Etnologia della percezione
Letture di Merleau-Ponty per La fine del mondo di Emesto De Martino

di Maririta Guerbo®

ABSTRACT
In The End of the World, the ethnological investigation, a comparative one, was to culminate in a final
section, not ethnological but anthropological. Philosophy would have been handled by De Martino
at the same time as a tool, object, and culminating point of ethnological research. Moreover,
considered as a true cultural technique, philosophical practice must be reformed out of, and
thanks to, ethnology. On the basis of a genetic study conducted in the ethnologist's own library and
among his notes and documents, our contribution will be interested in the Demartinian reading of
Maurice Merleau-Ponty's work, especially Phénoménologie de la perception and Sens et non-sens:in
its theoretical context, its issues at stake, the allegiances and criticisms that De Martino will be able
to develop with and against the French phenomenologist. Our paper will be particularly interested
in the theme of repetition, from habit to rituals. Shedding new light on the two hidden limits of use,
the self-forgetful habit and the critical moments of operative and utilizing existence, De Martino
does not merely adopt the terminology of Phénoménologie de la perception, but appropriates ft,
enriching it with novel conceptual distinctions.
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| _ Lo statuto della filosofia ne La fine
del mondo

opera di Ernesto De Mar-

tino (1908-1965), fondato-

re di un’etnologia religiosa
storicista, grande pensatore del rito e
della storia, sta godendo in questi ul-
timi anni di un rinnovato interesse in
Italia e nel contesto internazionale: una
riscoperta favorita dalla nuova edizione
e dalle traduzioni in francese e in inglese
de La fine del mondo. Nei materiali che
I’etnologo napoletano ci ha lasciato in
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eredita tutte le tematiche che animano
il pensiero demartiniano si riarticolano
e si approfondiscono. Trasformando il
comparativismo storico-religioso perfe-
zionato da I/ mondo magico a La terra del
rimorso, nel cantiere per I'opera postu-
ma il pensatore napoletano si propone di
realizzare «un’etnologia dell’attualita»!
volta a testare le difese culturali rima-
ste a disposizione dell’Occidente per far
fronte ai vissuti critici da fine del mondo.
Opponendoci all'interpretazione che
vede in questo confronto con Iattualita
la prova ultima delle aporie demartinia-
ne?, lo studio dell’apocalisse culturale
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dell’Occidente alimenta a nostro avviso
il nuovo impulso teoretico dell’ultimo
De Martino. In che senso?

La nuova edizione de La fine del mon-
do si apre con un documento importan-
te: Progetto dell’'opera’, che inizia con
un indice; uno tra i tanti che si possono
reperire nell’archivio scientifico. Questo
documento non databile ¢ importante
perché De Martino vi presenta in modo
chiaro la scansione dei capitoli del libro
che stava progettando: I'indagine etno-
logica, comparativa, avrebbe dovuto
culminare in un ‘epilogo’, non etnologi-
co ma antropologico, scrive De Martino,
dove il tema filosofico dell’ethos del tra-
scendimento sarebbe stato sviluppato a
partire dal percorso comparativo presen-
tato nei capitoli precedenti. A fronte di
quest’ultima sezione, la filosofia sarebbe
stata trattata da De Martino, allo stesso
tempo, come strumento, oggetto € punto
culminante della ricerca etnologica.

Nelle carte, lo studio della produzio-
ne intellettuale, filosofica e letteraria,
occupa una parte ingente del materiale.
Entrando piu nello specifico, nelle note
poi riunite nella raccolta Scritt filosofic,
I'esistenzialismo ¢ presentato esplicita-
mente come un sintomo della crisi della
valorizzazione in Occidente. Considera-
ta come una vera e propria tecnica cul-
turale, la pratica filosofica deve essere
riformata a partire dalla, e grazie alla,
etnologia. In questo contributo vorrem-
mo mostrare che 'epilogo de La fine del
mondo avrebbe approfondito la prospet-

tiva prettamente antropologica dell’ope-
ra articolando una nuova filosofia delle
tecniche culturali, e piu specificatamente
dell’uso del corpo e del mondo, a partire
da un altro filone interno all’esistenziali-
smo meno considerato dalla letteratura
critica*. Laddove Abbagnano aveva fon-
dato un esistenzialismo positivo, 'ultimo
De Martino getta le basi di una «fenome-
nologia dell’'umanizzazione»’ anti-hei-
deggeriana poiché imperniata sul neo-
logismo demartiniano di appaesamento:
vale la pena cominciare proprio da que-
sto concetto originale su cui, per primo,
ha messo I'accento Carlo Ginzburg®.
Leggendo il § 18 di Sein und Zert,
De Martino ricomprende la Bewandt-
nis dello strumento, ovvero il suo giusto
posto all’'interno della rete di rinvii stru-
mentali, non pitt come prestabilito, come
qualcosa che si da (es gibt), ma come il ri-
sultato di un processo’. Su un piano lin-
guistico, il passaggio dall’appagativita (la
traduzione di Bewandtnis data da Chiodi
e letta da De Martino) all’appaesamen-
to richiede di pensare la connettivita tra
presenza e mondo come un compito: un
dover essere che non ha nulla di meta-
fisico perché ¢ incessantemente portato
a termine dagli uomini e dalle donne di
ogni epoca e latitudine. Ne La fine del
mondo, non si tratta pit per De Marti-
no di correggere la terminologia filoso-
fica alla prova del materiale etnografico,
o ancora di far retroagire quest’ultimo
sui concetti dei filosofi, in particolare di
Heidegger, come ne I/ mondo magico,



ma di fondare una nuova filosofia capa-
ce di riflettere il momento dell’anabasi,
quell’oltre della crisi, «un messaggio re-
lativo alla vita e al mondo che continua-
no e si trasformano»®,

Come trasformare la filosofia in un
«sapere vivo e vitale»’? Vorremmo ri-
spondere a questa domanda, fonda-
mentale per la sua radicalita, ritornando
sull’'uso che De Martino compie delle sue
fonti filosofiche. Sulla base di uno studio
genetico condotto nella biblioteca e tra
le carte dell’etnologo, il nostro contribu-
to si interessera alla lettura demartiniana
di Phénoménologie de la perception di
Maurice Merleau-Ponty: al suo contesto
teorico, alle poste in gioco, le fedelta e le
critiche che De Martino sapra sviluppare
con e contro il fenomenologo francese!’.

