlische Wesen, das Alles zu mir bringt und in mir eint. Was hat der Gegenstand, den ich sehe, mit meinem Hirn, das Hirn mit meinem wallenden Herzen gemein, daß Jenes Bild, daß Dies Leidenschaft werde? Siehe, da ist ein Etwas, das von sonderbarer Natur sein muß, weil es so sonderbaren Verschiedenheiten dient. Das Licht konnte nur Eins: den ganzen dunkeln Abgrund der Welt zum Bilde machen, dem Auge Alles veräugen; der Schall konnte nur Eins: hörbar machen, was sonst nur für andre Sinne da wäre. So weiter. Dieser innere Aether muß nicht Licht, Schall, Duft sein, aber er muß Alles empfangen und in sich verwandeln können. Er kann dem Kopfe Licht, dem Herzen Reiz werden; er muß also ihrer Natur sein oder zunächst an sie grenzen. Ein Gedanke, und Flammenstrom gießt sich vom Kopf zum Herzen; ein Reiz, eine Empfindung, und es blitzt Gedanke, es wird Wille, Entwurf, That, Handlung: Alles durch einen und denselben Boten68.



Emerge chiarissima, in quest’ultimo passaggio, l’idea antropologica del ganzer Mensch: tutto proviene da «un unico messaggero»69, lo stimolo sensibile appunto, capace di far scaturire pensieri, emozioni, azioni. Herder comprende e sostiene la circolarità tra cervello (Hirn), cuore (Herz) e mondo esterno (Welt), e gli affetti rappresentano il fulcro intorno al quale si muovono e interagiscono questi tre elementi. Se nel XXI secolo Damasio afferma che «it is just that soul and spirit, with all their dignity and human scale, are now complex and unique states of an organism»70, nel diciottesimo secolo Herder pare precederlo con le seguenti parole: 


Der innere Mensch mit alle seinen dunkeln Kräften, Reizen und Trieben ist nur Einer. Alle Leidenschaften, ums Herz gelagert und mancherlei Werkzeuge regend, hangen durch unsichtbare Bande zusammen und schlagen Wurzel im feinsten Bau unsrer beseelten Fibern71.



Le fibre del corpo sono il collegamento sensibile, reale e tangibile tra il nostro pensiero e il mondo esterno. Esse compongono nell’organismo dell’essere umano un fitto tessuto che mette in comunicazione le diverse parti e le diverse dimensioni – razionale, spirituale, somatica – in un tutto armonico, così come simboleggiato per il giovane Goethe nella cattedrale di Strasburgo72. Il corpo incarna ciò che proviene dall’esterno sotto forma di sensazioni (Empfindungen); queste, a loro volta, vengono poi soggettivamente rielaborate sotto forma di sentimenti ed emozioni che si riversano nei più alti processi di pensiero e di ragionamento:


Der Gedanke kann dahin nicht kommen, wenn nicht die Empfindung vorher an ihrem Ort war. Wiefern wir an dem, was uns umgiebt, Theil nehmen, wie tief Liebe und Haß, Ekel und Abscheu, Verdruß und Wollust ihre Wurzeln in uns schlagen, das stimmt das Saitenspiel unsrer Gedanken, das macht uns zu den Menschen, die wir sind73.



In questa prospettiva, nel saggio herderiano prende forma una sistematica riflessione intorno a tutti quegli Affekte che attraversano le fibre dell’organismo per comporre idee e azioni. Il fulcro di questa settecentesca Affektenlehre è proprio il cuore, quello Herz che si trova al centro del Nervengebäude e che dialoga reciprocamente con il mondo esterno e con il cervello:


Hat das Herz Macht, Empfindungen, die um dasselbe gelagert sind, so zu einen, daß ein Trieb, eine Begierde werde; hat der Kopf Macht, Empfindungen, die den Körper durchwallen, in eine Vorstellung zu fassen und jene durch diese, die so andrer Natur scheint, zu lenken74.



Herder attribuisce a sensazioni, sentimenti ed emozioni un ruolo di primaria importanza nel determinare tutto ciò che avviene nella “testa”, in quella res cogitans cartesiana decostruita sperimentalmente da Damasio. Addirittura, Herder fa del Fühlen il principio fondante dell’umanità, dove proprio grazie a un sentire collettivo, il Mitfühlen, è possibile creare forti e reali legami intersoggettivi75. Alla fine dello Erster Versuch, Herder arriva a definire l’amore – sintesi di tutti gli affetti e di quegli stessi legami tra individui formati grazie a un collettivo Mitgefühl – come la forma più alta di ogni conoscenza e il frutto di un umano sentire: 


Liebe ist also das edelste Erkennen wie die edelste Empfindung. Den großen Urheber in sich, sich in Andre hinein zu lieben und dann diesem sichern Zuge zu folgen, das ist moralisches Gefühl, das ist Gewissen. Nur der leeren Speculation, nicht aber dem Erkennen steht’s entgegen; denn das wahre Erkennen ist lieben, ist menschlich fühlen76.



Il cuore, la sorgente organica, fisiologica e spirituale di tutto questo amore, si erge a simbolo del ganzer Mensch, idea antropologica che diviene a sua volta, scomponendosi in tante diverse, complesse ma armoniche individualità, un ideale umanitario. Da questo presupposto, che riunisce il “conoscere e il sentire” dell’anima umana, discendono la filosofia e l’estetica di Herder, il quale ripone nello Herz e in tutti gli affetti il seme e l’essenza del pensiero e di qualsiasi ispirazione creatrice:


Wasser allein thut’s nicht, und die liebe kalte speculirende Vernunft wird Dir Deinen Willen eher lӓhmen, als Dir Willen, Triebfedern, Gefühl geben. Wo sollte es in Deine Vernunft kommen, wenn nicht durch Empfindung? Würde der Kopf denken, wenn Dein Herz nicht schlüge? Aber gegentheils, willst Du auf jedes Pochen und Wallen Deines Herzens, auf jeden Nachhall einer gereizten Fiber als auf die Stimme Gottes merken und ihr blindlings folgen, wo kannst Du hingerathen, da alsdann Dein Verstand zu spӓt kommt? Kurz, folge der Natur! sei kein Polype ohne Kopf und keine Steinbüste ohne Herz; laß den Strom Deines Lebens frisch in Deiner Brust schlagen, aber auch zum feinen Mark Deines Verstandes hinauf geläutert und da Lebensgeist werden!77



La natura umana, allora, prende forma nel perfetto equilibrio tra Herz und Kopf, tra emozione e ragione, corpo e mente. Come fosse un neuroscienziato di oggi, Herder intitola il primo paragrafo dello Zweiter Versuch «Unser Denken hängt ab vom Empfinden»78.

