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Mt 18, 4:
‘Ootig 0vv Tamewdan Eautov g To matdiov TovTo,
0VTOG EaTLy O uellwv v 11 Paoctdeia TV 0vavay

Quicumque ergo humiliaverit se sicut paroulus
iste hic est mavor in regno caelorum

Chiunque percio fara sé minore come questo prccolo,
costur ¢ 1l pul grande nel regno dex cielr

M. 18, 9:
xal €l 0 0pOaluog oov oxavooliCel oe, EEele avtov xal
PdAe amo ooV- xalov ool EéotL uovopBaiuov gig Tyv
Camv eioedB¢eiv, 1] 0Vo opOatuovs Eovra PAnORvar eig
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et st oculus tuus scandalizat te erue eum et proice abs te

bonum b1 est unoculum i vitam intrare quam duos oculos habentem
matls in gehennam ignis

e se 1l tuo occhio ti impedisce strappalo e gettalo lontano da te: bene ¢

per le entrare nella vita con un occhio solo anziché possedendo due occhi
essere geltato nella geenna di_fuoco

Mt 21, 16:
Ex oTOUATOS VRIiwy xal Onialoviwv xatnotiow atvov
ex ore infantium et lactantium perfecisti laudem

per bocca di infanti e lattants hai reso compiuta la lode






IL BAMBINO — Morti? Che vuol dire, morti?

Interrogé sur ce qu’il ferait st on lur annongait la_fin du monde, alors
qu’il étart en trarn de jouer a la balle, répondit: e continuerais de jouer

a la balle.

Lui non poteva perdersi o salvarsi, perché senza intenzione, inetto. Chi
non ha max pensato alla morte ¢ forse immortale?

incurabilmente perduti, esst dimorano senza dolore nell’abbandono
dwno. .. propriamente insalvabile ¢, infatti, la vita in cur non vi ¢ nulla

da salvare

... que le nombre des élus est clos, que plus personne n’est damnable ni
sanctifiable

Era lei, la pru piceola, che in certo modo ct teneva per mano.






LA MINORITA — UNA ISTANTANEA



1. Occaso

Was soll das — einer Welt, die in Totenstarre versinkt, vom Fortschritt
reden’

Lewdenschaflen ohne Wahrheit, Wahrheit ohne Leidenschafl, Helden
ohne Heldentaten, Geschichte ohne Ereignisse; Entwicklung, deren
emnzige Triebkraft der Kalender scheint, durch bestindige Wiederholung
derselben Spannungen und Abspannungen ermiidend. . .

Duviene chiaro, allora, come un’etica fondata sulla responsabilita non
swa la sola concepibile, ed anzi come essa mostri proprio qui la sua pu
completa msufficienza

Se Bossuet poteva scrivere tout [’Occident est a [abandon, ora si puo
soggiungere senza timore futto ’Occidente ¢ in stato di muinorita.

Ma evidentemente la minorita tracima ben oltre le regioni che per
tradizione si vogliono piu prossime al tramonto. Chi ebbe a dire infatti che
«l proprio di un tale tempo — del nostro tempo — ¢ che, a un certo punto,
tutti — tutti 1 popoli e tutti gli vomini della terra — si sono ritrovati in
posizione di resto», doveva probabilmente avere avvertito la piena
universalita di quello stato.

Il nostro tempo non contempla I'nvomo, ma cio che ne resta — ammesso che
I'umano abbia mai travalicato 1 confini di un inerte ideale. Se anche cosi
fosse, se cioe fosse esistito un tempo in cui quell’ideale s1i mostro operante,
oggil gli uomini sarebbero 1 primi posteri (minores) a non potere vantare
legame alcuno con 1 propri ascendenti (maiores), avendone smarrito il
ricordo e la lingua. L'uomo integralmente postumo rivelerebbe allora
questa minorita mnesica e linguistica nel suo divenire unmiindig, incapace di
parola; egli si troverebbe, cioe, nella situazione storica corrispondente a
quella di chi per un trauma abbia perso la favella, e talvolta sembra
ricominciare faticosamente a recuperarla per frammenti e balbetti
infantili, talaltra, invece, pare consegnarsi irreparabilmente al piu fitto e
inarticolabile buiore della afasia.

Tutto sembrerebbe cospirare a indicarci che la Unmiindigkeit, la minorita, ¢
divenuta attuale e universale. D1 piu: non soltanto, in tale stato, gli uomini
sono divenuti estranei alle proprie idee, ma la terra stessa si lascia ormai
leggere nella immagine di un resto. Essa appare una inedita rovina
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naturale che rispecchia in modo perspicuo lo stato di minorita storica in
cul versiamo. «Ed ¢ possibile oggi — ha osservato altrove quello stesso
autore — che tutta la terra, trasformata in deserto dalla cieca volonta degli
uomini, divenga un unico volto». Solo che nulla ¢ piu desertico della
sconsolata piana occupata dalla brulicante tOALG planetaria.

Eloquente, il suo regime espressivo. Nelle ustioni degli agglomerati urbani
e lungo le cicatrici delle vie di comunicazione, quel volto pare deformarsi
in una smorfia da enfant gdté. Questo Fratzengesicht c1 dice molto. Una
minorita di tale fatta ¢ piuttosto minorita disconosciuta e sfigurata, vale a
dire travestita da maggiore eta. Come in un prolungato, disperato
trattenimento carnascialesco, la minorita si presenta petulante e
capricciosa. Ma cio, in fondo, non ¢ diverso dal dire che essa non sembra
affatto disposta a dismettere 1l déguisement di una maturita guasta e
tracotante.

Questa minorita esiliata, che succhia 1l latte del male, puo essere
riconosciuta nella £ supremi apostolatus (1903) di Pio X, la dove si legge:
«’'vomo stesso, con infinita temerita, si ¢ posto in luogo di Dio,
sollevandosi soprattutto contro cio che chiamasi Iddio; per modo che,
quantunque non possa spegnere interamente in se stesso ogni notizia di
Dio, pure, manomessa la maesta di Lui, ha fatto dell'universo quasi un
tempio a se medesimo per esservi adorato». Quel tempo immemoriale cui
sopra si alludeva, quando cio¢ l'idea dell'uomo sarebbe stata cogente,
avrebbe innanzitutto conosciuto il luogo in cui situare tale idea rispetto a
quella di maestas, termine che, infatti, secondo uno dei piu risalenti usi
attestati, designa la posizione sovraordinata della divinita: per cui — ci
ricorda un illustre comparatista — «se gli del non fossero maiores e 1l resto
degli esser1, a cominciare dagli uomini, minores, la parola «dio> non avrebbe
senso; e se gli uomini non riconoscono, non rispettano tale rapporto (che
gli Indiani ascriverebbero al dharma cosmico), allora si da crimine, ma
soprattutto aberrazione, sragionamento» (DUMEZL, [, p. 129).

Sarebbe fin troppo agevole dimostrare la piena realizzazione di questa
eventualita nel mondo della minorita deteriore. Uno sguardo obliquo alla
Weltpolhtik contemporanea ¢ sufficiente a persuadersene. Ciarlatani e
notabili, che si contendono la scena avvicendandosi nelle repliche delle
stesse tensioni e distensioni, si danno segretamente la mano per praticare
una comune gubernatio praedatoria, pur pretendendo gli uni di incarnare la



dismisura del sogno, gli altri di dettare il canone della sobrieta. E «la
Chiesa — per riprendere le parole di un immaginario ma piu che mai
contemporaneo Pietro II —, nei suol atti istituzionali, ha quasi del tutto
lasciato cadere al di fuort del «depositum> della fede I’annuncio
dell'incombente o avanzante mistero dell’'iniquita, tacendone o
sottacendone la portata per ridurlo ad ammonimento e a richiamo
all’obbedienza» (Quinzio, p. 65). Tutto cio mentre gli appelli alla
“partecipazione in prima persona’ compaiono come gnes fatur nel
camposanto della responsabilita personale e dell’agire in cui si smembra
I'irrigidito cadavere dell’intero corpo sociale.



1. Poverta

thesaurizastis in novissimis diebus

Alles Geld ist schmutzig, jedes kommt irgendwann etnmal in ein
Bordell... die Schuld des Geldes ist eine Gestalt der ewigen Schuld, die
die Personen tragen, das Fiirchterliche ist, dafp die Menschen des
kapitalistischen Leitalters sich nicht von thr zu entsiihnen wissen. In der
Arbent 1st diese Entsiihnung nicht zu_finden

Vous n’avez, contre cetle disposition révolutionnaire des classes pauvres,
vous n’avez awjourd hui, indépendamment de la force légale, qu’une
seule garantie efficace, puissante: le travail, la nécessité incessante du
travail.

(1 stamo chiesti. .. se Uostilita di Pascal verso un’attivita produttiva
umana in cur l"uomo “st realizzi” non costituisca precisamente un
“ricordo” del quale occorre impadronirst “come esso balena nell’istante
di un pericolo™: nell’istante del pericolo, attuale oggi, cioé in un istante
storico in cur Uapologia del lavoro produttivo — venga essa da destra o
da sinistra — costituisce la via aperta di un pericolo.

1l «travailler sans raisonner» di Candide anticipa il primato della
ragione pratica, anzi, al di la di essa, 1l posteriore primato del lavoro in
cut quel primato decadde. 1l «sans raisonner equivale, proprio come in
Kant, a «senza sapere». Bisogna lavorare, prescindendo dalla verita.

signort, not vogliamo miglorare le vostre condiziont di lavoro, cioe siete
schiave (non dicono basta con la schuavitu) ma_faremo di vor schiav

maghori, schiavt modernt

Vous aussi, cherchez une place pour vous dans le repos, afin que vous ne
deveniez pas un cadavre et que ’on ne vous mange pas.

Christus hat den Lorn gekannt, auch die Trinen; er hat nicht gelacht.

Ma chi pronunci I'imperativo della riappropriazione della ricchezza
ingiustamente sottratta st muove, suo malgrado, in piena complicita con il
proprio opponente, finendo per richiamare sotto un unico vessillo — quello
del danaro, appunto — la propria causa e quella avversa. Patefatto, questo
innaturale sodalizio non puo che rendere piu urgente la denuncia dei
regimi retorici che sempre di nuovo ingaggiano battaglia alla poverta.
I’evangelista, come ¢ ben noto, non mostra riserve: beatt pauperes (Lc. 6, 20),
vae vobis diitibus (Lc. 6, 24). Una denuncia che sia all’altezza di tali parole non
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ammette certo la risolutezza spuntata della impotente indignazione (’altra
faccia del sorriso pacificante che raccatta la moneta dell’elemosiniere),
bensi solo quella in grado di appellarsi a piu nobili tonalita emotive, e che
sappia cosl scandire — semmai con incompromessa € composta ira (melior est
wa risu quia per tristiiam vultus corrgitur animus delinquentis) (Eccl. 7, 4) — le recenti
parole di un contemporaneo «teologo irregolare» (irregolarita di conio
pascaliano), che nell’esercizio abituale della sua rabies ribatteva a chi lo
avrebbe voluto sostenitore dello sviluppo del Meridione che «la ricchezza ¢
per sua natura sporcax.

Gemello, ai nostri occhi, '«invito a maggior rispetto per la povertax»
formulato da un uomo di teatro con la mente alle rovine dell’Irpinia:
«custodiamo questa miseria — egli dichiarava nel 1982 —, facciamo si che
sia dignitosa, ma non la oltraggiamo col turpiloquio del progresso». Invece,
in infinite varianti, oggi come ieri, si distilla lo stesso farmaco, e si continua
nottetempo, tra 1 barbagli degli schermi, a versarlo nei nostri orecchi per
sigillarvi la stloTig dormiente. «Si migliora sempre» — questo ¢ quel
farmaco. Nel ritornello del progresso trova alimento la infelice speranza di
quando si stara meglio, o — dove I’"Untergang si sostituisca al Forigang — la
importuna nostalgia di quando si staa meglio. Ma, si converra:
«Decandenza e progresso marciano nella stessa direzione».

S1 accostino, a queste, le parole di condanna pronunciate nel 1940 da un
materialista eretico che compiva la sua opera di demolizione del
vulgdrmarxistischer Begriff der Arbeit nel gesto stesso in cuil avvicinava tale
concetto di lavoro all’«adeale» della dottrina neokantiana, denudata come
Schulphilosophie der sozialdemokratischen Parter, «filosofia di scuola del partito
socialdemocratico». La infinita perfettibilita (unendliche Perfektibilitit) sottesa
al compito infinito (undendliche Aufgabe) che tale filosofia volle assegnarsi fa
tutt’uno, infatti, con I'idea di un infinito miglioramento delle condizioni
lavorative, ovvero con la espressione piu beffarda di quel concetto corrotto
di lavoro che, da sempre e in mille fogge, irretisce noi minores.

Quanto detto basti a suggerire le coordinate etiche e politiche del
momento In cul ¢ stato avviato e concluso il presente studio. Tali
osservazioni non sono un rimando alla occasionale attualita che deve
necessariamente cadere fuori dal campo oggettivo della ricerca, ma si
riferiscono ai segni, rilevabili prima facie, della specifica occasione che la
ricerca stessa intende cogliere in risposta a un pericolo attuale.



II1. Asse

Luzutrauen ist es dem Blick Benjamans.
Le seul moyen de le comprendre est de se faire un moment son disciple

st deve evitare che alla filosofia senza autore, quale solamente puo essere
una vera filosofia, si contrapponga il ‘proprio’ pensiero

Insomma, dictamo che la distruzione — teatralmente, ["uccisione
dell’autore — ¢ una esigenza elementare della lettura

Lo studio che qui presentiamo si avvita intorno all’asse originario costituito
da un testo — o meglio da un escerto testuale sufficientemente concluso — di
Walter Benjamin. Si tratta del paragrafo della Erkenntniskritische Vorrede
dell’ Ursprung des deutschen Trauerspiels (opera pubblicata nel 1928 ma
composta tra il marzo del 1923 e l'inizio del 1925) dal titolo Idee als
Konfiguration (BENAMIN, 29 Ur, pp. 214/16-215/27; infra 1, 5, 19).

Il nostro ¢ in primo luogo un commento a tale testo, un commento
condotto verbatim, cioe parola per parola, e a tratti minuatim, cioe lettera per
lettera, o — se cosi st puo dire — frammento verbale per frammento verbale.
Tuttavia, come la formula Intorno a «ldee als Konfiguration» lascia presagire, il
commento non esaurisce la intenzione della ricerca pur costituendone una
parte cospicua. Lintorno ¢ qui il luogo teoretico che si avvolge e svolge, al
modo di una spirale, in relazione a un testo posto come asse. L’intorno non
¢ un campo di forze convergenti: ognuno dei suoil punti ermeneutici puo
essere considerato un approfondimento della lettera testuale e una
deviazione che la dispiega. Raccolta e dispersione, concentrazione e
espansione — lo stesso asse ingenera idealmente entrambe le dinamiche.
Secondo questo moto a spirale si intende descrivere non solo 1l rapporto
tra 1l paragrato della Vorrede e 11 commento; ma anche il legame che esso
commento stabilisce tra quel testo e i suo intorno immediato (la
LErkenntniskritische Vorrede), nonché quello progressivamente piu esteso, vale a
dire 1l trattato sul Trauerspiel, e altri luoghi della produzione benjaminiana, 1
quali a volte verranno letti come storia prenatale (Vorgeschichte) e storia
postuma (Nachgeschichte) della Vorrede. Cio avviene, per esempio, nel caso di
alcuni frammenti del 1920-1 e delle tesi Uber den Begriff der Geschichte (1940).
[’asse della spirale sara percio la origine, I'Ursprung, che le forze
interpretative 1 piu delle volte lambiscono soltanto, ma che
occasionalmente sembrano afferrare, o persino aggredire. Eppure l'asse
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originario si conferma in sé inattingibile. Fino a quando esso restera tale, il
testo commentato sara protetto dal suol interpreti, e conservandosi
indelibato produrra incessantemente nuove glosse e interpretazioni,
allontanando cosi l'ora in cul potra veramente ricevere giustizia. Cio
nonostante, quella coreografia spiraliforme in cui si dispiega il commento
non puo non tradire, almeno in alcune delle sue figure, la segreta
ambizione di fissarsi in una certa simultaneita con 1l testo originario, per
contribuire a accellerarne il definitivo compimento ermeneutico.

V. Intorno

E utile ricordare, a proposito del valore dell’«intorno» nel sottotitolo del
presente saggio, 'appunto introduttivo di Furio Jesi al suo Mitologie intorno
all’lluminismo (1972), dove egli giustifica la scelta del titolo descrivendo una
oscillazione semantica ¢ simbolica del termine. Mutuandola, s1 ottiene con
buona approssimazione lo schizzo topologico dell'intorno occupato dal
presente studio. Nel senso del latino cirea 11 commento sta net pressi del suo
oggetto, lo fiancheggia; ma circa puo anche indicare una relazione puu stretta, al
modo di una interpretazione che riguarda 1l testo prescelto, che lo interessa
in quanto non soltanto lo fiancheggia passivamente, ma gli si stringe
d’attorno, lo stringe dappresso, confina con esso e quast lo aggredisce; infine,
«intorno» assume 1l valore del latino de, e allora riguarda una trattazione
che ha per oggetto una determinata opera (cfr. Jes, 4, pp. 7-9).

Per taluni aspetti, I'uso di excursus e détours nella esplorazione e costruzione
dell’intorno tradisce un atteggiamento esegetico che si vuole osservante del
canone manganelliano del commento quale storia laterale o scrittura parallela,
nonché dell’affine esercizio di riscrittura beniano. Con c10, tuttavia, non si ¢
intenso affatto indulgere all'imperante narrativismo per cui ogni idea, ogg,
sembrerebbe costretta a presentarsi nella attillata veste di «storia» per
potere adescare un lettore, a ragione, indifferente o distratto. L’excursus si
origina infatti dall’arresto del procedere narrativo; la sua deviazione, che
apparentemente ritarda il compimento, finisce in realta per approssimarlo.
Si ¢ tentato percio di argomentare secondo un continuo concatenamento
di interruzioni, cioe di excursus senza narrazione. Una sequenza di excursus
definisce la forma espositiva del presente studio, dove la Darstellung stessa,
dunque, intende scandire una dialettica tra continuita e discontinuita.