2 _ Due ritorni paralleli e divergenti

Come suggerito da Roberto Pastina or-
mai vent’anni fa, la pars construens de
La fine del mondo deve essere contestua-
lizzata seguendo il filo del rapporto con
Enzo Paci''. Diversamente della lettura
che Paci fa di De Martino, quest’ultimo
non si accontenta mai di prendere in
prestito nozioni, argomentazioni o rife-
rimenti bibliografici'?. La lettura demar-
tiniana della fenomenologia passa per
Paci, certo, ma resta sempre contrastiva:
leggendo le annotazioni dell’etnologo a
Tempo e verita nella fenomenologia di
Husserl, ci si rende conto che De Mar-
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tino corregge il tiro della fenomenologia
paciana, per ritrovare proprio a questa
altezza lispirazione marxiana del suo
nuovo cantiere sull’uso.

Riprendiamo Papice della critica di
Paci al Sein zum Tode di Heidegger: la
posta in gioco € ancora una volta la fuo-
riuscita dalla crisi nella quale, in quanto
occidentali, ci troviamo. Paci si chiede se
il nulla scoperto dal Dasein nella medita-
zione sulla finitudine sia un punto d’ar-
rivo o piuttosto un «momento dialettico,
un “momento” che lascia ancora aperta
la possibilita d’'una rinnovata fondazio-
ne della Kulturwelt»". Per superare una
concezione temporale dove la morte
aspira I'insieme del processo di tempo-
ralizzazione, Paci propone di sostituire
all’essere per la morte, I’essere per la ve-
rita, compresa quest ultima come una ri-
cerca incessante che decostruisce e rico-
struisce il dato, collocandosi su un piano
intersoggettivo.

Riprendendo da Paci lo spostamento
dall’essere al processo come lotta della
vita contro la morte, I'etnologo napole-
tano subordina la questione della verita
a quella della valorizzazione. Cosi nuo-
vamente intesa, la crisi a cui Husserl ri-
sponde nel 1936 appare in tutta la sua
distanza da quella che interessa De Mar-
tino all’inizio degli anni Sessanta. O me-
glio, & la diagnosi ad apparire distinta,
quasi opposta: la crisi di Husserl ¢ una
crisi delle scienze da cui scaturisce una
crisi dei valori, viceversa, la crisi che af-
fronta La fine del mondo & una crisi dei
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valori da cui scaturisce una crisi delle
scienze. Ma una differente diagnosi de-
termina anche una nuova posologia. La
verita pud davvero salvarci, si chiede
De Martino?

Poteva nascere, quell’idea, solo in chi aveva
cancellato in sé ogni memoria viva della fatica
contadina, e trovando il pane sulla propria
mensa ne mangiava lasciando nell’incon-
sapevolezza la storia umana che si celava
dietro quel “nome” che indicava un “cibo
sicuro”. Poteva nascere solo in coloro per i
quali i contadini gli artigiani domestici con
cui talora avevano rapporto raggiungevano il
loro pit alto grado di dignita e di riconosci-
bilita umane solo per il folklore di cui erano
“depositari” e “portatori”, cio¢ in quanto
testimonianza di “poesia popolare”, o di “lin-
guaggio dei gesti”, ecc., salvo poi a provare
un certo fastidio anche per questo e a ridurre
nella loro giusta misura gli entusiasmi iniziali.
Fu certo grandezza di Marx di aver compre-
so che, nella vita della cultura, 'economia
costituisce la valorizzazione inaugurale, la
testimonianza prima che condiziona tutte le
altre testimonianze di una vita per il valore
(in questo senso, credo, occorre reintegrare il

materialismo storico)™.

La rivoluzione concettuale paciana
¢ una rivoluzione elitista. Per propor-
re un pensiero che sia davvero nuovo
la base esperienziale ricompresa dalla
fenomenologia deve allargarsi in ma-
niera decisiva: a una filosofia del tempo
e dell’irreversibilita si sostituisce una

filosofia dell’'uso, della prassi comuni-
taria e dell'innovazione che il singolo
puo apportare a tale prassi. Come scri-
ve De Martino a margine della sua copia
della Krisis, per cogliere qualsiasi for-
mazione di senso (Sznngebilde) bisogna
«convertire il dato in prassi»®.

Cio che De Martino scopre in Tenzpo
e veritd & una tematizzazione della tem-
poralita originaria, ma I'ambiguita della
nozione di Lebenswelt mostra che il ter-
reno su cui avviene tale tematizzazione
¢ ancora quello stabilito dalla scienza
occidentale, lo stesso terreno con cui la
Krisis intende formalmente competere.
Esplorata all'inizio degli anni Cinquan-
ta, la polemica che oppone Paci e Croce
intorno all’utile e al vitale viene ripresa
da De Martino nei primi anni Sessanta.
Contrariamente agli studi gia dedicati
alla questione, I'interesse di questa ripre-
sa non deve essere limitato a questioni
interne al campo intellettuale italiano
degli anni Cinquanta: la posta in gioco
soggiacente ¢ la valutazione stessa della
fenomenologia come apocalissi cultura-
le. Attraverso il riferimento alla sfera dei
bisogni vitali, la fenomenologia di cui
Paci si fa il portavoce mostrerebbe di es-
sere ancora impegnata, senza sapetlo, in
un’antropologia naturalista'®.