L’interazione tra affetti e pensiero influenza tutte le sfere inerenti all’operato della mente umana, tra cui dunque anche quella dell’immaginazione – Einbildungskraft – che, come anticipavano Unzer e i filosofi coevi, è una vera e propria forza radicata nel corpo e nell’agire dello stesso nella realtà materiale. Afferma a tal proposito Manfred Engel: «[Es gibt] für die Polarität von erhitzter Imagination und kalter Vernunft keinen Raum mehr; beide verfehlen die neue Norm der Ganzheitlichkeit, nach der Erkennen ohne Empfinden, Empfinden ohne Erkennen gleichermaße »abstrakt« und daher wertlos sind»79. Allora anche tutto ciò che scaturisce da tale forza immaginativa è da leggersi come il prodotto della embodied cognition, e più in particolare come il risultato della rielaborazione soggettiva di Affekte che dal corpo vengono trasmessi alla mente sotto forma di pensieri, sogni, – «Bemerkungen und Träume» suggerisce il sottotitolo del saggio di Herder – accendendo i processi creativi:


Wir nennen die Tiefe dieses Zusammenflusses meistens Einbildung; sie besteht aber nicht blos aus Bildern, sondern auch aus Tönen, Worten, Zeichen und Gefühlen, für die oft die Sprache keinen Namen hätte. Das Gesicht borgt vom Gefühl und glaubt zu sehen, was es nur fühlte. Gesicht und Gehör entziffern einander wechselseitig; der Geruch scheint der Geist des Geschmacks oder ist ihm wenigstens ein naher Bruder. Aus dem Allen webt und wirkt nun die Seele sich ihr Kleid, ihr sinnliches Universum. [...]

Wenn also aus unsern Sinnen in die Einbildungskraft, oder wie wir dies Meer innerer Sinnlichkeit nennen wollen, Alles zusammenfleußt und darauf unsre Gedanken, Empfindungen und Triebe schwimmen und wallen: hat die Natur abermals nichts gewebt, das sie einige, das sie leite?80



Allora anche il linguaggio, in qualità di fenomeno complesso, scaturito dal rapporto tra l’individuo e il mondo che lo circonda, è da considerarsi come embodied, strettamente dipendente dall’interazione tra corpo e ambiente81. Come affermano Gambino e Pulvirenti, il linguaggio è infatti il «frutto di elaborazione della percezione sensoriale»82 e proprio per questo diviene «patrimonio personale e culturale che a sua volta dà corpo alla realtà percepita e trasmessa»83. Il linguaggio, le parole, e più in generale la forma narrativa rappresentano un collegamento diretto – come fossero uno specchio – con i pensieri, i sentimenti e le emozioni che abitano la mente umana, attraversandola come un flusso solo apparentemente disordinato e sconnesso:


Gedächtniß und Einbildung werden das ausgebreitete und tiefe Bild der Wahrheit; Scharfsinn sondert, und Witz verbindet, damit eben ein helles wichtiges Eins werde: Phantasie fleugt auf, Selbstbewußtsein faltet die Flügel: lauter Aeußerungen einer und derselben Energie und Elasticität der Seele84.



Herder afferma poco dopo che il medium capace di dare ordine e significato a tutti gli impulsi sensoriali che giungono alla mente è appunto il linguaggio, definito come un tramite del proprio Selbstgefühl85. 

In questa prospettiva, la lingua e le parole, acquisiscono per Herder un intrinseco e profondo valore antropologico, in quanto strumenti con i quali poter esprimere la propria interiorità e, al contempo, con i quali poterla indagare dall’esterno, cercando di cogliere nella sequenza dei segni linguistici e dei significanti la traccia del ganzer Mensch. Si legge negli ultimi passaggi dello Erster Versuch:


Mußte Wort, Sprache zu Hülfe kommen, unser innigstes Sehen und Hören gleichfalls zu wecken und zu leiten. […] Auch in den tiefsten Sprachen ist Vernunft und Wort nur ein Begriff, eine Sache: λόγος. Der Mensch gafft so lange Bilder und Farben, bis er spricht, bis er inwendig in seiner Seele nennet. Die Menschen, die, wenn ich so sagen darf, viel von diesem innern Wort, von dieser anschauenden, göttlichen Bezeichnungsgabe haben, haben auch viel Verstand, viel Urteil86.



In conclusione, Herder conferma con queste parole ciò che Kant affermava nella sua Anthropologie in pragmatischer Hinsicht87, ovvero che le parole, i racconti, le storie sono sempre, a un occhio attento, una via d’accesso privilegiata alle profondità della natura umana e ai suoi processi conoscitivi, radicati e incarnati nell’interazione mente-corpo: «Das Alles abgerechnet (was bisher gezeigt ist) daß unser Erkennen nur aus Empfindung werde, sieht man, der Gegenstand muß noch durch geheime Bande, durch einen Wink zu uns kommen, der uns erkennen lehre»88. Lo studio del linguaggio e della letteratura diviene così un fondamentale strumento antropologico, ampiamente riconosciuto anche dagli approcci transdisciplinari più recenti, come quello della neuroermeneutica:


La natura incarnata della mente è non solo un acclarato paradigma nell’ambito degli studi antropologici, filosofici, fenomenologici e nelle scienze sociali, ma anche un concetto cardine per le indagini sui fenomeni artistici e letterari, in particolare in relazione ad alcuni temi quali il sogno e la pazzia, la fantasia e l’amore, la malinconia e l’anormalità e, in generale, per ogni studio antropologico della letteratura89.