Le singole digressioni possono essere anche lette come le voci di una sorta
di abecedario della minorita. 11 lavoro intende infatti definire la terminologia
indispensabile alle ulteriori ricerche sul tema, di fatto gia da tempo wmn fier.
(S1 noti, peraltro, che solo da tale anacronismo nasce la esigenza
metodologica appena enunciata.) Volendo parlare «an negativo» di quanto si ¢
scritto (CALviNo, |, p. vii), potremmo aggiungere che abbiamo guardato con
ammirata considerazione — quasi fosse l'ideale contravveleno per le
scorribande digressive di cui sopra — alla forma dell’enchiridion, 11 manuale
di istituzioni, che, impersonale, aridamente trattatistico, avrebbe in altre
mani saputo guidare — forse meglio della soluzione spuria tra commento e
abecedario da noi proposta — la sillabazione degli elementa di una possibile
teona della minonita.

La teoria della minorita ¢ un jfames Cawd lanciato nel Capo Horn del
pensiero. Non sta certo a noi dire se questa modesta imbarcazione sia
veramente riuscita a doppiare quel capo, come il suo nome benauguroso
lascerebbe sperare. In piu di tre anni di perseverante navigazione, la
impervia figura della Vorrede ci € apparsa sotto altere spoglie antartiche, e
oggl — questo possiamo dirlo senza esitare — ci ¢ divenuto chiaro quanto
all’inizio presentivamo oscuramente, e cio¢ che tale rotta non sia stata altro
se non un lungo Umweg, una accidentata deviazione verso la minorita.

V. Misura
Punwersalita ¢ oggi solo il ‘maggior numero’

I pagani comprendevano tutto cio che ¢ umano nel segno armonioso della
«amisura», mentre la «dismisura» apparteneva agl der. 11 cristianesimo
ha wnvece portato nel mondo, con [incarnazione e [’'Uomo-Duo, la
dismusura. Ma quando abbiamo esasperato quella dismisura —
abbandonando la carne, sulle orme degli antichi filosof grec,
dichiarandola inferiore e indegna dello spirito — nov cristiant abbiamo
consumato un tradimento e spalancato la via all’uso puramente egoistico
di essa.

«C’est une notion tres complexe, celle de minonté — annunciava a suo
tempo Gilles Deleuze —, avec ses renvois musicaux, littéraires, linguistiques,
mais aussi juridiques, politiques» (Deteuze, 8, p. 133). Se le ricerche ulteriori,
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cul alludevamo sopra, si proveranno a precisare tale nozione nel senso di
speciale dispositivo, di volta in volta poetico, etico, politico, il presente
lavoro si propone di illustrarne 1 fondamentali tratti teoretici ritraendo la
minorita come segnatura gnoseologica.

Ci sembra tuttavia doveroso precisare sin da ora, che una simile
prospettiva, diversamente da quanto potrebbe lasciare intendere qualche
luogo deleuziano, non autorizza in nessun caso a ricondurre il termine
minorita nell’alveo della stucchevole retorica delle minoranze: remissivamente
deboli o fieramente elitarie, portatrici di stigma o di stemma, esse
rimangono comundque — a volte loro malgrado, altre in tacita complicita —
legate In modo complementare alla logica espressiva e rappresentativa
della relativa maggioranza, e sono percio gia sempre catturate nei
proteiformi dispositivi del potere.

Manonita non ¢ minoranza. Poiché non rappresenta una quantita piu piccola
commisurabile a wuna piu grande. Semmai esprime soltanto la
incommensurabilita, 1  taglio originario di una determinata
rappresentazione; ovvero quella che, con Deleuze, potremmo definire la
«dimensione diagonale» (idem, 9, p. 30), terza rispetto alla verticalita e alla
orizzontalita degli elementi di un rapporto tra due grandezze
commensurabili. E tuttavia, la minorita emerge solo dalla analisi del luogo
in cul avviene la rappresentazione, dall’esame dettagliato delle condizioni
fattuali di un certo rapporto. Gli elementi tra cui ¢ possibile rinvenire la
specifica incommensurabilita di quel rapporto vanno infatti trascelti nel
vivo del tessuto rappresentativo, ovvero in seno a una ricerca storica e testuale
che, nell’ordito delle serie rappresentative costituite da documenti e da
fenomeni concreti e prosaici, risale al nodo in cui si arresta quel tessuto
continuo. Per tale ricerca, dunque, non basta rilevare che un elemento
all'interno di questa serie di rapporti sia riconducibile talvolta alla classe
con un numero maggiore di unita e talaltra a quella con un numero
minore. In questo senso Deleuze aveva ragione a precisare che les minorités
et les majorités ne se distinguent pas par le nombre. E tuttavia, dire che la minorita
non sla una questione di numeri ¢ quantomeno decettivo. La
incommensurabilita di cui essa vive difficilmente puo essere separata da
una questione di numert.

Una minoranza residuale ¢ la sola, genwina munorita unwersale. Questo peuple
unwersel puo essere, certo, definito le peuple qui manque (idem, 13, p. 14). Tuttavia
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¢ nel modo di intendere la sua mancanza che annidano gli equivoci piu
perniciosi. Deleuze pensa tale popolo come «un peuple mineur,
¢ternellement mineur», «toujours en devenir, toujours inachevé» (joc cit).
Eppure quella mancanza non individua, a nostro avviso, I'innesco di un
processo (processus) (loc. cit); quel mancare non ¢ lo stimolo verso un
passaggio a qualcosa che sara, o che resta (per ora o per sempre) a venire.
Poiché — al contrario — Punwersale promesso nella minorita non ¢ di domanti, ma di oggi.
E la minorita segna 1l luogo stesso del compimento.

Di una simile concezione esistono eloquenti evidenze nelle piu diverse
tradizioni. Non ¢ forse questo 1l senso della Epistola sullo stato di infanzia di
Shihaboddin Yahya Sohravardi, dove la iniziazione ¢ nascita del puer
aeternus, e dunque «nascita» o «infanzia» che segna I'«evento celeste della
maturita spirituale», ovvero il compimento del pellegrinaggio interiore
dell’individuo (Coren, I, p. 14)? Non ¢ forse questa stessa nascita — secondo
una prossimita rilevata da un eminente iranologo — che numerosi mistici
cristiani hanno sperimentato, e che si iscrive nella liturgia tradizionale
dell’Arcangelo Michele contenente la pericope evangelica nusi converst fueritis
et effictamimi sicut parouli non intrabitis in regnum caelorum (Mt 18, 3; cfr. CORBIN, I, p.
14? E non ¢ forse proprio la esperienza di una munorita come compimento
quella che ridestano le parole dell’apostolo «nfatti la potenza, nella
debolezza, si compie» (1] Y0 OVvVaug &v aoeveig tehetTan) (i Cor. 12,9)?

Ma si darebbe corso a una interpretazione della minorita, se possibile,
ancora piu fuorviante di quella deleuziana — per la quale la mancanza ¢
divenire e incompiutezza —, la dove, come vorrebbe la lamentosa elegia
debolista intonata sul modello gadameriano, questa AcO¢éveia dovesse
designare 1l principio di un «ndefinito processo di riduzione,
assottigliamento, indebolimento». Solo nella forma della propria minorita, ogn
cosa accede all’idea. Solo nella figura di minonita, una cosa sta pienamente nella fine.
Cosi ogni popolo — come ogni individuo — non ¢ minore perché
eternamente in divenire e incompiuto; al contrario, solo dove abbia
realizzato pienamente la propria figura di minorita, esso st ha nella fine (€v
téleL €yel). Alla propria évreléyela esso perviene, appunto, nella forma
scorciata e, vorremmo dire, minorata piu che minore, nella quale soltanto
potra accedere all’'universale e all’eterno.

S1 dice che José Bergamin usasse ripetere — «quasi come un adagio» — e/
pueblo es siempre minoria. Ecco che oggi ¢ quel tempo in cul tutti 1 popoli si
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riconoscono immancabilmente nella figura del resto. Ovvero, nella comune
munorita.

V1. Scorcio

... weil die Erkenntniskritische Vorrede den wohl esoterischsten
Text darstellt, den Benjamin geschrieben hat

Il commento a Idee als Konfiguration muove dalla ipotesi che in esso si assista
a una Darstellung, vertiginosamente scorciata, del Darstellungsmodus messo in
atto da Benjamin nel trattato sul Trauerspiel, e, per certi versi, nella sua
opera in generale. Nel testo qui commentato ha luogo, secondo una
tecnica espositiva che puo essere ricondotta a quella della miniatura, la
descrizione della stessa modalita di esposizione e rappresentazione
adoperata, 1in wuna perseverante continuita metodologica, dalla
Trauerspielarbeit alla Passagenarbeit, fino alle Thesen.

Nella prospettiva teoretica in cui qui si intende indagare, l'oggetto non ¢
semplicemente qualcosa di esterno allo schema teoretico: la stessa epidermide
della cosa sensibile presenta una speciale affinita con la struttura formale che la cogle. E.
cio ¢ perché, direbbe Aristotele, «la scienza teoretica e il suo oggetto sono
identici» (1] yaQ &motnun 1 BewoEnTivt] ®oi TO 0VTWS €TLOTNTOV TO
QUTO €0TLV) (ARSTOTELES, De anima, 430a, 4-5, p. 81). Il fenomeno ¢ la immagine
sensibile dell’idea, I'idea la wmmagine intelligibile del fenomeno. La domanda
con cul s1 misura il presente studio ha appunto per oggetto la natura e il
luogo di questa immagine comune all’idea e al fenomeno. Rappresentare
teoreticamente non vuole dire semplicemente rappresentare un oggetto,
bensi configurare quella comune immagine esponendone al contempo la
piu interna struttura formale. Questo significa appunto — nei termini del
paragrafo benjaminiano che ci accingiamo a commentare — pervenire al
luogo teoretico in cui la Darstellung der Ideen (BenamiN, 29 Ur, p. 21526-7) ¢ al
tempo stesso Reprisentation der Phdnomene (p. 21424). Da Benjamin
apprendiamo che la autentica contemplazione, die wahre Rontemplation (p.
225), si compie, infatti, nel punto (che non ¢, a essere precisi, un punto) in
cul la rappresentazione dei fenomeni ¢ al tempo stesso rappresentazione
delle idee («ihre [scilicet der Phanomene| Darstellung zugleich die der
Ideen [...] 1st») (p. 225). Dunque fissare quella immagine significa — questa
volta nei termini del presente studio — tracciare e definire il ritratto i senso
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teoretico, cioe contemplativo. I oggetto del nitratto, la minorita, non gl ¢ semplicemente
esterno — segna, bensi, nel gesto del ritrarre, la cesura inespresswa in cu il ritratto stesso
ha luogo. Mainorita vale percio come esposizione del definire in ritratto.

VII. Programma

E difficile oggi non dire qualcosa di nuovo.

Neue Worter zu schmieden, st eine Anmafung zum Gesetzgeben in
Sprachen, die selten gelingt

Provare ad inventarne uno nuovo ¢ altrettanto futile e patetico di
qualsiast tentativo div inventare una nuova regola grammaticale

E il gia detto ¢ ancora
da ridure. ..

...y condend por analfabeta y por vana la ambicion de innovar

Procedendo per tale via, si ¢ osato proporre un contributo al programma —
ancora da redigere, o redatto solo in dispersi articoli — per una filosofia
Jigurale, non semplicemente figurativa; una filosofia intesa come teorest del
nitratto, che non sia pero ritratto di identita archetipiche, né tantomeno
empiriche, ma piuttosto la costruzione e, insieme, il rinvenimento della
minoritd mn quanto essere di origine immaginale. 1esse minor — si ¢ ribadito di
recente richiamando una tesi di Avicenna (I8N siNA, ix, 3, p. 908) — definisce
appunto la natura della immagine.

La filosofia, scrive Benjamin, ¢ ein Kampf um die Darstellung von einigen wenigen,
ummer wieder denselben  Worlen — wvon Ideen («una lotta intorno alla
rappresentazione di poche parole, sempre le stesse — le idee»). In questo
orizzonte, 1 nuovi termini non sono altro che «meri vocaboli» (blofle Worte),
esito di «un nominare infelice, in cui ha piu parte I'intendere che la lingua»
(etn mufsgliicktes Benennen, an welchem das Meinen mehr Anteil hat als die Sprache);
mentre «le idee st danno senza wntentio nel nominare» (die Ideen intentionslos im
Benennen sich geben). S1 deve percio tenere fermo che «la introduzione di
nuove terminologie, nella misura in cui non st mantenga in modo rigoroso
nel dominio concettuale, ma venga prevista per 1 supremi oggetti della
contemplazione, ¢ all'interno del dominio filosofico discutibile» (Die
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Emfilrung neuer ‘I erminologien, soweit sie nicht streng im begrifflichen Berewch sich
hiilt, sondern auf die letzten Gegenstinde der Betrachtung es absieht, st daher innerhalb
des philosophischen Bereichs bedenklich) (Benjaving 29 Ur, p. 217).

A questa rigorosa limitazione va tuttavia affiancata una postilla. Lo stesso
Benjamin non manca infatti di segnalare una esigenza di rinnovamento
(Erneuerung): le idee devono rinnovarsi nella contemplazione filosofica (haben
sie i philosophischer Rontemplation sich zu erneuern). Solo che 1n tale
rinnovamento st nstabilisce [originario intendere delle parole (In  dieser
Erneuerung stellt das urspriingliche Vernehmen der Worte wieder her) (p. 217). La
Erneuerung condivide qui lo stesso luogo del wieder herstellen. O meglio, lo
stesso luogo ¢ conteso da queste due forze teoretiche. Tale contesa, che
necessita costantemente di una duplice visione (eine Doppeleinsicht) per essere
decifrata, ¢ I'idea stessa. Solo in essa I'Inconcluso (Unabgeschlossenes)
coincide con 1l Ristabilimento (Wiederherstellung) (p. 226), e 1l rinnovamento
della quéte filosofica si rivela ultima discoperta della sua origine.

Con 1l termine «minorita» si ¢ cercato quindi di avvicinare un pensiero
che, confrontandosi non tanto con 1 necessario «processo di
deplatonizzazione delle 1idee», bensi, piu precisamente, con il
rovesclamento di «una certa tradizione, gerarchica e scolastica, del
platonismo», fosse capace di mettersi ancora in gioco in quella teoria delle
idee (niente affatto nuove, dunque) che resta ancora — quasi reclamasse per
s¢ una quéte — intimamente desiderosa di commento.

Il pensiero figurale della minorita, pertanto, non intende rappresentare o
esprimere una nuova idea e cosl ingenerare nuove immagini. S1 prova
semmal a portare lo sguardo sulla stessa minorita espressiva e
rappresentativa che immaginazione e contemplazione di qualsivoglia idea
tacitamente comportano. Detto altrimenti, il nostro tentativo si richiama
alla vasta opera di agrimensura relativa a quella regione storica e naturale
che ¢ 1l volto dell’nespressivo. Gli strumenti di rilevazione a cio necessari — che
restano in parte ancora da approntare, e, forse in misura maggiore, ancora
da disseppellire — pertengono alla fisiognomica critica. Una pietra non meno
di un uvomo, una natura morta non meno di un ritratto possono esporre un
simile volto.
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IT

FISIONOMIA DEL RITRATTO — UN COMMENTO A SPIRALE



I. PRIMO TORNANTE — IDEE

L. Contemplazione

Lesaltazione del produrre nel campo dello spirito estorce alla
contemplazione, i cut tutli ct riconosciamo, 1 suot diritly e viola, oltre
ogni sopportazione, lo spirito stesso, 1l mondo del pensato, del quale
proprio [inerzia seduce.

Logik und Unlogik — das sind die sterilen Gegensatze. Der wahre
Gegensatz, also das rechtwinklig zu emander gestellte Begriffspaar sind
Logik und Dualektik.

Il ritratto € uno strumento teoretico e una strategia contemplativa che la
filosofia figurale (o fisiognomica critica) deve, rispettivamente, forgiarsi e
perseguire per riconoscere la conoscibilita e, quindi, esporla.

Allestire tutto cio che serve a un simile ritratto sara forse possibile solo
determinando, a sua volta, 1 tratti fislognomici del ritratto stesso.
Proveremo a definire tale Darstellungsmodus alla luce del radicale
programma benjaminiano per una kommende Erkenntnistheorie (BenaAMIN, 8 Prog., p.
163), una «teoria della conoscenza che viene». (Cio significa dovere
prendere le mosse da un problema di natura gnoseologica che tuttavia
finisce per investire qualcosa di pur di un quantum di conoscenza
determinabile secondo la ragione sussumente, pur ricorrendo a un
procedimento dimostrativo impuro e eminentemente dialettico — un
Loywopog voBog, si direbbe con Platone — che solitamente conduce a
qualcosa di meno rispetto all’obiectum canonico della intelligenza discorsiva e
dianoetica. Bisogna muovere, cio¢, da un problema che, come ogni
genuino nodo teoretico, non conosce progressi ma ammette solo ripetuti
ritorni, e esige quindi — in termini benjaminiani — un ausdauerndes Anheben
(idem, 29 Ur, p. 208), un perseverante ricominciare. Come scrisse una volta
Wittgenstein presentando 1l proprio atteggiamento metodologico, occorre
non edificare, infatti, ma prendere sempre la stessa pietra (WITTGENSTEN, 5, p. 7;
idem, 6, p. 460). Quel nodo ¢ la distinzione tra concetto e idea.

Con una certa approssimazione ¢ possibile dire che tale summa divisio
riproduca quella tra creazione e contemplazione, ancora vivissima nel
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pensiero del Novecento, e riconducibile alla ambiguita platonica nella
lettura del rapporto tra sensibile e intelligibile, che oscilla — cosi Luigi
Stefanini — tra una concezione mumefica O 1mitativa € una concezione
metessica o partecipativa; nelle parole di Gianni Carchia, tra una «visione
formativa e creativa» e una «visione formale e pura» (CArcHiA, 1, pp. 133, 135).