Dietro la caratterizzazione della Le-
benswelt come «gia “trasces[a]” in forma
socio-economica»'’, 'etnologo napoleta-
no intende ridefinire la parte di determi-
nazione che precede e segue ogni azione
storica. Torniamo insomma alla questio-



ne classica, per 'antropologia, della divi-
sione tra natura e cultura. Ma, in un cer-
to senso, tutto comincia con due ritorni
paralleli e divergenti: il ritorno a Marx di
De Martino e il ritorno a Husserl di Paci.
Per 'etnologo, il «grande merito del ma-
terialismo storico»'® sarebbe quello di
aver dimostrato che la Lebenswelt ¢ sem-
pre un mondo storicamente prodotto.

E in Merleau-Ponty, il cui pensiero
Paci aveva contribuito a far conoscere
in Italia alla fine degli anni Cinquanta®?,
che De Martino trova una considera-
zione dell’economico molto vicina alla
sua, all'incrocio tra Fenomenologia del-
la percezione (1945) e Senso e non senso
(1948).

In  Fenomenologia della percezione,
I'attenzione del nostro etnologo ¢ attira-
ta dalla lunga Nota sull’interpretazione
esistenzialista del materialismo  storico
che chiude il capitolo sul corpo sessuato.
In questa nota Merleau-Ponty contrap-
pone la concezione dell’essere umano
come «fattore di produzione», propria
del marxismo riduzionista, all’«zomzo
come produttivita», cioé alla concezione
marxiana della prassi, come il filosofo
francese la definira in Marxisno e filo-
sofia a partire dalle Tes: su Feuerbach,
ma anche in dialogo con Geschichte und
Klassenbewusstsein di Lukacs (1923)%.
Per Merleau-Ponty, prendere sul serio
la nozione marxiana di prassi equivale a
«gonfiare la nozione di economia nello
stesso modo in cui Freud gonfia la nozio-
ne di sessualita», includendo non solo le
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determinazioni sociali della produzione
materiale e la conflittualita che ne deriva,
ma anche la «costellazione di motivi psi-
cologici e morali che le codeterminano».
Questo allargamento rappresenta per
Merleau-Ponty la sola strategia in grado
di rifiutare le due riduzioni, materialista e
spiritualista, dell’economico, svelandone
le rispettive insufficienze: un’«antinomia»
che De Martino, in margine della sua
copia di Phénoménologie de la perception,
non esita a qualificare come «fondamen-
tale»?!.

3 _ I mondi appaesati di Merleau-Ponty

Cominciamo da una semplice constata-
zione. Per mettere in evidenza il proce-
dere spontaneo della percezione, Merle-
au-Ponty adotta un uso «contrastivo»?
dei materiali clinici molto vicino a quello
che De Martino aveva in mente per il
primo capitolo de La fine del mondo: in
Phénoménologie de la perception, il lin-
guaggio ¢ compreso a partire dall’espe-
rienza dell’afasia, la spazialita in oppo-
sizione al fenomeno del membro fanta-
sma. Eppure, & proprio quando supera
'opposizione netta tra normale e patolo-
gico che Merleau-Ponty sembra spinger-
si pitt lontano nelle sue analisi.

In un passaggio dedicato all’espe-
rienza del lutto, Merleau-Ponty mostra
che la sospensione della presenza riposa
sulla prosecuzione ininterrotta del pro-
cesso di donazione temporale garantito
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dal corpo: «perfino quando mi trovo so-
praffatto dal dolore del lutto i miei occhi
vagano presenti davanti a me»?. Lungi
dall’essere il prodotto di un riflesso au-
tomatico agli stimoli circostanti, questi
sguardi testimoniano di un eccesso ri-
spetto alla situazione attuale, esprimen-
do la presa del mondo da parte del sog-
getto, la sua prima familiarita. Al di qua
di cio che Morte e pianto rituale aveva
definito come l'oscillazione patetica del
lutto, si trova dunque un «margine d’esi-
stenza quasi impersonale»?*, Tale margi-
ne non ¢ del tutto impersonale, poiché la
singolarita corporea continua a parteci-
parvi in prima persona.

Al di 1a delle opposizioni troppo nette
tra tempo personale e tempo imperso-
nale, tra irreversibilita del tempo empi-
rico ed eternita delle essenze, insomma
al di Ia di Paci, Merleau-Ponty rivela a
De Martino i «ondes acquis»® dell’abi-
tudine, definiti dal fenomenologo fran-
cese come il «potere che possediamo di
dilatare il nostre stare al mondo»*. Gra-
zie a quale movimento la coscienza si
spinge al di 1a dei suoi confini corporei?
De Martino riprende la distinzione con-
cettuale proposta da Merleau-Ponty tra
universo e mondo, dove il primo ¢ una
«totalita compiuta» mentre il secondo &
una «molteplicita sempre aperta e inde-
finita». E questa indeterminatezza pro-
pria del mondo che I'abitudine si sforza
di «dilatare»?’.