Verso lo Sturm und Drang: la nuova lingua del ganzer Mensch

Una riflessione sistematica sul linguaggio appare nella celebre Abhandlung über den Ursprung der Sprache, terminata nel 1769 e pubblicata tre anni più tardi, opera che meritò il premio della Akademie der Wissenschaften di Berlino. Nel medesimo anno, il 1769, Herder scrive anche un altro piccolo saggio intitolato Zum Sinn des Gefühls, ovvero “sul senso del sentimento”, o meglio del “tatto”. Questi due saggi, solo apparentemente tra loro sconnessi, sono in realtà strettamente interrelati e, anzi, la loro congiunzione contiene tutti i presupposti del movimento stürmeriano ormai alle porte. Lingua e sentimento, scrittura e tatto, e ancora corpo e pensiero sono infatti secondo Herder vicendevolmente determinati, ed è in questa affermazione che risiede anche il presupposto su cui si fonda l’interazione tra parole e affetti90: «Nur die Sprache hat den Menschen menschlich gemacht, indem sie die ungeheure Flut seiner Affekten in Dämme einschloß und ihr durch Worte vernünftige Denkmäler setzte»91.

Fin dalla Abhandlung del 1769, Herder cerca di mettere in luce nel modo più chiaro e diretto possibile il legame tra la sfera sensibile e affettiva e il linguaggio umano, che si fa portavoce della sua natura più intima e nascosta e, al contempo, del suo rapporto con il mondo esterno, esperito mediante i cinque sensi. Il linguaggio si configura come il mezzo attraverso cui esprimere le sensazioni e i sentimenti (Empfindungen e Gefühle) che tutti gli esseri sensibili e senzienti provano nell’interazione con l’ambiente sociale e materiale esterno al proprio singolo corpo:


Zartbesaitet; aber die Natur hat in diese Saiten Töne verborgen, die, gereizt und ermunterte, wieder andre gleichzart gebaute Geschöpfe wecken, und wie durch eine unsichtbare Kette, einem entfernten Herzen Funken mitteilen können, für dies ungesehene Geschöpf zu fühlen – Diese Seufzer, diese Töne sind Sprache. Es gibt also eine Sprache der Empfindung, die unmittelbares Naturgesetz ist92.



Il linguaggio ha dunque, secondo Herder, una origine naturale e proprio per questo accomuna esseri umani e animali. Tuttavia, l’uomo, inteso in particolare come ganzer Mensch, quindi nella totalità del dialogo tra mente e corpo e tra pensiero, sensazioni ed emozioni, si distacca dagli altri animali in quanto capace di elaborare un linguaggio superiore, più complesso, che grazie alla facoltà dell’immaginazione può esulare dai confini del proprio contesto di interazione, chiamato da Herder «Würkungskreis»93. È in particolare in questa capacità che risiede il cuore del legame tra pensiero, lingua e affetti: 


Der Mensch beweiset Reflexion, wenn die Kraft seiner Seele so frei würket, daß sie in dem ganzen Ozean von Empfindungen, der sie durch alle Sinnen durchrauschet, Eine Welle, wenn ich so sagen darf, absondern, sie anhalten, die Aufmerksamkeit auf sie richten, und sich bewußt sein kann, daß sie aufmerke. Er beweiset Reflexion, wenn er aus dem ganzen schwebenden Traum der Bilder, die seine Sinne vorbeistreichen, sich in ein Moment des Wachens sammlen, auf Einem Bilde freiwillig verweilen, es in helle ruhigere Obacht nehmen, und sich Merkmale absondern kann, daß dies der Gegenstand und kein andrer sei94.



Si configura qui una umana lingua dell’anima – una Seelensprache – capace di farsi medium tra l’interiorità del singolo e il mondo che lo circonda. In questo senso il linguaggio umano è il prodotto degli input sensoriali e al contempo di un «ampliarsi della capacità immaginativa oltre il limite dei bisogni organici»95. 

Più in particolare, ciò che distingue l’essere umano dagli altri animali è la Besonnenheit, qualità attraverso la quale l’uomo dà forma alla propria Innen- e Außenwelt mediante un linguaggio che sappia a sua volta «plasmare l’immagine mentale ricavata dall’esperienza sensoriale ed emotiva»96. La parola acquisisce così un importantissimo valore intersoggettivo: l’individuo può comunicare a tutti gli altri individui il proprio pensiero, la propria visione del mondo e un intero e singolare universo affettivo. Secondo Gambino e Pulvirenti è questo il significato più profondo della parola e del raccontare: «il linguaggio umano esiste[] in virtù della capacità dell’uomo di guardare a se stesso e al mondo, trasferendo fuori di sé il proprio vissuto mediante la parola in prima persona e mediante la narrazione in terza persona»97. Continua Herder nella Abhandlung: 


Er beweiset also Reflexion, wenn er nicht bloß alle Eigenschaften, lebhaft oder klar erkennen; sondern eine oder mehrere als unterscheidende Eigenschaften bei sich anerkennen kann: der erste Aktus dieser Anerkenntnis giebt deutlichen Begriff; es ist das Erste Urteil der Seele – und – wodurch geschahe die Anerkennung? Durch ein Merkmal, was sehr absondern mußte, und was, als Merkmal der Besinnung, deutlich in ihn fiel. [...] Dies Erste Merkmal der Besinnung war Wort der Seele! Mit ihm ist die menschliche Sprache erfunden98.



Si comprende come la lingua sia allora in primis un fenomeno incarnato situato nello snodo centrale dell’interazione tra corpo, mente e ambiente. Inoltre, attraverso la Besonnenheit risulta chiaro come le parole si facciano carico dell’intero processo di soggettivazione e narrativizzazione dell’esperienza del singolo, processo che vuole espandersi al di là dei confini di un solo individuo per risuonare in un ideale universo intersoggettivo, dove il singolare e talvolta solitario Gefühl diviene – proprio grazie al valore intrinseco del racconto – un più umano e collettivo Mitgefühl.

Ora, per indagare la natura di questo linguaggio degli affetti e per comprendere appieno il legame che intercorre tra la concezione incarnata delle parole in accordo con l’odierna Affektenlehre e la poetica dello Sturm und Drang, è necessario prendere in esame il secondo saggio citato sopra, Zum Sinn des Gefühls, dove Herder dispiega la sua visione di una materialità – ecco l’accezione del “tatto” del termine Gefühl – delle parole.