Da un sommario parallelo dei luoghi introduttivi e in un certo senso
programmatici di due testi del pensiero lafo sensu contemporaneo —
entrambi, sia pure per ben diverse ragioni, apicali — si ricava la
impressione che vi prendano perfettamente corpo le due contrapposte
tendenze appena indicate. Nella Introduction a Qu’est-ce que la philosophie?
(1991), Gilles Deleuze riconduce I'idea al concetto (concept d’ldée; concept
comme Idée; Idées comme concepts) (Deteuze, 12, pp. 11, 13, 14), cio¢ all’ambito di
wdéation e création (p. 13), dando cosi della filosofia una immagine in cui il
momento concettuale e creativo risulta quello caratterizzante: «La
philosophie — egli scrive — est la discipline qui consiste a creér des concepts»
(p. 10; cfr. idem, 10, p. 292). Nella Erkenntmiskritische Vorrede dell’Ursprung des
deutschen Trauerspiels, invece, Walter Benjamin tiene ben distinti 1 compiti di
idee e concetti. Sembrerebbero sintomi di una divergenza sostanziale.
Verificheremo in seguito 1 limiti di tale diagnosi (infra 1, I, 8). Prima facie le
relative cause potrebbero rintracciarsi nel fatto che, da una parte, Deleuze,
enfatizzando un atteggiamento creativo e produttivo, sembra escludere
recisamente la contemplazione dalla propria filosofia (elle n'est pas
contemplation) (DeLeuze, 12, p. 11), salvo poil presentarla come modalita tutta
interna alla creazione concettuale (les contemplations sont les choses elles-mémes
en lant que vues dans la création de leur propres concepts) (loc. cit); dall’altra,
Benjamin, ponendo come oggetto della propria ricerca le idee (Gegenstand
dieser Forschung sind die Ideen) (Benjaming 29 Ur, p. 209), scorge nel trattato (Traktat o
Abhandlung) non solo 1l genere di esposizione connaturale a una simile
indagine filosofica e critica — per cui se la Darstellung intende affermarsi
come metodo precipuo del trattato filosofico, allora essa deve essere
Darstellung delle idee (Wenn Darstellung als eigentliche Methode des philosophischen
Traktates sich behaupten will, so muf sie Darstellung der Ideen sen) (loc cit) — ma
anche la forma di vita piu propria della contemplazione (die eigenste
Daseinsform der Kontemplation) (p. 208).

Il commento che qui prende avvio si occupa di un testo (un paragrafo, si ¢
detto, della appena citata Vorrede, dal titolo Idee als Ronfiguration) che, nei

suol cinquantuno righi (infra 1, 5, 19), offre — cosi potrebbe enunciarsi la tesi
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da noi proposta — gli elementi essenziali e a tutt’oggi irrinunciabili per
’allestimento di una strategia teoretica che Benjamin chiamo esposizione o
rappresentazione contemplatwa (kontemplative Darstellung) (p. 209), e che nel
presente studio va sotto 1l nome di nitratio.

I1. Sobrieta

Ist nacht vielleicht jede Ekstase in einer Welt beschimende
Niichternheit in der komplementdiren?

Nella prospettiva benjaminiana, il trattato ¢ la forma espositiva in cui si
esprime piu naturalmente la critica. Eppure questa, proprio in virtu della
sua precipua Dasensform, non si pone in contrasto bensi trova il piu
genuino contatto con l'opera d’arte. Infatti, come 1l trattato vive di una
sobrieta prosaica (prosaische Niichternheit) (BenaMN, 29 Ur, p. 209), cosl I'arte posa
sul principro dv sobrieta (der Satz von der Niichternheit der Kunst) (idem, 10 Begr., p. 112).
E sulla base di questo principio, che Benjamin individua la «peculiare
unita filosofica» (besondere philosophische Einheit) (loc. cit) costituita da Friedrich
Holderlin e autori del primo romanticismo tedesco quali, in particolare,
Novalis e Friedrich Schlegel. La sobrieta, Uessenziale carattere prosaico di ogni
autentica opera d’arte (cfr. STMILL, I, p. 74 n. 24), costituisce, qui, I’esito di una
concezione in cui, ogni genere letterario st supera eccedendos: in un altro,
secondo un RKontinuum der Kunstformen (BenjaMiN, 10 Begr, p. 95), la cui concreta
apparizione (fafbare Erscheinung dieses Kontinuums) (p. 109) st da nella forma
prosastica che 1 romantici veneravano, e alla quale non a caso — cosi
Rudolf Haym (p. 108) — va ricondotta la nozione stessa di «romantico»: il
romanzo (p. 106). Esso diviene nelle loro mani la poesia piu spirituale (Die
geistigste Poesie ist der Roman) (p. 107), anzi I'idea stessa della poesia (die Idee der
Poesie selbst) (p. 108). Si tratta — come ci ricorda Jean-Christophe Bailly
richiamandosi puntualmente alla Doktordissertation benjaminiana — di una
concezione in cui ogni Darstellungsform indistintamente trapassa nell’altra
(unterschiedlos i emnander iibergehend) (p. 106): «chaque genre se relevait dans un
autre, le romain devenant “poésie élargie” [erweiterte Poesie (Novalis, cit. in
BENJAMIN, 10 Begr, p. 110)], la critique roman de la pensée et la poésie “prose
parmi les arts™ [Die Poesie ist die Prosa unter den Kiinsten (Novalis, cit. in BENAMIN, 10
Begr, p. Il I)] » (BAILLY, p. 54).

La prosa ¢ considerata da Friedrich Schegel e, con superiore chiarezza (cfr-
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BENJAMIN, 10 Begr, p. |14 n. 280; pp. 15-6), da Novalis, non un semplice genere
letterario tra gl altri, ma il fondo creatore delle forme del dictar (der schopferische
Boden der dichterischen Formen) (p. 111), 1l luogo di emersione del medio riflesswo
delle forme poetiche — Das Reflexionsmedium der poetischen Formen erscheint in der
Prosa (p. 110). Per questo Benjamin chiama prosa 'idea della poesia (darum
darf sie die Idee der Poesie genannt werden) (pp. 110-111). L’apice della
Doktordissertation ¢ contrassegnato dalla formula: Die Idee der Poesie ist die Prosa
(pp. 109 ess, 112, 131;idem, 19, p. 161).

Questa piu alta poesia (jene hihere Poesie), apparentemente trascurata e
dimessa (nachldssige Poesie), splende tanto piu nella sua compiutezza (desto
vollkommener) quanto piu integralmente viene immersa nel medio prosaico
(idem, 10 Begr, p. 110); vale a dire — secondo la concezione del Romansti/ in
Novalis (cf. p. 107) — quanto piu allentato sia il legame (je lockerer der
Lusammenhang) tra gli elementi (Glieder) all’'interno del tutto (Ganze), e quanto
piu trasparente e priva di colore sia la espressione (je durchsichtiger und
Jarbloser der Ausdruck) (p. 110; Novalis, cit. in BENJAMIN, 10 Begr, pp. 109-110). Tale
discontinuita articolante propria della prosa intesa non come continuo (ke
Kontinuum) (p. 107) ma come ordine articolato (gegliederte Ordnung) (p. 110 n. 267
cfr. p. 107) scandisce 1l peculiare ritmo di apparizione, la ritmica intermittente
in cul la poesia ha luogo nel medio prosaico secondo la Darstellungsform del
romanzo. La apparenza prosaica (prosaischer Schein) (p. 109) della poesia ¢
anche 1l suo medio, la sua idea: tale apparenza ¢ una apparizione dalla
luce sobria. Essa splende ¢ pare secondo un niichternes Licht (p. 131; cfr. GUINIZZELL, p.
52).

[ aspetto prosaico della poesia esprime una minorazione della espresswita
soggettiva, una sorta di profanazione che interrompe I’entusiamo, ma non
dall’esterno del templum rituale della creazione poetica, bensi — secondo la
prospettiva holderliniana — dallinterno. Benjamin afferma che, in quanto
ponderato procedimento di pensiero, il medio riflessivo della prosa, fondo
creatore delle forme poetiche, ¢ i/ contrario della mania di Platone (Als emn
denkendes und besonnenes Verhalten st die Reflexion das Gegenteil der Extase, der
uovio des Platon) (BenaMN, 10 Begr, p. 113; cfr. p. 115), cio¢ della produzione
artistica intesa come momento di entusiamo estatico. Presso 1 romantici,
infatti, la produzione artistica diviene sobria, prosaica espressione di una
mechanische  Vernunft (p. 115). Questo atteggiamento, a cui Benjamin
attribuisce un ruolo decisivo della sua Doktordissertation (cfr. p. 112), ¢ In
particolare quello di Friedrich Holderlin, il quale, con chiarezza superiore
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a Schlegel e persino a Novalis (p. 114 n. 280), teorizzo nei suol ultimi scritti
I'idea di una poesia «religiosamente sobria» (“heilig niichterne” Poesie) (p. 113),
che, pur all'interno di una concezione mistica dell’opera (mystische
Konstitution des Werkes) (p. 115), si pone sotto I'insegna della punyovy, cioe
dell’esercizio artigianale di una costruzione poetica conoscibile nel suo medio e
definibile secondo leggr oggettive — oggettive perché nudamente calcolabili e
tramandabili, e sottratte alla libera disposizione, all’arbitrio soggettivo del
singolo creatore.

Furio Jesi vide formulata nella elegia Brot und Wemn la missione del poeta
holderliniano che «mantiene desta la propria coscienza nell’istante in cui
partecipa della realta sacra delle tenebre» (s, 2, p. 150). Lo stesso Jesi,
inoltre, nella lirica Menons Klagen um Diotima ha riconosciuto lo «“stile di
vita” religioso» del poeta, segnato — come altri ha scritto — da «un
tradimento di natura sacra», in cul la veglia nella notte del primo
componimento diviene sogno nel sonno, ma sogno che ¢ «una veglia piu
lucida di quella consuetamente concessa ai comuni mortali» (p. 159). Questa
veglia onirica, piu lucida e sobria di ogni altra, ¢ una sospensione della
mania e dell’entusiasmo, una interruzione della ispirazione poetica e della
vocazione musaica, ma praticata in modo immanente, cio¢ — come sl era
preannunciato — dallinterno, al modo di un risveglio nel sogno. Tale ¢ la
ultima sobrieta della ispirazione holderliniana.

Nella prima sezione delle Anmerkungen zum Oedipus — testo convocato da
Benjamin (cfr. BenjaMiN, 10 Begr, pp. 113-4) — Holderlin scrive di una legge
calcolabile (kalkulables Gesez) (HOLDERUIN, 3, p. 250/4; cfr. p. 249/9, 20; p. 25072, 6), di cui
sarebbero espressione 1 due opposti casi dell’ Edipo e dell’Antigone sofoclei (pp.
250/24-251/15). Egli insiste sul fatto che la poesia moderna, a differenza di
quella antica, manchi di una scuola (Schule) (p. 249/11) e un artigianato (das
Handwerksmafige) (p. 249/11) dove il suo modo di procedere (thre Verfahrungsart)
(p. 249/9, 12, 22) possa essere calcolato e insegnato (berechnet und gelehrt) (p.
249/12), e una volta appreso (gelernt) (p. 249/12-3), ripetuto con affidabilita
(zuverldssig wiederholt) (p. 249/13). Che la poesia venga non — come pure
potrebbe sembrare — degradata, bensi elevata a pnyovr («wenn man die
Poésie [...] zur pnyovn der Alten erhebt») (p. 249/3-5) vuole dire che il suo
limite interno, il suo principio costruttivo o strutturale ¢ reso manifesto e
comunicabile. Quindi, esporre il dispositivo della creazione poetica
significa, a ben vedere, cogliere tale creazione wn flagranti, considerarla
come un qualcosa che ¢ conoscibile nel medio del suo apparire (es i dem
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Mittel (moyen) semer Erscheinung erkennbar ist) (p. 249/15-6). Isolare la
conoscibilita della poesia, esporla nel medio del suo apparire vuole dire
cogliere il mostrarsi in_funzione del procedimento meccanico e oggettivo in
cul essa viene prodotta. Cio non equivale, tuttavia, a considerare gli
strumenti del sapere poetico nel loro essere finalizzati unicamente alla
obiettivazione di un prodotto, ma, piuttosto, considerarli in quanto pur
mezzi della creazione la cui unyowvi) viene sospesa nel medio del suo apparire,
disattivata e sospesa nella flagranza del suo stesso essere in atto. E anche in
questo senso che crediamo vada intesa la Cdsur introdotta da Holderlin nei
passaggl che, sempre nelle Anmerkungen zum Oedipus, seguono alla teoria
della sobrieta come pnyovi (p. 250/15; cfr. p. 250/12-251/15).

I mezzi isolati come cesure mediali dell’apparire sono oggetfive ma non
obiettivanti, perché non ancora subordinati alle esuberanze del soggetto
creatore. In questo senso, l'apprendimento del modo di procedere
(Verfahrungsart) (p. 249/12) della creazione poetica, dei suoi condizionamenti
(die Art, wie es bedingt 1st) (p. 249/16), delle sue leggi (Gesez) (pp. 249/9, 20; 250/4, 6),
dei suoi principi e limiti (Prinzipien und Schranken) (p. 249/19), fa raggiungere
alla poesia, in quanto pura PUNYQVY), una semplice possibilita di essere sempre
ripetuta nell’esercizio («|...] sie [scilicet 1a Verfahrungsart della poesia] [...] in der
Ausiibung immer zuverlassig wiederholt werden kann») (p. 249/13-14). S1
tocca qui 1l medio della pura tradibilita del sapere poetico. Puo essere cosi
compreso il senso di quella religiosa sobrieta holderliniana: essa, potremmo
dire, ¢ munorazione del trasporto musaico, o, mutuando una felice espressione
altrui, «smorzamento», «spegnimento dell’ispirazione». Non si tratta qui di
una produzione obiettivante, volta cio¢ alla produzione dell’opera finale, e,
come sembra accadere nella poesia moderna, governata dal capriccio e
dall’arbitrio soggettivi, né tantomeno del completo assoggettamento del
poeta, secondo lo stesso fine produttivo, alla sua istanza geniale e
impersonale; piuttosto, tale sobrieta musaica ¢ una GoxNOLS, una Ausibung
(p. 249/13), un esercizio, appunto, in cui, solo, si da la pura ripetibilita del
sapere poetico.

«La poesia ¢ esercitazione» (Beng 5), dichiarava a proposito della sua ultima
prova di scrittura Carmelo Bene, che a Holderlin si ¢ piu volte
esplicitamente richiamato (infra 1, 7, 7). Forse una simile ascesi non ¢ cosa
diversa dal «modo di fare 1 conti col linguaggio» (Beng, 5) incarnato da una
poesia, o 1In genere una Dichtung, che, attraverso ['uso non
«rappresentativo» (usage extensif ou représentatif du langage) ma «intensivo» della
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lingua (usage intensif de la langue), imprima su questa dei traits de pauvreté, come
quelli che lo studio deleuziano della letteratura minore ha saputo riconoscere
nella pagina di Franz Kafka, segnalandoli come espressioni di una nouvelle
sobriété (DELEUZE, 5, pp. 37-9, 41-42, 47-8).

Dunque, 1l sobriamente religioso della poesia non va inteso come
«produzione» bensi come «ascesi» (CARCHIA, 4, p. 130), OVVEro come esercizio
di creazione contemplativa, in cui 1 soggetto si apre alla ispirazione
impersonale sorvegliando costantemente il suo abbandono e la sua dimora
nella «pura ricettivita» (remme Empfingnis) (BENJAMIN, 14, p. 116; cit. in CARCHIA, 4, p.
130): «per via del Supremo — cosi Schlegel formula quello che Novalis, da
parte sua, avverte come amore per il Sobrio (das Niichterne) (BEnjaMIN, 10 Begr, p.
117) — noi non ci abbandoniamo del tutto e soltanto al nostro sentimento»
(wir uns wegen des Hochsten nicht so ganz allen auf unser Gemiit verlassen) (loc. cit.).
Questa articolazione della vocazione attraverso istanti di smorzamento o
spegnimento del trasporto poetico si esprime, in Schlegel, nel desiderio di
incarnare una figura di Dichter che non sia quella del produttore di opere
(Werkbildner) bensi di colui che le opere rende assolute (Absolutierung des
geschaffenes Werkes), e che, non curandosi della mera produttivita poetica
(dichterische Produktivitit), mette in atto il procedimento critico, das kritische
Verfahren (p. 131). Questo era per Schlegel 1l Supremo (war thm das Hochste) (loc.
ct). E s1 ¢ gia visto il valore oggettivo del Verfahren nella economia delle
Anmerkungen holderliniane. Viene qui alla luce la critica come tecnica
eminentemente contemplativa.

La poesia viene cosi ricondotta al suo medio riflessivo, la prosa, ovvero —
ed ¢ Benjamin stesso a autorizzare tale equivalenza quando scrive che /
prosaico ¢, persino nell’uso linguistico, una designazione metaforica del sobrio («Das
Prosaische [...] ist ja im Sprachgebrauch geradezu eine metaphorische
Bezeichnung des Nuchternen») (p. 113) — al sobrio_fondo creatore delle forme del
dictar (pp. 110, 111). Toccare questo fondo non st puo per libero trasporto
musaico, ma solo mantenendosi in esso con sorvegliatissimo abbandono.

In tale Reflexionsmedium, fondo perfettamente superficiale di riflessione,
dimora la pura ripetibilita e tradibilita del sapere poetico. La conoscibilita
dell’oggetto, in questo caso della poesia, si libera nel medio del suo apparire,
cio¢ nella prosa. Nell’apparire e splendere come prosa, cio¢ in quanto idea, la
poesia ¢ conoscibile; conoscibile nel medio della sua apparizione — i dem
Mittel (moyen) semner Erscheinung erkennbar ist (HOLDERUN, 3, p. 249/15-16). La prosa
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¢, qui, medio riflessivo, ambito di comparizione della poesia, superficiale
fondo creatore in cui quest’ultima coincide con lo splendore della sua
conoscibilita, con 1l niichternes Licht (BenamiN, 10 Begr., p. 131), 1a luce sobria della
wdea. 1'1dea della poesia ¢ una veste abbagliante e insostanziale di sobrieta
prosaica.

Da qui 1l ruolo apicale della celebre cesura holderliniana. Benjamin, come ¢
noto, se ne occupa in Goethes Wahlverwandtschaflen (1924-5). La Cdsur
(HOLDERLIN, 3, p. 250/16 e ss.) compare nei passaggl delle Anmerkungen zum Oedipus
immediatamente successivi a quelli sopra richiamati. Essa ¢ quanto il
calcolo (Ralkul) (p. 250/6) delle leggi poetiche mira a fare emergere: i1l medio
della rappresentazione poetica viene alla luce sotto forma di discontinuita
cesurale, e clo¢ come Interruzione controritmica (gegenrhythmische
Unterbrechung) (p. 250/16-17) in cul si trova esposta la rappresentazione stessa
(die Vorstellung selber) (p. 250/20), sospesa nel luoghi nodali del suo modo di
procedere (Verfahrungsart) (p. 249/9), nei punti di arresto della sua costruzione
ritmica meccanica (UNYavT) (p. 249/5).

Possiamo ora tornare al punto da cui abbiamo preso le mosse, ovvero la
sobrieta prosaica (prosaische Niichternheit) (BenamiN, 29 Ur, p. 209) del trattato. Se
la critica s1 esprime naturalmente nella sobria forma del trattato, cio ¢
perché essa «¢ la esposizione del nocciolo prosaico in ogni opera» (Rritik st
die Darstellung des prosaischen Rerns in_jedem Werk) (idem, 10 Begr, p. 119). Se solo si
consideri la struttura discontinua del mondo delle idee (diskontinuierliche
Struktur der Ideenwelt) (idem, 29 Ur, p. 213) congiluntamente alla definizione
appena rammentata di critica — il cui compito si potrebbe esprimere in
termini holderliniani come individuazione della Césur, della interruzione
controritmica nella rappresentazione poetica — risultera forse chiara la
ragione per cui 1l naturale oggetto del trattato sia I'idea.