Nella miriade di esempi forniti in
Phénoménologie de la perception, 1et-

nologo ne annota tre: la facilita con cui
il mio corpo si orienta quando mi trovo
nel mio appartamento, la destrezza del-
la dattilografa che scrive sulla tastiera, le
esercitazioni dell’organista. L'abitazione
privata si presenta come |attualizzazione
piu intuitiva del mondo appaesato: que-
sto «petit monde», scrive Merleau-Ponty,
dove «ogni gesto, ogni percezione si pone
immediatamente in relazione a migliaia
di coordinate virtuali»?®. Quando siamo
a casa, i nostri movimenti beneficiano
di un «savorr contracté»* che ci permet-
te di non doverci occupare della nostra
iscrizione spaziale, rivolgendoci ad altre
mansioni. Gli esempi della dattilogra-
fa e dell’organista mostrano invece che
ogni riferimento al sapere deve essere re-
spinto come inadeguato per qualificare
I'abitudine alla pari dell’opposizione tra
riflesso e automatismo, secondo il pro-
cesso di superamento delle antinomie
caratteristico di tutta Phénomenologie
de la perception. Una volta accettato, con
Merleau-Ponty, che I'abitudine & un «sa-
pere che sta nelle mani»*°, ci resta da de-
terminare come funziona il suo appren-
dimento, come il «soggetto che impara a
telegrafare integra lo spazio della tastiera
al suo spazio corporeo»’!.

E attraverso la ripetizione di uno stesso
gesto che si realizza la fusione tra corpo e
oggetto. Non deve pertanto sorprenderci
che, dopo aver affrontato la questione
della ripetizione, Merleau-Ponty nomini
i rituali. In un passaggio sottolineato e
commentato da De Martino, I'analogia



tra il musicista e 'augure romano riposa
sulla loro capacita di modellare un
mondo a partire da semplici movimenti
corporei compresi in entrambi i casi
come «gesti di consacrazione»*.

In quest’ultimo senso, la fenomenolo-
gia della percezione di Merleau-Ponty ¢
vertiginosamente simile all’etnologia del
corpo sviluppata nel capitolo centrale
del Mondo magico: lo spazio corporeo si
sovrappone all’aldila necessario allo scia-
mano per materializzare il rischio vissuto
dalla presenza nella figura reale di uno
spirito tradizionale. In entrambi i casi,
infatti, & il corpo che «proietta attorno a
sé un mondo culturale»’’; ¢ il corpo che
integra l'esteriorita rendendola comuni-
taria. Nel prossimo paragrafo esaminere-
mo il modo in cui De Martino riprende il
lessico della presentificazione elaborato
nel Mondo magico alla luce delle nozioni
recentemente acquisite di Zubhandenbhett,
di spazio odologico e di tutto il capitolo
su La spatialité du corps propre che abbia-
mo appena cominciato ad attraversare.

4 _Tre abitudini, tre ripetizioni

Secondo Merleau-Ponty, I'abitudine ¢
una modalita del potere proiettivo del
corpo. E precisamente intorno a que-
sto punto che De Martino introduce
delle distinzioni concettuali piu sottili,
opponendo o, meglio, giustapponen-
do diverse sfaccettature di quella stessa
abitudine che il fenomenologo francese
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aveva qualificato indistintamente come
personale e impersonale. De Martino fa
variare questi aspetti all'interno di una
discussione sulla costituzione del tempo,
e piu esattamente sui tre femzpora: passa-
to, presente e futuro.

Il “mondo” & sempre dato nella sua totalita
comunitaria per essere ripreso nella specifici-
ta e singolarita di una valorizzazione, ¢ sem-
pre allontanato nell’abitudinario per poter
tracciare in questo vissuto pitt 0 meno anoni-
mo e socializzato la figura intima, personale,
emergente della propria personale iniziativa
valorizzatrice. Ma la datita, ’abitudinarieta,
'ovvieta del mondo sono possibili in quanto
fedelta immediata a iniziative di generazioni
passate, o del nostro passato e di quanto vi si

lega attraverso la nostra biografia culturale**.

In questo passaggio, importante per
diversi aspetti, I'abitudine va esaminata
a partire da due aspetti della ripetizione:
I'abitudine come ripetizione irriflessa e
'abitudine come ripetizione volontaria,
con le loro rispettive consistenze tempo-
rali. Da un lato, c’¢ «l’abitudinarieta»®
del mondo, che De Martino qualifica
come comunitario e Merleau-Ponty come
presque  impersonnel. Quest’abitudine
contratta dal corpo appartiene a una ca-
tena temporale piti o meno lunga a se-
conda dell’'uso in questione, che include
in un’unica «biografia culturale»’ sia le
generazioni passate che il nostro passato
individuale: dall'infanzia fino all’eta adul-
ta. Tutto questo passato viene mobilitato
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dalla presenza ogniqualvolta essa «pre-
sentifica», dal momento che non puo pre-
sentificare alcun aspetto del mondo senza
che «tutti gli altri aspetti [facciano] mo-
mentaneamente da sfondo»*’.

L’abitudine permette al corpo di in-
tegrare degli usi passati del mondo: de-
stinati a rimanere nel passato, questi usi
non devono essere attualizzati dalla pre-
sentificazione e le permettono di appli-
carsi a qualcos’altro. In questo senso, la
presentificazione non caratterizza tutte le
nostre relazioni d’uso. De Martino chia-
ma quest’abitudine dimentica di sé stessa
hexis, cioé un uso «di cui non abbiamo at-
tualmente bisogno ma che all’occorrenza
possiamo sempre evocare»’®.

Alla hexis si oppone 'abitudine ri-
flessa o operativa, alla 77presa I'allontana-
mento proiettivo. Grazie a quest’ultimo,
la presenza guadagna una certa distanza
rispetto al mondo attuale e lo espande. 11
passaggio dalla ripetizione inconscia alla
ripetizione consapevole esplicita il mon-
do non come sfondo ma come progetto,
cioeé come rzondo da realizzare.