In Zum Sinn des Gefühls confluiscono, a un occhio attento, i presupposti più profondi della poetica dello Sturm und Drang. Il saggio herderiano si configura innanzitutto come un inno al superamento di una malintesa ideologia riduzionistico-razionalista che avrebbe dominato l’epoca dell’Illuminismo, tanto che si legge, a mo’ di parodia, «Ich fühle mich! Ich bin!»99 – sento, sono! –, chiaro rovesciamento del cartesiano «Je pense, et […] dans la mesure où je pense, je suis»100. Fin da subito, si comprende che il Gefühl protagonista del saggio non è un metafisico e immateriale “sentimento” nascosto nell’interiorità del soggetto, bensì il senso che si contrappone al Gesicht, alla vista, e cioè il tatto. Il Fühlen che intende Herder è allora un atto tangibile, sensibile perché scaturito dall’azione del toccare con mano un oggetto materiale. Per questo il Gefühl, ancora di più se inteso herderianamente attraverso la suddetta accezione legata alla sfera sensoriale del tatto, diviene uno strumento imprescindibile per la conoscenza del mondo e per instaurare rapporti intersoggettivi al suo interno:


Herders Rekonstruktion der sinnlichen Begriffsentwicklung ist erklärtermaßen parteiisch. Sie will den «Sinn des Gefühls, der so sehr vom Gesichte verkürzt und verdrängt ist» [...] theoretisch rehabilitieren. An dieser Stelle meint «Gefühl» nicht die innere Empfindung, sondern den haptischen Sinn, der sich in der Hand zu einem hochdifferenzierten Organ ausgebildet hat. Gibt das Gefühl im «Metaphysischen Verstande» [...] den ersten, allersinnlichsten Begriff des Seins, so übernimmt der Tastsinn eine Leitfunktion in der Entdeckung der körperlichen Wirklichkeit101.



In questo senso, il sentire tattile si contrappone alla vista, il vicino al lontano, la corporeità materiale al pensiero astratto. Preannunciando l’estetica fisiologica esposta in Vom Erkennen und Empfinden der menschlichen Seele, Herder presenta la sua filosofia del Fühlen attraverso la figura di un cieco che, proprio perché privo del senso della vista, sfrutta al meglio il senso del tatto, l’unica via per conoscere la realtà intorno a sé e per farla propria da un punto di vista insieme cognitivo e affettivo: 


Die Welt eines Fühlenden ist bloß eine Welt der unmittelbaren Gegenwart; er hat kein Auge, mithin keine Entfernung als solche: mithin keine Oberfläche, keine Farben, keine Einbildungskraft, keine Empfindnis der Einbildungskraft; alles gegenwärtig, in unsern Nerven, unmittelbar in uns. Welche Welt für den Philosophen! klein, aber stark! Idealismus! Welche Welt für den Dichter! klein aber stark: keine Malerei der Einbildungskraft aber Gefühl, Empfindung, starke, lange, tiefe Empfindung. – Im eigentlichen Verstande sinnlich. [...] 

Wenn der Blinde auf die Art sich selbst erklärt, hat, wie sein Gedanke sich im Universum offenbare, d. i. wie er ein Körper geworden ist: so trifft er in diesem Körper, in diesem fühlenden Ich, Empfindung von Außen an, d. i. das ist seine zweite Philosophie. Diese sind noch immer in ihm, folglich innig, stark, einfach, wahr. Versuch einer Annäherung, wie sich diese Empfindungen in ihm entwickeln. Er fühlt sich selbst: seine Glieder und hat sie sich erklärt (v.n.a.) Hier würde eine Physiologie der Seele und des Körpers kommen, die wir noch nicht haben. Er würde sagen, was das ist: ich denke und fühle: ich denke und höre!102



Alla luce di queste parole, il Gefühl herderiano è un sentimento nel senso più concreto della parola, ovvero il risultato di un toccare con mano, di una sensazione che dall’esterno, passando dalla pelle ai nervi e così via sino al cervello, genera affetti percepibili a livello somatico e nella mente, concepibile altresì come la percezione soggettiva di quella stessa sensazione tattile di partenza. Da qui, da questo intenso e continuo scambio tra l’ambiente esterno e l’interiorità dell’individuo, scaturisce la conoscenza e la coscienza del proprio essere nel mondo, racchiusa nelle parole «ich denke und fühle»103, “penso e sento!”. Si ritrovano in questo pensiero i presupposti della odierna teoria neuroscientifica degli affetti, secondo la quale tutto ciò che pertiene ai processi cognitivi ha origine in realtà nei fenomeni affettivi che investono in primis il corpo. Al contempo, sullo slancio di questa nuova filosofia che, come scrive Herder, designa una «nuova fisiologia dell’anima e del corpo»104, nasce il movimento stürmeriano, che costruisce su di essa una nuova poetica fondata su quel sentire concreto, corporeo, conoscitivo che descrive Herder. Come afferma Hartmut Böhme:


Noch [...] wird dem radikalen Ansatz Herders gefolgt, dessen anticartesischer Grundsatz »Ich empfinde mich! Ich bin!« ein primum mobile für anthropologische Reflexion des Jahrhunderts hätte werden können. Das Herdersche Leib-Apriori, seine Sinnen-Philosophie und seine Fundierung des anthropologischen Denkens auf der Sprache stehen der transzendental-idealistischen Linie ebenso konträr wie dem Zug zum objektiven Wissen, das nur um den Preis einer Empirisierung zu haben ist, die ihren Gegenstand, den Menschen, in dem Maße auflöst, wie sie sich seiner bemächtigt105.