A ben vedere ¢ I'idea stessa a costituire una simile discontinuita, nella
misura in cui essa venga alla luce proprio in quel fondo mediale e riflessivo
che non stabilisce alcuna relazione produttiva ma solo (come si vedra)
contemplativa e (come si ¢ visto) ascetica. Si deve subito fugare un possibile
equivoco precisando che la esposizione contemplativa (kontemplative
Darstellung) (p. 209) del trattato non ¢ riconducibile a semplice ozio, mera
inattivita. E tuttavia, a tali concetti non andrebbe riservato I'infimo rango
in cui li relega una sciatta e perniciosa retorica, che — a volte invocando la
stessa autorita benjaminiana — esprime soltanto una concezione «corrotta»,
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«volgarmarxistica», del lavoro (idem, 58 Th., X a, p. 22; idem, 59 Th., Xi, p. 38; idem, 6 Th,
XI, p. 76; 62 Th, X, p. 89%; 63 Th, x, p. 100), e vorrebbe proporre, nella enfasi
produttiva e nel mero primato della prassi, un modello teorico da sempre
fuori corso.

La contemplazione ¢ considerata da Benjamin una via metodologica fatta
di deviazioni:

Methode 1st Umweg. Darstellung als Umweg — das ist denn der methodische
Charakter des Traktats.
(BENJAMIN, 29 Ur., p. 208)

{I metodo ¢ deviazione. Darstellung [esposizione e rappresentazione| come
deviazione — questo ¢ dunque il carattere metodico del trattato. }

Il metodo del trattato si compone, percio, di arresti e stazioni del
contemplare (Stationen der Betrachtung) (Benamin, 29 Ur, p. 209), scanditi
dall’emergere di quella cesura che sancisce 1l carattere prosaico di tale
metodo. La prosaicita del trattato non ¢ cosa disgiunta dalla sua ritmica
intermittente (infernuttierende Rhythmik) (p. 208). Il nocciolo prosaico che la
critica espone, e che 1l trattato apre alla contemplazione come medio non
teleologizzato della produzione poetica, non ¢ altro che I'idea. L’idea, in
questa prospettiva, ¢ la cifra della noperosita che il sobrio metodo del
trattato felicemente incarna. E, qui, «inoperosita» ¢ termine che va inteso
n senso strettamente agambeniano.

11. Intentio
perché pensare implica un_fermarse

I’idea ¢ una wnterpretazione oggettiva dei fenomeni (Idee als objektive Interpretation
der Phinomene) (BENAMN, 29 Ur, p. 215/1; cfr. pp. 214/20, 228). Elemento costitutivo
dell’essere privo di wmfentio della verita (Die Wahrheit st ein aus Ideen gebildetes
intentionsloses Sein) (p. 216), 'idea non deve confondersi con 'oggetto di una
intenzionalita, al pari di un qualsivoglia oggetto di conoscenza. La verita
infatti ¢ distinta dall’oggetto di conoscenza a cui si ¢ soliti parificarla
(«Wahrheit [ist unterschieden]| von dem Gegenstande der Erkenntnis, den
man ihr gleichzusetzen sich gewohnt hat») (p. 212), e non entra in relazione,

24



meno che mai in una intenzionale (Wahrheit tritt nie n emne Relation und
insbesondere n kemne intentionale) (p. 216). L’idea — in cio risiede la sua
oggettivita, il suo essere elemento costitutivo della verita — ¢ essenzialmente
priva di intentio. Per questo 1l trattato, che trova naturalmente nella idea la
sua materia, si puo definire come «contemplazione assolutamente
inintenzionale» (CARCHIA, 4, p. 130).

Il trattato nella accezione benjaminiana si esprime secondo una prosaica
sobrieta (prosaische Niichternheit) (BenjamiN, 29 Ur, p. 209) perché 1l suo esercizio, la
sua ascesl, consiste tanto nella contemplazione oggettiva (ma non per questo
obiettivante o produttiva) quanto nella rnuncia alla ntenzionalita (sia
terminologica che soggettiva). Si tratta di una rinuncia al corso ininterrotto
della wntentio (Verzicht auf den unabgesetzten Lauf der Intention) (p. 208), di cui
consistono invece 1 discorsi fondati esclusivamente sui concetti. Nella
comprensione operata dal concetto (Begriff) cio che conta ¢ la
determinazione di estensione e contenuto (Umfang und Inhalt) (p. 214/38), cioe¢
la chiusura di un insieme di oggetti attraverso la formulazione normativa
di una loro proprieta comune (Gememnsamékeit) (pp. 214/37, 224), o di una media
(etn Durchschmittliches) (p. 215/12). Questa delimitazione definisce I’ambito di
referenza del concetto. Cosi esso denota 1 suoi referenti attraverso un
intendere (ein Memnen) (p. 216), afferra ponendo sotto di sé (unter sich begreifl) (p.
214/29) un insieme di oggetti in quanto membri omogenei di una classe.
Questa ¢ la struttura intenzionale del discorso per concetti. Rispetto a un
simile procedere conoscitivo, basato su comprehensio (begreifen) e intentio
(menen), la forma del trattato si pone come una serie di stazioni del
contemplare (Stationen der Betrachtung) (p. 209). Contemplare significa arrestare
(absetzen) (pp. 209, 212), interrompere (emnhalten) (p. 209) quella intenzionalita,
OVVero esporre un argomento, rappresentare un oggetto per deviaziont
(Darstellung als Umweg) (p. 208). E cioe: né direttamente (unmattelbar) (p. 210) per
intuizione né secondo la struttura mediatrice del concetto. Proprio per
queste sue caratteristiche precipue, il trattato ¢ la forma di esposizione che
puo eleggere a oggetto le idee. Cosi, del suo Trauerspielbuch, Benjamin puo
scrivere:

Gegenstand dieser Forschung sind die Ideen. Wenn Darstellung als eigentliche
Methode des philosophischen Traktates sich behaupten will, so mul} sie
Darstellung der Ideen sein.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 209)

{Oggetto di questa ricerca sono le idee. Se la esposizione vuole affermarsi come
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metodo proprio del trattato filosofico, allora essa deve essere esposizione delle

idee.}

Tra forma e materia della ricerca contemplativa vi ¢ una intima
corrispondenza. Come 1l trattato, infatti, anche i1l mondo delle idee ¢
segnato dalla discontinuita (diskontinuzerliche Struktur der Ideenwelt) (Benjamin, 29
Ur, p. 213). Quanto piu grande il suo oggetto — scrive Benjamin — tanto piu
discontinua la contemplazione (fe grofler thr Gegenstand, desto abgesetzter diese
Betrachtung) (p. 209). E tuttavia, come avviene nel mosaico — secondo un
illuminante parallelo dello stesso — integrita e maesta della figura vengono
restituite solo per salti, solo attraverso una ritmica intermitlente (intermittierende
Rhythmik) (p. 208), formula, questa, a cui il pensiero benjaminiano ricorre piu
volte (cfr. pp. 226, 373):

Wie bet der Stickelung in kapriziose Teilchen die Majestat den Mosaiken bleibt,
so bangt auch philosophische Betrachtung nicht um Schwung.
(BENJAMIN, 29 Ur., p. 208)

{Come nello spezzettarsi in capricciose piccole parti resta ai mosaici la maesta,
cosi non teme per il proprio slancio la contemplazione filosofica. }

S1 protrebbe dire che proprio grazie al ripetuto prendere fiato (unablissiges
Atemholen) (BenamiN, 29 Ur, p. 208) permesso dalla discontinuita del discorso
espositivo del trattato, sia possibile ambire alla rappresentazione unitaria
de1 pit maestosi soggetti — ma ¢ doveroso aggiungere che la unita qui in
questione ¢ del tutto speciale, in quanto ¢ raggiunta solo attraverso il
discontinuo, cio¢ attraverso un profondo riprendere fiato del pensiero (tefes
Atemholen des Gedankens) che rifiuta il procedere deduttivo (Abkehr vom
deduktiven Verfahren) (p. 225), cioe 1l continuo pseudo-logico (p. 223) di una
concatenazione deduttiva senza lacune (lickenloser Deduktionszusammenhang)
(p. 213). Vale a dire, rinuncia all'ininterrotto corso dell’intenzione (Verzicht
auf den unabgesetzten Lauf der Intention) (p. 208). Ma come 1l critico, adottando la
forma espositiva del trattato, rinuncia alla systematische Geschlossenheit e
pratica la Duskontimuitit (p. 213), cosi il poeta — il parallelo si fonda su quella
prospettiva che intende eliminare ogni subordinazione della poesia alla
filosofia (CarcHia, 2, p. 29) — s1 pronuncia per la discontinuita. Si pensi alla
Duskontinuatat des Gedichts (kein System — aber emne Struktur) difesa da Paul Celan
(CeLAN, 3, 257.3, p. 143; cfr. 253.7, p. 141, e 2637, p. 148). Qui, la struttura non ¢
I’equivamente di un sistema chiuso, bensi una totalita costruita per salti,
lacune, deviazioni, che si potrebbe dire affine alla struttura articolata del
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trattato (die gegliederte Struktur des Traktats) (BenjamiN, 30 Ein, p. 38).

La ritmica intermittente di una simile struttura ¢ costellata di Atemwenden.
La Atemwende, termine tecnico della poetica di Celan (Cean, 1, p. 52), ¢ una
«svolta del respiro», il cui valore ¢ stato giustamente accostato alla pausa
tra un versetto e l'altro praticata nella recitazione biblica secondo la
liturgia ebraica (MicLio, p. 220). La Afemwende celaniana articola la lingua nel
ritmo della respirazione e, in alcuni appunti, sembra addirittura
identificare la poesia stessa (cfr. p. 221), dato che — osserva il poeta —
bisognerebbe imparare a leggere la poesia alla luce di questa sorta di colon,
di cesura, in cui tanto la inspirazione che la espirazione «sono presenti in
potenza» (p. 220). Qualcosa di analogo rappresenta, per la forma espositiva
del trattato, il ripetuto Afemholen, che, a ben vedere, altro non ¢ se non
I’arresto nelle Stationen der Betrachtung («stazioni del contemplare») (Benjamin, 29
Ur, p. 209). Questa discontinuita cade dunque tra inspirazione e espirazione,
come un colon nel respiro della scrittura stessa, oppure, tra un “all’'indietro”
del verso e un “in avanti” della prosa, come cio che ¢ stato chiamato punto
di versura (ciloe momento di inversione nella andatura bustrofedica della
Duchtung). Sembra quasi che le articolazioni del respiro contemplativo nella
forma espositiva del trattato stabiliscano qualcosa di molto vicino a un
Kanon der Atmung, un «canone della respirazione» (idem, 30 Ein, p. 44). Cosi 1l
respiro proprio della Darstellung del trattato — dalla regolazione non meno
fine di quella dettata dalle sillabe sacre nelle formule giaculatorie — articola
una totalita alluswamente. A tale articolazione corrisponde, nel mosaico, la
frammentazione della figura in tessere. Secondo il parallelo benjaminiano,
infatti, tanto il mosaico che 1l trattato rappresentano solo per salti,
espongono per Gliederungen (BenaMIN, 29 Ur, p. 213), per discontinuitd articolantu.

S1 ponga ora mente a quel passo (di cui c1 siamo gia occupati sopra) citato
da Benjamin nella Doktordissertation (idem, 10 Begr, p. 110), dove si parla
dell’allentamento del legame tra gl elementi (Glieder) della poesia, per cui
essa, paradossalmente, je lockerer der usammenhang tanto piu si mostra
compiuta (desto vollkommener) (loc. cit), In quanto piu vicina alla prosa, ovvero
all’ordine articolato (gegliederte Ordnung) del Romanstil (p. 110 n. 267). Ebbene, il
motivo dell’allentamento (Auflockerung) dei legami all’interno di un tutto
compatto (kompakte Masse) (idem, 48, p. 370 n. 12) ritornera molti anni dopo, in
Das Runstwerk wm ZLetalter seiner technischen Reproduziebarkeit (1936). In tale
«modificazione strutturale» (Cavauerm, 5, p. 40), che ¢ stata messa in bella
evidenza e sviluppata con rigore da Andrea Cavalletti in un saggio recente,
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s1 riconoscono 1l salto, la discontinuita, o la deviazione che, nel trattato,
articola la totalita e la restituisce solo allusivamente, virtualmente.

Cio vale tanto per la forma espositiva e che per la sua materia. In chiara
contrapposizione al pretenzioso continuo di una Finheit che proprio perché
senza salti (sprunglos) ¢ falsa (falsch) (Benjaming 29 Ur, p. 213). Nello stesso senso, in
Goethes Wahlverwadltschaften (1924-5) Benjamin condanna la totalita falsa,
bugiarda, ingannevole, in breve, quella assoluta (die falsche, die erlogne, die
wrende Totalitit, kurz, die absolute) (idem, 22, p. 832; cfr. idem, 24 Wahl, p. 181).

La ritmica intermittente del trattato, afhine al romantischer Rhythmus di
Novalis, esprime una nuova unita, quella prosaica (eme neue Einhet, die
prosaische) (idem, 10 Begr, p. 111). Nuova perché articolata, non continua (cfr. p.
110 n. 267). La ritmica intermittente ¢ una articolazione di momenti controritmict, cioe di
Atemwenden e Umuwege, svolte del respiro e deviazioni. Questi nomi crediamo
rimandino a una comune provenienza: la Casur holderliniana (HoLDERUN, 3, p.
250/16), la interruzione controritmica (gegenrhythmische Unterbrechung) (p. 250/16-
17) che scandisce la Dichtung in genere (tanto la prosa che la poesia)
attraverso uno speciale ritmo — un controritmo — cesurale (infra 1, 4, 2).

Tuttavia, ¢ giusto 1l caso di osservare che, nella Darstellung del trattato cosi
come inteso da Benjamin, le discontinuita che interrompono il tutto
sembrano esattamente cio che garantisce la risonanza di una singolare
armonia. Esse infatti non producono mai una mera frammentazione.
Quelle cesure praticano un’arte dell’arresto (Kunst des Absetzens), glammai un
gesto del frammento (Geste des Fragments) (Benjamin, 29 Ur, p. 212). Le due formule,
peraltro chiaramente contrapposte nel testo della Vorrede, non possono
essere tenute — come pure si ¢ creduto (DipFHUBERMAN, p. 22) — per equivalenti.
Si tratta di due diversi gener1 del discontinuo. Solo 1l discontinuo del primo
tipo, I’arresto, ha luogo e senso all’interno di un disegno unitario e di una
ispirazione sistematica. Da qui, la necessaria precisazione di Benjamin: «l
fatto che un autore si esprima in aforismi, nessuno oggi lo fara valere come
prova contro la sua intenzione sistematica» (Die Tatsache, dafp ein Autor sich in
Aphorismen ausspricht, wird niemand letzthin als einen Bewers gegen seine systematische
Intention gelten lassen) (BENIAMIN, 10 Begr,, p. 46; cfr. CARCHIA, 4, pp. 34-7).

In questo orizzonte — ribadiamo — la intenzione sistematica vale come
continuita allestita nella perseveranza del trattato (Ausdauer der Abhandlung)

(BENjAMIN, 29 Ur, p. 212), continuita che non va confusa con quella di una
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chiusura sistematica (systematische Geschlossenheit), una falsa unita senza salti
(sprunglose Fanheit; falsche Eainheit) (p. 213), una falsa e fallace totalita assoluta
(die falsche, irrende, Totalitat — die absolute) (idem, 24 Wahl, p. 181). Evidentemente
Benjamin, con le formule da ultimo richiamate, allude a due diverse ¢
contrapposte conceziont del discontinuo, e a due conceziont del continuo parimentt dierse
¢ contrapposte. In breve: 1l gesto del frammento ¢ un discontinuo deteriore, in
quanto senza legami con la totalita, o almeno impotente a esprimerla; la
totalita assoluta ¢ un continuo deteriore, in quanto priva di articolazioni, senza
salti. Al contrario, Parte dell’arresto ¢ una discontinuita genuina, poiché il
frammento che questa speciale tecnica ingenera sa esprimere 1l tutto; il
tutto del trattato ¢ una continwita genuwina, poiché articolata secondo una
ritmica intermittente.

Seguendo fino in fondo la prospettiva qui indicata, si potrebbe affermare
che, in filosofia, la domanda sul c/e cosa corrisponda puntualmente a quella
sul come, e, in altre parole, che la stessa forma stilistica (in questo senso
Benjamin parla di un philosophischer Stil) (idem, 29 Ur, p. 212) prefiguri, o,
meglio, necessariamente esponga, in modo paradigmatico, I’'oggetto stesso
della ricerca. Cosi il trattato ¢, e non puo non essere, la Darstellungsform
dell’idea. La struttura articolata del trattato (die gegliederte Struktur des
Traktats) (idem, 30 Ein, p. 38) corrisponde puntualmente all’idea in quanto
discontinuo armonico (harmonisches Diskontinuum) (idem, 10 Begr., p. 122).