Labitudine operativa si acquisisce at-
traverso un tipo di ripetizione illustrata dai
due esempi della dattilografa e dell’orga-
nista: in entrambi i casi Merleau-Ponty si
interessa a una ripetizione che corrispon-
de a un apprendimento. A un livello piu
profondo, perché impersonale, ripetiamo
la stessa azione per ‘valorizzarla’, ovvero
per integrarla in una biografia culturale
condivisa, ‘pili 0 meno anonima e socia-
lizzata’ a seconda della nostra capacita di

trasformare il gesto singolare in un pas-
sato comune. Se la memoria corporea ¢&
segnata dall’oblio della presentificazione,
viceversa I'oblio che trasforma I'uso in ge-
sto si trasforma in memoria comunitaria.
E solo alla luce del dialogo sotterraneo
con Merleau-Ponty che siamo in grado
di comprendere I'ultima definizione che
De Martino fornisce della presenza, sem-
pre in polemica con Heidegger.

Senza dubbio I'interpretazione dell’esserci
non deve prendere le mosse da un esistere
differenziato e determinato (cioe differen-
ziato e determinato secondo un particolare
valore), ma neanche dalla quotidianita media
dell’esserci: 'esserci € sempre in un “far dif-
ferenza” che fa essere I’esserci, mentre il non
poterla fare equivale allo scomparire della

presenza®’.

Se la presenza si riducesse alla pri-
ma ripetizione, la ripetizione dell’oblio,
scomparirebbe come presenza; se si ri-
ducesse alla seconda ripetizione, la ri-
petizione della ripresa, essa rimarrebbe
imprigionata in una sola e unica presen-
tificazione. Secondo il modello concreto
del simbolismo individuale sviluppato
ne La terra del rimorso, la presentifica-
zione & un far la differenza inseparabile
da questi condizionamenti, e che si re-
alizza proprio attraverso la ripresa della
totalita dei condizionamenti, cio¢ che av-
viene sempre in presenza di un mondo.

Quest’ultima forma della ripetizione &
sia singolare, perché corporea, sia comu-



nitaria, perché spirituale. In quest’ultimo
senso, eminentemente dialettico, le due
abitudini sono una cosa sola e non posso-
no essere isolate I'una dall’altra: «I’agevo-
lezza dalla ripresa operante in una sorta
di limbo della presentificazione non to-
glie che questo riprendere estremamente
agevole sia un riprendere»*.

5 Al limiti del mondo, il rituale

Pur scoprendo in Phénoménologie de
la perception I'importanza dell’ovvieta,
De Martino pone l'accento sulla ne-
gativita che circonda i mondes acquis
dell’abitudine: una negativita che il Mer-
leau-Ponty di Phénoménologie de la per-
ception non sembra ancora in grado di
prendere in considerazione se non come
patologica.

Nei suoi appunti, De Martino si ap-
propria della nozione di structure-mon-
de, dove la tessitura della trama cosmica
¢ compresa a partire da un doppio mo-
vimento di sedimentazione e di ripresa.
Letnologo napoletano sottolinea le pre-
cauzioni prese da Merleau-Ponty intor-
no al legame tra questa sedimentazione
e questa ripresa, la cui natura dialettica
permetterebbe di liquidare dal primo
termine 1’accezione semplicemente pas-
siva del serbatoio e dal secondo la pie-
nezza inattaccabile della liberta. Ma, per
De Martino, ¢ la possibile rottura del le-
game che tiene assieme sedimentazione
e ripresa che deve essere posta al centro
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della struttura-mondo. I mondi appaesa-
ti dell’abitudine possono crollare e tra-
scinare con sé la presenza.

Datita e ripresa stanno dunque in un nesso
dialettico il cui disarticolarsi segna il crollo
del mondo e della presentificazione a esso:
cosl, per esempio, quando la sommessa cora-
lita operativa del mondo perde il suo caratte-
re di “fondo” in cui si inaugura la mia inizia-
tiva valorizzatrice, quando lo sfondo diventa
problema e tutto & rimesso in causa senza
lasciar margine per il trascendimento e senza
farsi “punto d’appoggio” per il “salto origina-
rio”, allora il mondo perde il suo momento di
“domesticita”, di “patria dell’agire”, di solido
“suolo” su cui metter radici operative qua-
lificate, e diventa cio che spossessa, cio¢ che

ruba ogni sfera privata*'.

Sarebbe sbagliato considerare questo
passaggio come la semplice riproposizio-
ne della teoria della crisi della presenza:
la fenomenologia francese non ¢ passa-
ta invano. Nella sua discussione critica
dell’Esquisse d’une théorie des émotions,
De Martino riconosce a Sartre il merito
di aver esaminato per la prima volta i
«limiti di mondanizzazione o cosmiciz-
zazione»*, all’interno di una teoria che
rivoluziona la concezione heideggeria-
na del mondo utensile considerandolo
come gia autentico. In sintesi: per 'etno-
logo, Merleau-Ponty avrebbe concettua-
lizzato il meccanismo costitutivo della
struttura-mondo e Sartre i suoi margini.
Queste due tesi devono essere tenute as-
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sieme per poter integrare la prospettiva a
cui sembra approdare De Martino.

Nell’Esquisse, Sartre rende conto
dell’emozione nei termini di un’impo-
tenza ad agire sul mondo che si converte
in potenza di agire su di sé. Intesa in que-
sto modo, I’emozione & definita come il
ripiegamento dell’'uso dall’esterno verso
I'interno. Prima di leggere queste linee, ¢
la lamentazione funebre che consente a
De Martino di tematizzare questo stesso
ripiegamento. Ma ['osservazione etno-
grafica delle lamentatrici lucane condu-
ce De Martino a formulare delle altre
conclusioni: diversamente da Sartre,
I'interiorizzazione dell’'uso permette di
attuare un certo controllo sull’emozione,
non di abbandonarcisi. Questa presa di
distanza da Sartre, ma anche da Merle-
au-Ponty®, permette a De Martino di ri-
flettere in maniera originale su un’ultima
forma dell’uso.