Herder privilegia invece una conoscenza soggettiva, che il ganzer Mensch deve attuare soprattutto mediante la propria singolare sensibilità. Come si è già visto in precedenza, tale sensibilità è la fonte dalla quale origina la nostra immagine del mondo e su cui si fonda anche la nostra immaginazione, definita appunto «dies Meer innerer Sinnlichkeit»106. Come osserva Salvatore Tedesco107, in questo stesso “mare di interna sensibilità”, ovvero nella facoltà immaginativa, getta le radici a sua volta il linguaggio e, proprio grazie a questa origine sensibile e concreta, è possibile attribuire alle parole una caratteristica intrinseca di immediatezza, «la consistenza dei concetti e della terminologia di cui siamo soliti servirci»108.  Lo stesso Herder delinea in Zum Sinn des Gefühls i confini di una nuova lingua capace di esprimere quel sentire concreto, tattile, materiale che è per il “cieco” l’unica via per conoscere il mondo intorno a sé: 


Eine Sprache, die ein Blinder ersonnen hätte – welch schönes Feld zum Nachdenken! [...] aber welche Stärke, welche Wahrheit, welche Würklichkeit in den Worten, in den Benennungen, in den Substantiven, Adjektiven und Verben. Die Substantive wären wahre Substantive d. i. Bezeichnungen fühlbarer Substanzen, als solcher; nicht wie die meisten von unsern Sprachen sind – Erscheinungen. Die Adjektive wären nicht farblich, malend; aber fühlend, stark, fühlbar. Die Sprache weit wahrer und stärker in Absicht auf die Verben: denn das Gehör des Blinden ist inniger, würksamer, tiefer, genauer, feiner, Alles! Alles malender fürs Gehör in Verben, stärker fürs Gefühl, wahrer, wesentlicher für die Seele!109 



Si fa strada un linguaggio poetico e letterario volto a esprimere un mondo interiore di sentimenti, pensieri, sensazioni ed emozioni capaci di albergare in ogni essere umano e costellato di Gefühlsworte, parole cariche di un significato concreto e radicato nel rapporto sensibile, sentito, tra l’individuo e il mondo esterno. Le parole del linguaggio descritto da Herder rappresentano segni materiali, tangibili. Sono il frutto del puro senso del tatto, incisi sulla carta dalla mano dell’individuo senziente, che riversa tra le pagine la propria affettività: «Wie wenige Begriffe hat ein Blinder! Alle feine, delikate Nuancen entgehen ihm; alle Malereien der Seele und der Einbildungskraft, alle Worte der feinen Abstraktion; aber seine Begriffe sind, stark, fühlbar, sinnlich»110. Questo linguaggio, radicato in una visione biologica dell’uomo, scrive i presupposti per una nuova letteratura che dia voce al dialogo più autentico, reale, intimo, tra il suo autore e la sua Außenwelt, esperita nella consapevolezza dell’interdipendenza di mente e corpo, di “conoscere” – Erkennen – e “sentire” – Empfinden.

È questa, in ultima analisi, la più profonda vocazione che anima il movimento dello Sturm und Drang al suo nascere che, grazie a una “tempesta” emotiva e a un intrinseco “impeto” espressivo, apre le porte a ciò che oggi, nelle scienze umane, chiamiamo “Modernità”. Si fa strada una letteratura intima, introspettiva, veritiera e che punta all’espressione autentica, dove tra le pagine e tra le parole emerge la figura del ganzer Mensch, tuttora viva e pulsante nel contesto odierno. Leggendo i testi che si vogliono ora affrontare, possiamo toccare con mano – Fühlen – le emozioni che hanno dettato tali parole incidendole sulla carta, come fossero tracce e segni tangibili dei moti più profondi dell’animo del loro autore. Lo Sturm und Drang, allora, sull’onda di una rivoluzione antropologica iniziata dai discorsi sul commercium mentis et corporis e confermando quanto scrive Kant rispetto al valore antropologico dei testi letterari111, pone al centro dell’atto creativo l’Affekt, quella energia emotiva soggettiva che, proveniente dal mondo esterno, si fa pensiero intimo, vissuto, patito per essere articolata e immortalata in una forma narrativa senza tempo.
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Capitolo quinto. 
Una poetica delle emozioni nella scrittura autobiografica pre-stürmeriana

L’intreccio transdisciplinare presentato fino a questo punto apre le porte alla possibilità di una rilettura della letteratura stürmeriana. Questa si presenta come una rigogliosa e dirompente sorgente di idee che riemergono nelle ricerche attuali intorno alla neuroermeneutica e alla teoria degli affetti, che ha posto vigorosamente in discussione i già labili confini tra i diversi ambiti disciplinari. La letteratura che origina dalle riflessioni intorno al commercium mentis et corporis e dai pensieri di natura antropologico-letteraria di Hamann e di Herder può definirsi come uno scrigno denso e prezioso dove trovare testualmente la parola del ganzer Mensch.

Questo poiché, innanzitutto, la letteratura che ruota intorno al movimento dello Sturm und Drang appare come una realizzazione di quella antropologia letteraria auspicata da Ernst Platner, nella quale si concretizza un intreccio prolifico tra il soggetto che pone la propria individualità al centro del processo creativo e una prospettiva invece intersoggettiva, universale, appunto antropologica, capace di parlare ancora al lettore odierno. Scrive Helmut Pfotenhauer:


«Literarische Anthropologie» ist ein Ausdruck für einen, vor allem im 18. Jahrhundert denkwürdigen Sachverhalt: die Verbindung von Anthropologie und Literatur als wechselseitige Ermutigung, Reflexion, Kritik. [...] sie kümmert sich auch um das in der bis dahin dominierenden rationalistischen Philosophie Unscheinbare am Menschen, seine «niederen» Seelenvermögen, seine körperliche Konstitution und ihre seelischen Konsequenzen, seine Hinfälligkeit, seine kleinen, intim erfahrenen Lebensbereiche. Darin ist Anthropologie mit der gleichzeitig sich entwickelnden Ästhetik verschwistert, die Subjektivität in ihren konkreten Erscheinungsformen in ihr Recht setzt. Was Wunder, daß Anthropologie sich Unterstützung von den ästhetischen Praktiken erwartet und die Literatur zur Reflexion jener menschlichen Ganzheit ermuntert? Was Wunder, daß Literatur ihrerseits sich als Anthropologie sui generis versteht, nämlich als einen authentischen, durch Selbsterfahrung und Selbstreflexion gewonnen Aufschluß über die Natur des Menschen?1