IV. Oggettivita

... denn gibt es Wahrheit nur in den Sachen, wie denn Sachlichkeit in
der Wahrheit liegt

Alla domanda sul rapporto tra idea e cosa sensibile («die Frage, in welcher
Art und Weise sie [scilicet die Ideen| denn die Phanomene erreichen»)
(BENJAMIN, 29 Ur, p. 214/23-4), 1l paragrafo in commento risponde che I'idea non ¢
una semplice spiegazione del fenomeno, una ulteriore ipotesi piu fondata
delle altre, bensi — come peraltro si legge in piu luoghi della Vorrede — la sua
interpretazione oggettiva (objektive Interpretation) (pp. 214120, 215/1; cfr. pp. 217 e 228):

Vielmehr sind die Ideen deren [sctlicet der Phanomene] objektive virtuelle Anordnung, sind
deren objektive Interpretation.
(BENJAMIN, 29 Ur, p. 214/19-20)

29



{Piuttosto le idee sono la loro [scilicet dei fenomeni] oggettiva, virtuale
coordinazione, sono la loro oggettiva interpretazione. }

Decisivo ¢ 1l senso di tale Objektivitit (Benjamin, 29 Ur, p. 217). Noi crediamo che,
in primo luogo, essa vada letta nell’orizzonte di quella minorazione della
espressivitd soggettiva implicata nella poesia come pnyavr), ovvero nella
calcolabilita delle leggi poetiche (kalkulables Gesez) (HOLDERUN, 3, p. 250/4; cfr.
BENJAMIN, 10 Begr, pp. |13-4) in quanto indipendenti dal soggetto; e, dunque,
secondo la prospettiva holderliniana presa sopra in considerazione a
proposito della religiosa sobrieta del dettato poetico (supra i, 1, 2). In secondo
luogo, la interpretazione oggettiva dei fenomeni nelle idee ¢ riconducibile
alla Objektintit che Benjamin, nella Doktordissertation, attribuisce ai giudizi
dei romantici (BenjaMIN, 10 Begr, p. 87), € piu in generale alla loro concezione
della critica. (A proposito di un giudizio di August Wilhelm Schlegel su
Calderon riportato in Ursprung des deutschen ‘Trauerspiels, Benjamin parla di
frappierende Sicherheit) (idem, 29 Ur, p. 272). Nel primo romanticismo tedesco, la
critica acquista indipendenza dalla opera d’arte da cui pure € occasionata
(«Sie [scilicet die Kritik] ist vielmehr ein Gebilde, das zwar in seinem
Entstehen vom Werk veranlafit, in seinem Bestehen jedoch unabhangig
von thm 1ist») (idem, /10 Begr, p. 118). Anzi si fa strada la convinzione teoretica
della piu alta positivita di ogni critica (theoretische Ueberzeugung von der hichsten
Posttwatat aller Rntik) (p. 119) e persino quella, paradossale, del superiore
valore della critica rispetto all’opera (die Paradoxie einer hoheren Einschdtzung

der Knitik als des Werkes) (p. 130).

«La legittimazione della critica — scrive Benjamin —, che a fronte di ogni
produzione poetica pone questa [scilicet la critica] in quanto wstanza oggettia,
consiste nella sua natura prosaica» (Diwe Legitimation der Rritik, welche diese als
objektwe Instanz aller poetischen Produktion gegeniiberstellt besteht in ihrer prosaischen
Natur) (p. 119). La accezione di oggettivita dei romantici viene cosi
ricondotta, attraverso il prosaico, al suo stretto legame con la Nichternheit
holderliniana, in cui quella oggettivita perviene alla sua piu chiara
definizione. Se «critica ¢ la esposizione del nocciolo prosaico in ogni
opera» (Rritik ust die Dastellung des prosaischen Kerns in jedem Werk) (loc. cit.), allora
s1 puo dire, anche alla luce di quanto si ¢ detto sopra (supra 1, I, 2), che la
oggettivita della critica consiste nella esposizione in ogni opera della sua
conoscibilita. Solo la perfetta esposizione di questa conoscibilita nel
proprio oggetto conferisce alla critica la dignitas della oggettivita. Tale ¢ il
suo carattere metodico, cioe oggettivamente necessario (Methodische, d.h.
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sachlich notwendige, Rritik) (p. 130).

Benjamin ribadisce 1l primato di tale oggettivita critica, generalmente
sottostimata, proprio attraverso il riesame di quella teoria della ironia di
Friedrich Schlegel che era stata sovente intesa come espressione di una
esuberante soggettivita (ibermiitige Subjektivitat) (p. 88). Alla interpretazione
oggettiva dei fenomeni della Vorrede pensiamo possa corrispondere, nella
Doktordissertation, 1a critica in quanto procedimento riflessivo affine alla ironia oggettiva
o formale (Irome der Form) (pp. 92, 93). Tale ironia, a differenza di quella
soggettiva o materiale (subjektivistische Ironie o Ironie des Stoffes) (pp. 90, 93) —
fondata su una condotta del soggetto (beruht auf einem Verhalten des Subjekts) (p.
91), su una condotta intenzionale dell’autore (ein wntentionales Verhalten des
Autors) (p. 94) — rappresenta e espone un momento oggettivo nell’opera (stellt
e objektives Moment am Werke dar) (p. 91).

Quindi, nella Vorrede, I'i'dea come objektive Interpretation dei fenoment (idem, 29
Ur, p. 21420) non esprime la attivita intenzionale di un soggetto che stabilisca
una certa ipotesi su un oggetto. Spiegandolo concettualmente quello non
farebbe altro che rappresentarlo secondo la propria prospettiva, cioe
intenzionalmente. Il sintagma wnterpretazione oggettiva va ascoltato, piuttosto,
nella sua voce ossimorica che allude a una sorta di operazione conoscitiva
riflessiva che muove dall’oggetto e termina nell’oggetto stesso. Nelle parole
di Schlegel richiamate da Benjamin, la critica fa si che, riflessivamente,
I'opera non soltanto giudichi se stessa, ma esponga se stessa (das Werk
“beurtelt sich nicht nur selbst, es stellt sich auch selbst dar™) (idem, 10 Begr, p. 119). La
«critica dell’opera — scrive Gianni Carchia — ¢ la sua autoriflessione,
dispiegarsi del germe ad essa immanente» (CarcHA, 4, p. 31).

Da qui non solo la contemplazione come sollecitazione, per cul «osservare una
cosa deve significare soltanto eccitarla alla conoscenza di sé» (p. 28); ma
anche 1'idea come risveglo della cosa, conformemente a quanto lo stesso
Carchia afferma in relazione al passo di Schlegel da ultimo richiamato,
definendo la critica come «esperimento nell’opera d’arte tramite il quale
I'opera stessa deve venire risvegliata alla sua riflessione e cosi portata alla
coscienza ed alla conoscenza di se stessa» (p. 29).
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V. Concettr

Benjamin lega I'ufficio del filosofo all’assolvimento di un solo compito da
leggere pero contemporaneamente in due sensi: «la salvazione dei
fenomeni e la rappresentazione delle idee» (die Rettung der Phinomene und die
Darstellung der Ideen) (Benamin, 29 Ur, p. 215/26-7). La Rettung der Phdnomene si
richiama qui esplicitamente alla teoria platonica. La espressione
benjaminiana traduce infatti la celebre formula T0 pouvopevo omTeLv (cfr
p. 214), attribuita allo stesso Platone, e tramandata attraverso il commento
di Simplicio di Cilicia al De coelo aristotelico.

Se la Rettung si compie attraverso la dissoluzione della nuda empiria
(Verloschen blofer Empirie) (p. 212), ovvero lo scioglimento — Lisung (p. 214) o
Auslosung (p. 215/6) — della confusione meramente empirica a opera dei
concetti, non per questo la Aufgabe der Darstellung (p. 212), la Beschretbung der
Ideenwelt (p. 223), deve necessariamente coincidere con una classificazione
concettuale dei fenomeni. Si da infatti una ulteriore possibilita, un metodo
cio¢ per rappresentare le idee e salvare 1 fenomeni che non ricada in
nessuna delle tre vie seguenti: separazione secca dell'idea dal fenomeno (le
idee, infatti, devono in qualche modo raggiungere, erreichen, 1 fenoment) (p.
214124); mediazione attraverso categorie concettuali classificanti (il titolo di un
paragrafo della Vorrede recita in modo eloquente Idee nicht klassifizierend,
«Idea non classificante») (pp. 218-20); immediatezza «per incorporazione» del
fenomeno nell'idea (le idee non contengono 1 fenomeni, appunto, durch
LEainverletbung) (p. 214121).

Nella Vorrede, Benjamin rifiuta ogni sorta di mediazione deduttiva e
induttiva tra empirico e ideale. Ma, ricavato da cio un vuoto, aperta una
discontinuita tra questi due ordini, sembra che egli elegga proprio in tale
scarto la sede del proprio laboratorio teoretico e il luogo stesso della
articolazione tra 1 due ordini. Tutto sta nell’intendere correttamente questa
discontinuita. In margine a dei passi gnoseologici benjaminiani, Carchia
glossava che «compito della conoscenza autentica» ¢ esattamente calarse
nell’abisso tra apriorita e empiria (CARCHIA, 4, p. 24).

Articolazione si da solo per zone di vuoto, per salti e discontinuita. La
Gliederung, infatti, non ¢ sprunglos, cio¢ senza salti (BenjaMiN, 29 Ur, p. 213); non €
un rapporto continuo, un passaggio graduale. Cio ¢ quanto accade invece
nella mediazione induttiva o deduttiva che proceda secondo una
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ininterrotta direzione lineare (ununterbrochene Limenfiihrung) (p. 223). La
articolazione ¢, bensi, un rapporto per discontinuita, che segue una ritmica
intermittente (intermittierende Rhythmik) (p. 208). E a questa ritmica che va
ricondotto il gesto metodologico benjaminiano. L’idea non ¢ forma
semplicemente separata dal sensibile, bensi configurazione di dingliche Elemente
(p. 214), cloe¢ articolazione e coordinazione di quegli elementi cosali in cui 1
concettl hanno sciolto (Verloschen; Losung) (pp. 212, 214) o scomposto (Aufleilung)
(p. 213) la nuda empiria (blofle Empirie) (p. 212), 1l grezzo stato empirico (roker
empirischer Bestand) (p. 213). Simili operatori concettuali, dunque, non
producono un continuo di mediazioni graduali: piuttosto, sollecitano ner
Jenomeni e tra 1 fenomeni articolazione e coordinazione (Gliederung und Anordnung) (p.
223; cfr. pp. 214, 214220). Per questo, senza contraddire alla separatezza tra
empirico e ideale da cul muove — in particolare quando recisamente
afferma che «come tale I'idea appartiene a un dominio fondamentalmente
altro rispetto a quello di cio che essa coglie» (Als solche gehort die Idee einem
grundsdtzlich anderen Berewch als das von thr Erfafte) (p. 214/25-7) —, Benjamin puo
scrivere che

Indem die Rettung der Phanomene vermittels der Ideen sich vollzieht, vollzieht
sich die Darstellung der Ideen im Mittel der Empirie.
(BENJAMIN, 29 Ur, p. 214)

{Nella misura in cui la salvazione dei fenomeni si compie per mezzo delle idee,
s1 compie la Darstellung [rappresentazione e esposizione]| delle idee nel medio
della empiria. }

Dunque, proprio perché riesca nella esposizione dell'idea nel medio della
empiria, 1l filosofo deve servirsi di una sorta di intercessore dei fenoment,
un mediatore che li renda sensibili all’idea. Il filosofo non puo rinvenire gia
pronta nei fenomeni la rappresentazione dell’idea, proprio perché essi non
sono incorporati in questa. Gli elementi dei fenomeni vanno estratti
dall’empirico, e cio ¢ possibile solo attraverso il ruolo mediatore dei concettr.
Connaturale a questi ultimi ¢ la vocazione a scomporre (Aufieilung) (BenjaMn,
29 Ur, p. 213); esst realizzano le condizioni del comporre in figura (uordnung)
(p. 214), e dunque della Darstellung, del rappresentare e dell’esporre. Ma
simili caratteristiche concettuali — ruolo mediatore (Vermittlerrolle) (loc. cit.) e
vocazione analitica (begriffliche Analysis) (p. 221) — non sono cio che realizza
una semplice mediazione, ossia un passaggio progressivo € continuo tra
sensibile e i1deale. La analisi operata dai concetti contribuisce piuttosto a
aprire, nel grezzo stato empirico, delle discontinuita articolanti, che vanno
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tenute ben distinte da una mediazione graduale.

Sembra percio che 1l testo della Vorrede inviti a tracciare un distinguo tra due
tipr di operatort concettuali. Al primo tipo appartengono gli strumenti di
mediazione che operano per ininterrotte deduzioni (ununterbrochene
Linmienfiihrung begrifflicher Deduktionen) (p. 223), per relazioni deduttive senza salti
(Liickenloser Deduktionszusammenhang) (p. 213). I concetti del secondo tipo — da
ricondurre al concetto «nella sua forma pura» (in seiner reinen Form) (idem, 27,
p. 933), cul, solo, evidentemente, si rivolge l'interesse di Benjamin —
svolgono 1invece un ruolo intermediario (Vermuitlerrolle), lethen, cioe
conferiscono, concedono ai fenomeni la capacita di partecipazione (Anteil)
all’essere delle idee (Durch thre Vermuttlerrolle lethen die Begniffe den Phdnomenen
Anterl am Semn der Ideen) (idem, 29 Ur, p. 214). S1 potrebbe anche dire che tali 1
concetti del secondo tipo «prestano» nel senso di praestare, dunque
garantiscono e intercedono affinché 1 fenomeni prendano parte all’essere delle
idee. La partecipazione richiede che 1 fenomeni mostrino di possedere gia,
per cosl dire, alcune delle caratteristische strutturali di quell’essere, e in
particolare — dato che i1 mondo delle i1dee presenta una struttura
discontinua (discontinuierliche Struktur der Ideenwelt) e un ordine articolato
(Gliederungen) (p. 213) — la discontinuita e la articolazione. Questo ci sembra il
senso del passo in cui esplicitamente si afferma che solo ridotti nei loro
elementi, e non conservati nella loro integralita, 1 fenomeni possono
partecipare all’essere delle idee, e venire cosi salvati:

Die Phanomene gehen aber nicht integral in threm rohen empirischen Bestande,

dem der Schein sich beimischt, sondern in ihren Elementen allein, gerettet, in
das Reich der Ideen ein.

BENJAMIN, 29 Ur, p. 213
P

{I fenomeni entrano nel regno delle idee non integralmente, e cio¢ nel loro
grezzo stato empirico commisto di apparenza, ma salvati solo nei propri
elementi. }

Ma in cosa consiste tale lethen, praestare, garantire, intercedere? Se queste
operazioni connotano il compito che il concetto genuino deve assolvere,
allora, in mancanza di una esplicita definizione, sara un confronto per
contrasto con 1l concetto in senso deteriore a permetterci di ricavare alcuni
tratti salienti della Aufsabe des Begriffes.

Se Benjamin sembra sottintendere due generi di concetti ¢ perché,
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ammettendo che la mediazione induttiva o deduttiva definisce la relazione
tra ideale e sensibile, si finirebbe per elidere ogni distinzione tra concetti e
idee, cio¢ st degraderebbero le 1dee in concettr (die Idee zu Begriffen herabwiirdigen)
(BENAMIN, 29 Ur,, p. 223). Diversamente da cio che vorrebbe farci credere «una
certa tradizione, gerarchica e scolastica, del platonismo» — tradition tenace et
paresseuse, la qualifica Victor Goldschmidt (cfr. GoloscHMoT, 1, p. 46 e n. 3; pp. 80-2;
p. 120) —, I'idea non puo essere un «concetto sommo» (CARCHIA, 4, pp. 125-6). Le
idee finirebbero per esprimere solo una generalita della media (Allgemeinhert des
Durchschnitts) (Benjaming 29 Ur, p. 218). Per di piu, una generalita ricavata dal
calcolo della media snaturerebbe anche 1 fenomeni, in quanto una
«astratta classificazione» (in senso crociano) (cfr p. 225) lascerebbe cadere
«c10 che in essi ¢ singolare» (thr Einzelnes) (loc. cit), e, sussumendo in una
classe il fenomeno, lo si priverebbe del suo «unico-estremo» (das Einmalig-
Extreme) (p. 215/9). Ma I'idea, a differenza dei concetti, non definisce alcuna
classe (bestimmt kene Klasse) (p. 218), e — cio ¢ un punto decisivo della
posizione benjaminiana — proprio per questo nell'idea ¢ possibile la
salvazione delle singolarita fenomeniche. Cio non significa, tuttavia, che
I'idea viene cosi resa incapace di universalita. Al contrario: Das Allgemeine ist
die Idee — «L'universale ¢ I'idea» (p. 215/13). La generalita della media, invece,
incarna un universale degenere: Das Allgemeine als e Durchschmittliches
darlegen zu wollen, st verkehrt — «Voler presentare 'universale come media ¢
deviante» (p. 215/12-3). Per questo resta del tutto estraneo alla intenzione
benjaminiana volere ricondurre — come altri ha invece deliberatamente
inteso — la differenza tra idea e concetto al contrasto tra la «universalita»
concettuale e una davvero enigmatica «non universalita» (si) ideale (Dii-
HUBERMAN, pp. 22-4).

Se dunque 1 fenomeni devono essere ridotti in elementi per costituire una
configurazione e prendere cosl parte all’essere delle idee, allora, visto lo
lato insuturabile tra sensibile e ideale, si dovra giocoforza ammettere un
operatore intermedio. Benjamin lo pensa come un ulteriore tipo
concettuale che svolga il proprio ruolo intermediario (Vermattlerrolle) in
conformita alla Aufgabe der Idee (BenamiN, 29 Ur, p. 21429). Questo ruolo
definisce la autentica Aufgabe des Begriffes (p. 215/7). I concetti di questo tipo,
verl e propri intercessorl e garanti, sono al servizio delle 1dee per garantire,
allo stesso tempo, la salvazione delle singolarita fenomeniche. Percio: solo «la
schiera dei concetti, che serve la rappresentazione di una idea, realizza
quest’ultima come configurazione degli elementi cosali» — Der Stab von
Begniffen, welcher dem Darstellen emner Idee dient, vergegenwdirtigt sie als Konfiguration
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von_jenen (p. 214/16.7; sottolineatura nostra). E questo uno dei passi della Vorrede che
riteniamo giustifichi la distinzione tra i due tip1 concettuali.

Se s1 tiene ferma la necessita della Vermattlerrolle, allora 1i dove vibri piu
decisa la condanna dei concetti, risuonera piu viva anche la esigenza di un
secondo tipo concettuale, o di un concetto autentico, che garantisca
I’assolvimento della Aufgabe des Begniffes. Con questo accorgimento si provi a
leggere 1l seguente passo:

Wahrend die Induktion die Ideen zu Begriffen durch den Verzicht auf ihre
Gliederung und Anordnung herabwtrdigt, vollzieht die Deduktion das gleiche
durch deren Projizierung in ein pseudo-logisches Kontinuum.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 223)

{Se I'induzione degrada le idee in concetti attraverso la rinuncia alla loro [scilicet
delle idee]| articolazione e coordinazione, la deduzione fa lo stesso [cio¢: fa
decadere le idee in concetti] attraverso la proiezione di questi in un continuo

pseudo-logico.}

La condanna pronunciata nei confronti dei concetti va qui rivolta solo a
quel Gattungsbegriffe (BenamiN, 29 Ur, p. 214/28) che operano, tanto nella
induzione che nella deduzione, come concetts produttor: di medie. Essi soltanto
esprimono la pseudo-logica di una ininterrotta prospettiva lineare
(ununterbrochene Limienfiihrung) (p. 223), e pertanto risultano inservibili alla
rappresentazione delle idee. Pseudo-logica ¢, anzi, ogni chiusura
sistematica (systematische Geschlossenheit) (p. 213). Essa saprebbe rappresentare
solo una unita senza salti (sprunglose Finheit) (loc. cit). Invece, 1l sistema — scrive
Benjamin — ha validita esclusivamente dove risulti ispirato nelle sue linee
fondamentali dalla costituzione del mondo delle idee (Nur dort, wo das System
wn setnem Grundnifs von der Verfassung der Ideenwelt selbst inspiriert ist, hat es Geltung)
(loc. ct). E 1 mondo delle idee presenta una struttura discontinua
(diskontinuzerliche Struktur der Ideenwelt) (loc. cit).