Per T'etnologo, il mondo dell’'uso ha
due punti ciechi che la presentificazio-
ne non riesce a raggiungere: il primo ¢&
rappresentato dall’ovvieta, il secondo
dai limiti cosmici. Nel primo caso, la
presentificazione si contrae a tal punto
da scomparire: viene momentaneamen-
te obliterata, permettendo di applicar-
ci ad altri usi del mondo. Nel secondo
caso, invece, 'oblio ¢ insufficiente. La
presentificazione dei limiti del mondo
utensile si realizza attraverso la simbo-
lizzazione del reale: un genere piti am-
pio di cui sono specie sia le formazioni
mitico-rituali sia il simbolismo socialista.

Di fronte alle frontiere del mondo o, piu
semplicemente, di fronte alla fine del
mondo, la presentificazione dell’ogget-
to o dell’evento critico risulta cosi velata
dall’evocazione del passato, sia esso mi-
tico o storico. Sono i rituali a dare consi-
stenza ontologica a questo caos, definito
pit precisamente come cio di cui non &
ancora possibile fare uso:

I'immenso resto del non progettabile ed ope-
rabile in senso tecnico-lavorativo avrebbe in-
ghiottito la tenue emergenza della progettabi-
lita manuale, se la energia tecnica non si fosse
volta ad un progetto mitico-rituale del lavora-
tivamente non progettabile: se cio¢ non fosse
stata in parte impiegata a lavorare il rischio
del nulla del lavoro manuale umano, lavorar-
lo, appunto, secondo un piano mitico-rituale,
avente per finalita non la utilizzazione del
mondo, ma la protezione dell’esserci utiliz-
zante adoperante minacciato dal non-mondo,
dalla terra di nessuno oltre i limiti della terra

del lavoro*.

Lungi dall’illuderci, i rituali orga-
nizzano i momenti di maggiore lucidita
della nostra esistenza comunitaria: quei
momenti in cui una comunita guarda in
faccia il nulla che circonda il suo mondo,
affrontando la possibilita del suo collas-
so. In questo senso, ogni rito ¢ un’apo-
calisse culturale. Questa idea che ci sem-
bra estremamente profonda stravolge
I’abituale tematizzazione marxista della
religione, un tour de force che, secondo
De Martino, rimane perfettamente fede-



le a Marx e alla sua piu grande scoperta:
lo stravolgimento fondamentale dell’ide-
ale etico di verita, la ricerca di un’ade-
guatezza tra mondo e ideale spostata dal
regno della conoscenza a quello dell’uso,
dell’abitudine e del bisogno.

La fedelta di fondo a Marx emerge
anche su un altro fronte: quello della te-
oria critica. Una volta concettualizzato
il rituale come l'uso di cid che, in ogni
mondo storico, eccede la semplice utiliz-
zazione, 'Occidente borghese non appa-
re pit come il mondo storico meno illu-
sorio: un mondo che rifiuta di accordare
credibilita a narrazioni considerate come
irrazionali perché impossibili da consta-
tare o da manipolare. Per De Martino,
I’Occidente borghese persiste nella crisi
proprio perché & 'unico mondo storico
che non capisce di essere limitato dal
nulla. Da qui il rifiuto del rito e I'assolu-
tizzazione del polo della ovvieta, entram-
bi mossi dall’ideale di una soddisfazione
infinita e illimitata®.

6 _ Recidere il nodo gordiano

Il programma di un’etnologia delle apo-
calissi culturali riposa su una duplice op-
zione concettuale relativa alla nozione fi-
losofica di mondo: d’ora in poi, il mondo
dovra essere considerato come mondo da
fare e come un’unita dinamica capace di
integrare, attraverso la prassi rituale, i suoi
limiti esterni. Una volta ammessa questa
coppia di postulati cosmici ogni fine del
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mondo potra apparire al lettore come la
fine di un mondo. Lungi dal suscitare an-
goscia, la moltiplicazione catastrofica dei
mondi potra guarire 'Occidente in crisi.
Da un punto di vista pit concettuale, l'et-
nologia delle apocalissi culturali richiede
una specifica conversione dello sguardo:
la capacita di pensare gli enti indipenden-
temente dal loro statuto ontologico, come
pratiche condensate e stratificate. Questa
configurazione implica una certa diffi-
denza nei riguardi dell'immanenza, della
pura coincidenza con il dato che si da nel
qui e ora.

Le «“cose”», scrive De Martino para-
frasando il § 15 di Seinz und Zeit, «sono
“cose” in quanto accennano a un NOstro
possibile comportarsi verso di esse secon-
do il valore dell’utilizzabilita cioe secondo
un progetto che include, inscindibilmen-
te, resistenza all’adoperabilita e adope-
rabilita in un certo modo e dentro certi
limiti»*. Per De Martino, la contingenza
non pud essere semplicemente appresa
come tale, ma deve essere culturalmente
digerita: la digestione del mondo si defi-
nisce come una pratica corale che riveste
Iesistenza nuda della sua copertura sim-
bolica. Per corale bisogna qui intendere
pit che semplicemente collettiva: si tratta
di una pratica planetaria e transtorica, che
attraversa continenti, epoche e generazio-
ni. Attraverso I'analisi di molteplici ‘pro-
getti operativi’ considerati in funzione
della loro variabilita spaziale e storica, alla
fine della sua vita, De Martino sviluppa
la sua etnologia storicista in una filoso-
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fia dell’'uso di sé, del proprio corpo e del
mondo. Pur riconoscendo uno sforzo si-
mile nella Weltvernichtung fenomenologi-
ca, De Martino ne radicalizza il potenzia-
le anti-oggettivista in due direzioni: verso
I'interno e verso I'esterno, verso il corpo
e verso la natura. Vediamo in che modo.