Ecco di nuovo esplicitato l’obiettivo che accomuna l’antropologia e la letteratura: la volontà di scorgere, indagare, comprendere e raccontare le profondità più autentiche dell’essere umano. L’aggettivo “authentisch” utilizzato da Pfotenhauer, e volutamente messo in evidenza nella citazione riportata, racchiude il nodo più stretto dell’intreccio tra antropologia ed estetica e l’intento della poetica stürmeriana. Seguendo le parole di Pfotenhauer, infatti, dalla seconda metà del secolo XVIII gli autori e i testi da loro composti iniziano a essere accomunati dalla volontà di dare voce a quella “interezza umana” fatta di affetti, debolezze, passioni che attraversano l’interiorità di ogni individuo e che divengono anche, grazie all’herderiano Mitfühlen, un linguaggio intersoggettivo, sovrastorico e universale. In sintesi, si vuole dare voce attraverso la letteratura all’umano Herz, il più irritabile di tutti gli organi secondo quanto sostiene Haller2 e, al contempo, il fulcro degli affetti che colpiscono – scalfendola e dandole una forma unica e irripetibile – la natura e l’interiorità di ogni individuo. Più avanti nel corso di questo capitolo si entrerà nel dettaglio del concetto di autenticità che permea la poetica stürmeriana e che, se spogliato delle definizioni più immediate e confutabili, permette di comprendere a fondo il collegamento tra Sturm und Drang e Affektenlehre. Prima di addentrarsi in tali argomentazioni, tuttavia, è necessario soffermarsi su un altro concetto fondamentale, ovvero quello di poetica. 

Il termine “poetica” risale all’opera aristotelica Περὶ ποιητικῆς (Ars poetica), nella quale il filosofo affrontava la questione della poesia da una prospettiva sia descrittiva sia prescrittiva, cercando di definirne le caratteristiche, le principali funzioni, generi e sottogeneri e, soprattutto, di evidenziare il rapporto con i processi conoscitivi di solito affidati alle discipline appartenenti al ramo strettamente scientifico3. Più in generale, la poetica introdotta da Aristotele vuole studiare il rapporto – complesso, sfumato e sempre differente – che intercorre tra la poesia e il mondo esterno composto da fatti “reali”, e, in sintesi, tra letteratura e realtà4. Al centro di questo complesso rapporto, rimesso oggi particolarmente al centro del dibattito dai nuovi stimoli transdisciplinari provenienti dalle neurohumanities, risiedono, già secondo Aristotele, il linguaggio e il pensiero, due fenomeni che, come afferma anche esplicitamente Herder nel Settecento, affondano le loro radici nel legame tra l’agire umano e il mondo che lo circonda. Da tale legame scaturiscono anche le emozioni, che a loro volta guidano i processi creativi sottesi a qualsiasi atto di poiesis, ποίησις:


Si è detto delle altre forme, resta da parlare del linguaggio e del pensiero. Per quanto concerne il pensiero valga ciò che vi è negli scritti sulla retorica, dal momento che è oggetto più proprio di quella disciplina. Appartiene al pensiero tutto quel che si deve presentare con la parola; suoi elementi sono il dimostrare, il confutare, il procurare le emozioni […]. Quale sarebbe infatti la funzione del parlante se tutto il necessario si manifestasse anche senza la parola?5



In anticipo di secoli sulla odierna estetica della ricezione (Rezeptionsästhetik), Aristotele riconosce nelle parole il potere di «procurare emozioni»6. Questo è il cuore di quella poetica che è giunta fino ai nostri giorni e che può ora essere ripresa alla luce delle nuove acquisizioni scaturite da inediti intrecci tra i saperi, con particolare riferimento al dialogo tra letteratura e neuroscienze cognitive. 

Alla luce della definizione aristotelica, si vuole dimostrare l’intrinseco valore emozionale delle parole, e in particolare di alcune parole, come quelle veicolate dagli scritti della letteratura tedesca del tardo Settecento, ovvero del periodo che precede e che entra poi nel cuore del movimento stürmeriano, accomunati da una parola che vuole intenzionalmente farsi poesia, da intendersi secondo il suo significato strettamente etimologico legato al termine ποίησις (poiesis), che significa propriamente «il fare dal nulla»7. Questo significato, ancora svincolato dalla accezione moderna più specifica, sottolinea l’intrinseca e fondamentale componente creativa sottesa a ogni “poesia”. Risalendo a tale significato etimologico legato alla radice del termine, si può comprendere come anche testi in prosa nati da un puro atto creativo, originato e guidato da ciò che nel secolo XVIII Herder definisce Einbildungskraft, siano da leggersi come atti poietici:


Man nennt das Wort Einbildungskraft und pflegt’s dem Dichter als sein Erbtheil zu geben; sehr bӧse aber, wenn die Einbildung ohne Bewußtsein und Verstand ist: der Dichter ist nur ein rasender Trӓumer. Angebliche Philosophen haben Witz und Gedächtniß verschrieen, jenen nur Schalksnarren, dieses Wortkrämern übergeben; Schade alsdann für die edeln Kräfte! Witz und Gedӓchtniß, Einbildung und Dichtungsgabe sind von guten Seelen so verständig gebraucht worden, daß ihr großer Verstand gewiß nicht ohne jene weitfassenden Wurzeln hӓtte erwachsen kӧnnen. […] Kurz, alle diese Krӓfte sind im Grunde nur eine Kraft, wenn sie menschlich, gut und nützlich sein sollen; und das ist Verstand, Anschauung mit innerm Bewußtsein8.



Si ponga particolare attenzione all’ultima frase: «tutte queste facoltà sono in fondo una sola forza, se vogliono essere umane, buone e utili, e questa forza è intelletto, intuizione e consapevolezza interiore»9. Anche la facoltà poetica – una facoltà creativa legata ai processi affettivi, somatici e cognitivi dell’immaginazione – fa parte di una visione olistica dell’essere umano, istintivamente portato a rendere il proprio «inneres Bewußtsein»10 visibile anche all’esterno attraverso diversi e variegati atti artistici, i quali sono a tutti gli effetti narrazione. Tenendo a mente tale intento creativo e narrativo insito nel significato più antico e originario di poiesis, si comprende come l’impeto che anima lo Sturm und Drang tracci fin dal suo primo esordio, incarnato dalle parole quasi programmatiche di Hamann e di Herder, i confini di una nuova poetica.