La Rette der Deduktion (p. 212), ovvero il continuo deduttivo di una
concatenazione senza lacune (lickenloser Deduktionszusammenhang) (p. 213),
esprime una falsa logica proprio per la sua rigida continuita, per il suo essere
priva di lacune (Liickenlosigkeit) (loc. cit). S1 tratta di un continuo deteriore, una
sequenza «nomoteticamente definibile» per «deduzione da assiomi
predefiniti» (CAccAR, 2, p. 250), in un orizzonte chwudibile e predefinibile sulla base
di una legge (pp. 250, 252). Affatto dissimile da tale procedere deduttivo
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risulta il discontinuo del mundus ntelligibilis, vale a dire quell’«essere non
intenzionale costituito da idee» che, nelle parole di Benjamin, definisce la
verita — Die Wahrheit st ein aus Ideen gebildetes intentionsloses Sein (BenaMIN, 29 U, p.
216). Cio rende inservibile 1l continuo deduttivo non solo ai fini della
rappresentazione delle idee, ma anche di quasivoglia impresa filosofica, se
¢ vero, come scrive Benjamin, che il regno del pensiero filosofico non si
dispiega lungo una ininterrotta prospettiva lineare di deduzioni, ma in una
descrizione del mondo delle idee — Das philosophische Gedankenreich entspinnt
sich nicht in der ununterbrochenen Limienfiihrung begrifflicher Deduktionen, sondern in
ener Beschretbung der Ideenwelt (p. 223). Quel continuo, quindi, puo produrre
solo una falsa unita (falsche Einheit) (p. 213). Falsa proprio perché non tollera
articolaziont (Gliederungen) (loc. cit), cioe vuoti articolanti. Proprio questi ultimi
sono essenziali alla speciale opera descrittiva a cui ¢ chiamato il filosofo;
opera che, come si ¢ detto, consiste in una kontemplative Darstellung (p. 209).

V1. Estremu

1 critict pero comprono tutts un errove. .. notano le somighanze. Invece
nell’arte (ma anche nella scienza) ha pul senso chuarire la specificita di
un_fenomeno.

Solo a quei concetti che operano nel senso della articolazione Benjamin
assegna un preciso ufficio teoretico. A essi compete la autentica Aufgabe des
Begniffes, coordinata alla rappresentazione delle idee e alla salvazione de1
fenomeni. Come si ¢ visto, data la costitutiva separatezza tra sensibile e
1deale, non s1 da una diretta comunicazione tra idee e fenoment:

Sie [scilicet die Ideen] dienen nicht der Erkenntnis der Phinomene und in keiner Weise
kénnen diese [scilicet die Phanomene] Kriterien fur den Bestand der Ideen sein. Vielmehr

erschopft sich die Bedeutung der Phanomene fur die Ideen in ihren [scilicet der Phanomene]
begrifflichen Elementen.
(BENJAMIN, 29 Ur,, p. 214/33-6)

{Esse [scilicet le 1dee] non servono alla conoscenza dei fenomeni, e in nessun
modo questi possono essere criterl per la esistenza delle idee. Piuttosto il

significato dei fenomeni per le idee si esaurisce nei loro [scilicet dei fenomeni]
elementi concettuali. }

I fenomeni rilevano in qualche modo per le idee solo in quanto ridotti in
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elementi. I gia propria del pensiero di Platone — lo ha mostrato Victor
Goldschmidt — la esigenza di discernere nelle cose sensibili degli element: da
trasporre tali quali sono, senza cio¢ ulteriori elaborazioni, nell’ordine
intelligibile (discerner dans les choses sensibles des «elements» transposables tels quels
dans [ordre wntelligible) (GolpscHmoT, I, p. 90). Tanto che, per la dialettica
platonica, le cose piu banali racchiuderebbero gli stessi elementi di cui
sono fatte le forme preziose (les choses les plus banales renferment les mémes
élements dont sont faites les Formes précieuses) (p. 120). Crediamo che Benjamin,
ponendo — come si ¢ visto — 1l proprio gesto teoretico sotto la insegna del
A davopevo omTeLy, attribuisca a quelli che egli chiama «elementi di
conoscenza» (Elemente der Erkenntnis) (BenjaMiN, 27, p. 933, nota; cfr. p. 215/2, 6) un
valore affatto prossimo agli elementi platonici. Come nel metodo
benjaminiano, cosi in quello platonico si tratta di «estrarre elementi» dalle
cose sensibili (cfr. GoLoscHMIDT, 1, pp. 97, 106).

E dunque necessaria una operazione che prepari i fenomeni alla
partecipazione all’intelligibile, e 11 renda disponibili alla loro stessa
salvezza:

Die Phanomene gehen aber nicht integral in threm rohen empirischen Bestande,
dem der Schein sich beimischt, sondern in ihren Elementen allein, gerettet, in
das Reich der Ideen ein.

(BENJAMIN, 29 U, p. 213)

{I fenomeni entrano nel regno delle idee non integralmente, e cio¢ nel loro
grezzo stato empirico commisto di apparenza, ma salvati solo nei propri
elementi. }

Non in un confuso aggregato empirico, ma solo digrossati, scomposti
(aufgeterlt) (BenjamiN, 29 Ur, p. 213) negli elementi minimi di una struttura
estremamente sobria, 1 fenomeni si preparano a prendere parte (teilhaben)
(loc. cit) a quel regno. Ma tale riduzione elementare non ¢ spontanea, ha
bisogno di un operatore analitico che la compia. Una simile scomposizione
(Auflerlung) (loc. cit) ¢ 11 compito precipuo dei concetti genuini. Da qui il
qualificare concettuali (begriffliche Elemente) (p. 214/36) gli elementi in cui esita
questa scomposizione analitica. Analizzare (AvOAUELV) concettualmente i
fenomeni significa scioglierli e risolverli (Lasung; Verloschen) (pp. 214, 212) nei
loro elementi estremi, ovvero creare in essi interstizi o spazi che possano dare
luogo a articolazioni. E articolazione si da solo liberando 1 fenomeni dal
loro grezzo stato empirico (threr roher empirischer Bestand) (p. 213):
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Die [scilicet die Begriffe] sind es, welche an den Dingen die Losung in die
Elemente vollziehen. Die Unterscheidung in Begriffen ist tber jedweden
Verdacht zerstorerischer Spitzfindigkeit erhaben nur dort, wo sie auf jene
Bergung der Phanomene in den Ideen, das Platonische ta ¢pouvopeva ooletv
es abgesehen hat. Durch ihre Vermittlerrolle leithen die Begriffe den
Phanomenen Anteil am Sein der Ideen. Und eben dieser Vermittlerrolle macht
sie [die Phanomene] tauglich zu der anderen, gleich urspriinglichen Aufgabe der
Philosophie, zur Darstellung der Ideen. Indem die Rettung der Phanomene
vermittels der Ideen sich vollzieht, vollzieht sich die Darstellung der Ideen im
Mittel der Empirie. Denn nicht an sich selbst, sondern einzig und allein in einer
Zuordnung dinglicher Elemente im Begriff stellen die Ideen sich dar. Und zwar
tun sie es als deren [scilicet der dinglichen Elemente| Konfiguration.

(BENJAMIN, 29 U, pp. 213-4)

{Sono essi [1 concetti] che operano la soluzione [Lisung] delle cose nei loro
elementi. Il distinguere per concetti st affranca dal sospetto di una cavillosita
distruttiva solo dove si rivolga all’accoglimento dei fenomeni nelle idee, al
platonico ta pawvopeva o®Terv. Tramite il proprio ruolo mediatore i concetti
garantiscono ai fenomeni la partecipazione all’essere delle idee. E appunto
questo ruolo mediatore li [scilicet 1 fenomeni] rende idonei all’altro compito,
ugualmente originario, della filosofia, cio¢ la rappresentazione delle idee. Nella
misura in cui la salvazione dei fenomeni si compie per mezzo delle idee, si
compie la Darstellung [rappresentazione e esposizione| delle idee nel medio della
empiria. Poiché non in sé stesse, ma unicamente e soltanto in una coordinazione
di elementi cosali nel concetto, le 1dee s1 rappresentano. E, precisamente, esse
fanno questo come loro [scilicet degli elementi cosali] configurazione.}

Come viene precisato all'inizio di questo densissimo passo, estratto dal
paragrafo Aufleclung und Lerstreuung im Begriff (BenamiN, 29 Ur, pp. 213-4), la
scomposizione operata dai concetti non deve cadere in una mera
Lerstreuung, cioe in una disgregazione cavillosa che semplicemente disperde
(zerstorerische Spitzfindigkeit) (p. 214). Ci0 viene scongiurato solo nella misura in
cul la analisi concettuale (Unterscheidung in Begriffen) (loc. cit) interceda per 1
fenomeni e al tempo stesso si tenga al servizio delle idee, ossia solo a
condizione che tale analisi non perda di vista 1 compiti filosofici,
egualmente originari (gleich wrspriinglich) (loc. cit), della salvezza di quelli e
della rappresentazione di queste.

La rappresentazione delle idee e la salvezza dei fenomeni — lo si ¢ gia visto
— possono dirsi felicemente riusciti solo attraverso I’assolvimento
coordinato di due compiti teoretici distinti, che Benjamin assegna
separatamente al concetto (Aufgabe des Begriffes) (p. 215/7) e alla 1dea (Aufsabe
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der Idee) (p. 214/29-30). In una prima approssimazione ¢ possibile affermare
che 1l compito dei concetti sia digrossare, rarefare 1 fenomeni, mentre
quello della 1dea riconoscerli come elementi della propria configurazione.
E principalmente questa seconda Aufgabe a essere esposta nel paragrafo qui
in commento, significativamente titolato Idee als Konfiguration (pp. 214/16-
21527). I’idea — lo s1 vedra diffusamente in seguito — assolve questo suo
compito richiamando 1 fenomeni mforno a sé, in una configurazione, quindi
in maniera affatto dissimile dal concetto di genere (Gattungsbegriff) (p. 214/27-
9), che li afferra, comprende e classifica secondo le specie, e 11 pone sotto di sé
(dre Arten unter sich begreifi) (p. 214/29), cioe, appunto, al di sotto di un genere.

Tuttavia, come si ¢ cercato di mostrare, esiste una incombenza (Aufgabe) del
concetto, o meglio una diversa tipologia concettuale, che non si oppone al
compito della idea, ma che, anzi, lo serve, coordinandovisi, e cosi
contribuendo in modo essenziale al suo assolvimento. L’ufficio precipuo di
un simile concetto consiste nella Auslisung, 1a estrazione degli elementi estremi da
Jenomeni. Estrazione che ci sembra vada intesa in un senso analogo a quello
in cut Goldschmidt ha scritto, a proposito del metodo platonico, di element:
estratti dalle cose sensibili (cfr. GoLoscHMIDT, 1, pp. 97, 106).

A proposito degli elementi che accedono alla configurazione dell’idea,
Benjamin osserva:

Und zwar liegen jene Elemente, deren Ausldsung aus den Phanomenen Aufgabe des Begriffes
ist, in den Extremen am genauesten zutage.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 215/6-8)

{E precisamente quegli elementi, la cui estrazione [Auslisung] dai fenomeni ¢
compito [Aufeabe] del concetto, si trovano illuminati nel modo piu netto agli
estremi. }

Dallo scritto giovanile Jwer Gedichte von Friedrich Holderlin (1914-5), si
apprende che, per Benjamin, I'idea del compito ¢ correlata a quella della
soluzione (die Idee der Aufoabe, entsprechend der Idee der Lisung) (Benjami, 1, p. 107).
Ma ¢ gia allinterno del cosmo terminologico dei romantici, come ha
notato Antoine Berman, che vige uno speciale rapporto tra Aufgabe e
Auflosung, tensione e risoluzione (BermaN, p. 40). Questo legame ¢ visibile
letteralmente nella Vorrede. Nella pagina appena citata, come anche in altre, al
ricorrere del termine Aufgabe di volta in volta risponde, in contiguita piu o
meno immediata, una Ldsung (BENAMIN, 29 Ur, p. 214), una Auslisung (p. 215/6), un
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Verloschen (p. 212) o un sich loschen (loc. cit). Tutti questi termini ruotano intorno
al verbo AUeLv, che, nel suo valore attivo, significa sciogliere, slegare,
liberare, riscattare. Il compito del concetto, cosi come concepito da
Benjamin, cio¢ considerato nel suo ambito specifico ma coordinato a
quello della idea, consistera quindi nel lberare gli estremi de1 fenomeni.

Il concetto svolge un compito analitico. Nell’estremo ¢ visibile la natura
dell’opera di Aufteilung (p. 213), ossia di scomposizione concettuale.
«Dall’estremo — scrive Benjamin — promana 1l concetto» (Vom Extremen geht
der Begriff aus) (p. 215/15-6). . ancora, nello stesso senso: «l necessario volgere
all’estremo ¢ c10 che da la norma alla formazione del concetto nella ricerca
filosofica» («Die notwendige Richtung aufs Extreme, als welche in
philosophishen Untersuchungen die Norm der Begriffsbildung gibt [...]»)
(p. 238). Qual ¢ dunque 1l senso della liberazione degli estremi fenomenici? Il
concetto sembrerebbe 1l catalizzatore che favorisce il prodursi di una
reazione, o l'ottenimento di un preparato, di una Darstellung. Va qui
ricordato che, nella Doktordissertation, precisamente in chiusura della analisi
sulla critica romantica, Benjamin segnalava la accezione chimica del
termine Darstellung nel lessico di Schlegel — “Darstellung™ im Sinne der Chemie
(idem, 10 Begr., p. 119) —, e potrebbe averla voluta in parte conservare anche nel
proprio, tacitamente. Se cosi fosse, allora non sarebbe del tutto fuori luogo
esprimersi mutuando alcuni termini tecnici della chimica per descrivere
I'operato del concetto, teso, nel suo speciale ruolo mediatore (Vermattlerrolle),
a rendere 1 fenomeni idonei (macht sie taughch) alla rappresentazione delle
idee (zur Darstellung der Ideen) (idem, 29 Ur, p. 214). Il concetto, si potrebbe
dunque affermare, svolge la catalisi det fenomeni, ovvero lo scioglimento
(vatdAlvolg) degli elementi estremi nei fenomeni-reagenti, e in tale modo,
senza prendervi parte, sollecita I'innesco di una reazione tra questi che dia
luogo a quel preparato che ¢ la esposizione, la Darstellung, della idea.

La liberazione degli estremi — lo si deve precisare subito — non ¢ un
dissolvere le peculiarita del fenomeno per ricavarne un tratto comune o
una media (Durchschnitt) (p. 218), per dare luogo a una classe omogenea o a
una specie. Al contrario: si tratta di toccare nel fenomeno la sua singolarita
unica-estrema (das Finmalig-Extreme) (p. 215/9), di assolutizzarla, assolverla,
liberarla, e quindi renderla disponibile alla salvezza nell’idea. Tale ¢ il
senso della penetrazione della empiria, del profondamento verso il suo
medio (Maitel der Empirie) (p. 214), via che, sola, apre alla rappresentazione
dell’idea e, quindi, alla salvezza dei fenomeni. Si ricordera, infatti, il gia
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citato passaggio in cui Benjamin afferma la reciprocita e la simultaneita di
queste due operazioni: «Nella misura in cui la salvazione dei fenomeni si
compie per mezzo delle idee, si compie la Darstellung delle idee nel medio
della empiria» (Indem die Rettung der Phanomene vermittels der Ideen sich vollzieht,
vollzieht sich die Darstellung der Ideen im Mittel der Empirie) (loc. cit). A questo
proposito Carchia precisa che «le cose hanno una loro identita che non ¢
da dissolvere, ma da stimolare» (CarcHia, 4, p. 70). Sciogliere gli estremi,
quindi, non vuole dire dissolverli, ma liberarli, assolverli; estrarre gli
estremi non significa ricavare una media astraendo dai fenomeni, ma
assolutizzare, slegare le singolarita fattizie. Una simile AoOlg rarefa la
composizione dei fenomeni, sollecitandone Gliederung und Anordnung (Benjamn,
29 Ur, p. 223), cloe articolazione (Gliederung) (p. 213) e disposizione coordinata
(Quordnung o Anordnung) (pp. 214, 214/20). Non si tratta percio di disporre e
ordinare dall’alto una generalita raggiunta attraverso il calcolo della
media; cio ¢ quanto farebbe 1l concetto di genere, il quale afferra e pone
sotto di sé le specie (wie der Gattungsbegriff die Arten unter sich begreift) (p. 214/28-9),
«manipolando e costruendo» secondo I'«arbitrio» o il «capriccio» della
intentio terminologica e soggettiva (CARCHIA, 4, pp. 70-1). La Auslosung (Benjamin, 29
Ur, p. 215/6) degli estremi operata dai concetti benjaminiani non determina
invece alcuna classificazione specifica; bensi rende 1 fenomeni ricettivi e
sensibili alla forza della idea, i prepara, cio¢, alla Nahe (p. 215/18), alla
vicinanza di questa. Cosi 1l compito del concetto si coordina a quello
dell'idea, e 1l compito di quest'ultima — giova ripeterlo — consiste nella
salvezza delle singolarita fenomeniche all’interno di una configurazione,
non nella loro classificazione.

In questo senso, la Vermuttlerrolle, 11 «ruolo da intermediario» del concetto
sarebbe la operazione di un medium «nterpretato funzionalmente», ovvero
un wnlermediary agent, un medio con le seguenti functional properties: «the one
“In between” 1s In a position to establish connections between units
otherwise 1solated, to serve as intermediary» (SPzer, /, p. 204). Vedremo 1n
seguito (infra 1, 7) come 1l Mattel der Empirie (BenamiN, 29 Ur, p. 214), 1l «medio della
empiria» — in cui, come si ¢ detto, ’agente intermediario fa si che I'idea e 1
fenomeni in qualche modo si raggiungano — sia un medium con tutt’altro
valore semantico e, dunque, con una ben diversa valenza teoretica.
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VII. ldea

Forse st puo eliminare completamente la prospettiva del soggetto e
dell’oggetto.