Per Sartre, nell’affettivita cenestesica,
quando ogni interazione con Iesteriorita
¢ interrotta, il corpo proprio rimanda la
coscienza alla presa perpetua di un’«ap-
prensione insipida e senza distanza» che
¢ il «mzio gusto»; questo gusto, che ¢é lette-
ralmente un retrogusto, coincide, per Sar-
tre, con «cio che abbiamo descritto sotto
il nome di Nausea»*. In questa pagina de
L'Etre et le Néant che De Martino ritrova
significativamente commentata da Merle-
au-Ponty®, la nausea riemerge dalla fatti-
cita del corpo proprio nel momento in cui
questo si ritira dal mondo, rinunciando ad
agire o a lasciarsi condizionare dall’am-
biente circostante. E per contrastare que-
sto riemergere della nausea che 'etnologo
napoletano contrappone Mauss a Sartre,
operando un passaggio decisivo dalla te-
matizzazione fenomenologica del corpo
proprio alla tematizzazione antropologica
delle tecniche del corpo. Questa transi-
zione si opera a partire dall’analisi di due
caratteristiche specie-specifiche dell’ani-
male umano: la stazione eretta e I'uso del-
la mano.

noi non camminiamo mai “soli”, ma con tutta
la storia personale e umana di quella partico-

lare tecnica del corpo che ¢ il saper cammi-

nare; camminando noi siamo accompagnati
e sorretti da questa storia, e dagli sforzi, dalle
ricerche, dalle invenzioni e dagli apprendi-

menti che essa comporta®.

Universalizzando alcune intuizioni de
Il mondo magico (1948), De Martino mo-
stra che il corpo proprio, inteso come il
perno e l'orientamento del mondo degli
utensili (Unzwelt), ¢ a sua volta il risulta-
to di un lavoro culturale. Come mostra
bene l'estratto, la vera posta in gioco in
queste note ¢ l'intreccio tra filogenesi e
ontogenesi, tra storia singolare e storia
umana o, meglio, la ricapitolazione con-
tinua dell’antropogenesi nelle nostre vite
singolari®. Dimenticata nelle profondita
dei nostri corpi, questa doppia storia non
¢ inerte, ma sempre determinante e deci-
siva. Questo ¢ il senso delle pagine dedi-
cate alla «formazione del processo» in-
teso «come assunzione e superamento»’!
della hexis sedimentata nei nostri corpi.
Accostando 'andatura delle fanciulle
maori, quella di Croce oramai anziano
e del prigioniero uscito di prigione che
«conserva poi anche nella vita una anda-
tura un po’ rigida, in cui le oscillazioni
delle braccia sono ridotte al minimo»?,
De Martino mostra ’articolazione con-
creta delle modalita della ripetizione che
aveva studiato in precedenza. Per com-
prendere questo punto dobbiamo far ri-
torno per 'ultima volta a Merleau-Ponty.

Nelle note che Clara Gallini ha rag-
gruppato sotto il titolo Tecniche del cor-
po, De Martino recide, una volta per tut-



te, il nodo gordiano di Phénoménologie
de la perception: «in concreto, 'uomo
non ¢ una psiche congiunta a un organi-
smo, ma un va e vieni che a volte risulta
corporeo e altre volte si afferma in de-
gli atti piti personali»’®*. Ora, nonostante
Merleau-Ponty sostenga di aver supera-
to il dualismo tra psiche e organismo,
secondo I'etnologo napoletano egli non
vi riesce davvero. Quando il fenomeno-
logo francese parla di «trascendenza at-
tiva della coscienza», del movimento con
cui essa si getta nel mondo per mezzo dei
suoi «organi e strumenti», De Martino
appunta a margine della sua copia: «ma
gli organi e gli strumenti sono gia “7zon-
do”, cioé vita culturalmente trascesa»’*.

Nascondendosi dietro 'appello alla
concretezza, Merleau-Ponty si svinco-
lerebbe dalla scelta tra dialettica della
storia e dialettica della natura che I'iscri-
zione nel marxismo francese degli anni
Quaranta lo costringeva ad operare”.
Per parte sua De Martino intende met-
tere un termine alle ambiguita, inter-
pretando l'esistenza corporea, anonima
e impersonale, in termini risolutamente
storici, come il frutto di una storia indivi-
duale, comunitaria, umana. Riprenden-
do da Jaspers 'opposizione tra eredita-
rieta e tradizione, I'etnologo napoletano
assegna i mondi appaesati dell’abitudine
alla tradizione.

In una guisa implicita, appena incoata, com-
pendiata in modo estremo e risolta in abilita

operativa «ovvia», questa storia ¢ pur ripresa
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ogni volta che 'uomo cammina, ché se dav-
vero 'avesse totalmente dimenticata non
potrebbe neanche camminare, avrebbe sem-

plicemente disimparato questa tecnica®.

In dialogo critico con Phénoménolo-
gie de la perception, egli trasforma la tra-
dizione in un termine dialettico, inces-
santemente ripreso e ri-sedimentato.