Emergerà in questo senso una Gefühlspoetik, una poetica delle emozioni e del sentimento, con la quale gli autori del periodo stürmeriano come i diretti precursori e ispiratori intendono dare voce autenticamente al loro mondo interiore, pervaso da sensazioni, pensieri, sentimenti ed emozioni che alimentano il coagularsi di una energia creativa latente che attende solo – ecco l’atto poietico – di essere fatta parola. Osserva Pfotenhauer:


Ich-Konstitution durch Selbstabsolution bewirkt einen eigentümlichen Gestus des Schreibens. Es entsteht ein Stil, der jedem Augenblick des gelebten und empfundenen und deshalb gerechtfertigten Lebens nahekommen will oder den Eindruck dieser Nähe hervorrufen möchte. Sowohl das erzählte Ich als auch das erzählende Ich sollen minutiös vergegenwärtigt werden. Eine ständige Variation des Stils ist deshalb vonnöten; keine überblickende und damit auch abstrahierende Einheitlichkeit ist beabsichtigt. Disparates, Widersprüchliches in den Äußerungen des Ich und in den Behauptungen über seine Motive und seinen Charakter werden zu den strukturierenden Elementen dieser Sprache11.



Si ritorna così alla parola del ganzer Mensch. La poetica stürmeriana si compone intorno al bisogno ormai pressante di esprimere una vita vissuta e sentita – per usare ancora le parole di Pfotenhauer –, che fa sì che si crei una nuova lingua capace di rappresentarla attraverso la narrazione. Come si intuisce già ampiamente dalla citazione, la presa di coscienza dell’interazione tra mente e corpo, Leib und Seele, portata a compimento intorno alla metà del secolo XVIII grazie agli studi e alle trattazioni intorno al commercium mentis et corporis, fa sì che cambi anche la concezione dei processi creativi e più in particolare della scrittura. «Disparates, Widersprüchliches in den Äußerungen des Ich und in den Behauptungen über seine Motive und seinen Charakter werden zu den strukturierenden Elementen dieser Sprache»12: la scrittura diviene un atto creativo corporeo, incarnato, nel quale si riversa la soggettività dell’Io narrante, che trova una esplicita espressione e al contempo uno strumento di autoriflessione proprio nel narrare. Si annulla in questo senso la distanza tra l’autore e il testo, tra il soggetto e la pagina: la scrittura si fa invece medium di tutto ciò che attraversa corpo e mente dell’Io che scrive, aprendo così un punto di vista inedito, privilegiato, sull’interiorità umana e sui processi creativi e narrativi di cui quest’ultima, da sempre, si nutre. Scrive Goethe in Dichtung und Wahrheit:


Man wies uns auf die Betrachtung eines Bewegten Lebens hin, das wir so gerne führten, und auf die Kenntnis der Leidenschaften, die wir in unserem Busen teils empfanden, teils ahndeten, und die, wenn man sie sonst gescholten hatte, uns nunmehr als etwas Wichtiges und Würdiges vorkommen mußten, weil sie der Hauptgegenstand unserer Studien sein sollten, und die Kenntnis derselben als das vorzüglichste Bildungsmittel unserer Geisteskräfte angerühmt ward. Überdies war eine solche Denkweise meiner eignen Überzeugung, ja meinem poetischen Tun und Treiben ganz angemessen13.



Le parole di Goethe sembrano ricalcare con precisione quanto sostiene Pfotenhauer nel passaggio succitato. Seguendo la strada aperta dai loro predecessori e ispiratori, gli Stürmer fanno delle passioni l’oggetto centrale del vivere e, di conseguenza, del narrare. Come conferma ancora Goethe, sulla base di questa generale e dirompente «Emanzipation der Leidenschaften»14 (emancipazione delle passioni) si erge tutta una nuova poetica che, proprio per questa sua natura profondamente legata agli affetti umani, può essere definita una Gefühlspoetik. Afferma Matthias Luserke:


Die Autoren des Sturm und Drang schreiben gegen den Versuch der Aufklärung, Leidenschaften zu pathologisieren, sie als heilbare Krankheitssymptome einer ungesunden Entwicklung auszuweisen, beständig an. Sie kündigen das andere Modell, das Modell einer empfindsamen Balance zwischen Vernunft und Leidenschaft, zwischen Kopf und Körper auf. Ihr Ziel ist die Befreiung des Individuums von den Zwängen der Vergesellschaftung, wozu auch die Emanzipation der Leidenschaften [...] gehört15.



L’atto dello scrivere, libero dalle costrizioni e dai paradigmi razionalistici che gli Stürmer si impongono di superare, raccoglie appieno questo intento di trovare un equilibrio – eine empfindsame Balance – tra ragione e passioni, tra mente e corpo, aprendo uno spazio dove dare voce alla parola del ganzer Mensch. La scrittura diventa in sintesi un medium attraverso il quale scorre, in modo più o meno rielaborato, l’esperienza affettiva di colui che scrive.

Albrecht Koschorke, in Körperströme und Schriftverkehr. Mediologie des 18. Jahrhunderts, osserva un parallelismo tra lo sviluppo della Empfindsamkeit, intesa in senso ampio come quella cultura del sentimento che nasce intorno alla metà del secolo XVIII e che prepara il terreno anche allo stesso movimento stürmeriano, e un cambiamento radicale nel concepire la scrittura16. Quest’ultima, nella prospettiva di Koschorke, diviene in tutti i sensi un medium, un mezzo di comunicazione attraverso il quale viene espresso ciò che attraversa la totalità dell’autore. Ecco il legame, strettissimo e inestricabile, tra Körperströme und Schriftverkehr, letteralmente tra le “correnti del corpo” e la “circolazione della scrittura”:


Eine Medientheorie, die solche selbstrevolutionären Prozesse in ihrem vollen Umfang beschreibbar machen will, muß ein Instrumentarium dafür entwickeln, die Interdependenz von technischer Medialität und Semiose, die enge Verflochtenheit der «Formen» und der «Inhalte» von Zeichenvorgӓngen nachzuvollziehen17.



Per seguire Koschorke, bisogna cercare i segni concreti, le Formen, attraverso cui l’emancipazione delle passioni che si sviluppa nel corso del Settecento si fa discorso. Proprio la scrittura, nel periodo storico, culturale e letterario preso in esame, è in questo senso il medium privilegiato dove ricercare le tracce di questa discorsivizzazione di una Gefühlskultur.