Il ripensamento dello statuto dei concetti — non piu meri calcolatori di
medie ma estrattori di estremi e servitori delle idee — rientra nel piu vasto
programma per una kommende Erkenntnistheorie (BENAMIN, 8 Prog, p. 163), una
«teoria della conoscenza che viene», redatto da Benjamin nel corso di una
meditazione gnoseologica ripetutamente ripresa negli anni. Uno dei punti
fermi di tale riflessione squisitamente teoretica che emerge gia in alcuni
frammenti del 1920-21, ma puo essere rintracciata fin nei lavori giovanili,
e in particolare in Uber das Programm der kommende Philosophie (1918), ¢ la
consapevolezza che il rapporto conoscente/conosciuto ¢ gravato dalla falsa
disgiunzione per cul «la conoscenza sarebbe o nella coscienza di un soggetto
conoscente o nell’oggetto (cio¢ a esso identica)» — die falsche Disjunktion:
LErkenntnis ser entweder im BewufStsein eines erkennenden Subjekts oder im Gegenstand
(bezw. mit thm identisch) (idem, 13, p. 46). Una simile relazione conoscitiva tra
due entita metafisiche (Bezichung zwischen zwer metaphysischen Entitdten) (idem, 8
Prog, p. 163) € proprio quanto gia nel 1918 denuncia chiaramente il
programma per una kommende Philosophie. La denuncia si fara, se possibile,
ancora piu netta nella Vorrede, in cui 10 che esige di essere rappresentato —
I'idea — ¢ del tutto irriducibile all’oggetto della conoscenza. Dove la stera
della conoscenza sia 1 dominio in cui impera la relazione tra concetti,
ovvero lo schema della sussunzione (Das Verhdltnis der Begriffe — und dieses
herrscht in der Sphdare der Erkenntnis — untersteht dem Schema der Subsuption) (idem, 12,
p. 24), i T'oggetto della conoscenza definito nella wmtentio concettuale non
sara mai la verita (Der Gegenstand der Erkenntnis als emn in der Begriffsintention
bestimmter st nicht die Wahrheit) (idem, 29 Ur, p. 216). La verita — «essere senza
intenzione composto da idee» (emn aus Ideen gebildetes intentionsloses Sein) (loc. cit.)
— viene percio risolutamente distinta dall’oggetto di conoscenza a cui si ¢
soliti parificarla («Wahrheit [ist unterschieden| von dem Gegenstande der
Erkenntnis, den man ihr gleichzusetzen sich gewohnt hat») (p. 212).

Questa distinzione attiene a uno dei piu profondi e originari temi della
filosofia — I'idea:

Immer wieder wird als eine der tiefsten Intentionen der Philosophie in ihrem
Ursprung, der Platonischen Ideenlehre, sich der Satz erweisen, daBl der
Gegenstand der Erkenntnis sich nicht deckt mit der Wahrheit.
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(BENJAMIN, 29 Ur., p. 209)

{Sempre di nuovo si rivelera come una delle piu profonde intenzioni della
filosofia alla sua origine, della teoria platonica delle idee, il principio per cui
I'oggetto della conoscenza non coincide con la verita. }

Tuttavia — e cio ¢ decisivo — I'idea si presenta nella Vorrede non solo come
parte dell’essere senza intenzione della verita (dove «senza intenzione»
significa  — lo si ¢ wvisto — «non riconducibile alla relazione
soggetto/oggetto»), bensi anche come puro visibile, ovvero — potremmo dire
utilizzando lo stesso frammento in cui st denuncia la falsa disgiunzione
sopra esposta — momento della Erkennbarkeit, della «conoscibilita» (Benjami,
13, p. 46). Infatti gli oggetti empirici di cui st occupa la ricerca benjaminiana
sono quelli capaci, per cosi dire, di un eccesso di luminosita, o che ¢ possibile
cogliere nel momento in cul mostrano un di pui di visibilita. Tale momento ¢
appunto quello della Erkennbarkeit — lo Jetzt der Erkennbarkeit (loc. cit), 1'«ora
della conoscibilita». La celebre formula, secondo 1 curatori delle Gesammelte
Schriften, farebbe la sua prima comparsa proprio in Erkenntnistheorie (1920-
21), 1 frammento qui convocato. Come ¢ noto, essa formula svolge un
ruolo apicale tanto nella sezione gnoseologica del Passagen-Werk (1927-
1940) che nelle estreme tesi Uber den Begriff der Geschichte (1940). Nella Vorrede
il sintagma non compare, ma uno stesso evento della conoscibilita ¢ quello
rappresentato, per immagine (gleichnisweise), come 1l processo (Vorgang) in cui
I'oggetto empirico (una opera d’arte, nella fattispecie), entrando nella sfera
delle 1dee, esperisce 'incendiarsi del proprio involucro (das Aufflammen der in
der Kreis der Ideen eintretenden Hiille), e la sua forma perviene cosi al culmine
della propria forza luminosa (in welcher semer Form zum Hohepunkt hrer
Leuchtkraft kommt) (idem, 29 Ur, p. 211). In questo senso ¢ possibile dire che la
Darstellung benjaminiana si occupa di qualcosa di meno e, allo stesso tempo,
di qualcosa di piu di un oggetto di conoscenza.

Nella sfera della conoscenza domina la relazione concettuale, e la relazione
tra concetti sottosta allo schema della sussunzione (Das Verhdltnis der Begriffe
— und dieses herrscht in der Sphdre der Erkenntnis — untersteht dem Schema der
Subsumption) (idem, 12, pp. 23-4). Secondo tale schema il concetto inferiore ¢
contenuto nel superiore (im Oberbegriff enthalten) (p. 24). Si tratta del processo
di specificazione in cui un genere si suddivide in specie, indefinitamente
suddivisibili a loro volta in sottospecie. Lo schema della sussunzione vige in
particolare nel secondo momento del sillogismo (premessa minore), quello
in cut — nelle parole di Kant — si sussume una conoscenza sotto la
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condizione della regola (weitens subsumaere ich ein Erkenntnis unter die Bedingung
der Regel) enunciata nella premessa maggiore (Obersatz, als die Regel) (Kanr, p.
315).

Se Benjamin non intende usare per 1 suoi materiali, per 1 suoi oggetti
empirici, questo disposivo della sussunzione, c10 ¢ perché quanto viene cosi
conosciuto perde in un certo senso ogni autonoma consistenza (das Erkannte
verliert in wgend emem Sinne semnen selbstindigen Bestand) (BenaviN, 12, pp. 23-4).
Ovvero, 1 fenomeno, in quanto oggetto di conoscenza (id est di
sussunzione), perde le sue peculiarita. Cosi st esprime Benjamin in uno dei
frammenti del 1920-21, Sprache und Logik, 1l cui terzo capoverso (loc. cit.), puo
essere letto come una prima esposizione dei temi affrontati nel paragrato
qui in commento. I riscontri tematici e terminologici sono, come vedremo,
puntuali.

S1 ¢ gia sottolineato come siano proprio le singolarita — il fenomeno come
«’unico-estremo» (das Einmalig-Extreme) (idem, 29 Ur, p. 215/9) o «l singolo» (das
Eanzelne) (p. 225) — cio che il pensiero benjaminiano intende conservare e
illuminare nella propria speciale gnoseologia. Che queste singolarita
vengano meno nei procedimenti della ragione sussumente ¢ ribadito nel
paragrafo della Vorrede che qui principalmente ci interessa in termini
analoghi a quelli del frammento da ultimo citato. In tale frammento si
descrive la relazione tra essenze, Wesen, ovvero — nel termini
corrispondenti della Vorrede — Wesenheiten, Ideen (pp. 217-8). 1l rapporto tra
essenze viene quindi contrapposto a quello concettuale. Mentre nel
secondo 1 concetti inferiori sono contenuti nei concetti superiori (Die
Unterbegriffe sind im Oberbegriff enthalten), nel primo la essenza superiore non si
rapporta alle altre incorporandole (In der Sphére der Wesen verhdlt sich das
oberste zu den andern nicht emnverletbend) (idem, 12, p. 24). Ora, le espressioni che
qualificano 1l rapporto concettuale e, solo ex negativo, quello ideale — cio¢
enthalten e emverletbend — ricorrono anche nel paragrafo della Vorrede in
commento; solo che, qui, esse qualificano, sempre ex negativo, non il
rapporto tra idee bensi quello tra idee e fenomeni. Costante rimane la
critica al modello concettuale. Per cui se nelle idee non sono incorporati 1
fenomeni (in Ideen sind die Phdnomene nicht emverleibt), se questi non sono
contenuti in quelle (sie sind in thnen nicht enthalten) (idem, 29 Ur, p. 214/18-9), €10 €
perché il loro rapporto non ¢ riconducibile al dispositivo concettuale, che
per nduzione 1sola dai fenomeni delle regolarita generali o specifiche,
permettendo la formulazione di leggi generali, o per deduzione costruisce una
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successione continua (ununterbrochene Linienfiilirung begrifflicher Deduktionen) (p.
223), sempre «nomoteticamente definibile», una sequenza, cioe, in cui gl
elementi si rapportano secondo ordini «predefinibili sulla base di una
Legge universale» (Cacciar,, 2, p. 250).

Ma la generalita espressa dai concetti attraverso una legge sul
comportamento dei fenomeni (Gesetz der Phinomene) (BenaMn, 29 Ur, p. 214/22)
non puo cogliere la singolarita del fenomeno. Anzi, requisito della
elaborazione di una simile legge ¢ proprio la volatilizzazione della
singolarita in favore della regolarita specifica o generale. E percid possibile
affermare che se, tanto nel frammento Sprache und Logik quanto nel
paragrafo della Vorrede in commento, si denuncia la incorporazione
(Eanverleibung) (p. 214/21), cio avviene perché quest’ultima opera secondo lo
«schema della sussunzione» (Schema der Subsumption) (idem, 12, p. 24).
Sussumere qualcosa in un’altra, rendere la prima il contenuto che da
consistenza alla seconda, significa fare si che quanto viene in tale modo
conosciuto perda in un certo senso la propria autonoma consistenza (d.#.
das Erkannte verliert in irgend einem Sinne seinen selbstindigen Bestand) (loc. cit.).

La comprensione concettuale — comprehensiones sono, nella filosofia
medievale, 1 concetti — non va confusa con una rappresentazione dei
fenomeni secondo le idee:

Es kann also nicht als Kriterium ihres [scilicet der Idee] Bestandes aufgefa3t werden, ob sie

[scilicet die Idee] das ErfaBte wie der Gattungsbegriff die Arten unter sich begreift. Denn das
ist die Aufgabe der Idee nicht.
(BENJAMIN, 29 Ur., p. 214/27-30)

{Non puo quindi venire stabilito quale criterio della sua [scilicet della idea]
consistenza che essa [scilicet 'idea] afferri cio che ¢ colto cosi come il concetto di
genere [afferra] le specie sotto di sé. Poiché questo non ¢ il compito della idea.}

Das Erkannte (BenamiN, 12, p. 24), cio che ¢ conosciuto per comprensione
concettuale, non va confuso con das Erfafste, cio che ¢ colto dall’idea. Der
Begnff, 1l concetto, begreift unter sich, afterra e comprende al di sotto del
genere da esso individuato. Ma I'idea coglie la singolarita del fenomeno, la
salva. La salva interrompendo lo schema della ragione sussumente. Ovvero
non autorizzando alcun continuo deduttivo.
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E tuttavia, quella che sembrerebbe essere una aggressione della ragione
sussumente ai danni delle peculiarita fenomeniche subisce un inevitabile
contraccolpo, rappresentato dal fatto che sono in realta 1 concetti a venire
determinati nella estensione e nel contenuto (Umfang und Inhalt) (idem, 29 Ur, p.
214/38) da quella stessa indeterminata caoticita del mondo sensibile che essi
vorrebbero sussumere completamente in un continuo di specie e generi;
infatti, restando tale caos in maggiore o In minore misura comunque
insussumibile, 1l numero e il tipo delle specificazioni finisce per poggiare sul
caso (die Art und Anzahl der Spezifikationen emnes Oberbegniffs in Unterbegriffe beim
Lufall liegl) (idem, 12, p. 24). Da qui una decisiva differenza tra concetti e idee:

Wihrend die Phdnomene durch ihr Dasein, ihre Gemeinsamkeit, ihre Differenzen Umfang und
Inhalt der sie umfassenden Begriffe bestimmen, ist zu den Ideen insofern ihr Verhdltnis das
umgekehrte, als die Idee als objektive Interpretation der Phanomene — vielmehr ihrer Elemente
— erst deren Zusammengehdrigkeit zueinander bestimmt.

(BENJAMIN, 29 U, pp. 214/36-215/3)

{Mentre 1 fenomeni, attraverso la loro esistenza, il loro essere in comune, le loro
differenze, determinano estensione e contenuto dei concetti che li comprendono,
il loro [scilicet dei fenomeni| rapporto con le idee ¢ inverso, in quanto l'idea,
quale oggettiva interpretazione dei fenomeni — o piuttosto dei loro elementi —, ne
determina solo la reciproca coappartenenza. }

I’idea, percio, al contrario dei concetti, non contenendo 1 fenomeni per via
della sua «<rriducibile differenza» rispetto al fenomenico (il frammento
parla, a proposito delle essenze superiori, di una unreduzierbare Disparathei)
(BenjaMIN, 12, p. 24), poiché «come tale I'idea appartiene a un dominio
fondamentalmente altro rispetto a cio che viene da essa colto» (Als solche
gehort die Idee exnem grundsdtzlich anderen Bereiche an als das von ihr Erfafte) (idem, 29
Ur, p. 214/257), incarna perfettamente la forza che determina la
coappartenenza (usammengehirigkeit) (p. 215/2) tra 1 fenomeni, e che quindi li
domina (durchwallet) (idem, 12, p. 24). Ma ci0 che essa determina, I'oggetto
della sua Durchwaltung, del suo dominio, riguarda solo la coappartenenza
reciproca dei fenomeni (erst deren {usammengehirigkeit zueinander bestimmt) (idem,
29 Ur, p. 215/2-3), e dunque non anche la loro appartenenza a un genere. Si tocca qui
un punto decisivo. I.’idea non esprime quindi un potere classificante (Idee
nicht klassifizierend, si ¢ detto, ¢ 1l titolo eloquente di uno dei paragrafi della
Vorrede); essa incarna bensi una forza di coordinazione (Anordnung) (p. 214/20).
Non dispone, cioe, dall’alto in basso, ordinando verticalmente secondo la
gerarchia di generi e specie, subordinando Unterbegriffe a Oberbegriffe; ma
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orizzontalmente, o meglio trasversalmente, operando #a gli elementi
fenomenici.

Le idee non contengono 1 fenomeni per incorporazione né si volatilizzano
in leggi fenomeniche («[...] sie [scilicet die Ideen]| die Phanomene weder
durch Einverleibung in sich enthalten, noch sich [...] in das Gesetz der
Phanomene [...] verfliichtigen») (p. 214/20-3). Idea e fenomeno sono legati.
Dipendono entrambi, sia pure per motivi diversi, dalla sopravvivenza della
singolarita attraverso il processo conoscitivo. Dove questa venga meno
facendo perdere al fenomeno la sua autonoma consistenza, il suo
selbstandiger Bestand, anche 1'idea s1 volatilizza, verfliichtigt sich, o bletbt dunkel (p.
21521), rimane oscura. Invece, secondo la emblematica immagine della
madre che Benjamin pone quasi in chiusura del paragrafo in commento,
I'idea appare — cioe, come la madre (wie die Mutter), comincia a viere
vistbilmente nel pieno delle forze (aus voller Kraft sichtlich erst da zu leben beginni)
— solo la, dove il cerchio dei suoi bambini (leggi: dei fenomeni), alla
sensazione della vicinanza di lei, le si stringe intorno (wo der Krews threr Kinder

aus dem Gefiihl ihrer Nahe sich um sie schligfit) (p. 215/16-9).

Un ulteriore tratto distintivo tra concetti e idee ¢ dato dal fatto che 1l
numero e 1 tipo delle specificazioni concettuali restano indeterminati,
poiché, in linea di principio, ¢ sempre possibile la discoperta di una nuova
specie, come anche la suddivisione in ulteriori sottospecie; mentre il
numero delle 1dee, e dunque delle possibili coordinazioni fenomeniche, ¢
limitato. La loro infatti — a differenza di quello che nella Mengenlehre ¢
definito carattere non numerabile del continuo (teorema di Cantor) — ¢ una
begrenzte Vielheit (idem, 12, p. 24), una «molteplicita limitata», in questo senso
«numerata» (gezdhlle) (idem, 29 Ur, p. 223) o «numerabile» (zdhlbare) (p. 218). Le
idee, proprio come gli ideali di Goethe — il paragrafo in commento
stabilisce una esplicita equivalenza tra idea e ideale goethiano (Die Ideen —
um Sprachgebrauche Goethes: Ideale) (p. 215/19-20) — sono determinate nel numero.
Benjamin nella Doktordissertation definisce 1’ldeal, in quanto espressione del
musaico (das Musaische), 11 principio del puro contenuto. I puri contenuti
dell’arte (remne Inhalte aller Runst) che 1 Greci fissavano non certo causalmente
a nove (Die Griechen zihlten solcher Inhalte neun, und gewifs war weder deren Art noch
Lahl willkiillrich bestimmt) costituiscono come le idee benjaminiane una
«molteplicita limitata» (eme begrenzie Vielheit) (idem, 10 Begr, p. 123). CGome si
vede, una decisiva corrispondenza tematica, sottolineata da una stretta
corrispondenza terminologica, conferma alcuni caratteri ricorrenti
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dell’idea in senso benjaminiano (e non, si badi bene, dell’idea in senso
romantico, a cul — come risulta chiaramente dal testo della Doktordissertation
su citato — 'ldeal goethiano si contrappone). Tanto il richiamo a una
necessaria limitazione della pluralita delle idee quanto la negazione di ogni
casualita nella determinazione del numero dei puri contenuti musaici
sanciscono una differenza netta rispetto ai gradi potenzialmente infiniti
della catena deduttiva continua (lickenloser Deduktionszusammenhang) (idem, 29
Ur, p. 213), di cul «non si possono contare tutti gli elementi costitutivi, uno
per uno, mediante 1 numeri interi» (Zewny /, pp. 70-1). In questo senso
Benjamin — come si ¢ visto sopra in questo stesso capitolo — denunciava
che 1l numero e il tipo delle specificazioni di un concetto superiore in
concetti inferiori finisce per poggiare sul caso (die Art und Anzahl der
Spezifikationen eines Oberbegriffs in Unterbegriffe bevm Jufall legt) (Benjaming 12, p. 24).