/ _ Etnologia della percezione

La fiducia in un nuovo mondo da ri-
costruire dopo la catastrofe del mondo
attuale ha per condizione la dissoluzio-
ne della divisione tra natura e cultura.
Tuttavia, sarebbe sbagliato credere che
I'etnologo intenda opporre una visione
relativistica dei tratti antropologici spe-
cie-specifici alla loro considerazione na-
turalistica. E quanto emerge in particola-
re dalle note dedicate da De Martino alla
differenziazione culturale della mano
destra e della mano sinistra. Lungi dal
ridursi o a tratto biologico o a un tratto
variabile secondo la societa di apparte-
nenza, la minorazione della mano sini-
stra rappresenta simbolicamente i limiti
a cui ¢ sottoposto ogni uso del mondo.
Ancora una volta, ¢ attorno ai confini co-
smici che tutto si gioca.

Riprendendo le parole di Merle-
au-Ponty, De Martino le stravolge: ¢&
all’etnologia che spetta il compito di
«rimettere la coscienza di fronte alla sua
vita irriflessa nelle cose, risvegliandola
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alla storia che essa aveva dimenticato»’’.
Questa storia ¢ inesauribile: inscritta
nel cuore che batte nel mio corpo, nella
luna, nelle stelle, nelle montagne, perfi-
no nel sole. A possedere dei limiti tutta-
via ¢, ogni volta, I'uso di questi usi.

Il sole ¢ cid che ne possiamo fare: indica

una sfera limitata di adoperabilita, e proprio
questa sfera con i suoi limiti (e con la sua
resistenza a una adoperabilita illimitata) lo
costituisce come “cosa” del mondo. [...] 11
sole come utilizzabile non ¢ per fortuna un
ente sempre presentificato: viviamo ogni
giorno nella luce solare “pensando ad altro”.
Ma ciod accade nella misura in cui il sole,
diventato per lo sforzo culturale ovviamente
utile, pud essere inconsapevolmente sfruttato
nelle nostre occupazioni quotidiane. [...] Ma
per poco che tocchiamo i limiti di operabilita
culturale del sole (e ogni civilta, ogni regime
di esistenza pone diversamente questi limiti),
Iastro ritorna a emergere nella presentifica-
zione intenzionante, la sua storia culturale
deve essere ripresa nei limiti cui ¢ giunta, per
riadattarla alla situazione critica, per decidere
e oltrepassare tale situazione con una iniziati-
va in varia misura “originale”.

II sole ¢ un essere a cui ci siamo abi-
tuati, economicamente abituati, nella mi-
sura in cui abbiamo scelto quale posto
assegnargli nel nostro specifico regime
di esistenza, sempre storicamente e ge-
ograficamente variabile: abbiamo scelto
e abbiamo ereditato questa scelta come
una tradizione che incessantemente ri-

prendiamo, anche quando non ce ne ren-
diamo conto. Per noi occidentali, il luo-
go del sole & sullo sfondo, lontano dalle
preoccupazioni quotidiane. Ma una volta
diventato naturale, I'uso del sole & rever-
sibilmente ancora esposto alla storia, ciog,
nei termini de I/ mondo magico, al rischio
e al dramma. In altre parole, se il sole ¢
sempre «ci0 che ne possiamo fare»”, il
suo essere puo crollare e il sole diventare
cio che non possiamo piu farne.

Quando De Martino scrive queste
note, probabilmente, ha in mente lo sciz-
done: un forte mal di testa che si manifesta
al momento della mietitura, sotto il sole
cocente della Basilicata, e contro il quale
lunghe generazioni di contadini avevano
dispiegato la loro creativita rituale®. In
questo senso, ¢ il rito che ci riporta a con-
tatto con la natura, intesa come quel resi-
duo di impossibile Zubandenhbeit che fa si
che I'essere non coincida mai con I'opera
di un’unica cultura, con un unico progetto
comunitario dell utensile utilizzabile.

8 Conclusioni

Come trasformare la filosofia in un sape-
re vivo e vitale? Attraverso la disamina
dei testi e delle fonti, abbiamo messo
in rilievo l'originalita della lettura de-
martiniana di Merleau-Ponty. Gettando
una nuova luce sui due limiti nascosti
dell’'uso, I'abitudine dimentica di sé e i
momenti critici dell’esistenza operativa
e utilizzante, De Martino non si accon-



tenta di riprendere la terminologia di
Phénoménologie de la perception, ma se
ne appropria arricchendola di distinzio-
ni concettuali inedite e per molti aspetti
anticipatrici. Detto piu esplicitamente,
nelle note per La fine del mondo, I'etno-
logo napoletano sembra capace di legge-
re il Merleau-Ponty degli anni Quaranta
con le lenti del Merleau-Ponty degli anni
Cinquanta®. La storia della filosofia ci
ha abituati a questi incontri mancati, che
non devono mai scoraggiare l'interprete.
Come Merleau-Ponty nella seconda meta
degli anni Cinquanta, I'ultimo De Marti-
no riflette sul lascito fondamentale del
pensiero di Marx: la capacita umana di
produrre la materia sociale, non intesa
nel senso del solo valore economico, ma
nei termini della produzione storica del-
le soggettivita. La ricostruzione genetica
degli usi che De Martino ha fatto delle
sue fonti filosofiche ci ha condotti infi-
ne al cuore della sua filosofia dell’uso,
autentica pars construens dell’opera po-
stuma. Superando il primo stadio com-
parativo tra etnologia e clinica — Apoca-
lissi culturali e apocalissi psicopatologiche
— e l'interesse caratteristico per il crollo
dello sfondo cosmico, La fine del mondo
diventa propriamente Contributo all'a-
nalisi delle apocalissi culturalr: repertorio
e analisi strutturale della costruzione di
mondi culturali tendenti al crollo.
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