Le pagine degli autori dello Sturm und Drang e dei loro ispiratori sono esattamente quelle «Formen»18 attraverso cui vengono comunicati – mediati – i pensieri, i sentimenti e le emozioni degli autori stessi, veicolati come una vera e propria corrente (Körperströme) nell’atto della scrittura, che vuole farsi sempre più naturale prosecuzione nella Außenwelt di tutto ciò che pertiene alla Innenwelt dell’individuo nell’istante in cui scrive. Con le parole di Koschorke: 


Die zeitgenössische Literatur dient eben dem Zweck der Produktion seelenhafter Gefühle. Sie stiftet Empfindungen, die ein Nichtleser nicht haben oder teilen könnte, die also nicht lebensweltliehen, sondern erklärtermaßen schriftlichen Ursprungs sind. Aber das heißt wiederum nicht, daß es den entsprechenden Seelenempfindungen an Authentizität im Sinn von «Gelebtheit» mangelt. Denn erstmals gewinnt im 18. Jahrhundert Schriftlichkeit als solche für breitere Schichten eine lebensweltliche Dimension. Das Schrifttum wird zu einer genuinen Erfahrungswelt, in der sich Gedanken und Gefühle schwerelos zu entfalten vermögen. Das hat auch poetologische Gründe19.



«La scrittura diviene un genuino mondo di esperienze in cui pensieri e sentimenti possono dispiegarsi in modo leggero»20: ecco il cuore della poetica dello Sturm und Drang e di tutta la letteratura originata da quella Empfindsamkeit che, lungi dall’essere mera e retorica Empfindelei21, vuole porre l’autentico sentire umano al centro dell’atto creativo, poietico. L’obiettivo principale è quello di costruire quindi una poetica – quei poetologische Gründe riconosciuti e definiti da Koschorke – mediante cui ridurre il più possibile la distanza tra l’autore e il testo, e fare sì che la scrittura divenga (o si avvicini a essere) davvero una prosecuzione naturale degli affetti, di tutti quei Gefühle che si sviluppano nel corpo e che rappresentano la motivazione più profonda della scrittura in quanto azione e atto creativo.

Tornando per un istante alla teoria degli affetti contemporanea, vale la pena di citare la teoria motivazionale di Andrea Scarantino. In una conferenza tenuta presso l’Università di Roma Tre22, eloquentemente intitolata Emotions are for doing, not for feeling, il professore della Georgia State University ha sottolineato come le emozioni, nel XVIII secolo ancora chiamate genericamente Gefühle, siano caratterizzate da una fondamentale componente cognitiva e motivazionale: le sensazioni e i sentimenti che si provano rappresentano stimoli che innescano un intero meccanismo di risposte psicosomatiche. Queste, là dove razionalmente processate anche a livello cognitivo dal soggetto, divengono emozioni, ovvero sistemi complessi che si estrinsecano nel corpo e nella mente preparando l’individuo a compiere o a evitare di compiere una determinata azione. Semplificando, le emozioni sono sistemi motivazionali basati sì sul sentire (Fühlen, Empfinden), ma che da questo traggono gli input per creare cognitivamente interi scenari di azione che il soggetto, in modo solo apparentemente istintivo, è portato a perseguire23.

Si applichi questa prospettiva motivazionale delle emozioni (i settecenteschi Gefühle) all’argomentazione di Koschorke presentata sopra: anche l’atto della scrittura, in quanto azione, deve essere motivato e guidato da una emozione, a maggior ragione se il contesto nel quale si colloca tale azione è quello di una dichiarata e dirompente emancipazione delle passioni24 che, per essere concretizzata, deve sfruttare innanzitutto le potenzialità comunicative intersoggettive dei media. Nel contesto culturale e letterario del Settecento, il medium per eccellenza è proprio quello della scrittura, che diviene il luogo fisico, tangibile, dove osservare quelle passioni ormai emancipate, quel Gefühl che si libera dalla solitudine dell’interiorità individuale per farsi racconto, ovvero comunicazione, storia, patrimonio intersoggettivo e immortale. Per usare di nuovo la cornice teorica di Scarantino, la più profonda spinta motivazionale che guida lo Schriftverkehr della Spätaufklärung è rappresentata da quello che Koschorke definisce uno «Streben nach [...] psychologischer Distanzlosigkeit»25, lo sforzo di annullare la distanza psicologica tra l’autore, il testo e, alla luce delle più recenti acquisizioni nell’ambito della neuroermeneutica, il lettore. Si chiede lo studioso: «Welche Rolle spielt der Schriftgebrauch in einer kommunikativen Ordnung, die in wachsendem Maß auf intersubjektive Distanz, Vereinzelung, Bildung singulärer Gedankenwelten abgestellt ist?»26. La letteratura pre-stürmeriana risponde a questa domanda con una poetica delle emozioni – una Gefühlspoetik – che vuole interrompere quella distanza e fare invece di sentimenti, pensieri e mondi individuali la materia prima per una comunicazione intersoggettiva autentica, dove i testi divengano i principali media di interi universi affettivi.

Grazie a questo intento poetico radicato nell’espressione dell’Affekt, la letteratura dello Sturm und Drang
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Per una poetica delle emozioni

Lantropologia letteraria del ganzer Mensch in dialogo con le
neuroscienze

Irene Orlandazzi

Possono le pitt recenti teorie neuroscientifiche diventare una chiave di lettura potente
per comprendere la lecteratura tedesca del Setcecento? Cosa collega la 4E Cognitive
Science allantropologia letteraria del ganzer Mensch? Alla luce delle ultime acquisizioni
in ambito neuroscientifico il lettore ¢ invitato a entrare nella prosa pitt intima dello
Sturm und Drang, analizzato nella sua fase aurorale, per compiere un viaggio a ritroso
nel mondo degli affecti e delle emozioni. Si delinea un itinerario che coglie la intrinse-
ca vivacita di una stagione culturale che ci riguarda oggi come non mai.

Fulero del volume, snodo dell'intreccio transdisciplinare che lo caracterizza, ¢ la
Gefiihlstextualitit: categoria di analisi inedita, capace di rivel