Limitati sono a loro volta 1 fenomeni capaci di esprimere una singola idea.
Iidea determina la coappartenenza reciproca dei fenomeni in quanto solo
determinati fenomeni possono esprimerla attraverso la loro coordinazione
(Anordnung) (idem, 29 Ur, p. 214/20):

Als Gestaltung des Zusammenhanges, in dem das Einmalig-Extreme mit seinesgleichen steht, ist
die Idee umschrieben.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 215/8-10)

{Come configurazione del rapporto in cui I'unico-estremo sta con 1 suoi pari, si
definisce I'idea. }

Nulla ¢ qui lasciato al caso. La rappresentazione della singola idea non
resta indeterminata proprio perché gli elementi della configurazione non
sono illimitati. Idea ¢ quindi wmmagine della coordinazione. lIdea ¢
«configurazione» — appunto Gestaltung, Ronfiguration, immagine di una
specifica, determinata Anordnung. Questo 1l senso del titolo del paragrafo in
commento, Idee als Konfiguration. ldea ¢ configurazione proprio perché
limitati sono 1 suoil componenti fenomenici.

Quale sara dunque 1l criterio di selezione di tali componenti? Gli elementi
della configurazione ideale sono riconosciuti grazie alla opera di
isolamento e estrazione (Auslosung) (BenjaMiN, 29 Ur, p. 215/6) compiuta dai concette
intesi nella specifica accezione benjaminiana di cui si ¢ ampiamente scritto
nel precedente capitolo. Nella configurazione, 1 fenomeni evidentemente
non valgono in quanto elementi compresi in un insieme definito dalla
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inclusione di cio che ¢ comune (Gememsamkeit) (p. 214/37) e dalla esclusione
delle differenze (Differenzen) (p. 214/38); essi sono considerati nella loro
singolarita, ovvero per 1l loro essere das Einmalig-Extreme (p. 215/9), «l’unico-
estremo». La teoria gnoseologica di Benjamin enuncia percio 1l suo ufficio
specifico come Wiedererkennen (p. 227), riconoscimento di tali singolarita, e cioe
dei soli fenomeni la cui pul wnterna struttura (innerste Struktur) (loc. cit) sia una
struttura che porta il segno di una origine, di un Ursprung:

Die Folgerung jedoch ist nicht, dall unverziglich jedes frithe Faktum> als
wesenpragendes Moment zu nehmen ware. Vielmehr beginnt die Aufgabe des
Forschers hier, der ein solches Faktum dann erst fir gesichert zu halten hat,
wenn seine innerste Struktur so wesenhaft erscheint, da@3 sie als einen Ursprung
es verrat.

(BENJAMIN, 29 Ur., pp. 226-7)

{1l risultato non ¢ che ogni prematuro «atto> sarebbe da prendere senza indugio
come momento che rileva in modo essenziale. Piuttosto il compito del
ricercatore comincia qui; egli deve ritenere sicuro un simile fatto solo quando la
sua piu Intima struttura appaia cosi essenziale che questa lo tradisce come
origine. }

L ufficio di questa kommende Erkenntnistheorie consiste, quindi, non tanto nel
conoscere, se per conoscenza si intende quella sfera in cui domina la
relazione concettuale che opera secondo lo schema della sussunzione (Das
Verhdiltnis der Begriffe — und dieses herrscht in der Sphire der Erkenntnis — untersteht
dem Schema der Subsumption) (BenamiN, 12, pp. 23-4); quanto piuttosto — quasi
secondo una attitudine minorante che tuttavia finisce per rivelarsi piu
efficace di quella a cui si rinuncia — nel Wiedererkennen, nel riconoscere
qualcosa nei fenomeni stessi (in den Phdnomenen) (idem, 29 Ur, p. 227). Questo
qualcosa — aggiunge Benjamin subito dopo il passaggio della Vorrede da
ultimo citato — ¢ un «sigillo di origine», un Ursprungssiegel (loc. cit), che
tradisce, 1 essi, la presenza di quella pul interna struttura, che ¢ struttura di
ongine. . «origine» vale qui «adea». Ursprung st Idee (idem, 27, p. 936), annotava
Benjamin in margine alla prima stesura della Vorrede.

Compito della kommende Erkenntnistheorie benjaminiana ¢ dunque la
discoperta (Entdeckung) (idem, 29 Ur, p. 227) del sigillo che porta all’esterno,
benché in cifra, quella piu interna struttura originaria o ideale, sigillo che,
nei fenomeni, rende visibile o, meglio, rende riconoscibile la conoscibilita stessa
— vale a dire, I'idea. Esso ¢ I'indice che segnala sul dorso del fenomeno la
struttura di un Ursprungsphinomen (p. 226), di un «fenomeno di origine», e
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dunque segnala la capacita di esporre una certa conoscibilita.
Parallelamente, il frammento cui ci siamo piu volti richiamati parla di un
«rapporto di origine» (Ursprungsverhdltnis) (idem, 12, p. 24) ben distinto dal
«rapporto tra concetti» (Verhdlinis der Begriffe) (p. 23), che sottosta, come si ¢
visto, allo schema della sussunzione (untersteht dem Schema der Subsumption) (p.
24) o della incorporazione (Fnverletbung) (idem, 29 Ur, p. 214/21), € viene proprio
per questo connotato come pseudo-originario (pseudo-urspriingliches Verhdltnis)
(idem, 12, p. 24).

I’idea appare solo tra fenomeni riconosciuti come Ursprungsphinomene, ma
restando, in sé, separata dal fenomenico, poiché «come tale I'idea
appartiene a un dominio fondamentalmente altro rispetto a cio che viene
da essa colto» (Als solche gehort die Idee enem grundsdtzlich anderen Berewche an als
das von thr Erfafte) (idem, 29 Ur, p. 214/25-7). Ne1 termini del frammento che qui
cl interessa: «la unita di essenza domina una molteplicita di essenze in cui
essa appare ma rispetto alla quale resta sempre radicalmente diversa» (Die
Wesenseinheit durchwaltet eine Wesensvielheit in der sie erscheint, der gegeniiber sie aber
ummer disparat bleibt) (idem, 12, p. 24). Dunque ¢ possibile dire che I'idea
benjaminiana presenti due aspetti cospiranti ma distinti: una essenza
(Wesenheit) (idem, 29 Ur, p. 217) irriducibilmente separata dal fenomenico, che
partecipa direttamente all’essere della verita (Dwe Wahrheit st ein aus Ideen
gebildetes intentionsloses Sein) (p. 216); una ongine storica, espressione interna del
divenire ma non per questo identificabile con il suo inizio, in altre parole
un Ursprungsphinomen (p. 226), un fenomeno di origine «in cui si precisa la
figura in cui sempre di nuovo una idea si scontra con il mondo storico» (In
gedem Ursprungsphdnomen bestummt sich die Gestall, unter welcher immer wieder eine
Idee mut der geschichtlichen Welt sich auseinandersetzt) (loc. cit.).

L’ Ursprungsphdnomen, bisogna aggiungere, svolge una ulteriore funzione,
questa volta non singolarmente, ma in coordinazione con 1 suoi pari (mut
seinesgleichen) (p. 215/9), e cioe quella di soddisfare alla condizione (Bedingung)
(idem, 12, p. 24) per cul I'idea possa apparire tra 1 fenomeni originari quale
immagine del loro rapporto di coordinazione (Anordnung) (idem, 29 Ur, p.
21420). Idea, quindi, ¢ non solo «figura», Gestalt (p. 226), in relazione al
singolo fenomeno originario, ma anche «configurazione», Gestaltung (p.
215/8), in relazione a una molteplicita numerata di fenomeni originari.

Riassumendo. Nella Vorrede I'idea presenta almeno tre accezioni differenti,
che vanno tenute msieme solo a condizione di saperne in ogni momento
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distinguere, nei rispettivi contesti, gli specifici ruoli teoretici: 1) idea in
quanto elemento di verita (Die Wahrheit ist ein aus Ideen gebildetes intentionsloses
Sein) (p. 216); 2) idea in quanto Ursprung (Ursprung st Idee) (idem, 27, p. 936); 3)
idea in quanto configurazione (Idee als Konfiguration) (idem, 29 Ur, pp. 214/16-
215027).

La cospirazione di questi tre valori ¢ in fondo gia operante nel frammento
cul ci siamo piu volte richiamati. Da esso si ricava infatti che il dominio
della forza coordinante delle idee, efficace e autentica in virtu della loro
unreduzierbare Disparatheit (idem, 12, p. 24) — e cloe in quanto forza espressa da
elementi di verita — raggiunge la sua forma «compiuta» solo in «sistemi di
molteplicita di essenze» (Systeme von Wesensvielheiten), ovvero in immagini di
coordinazione in cul vengono «integrate» le apparenze:

Die Wesenseinheit durchwaltet eine Wesensvielheit in der sie erscheint, der
gegentiber sie aber immer disparat bleibt. Die vollkommene Durchwaltung
dieser Art darf die Integration der Erscheinungen zu Systemen von
Wesensvielheiten gennant werden.

(BENJAMIN, 12, p. 24)

{La unita di essenza domina una molteplicita di essenze in cui essa appare ma
rispetto alla quale resta sempre radicalmente diversa. Il compiuto dominio di
questo tipo puo essere chiamato la integrazione delle apparenze in sistemi di
molteplicita di essenze.}

Il parallelo con la Vorrede si fonda sulla 1potesi che, qui, «Wesenseinheit»
corrisponda  perfettamente a  «Idee». Inoltre, «Systeme von
Wesensvielheiten» ¢, presumibilmente — visto il periodo a cui risalirebbe 1l
frammento da cui st cita (maggio-agosto 1921) —, il primo nome dato alle
stesse configurazioni, o immagini di coordinazione, che, nel paragrafo in
commento, verranno designate con quello che restera fino al Passagen-Werk
e alle Thesen un celeberrimo fterminus technicus benjaminiano, e cioe
«Konstellationen».

VIII. Idee

Benjamin, si ¢ detto, denuncia la volatilizzazione delle idee in ipotesi e la
loro degradazione in concetti. In particolare, egli intende escludere I'uso
del procedere concettuale per induzione o deduzione dal dominio delle
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idee (Benjamin, 29 Ur, pp. 214/30-215/3, 223). Con tale reciso gesto teoretico egli
prende implicitamente le distanze da «una certa tradizione, gerarchica e
scolastica, del platonismo» che riduce I'idea a un concetto, sia pure a
«concetto sommo» (CARCHIA, 4, pp. 125-6).

Gilles Deleuze si allontana sensibilmente da questa stessa tradizione
quando qualifica ruineuse ogni confusione tra lordre de I’Idée et [ordre du concept
(DeLeuze, 3, p. 274), € condanna l'atteggiamento, gnoseologico e politico a un
tempo, che produce una serie di insiemi minoritari (les femmes et les enfants,
les Nouwrs et les Indiens, etc.) (p. 124; idem, 8, p. 133) relativi a una maggioranza la cui
condizione di appartenenza viene definita in base a un élalon abstrait
(’Homme blanc chrétien) (idem, 7, p. 124; idem, 8, p. 133), un modello astratto stabilito
a sua volta attraverso la media (moyenne) (idem, 7, p. 95).

Entrambe le prospettive teoretiche si oppongono (sia pure all’interno di
strategie affatto diverse) a una certa concezione pseudo-platonica dell’idea,
ovvero alla assimilazione delle idee a dei modelli astratti su cui 1 fenomenti
sarebbero destinati a esemplare piu o meno fedelmente. Tali modelli sono
le Formes «séparées» che una lunga tradizione interpretativa — tradition tenace et
paresseuse (GoloscHMDT, |, p. 120) — ha attribuito alla teoria platonica della
conoscenza finendo per farne una caricatura e riducendola a quello che
Goldschmidt definisce un déalisme réveur (p. 46 e n. 3; pp. 80-2). Giorgio Colli, da
parte sua, annota sarcasticamente che la realta eidetica dell’idea platonica
non puo certo essere quella di «una bizzarra creatura astratta, quasi un
manichino trasparente sospeso nel vuoto» (CoL, 2, pp. 407-8; cfr. idem, 3, p. 210).

Nella stessa direzione, Gianni Carchia, richiamandosi incidentalmente alla
lettura deleuziana di Platone (CarcHia, I, pp. 142, 147 n. 142), ha denunciato la
estraneita dell’idea all’esempio in quanto modello astratto, e cio¢ in quanto
espressione di una «esemplaristica logica della somiglianza» (p. 140). Non ¢
questo genere di «somiglianza reciproca» (p. 139) a determinare 1 rapporti tra
mondo intelligibile e mondo sensibile nella dialettica platonica, poiché essa
— prosegue lo stesso Carchia — «non mira alla sussunzione del caos del
mondo sensibile sotto concetti», «non procede [...] alla definizione degli
universali per generi e differenze specifiche» (p. 140). Analogamente, per
Deleuze, quella dialettica non si riduce al mero processus de la spécification,
non consiste nel «diviser un genre en especes contraires pour subsumer la
chose recherchée sous l'espece adéquate» (Deeuze, 2, pp. 292-3). Nelle opere
capitali della fine degli anni ‘60, infatti, 1l lessico deleuziano distingue

53



nettamente 1’/dée dal concept en général, intendendo quest’ultimo come lo
strumento del processo di specificazione volto a déterminer les especes d’un genre
(idem, 3, pp. 83-4; idem, 2, p. 293).

In  Dufférence et répétition (1968) — e 1in particolare all’interno della
interpretazione della dialettica platonica a cut Carchia si richiama
esplicitamente nella sua denuncia della logica mimetico-esemplaristica —
Deleuze formula una critica radicale al concetto. Qualificando «rovinosa»
ogni esitazione tra 'ordine dell’Idea e I'ordine del concetto (idem, 3, p. 274),
infatti, egli rifiuta il concetto in quanto strumento di mediazione e
rappresentazione (p. 83). Con il termine «concetto», quindi, non si intende
qui (come invece avverra in Qu’est-ce que la philosophie?) 1l prodotto precipuo
della creazione filosofica, prodotto di cui I'ildea costituirebbe una specie
(supra 1, 1, 1). Nonostante questo mutamento terminologico, Deleuze
ribadisce, costantemente e senza ripensamenti, la propria distanza da
qualsivoglia atteggiamento mediatore e rappresentativo, e, pur sotto nomi
diversi, le idee di Différence et répétition e 1 concetti genuini della produzione
successiva appartengono a un medesimo orizzonte, tanto da essere entrambi
definiti attraverso 1l ricorso alle singolanita («singularités idéelles, en elles-
meémes préindividuelles») (Deteuze, 3, p. 357) e alle ecceita («les concepts sont des
heccéités») (idem, 6, p. 173). La ecceita non ¢ una individuazione soggettiva e
sostanziale ma «un mode d’individuation tres différent de celui d’une
personne, d’un sujet, d’'une chose ou d’une substance» (idem, 8 p. 318); in
altre parole, secondo la equazione HECCEITE=EVENEMENT (idem, 6, p. 111),
una mdwiduazione premdividuale e eventica.

Le singolanita ideali, cosi come pensate da Deleuze in Différence et répétition,
operano wndwiduazioni per ecceitd e non per soggettivita (pas du tout par
subjectivité) (pp. 158, 143; idem, 8, p. 318). Si tratta cionondimeno di individuazioni
tutt’altro che approssimative. Sono mdwiduations précises et sans sujet (idem, 6, p.
146). Solo, esse non coincidono con soggettivita singole né collettive, e
quindi, nella terminologia di Jean Bordas-Demoulin accolta da Deleuze,
non esprimono né 'indwiduale-generale né il simmetrico ndwiduale-particolare:
«par <ndividuel> Bordas entend a la fois le particulier et le général. [...]
Au-dela de I'individuel, au-dela du particulier comme du général, il n’y a
pas un universel abstrait: ce qui est <pré-individueb, c’est la singularité
meéme» (idem, 3, pp. 223, 228). Esiste dunque un modo di individuazione affatto
differente da quello di una persona o di un soggetto, di una cosa o di una
sostanza. Deleuze riserva a tale modo il nome di ecceitd (idem, 8, p. 318). E a
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simili individuazioni che deve essere ricondotta 1idea (e il concetto
genuino) nel pensiero deleuziano.

Per precisare 1 tratti di una simile idea, Deleuze non puo non confrontarsi
con la dottrina platonica, di cui propone una peculiare rilettura. Nel
mondo della rappresentazione dispiegato dalle logiche rappresentative
successive a Platone («a partir d’Aristote») (idem, 3, p. 341; cfr. idem, 2, p. 299),
I'"dea — che ¢ quanto «garantisce la non mimeticita del logos platonico»
(CarcHiA, 1, p. 140) — sarebbe stata sostituita, secondo questa rilettura, da un
concetto generico. Con in mente tale processo, Deleuze osserva: L’ldée n’est
pas encore un concept d’objet qui soumet le monde aux exigences de la représentation
(DeLeuZE, 3, p. 83).

La ricostruzione deleuziana della dottrina platonica delle idee schematizza
il rapporto tra intelligibile e sensibile come quello tra tre elementi: 1l
partecipante, o pretendente (fenomeno); la figlia partecipata, o oggetto
della pretesa (qualita ideale: buono, giusto, ecc.); il padre impartecipabile
(fondamento ideale: 1l Bene, la Giustizia, ecc.) (p. 87; idem, 2, p. 294; idem, 12, pp.
33-4). Ma tale schema, a ben vedere, sottende la concezione di una pé0eELg
ancora accentrata e gerarchica, la quale percio risulta sostanzialmente
legata allo schema della pipnolg esemplaristica. Si potrebbe tutt’al piu
parlare di una mimest metessica (cfr. CARCHIA, 3, p. 74). Sebbene la lettura
deleuziana pretenda di offrire una interpretazione della idea platonica
liberata dalla mimesi puramente esemplaristica, non si puo non rilevare
come lo schema tripolare sopra tratteggiato non faccia altro che riprodurre
quello di mimetico, descrivendo suo malgrado una meless: orentata in senso
decisamente esemplaristico. La centralita paterna innesca infatti un movimento
monocentrico tutt’altro che dissimile da quello mimetico. Cosi l'idea
platonica sotto la lente deleuziana appare come il principio per cui 1
fenomeni si ordinano secondo 1 diversi gradi di una partictpation élective
(DeLeuze, 3, p. 87; idem, 2, p. 294). Percorrendoli dal vertice ideale alla base
virtualmente infinita si discende dall’idea alla copia sempre meno fedele,
fino al simulacro perverso. Questa struttura gerarchica ripete esattamente
quella fondata sulla mimesi. La partecipazione elettiva con cui Deleuze legge la
dottrina platonica delle idee va quindi tenuta ben distinta, a nostro avviso,
dalla partectpazione paradigmatica, da cui quella dottrina — come ha mostrato
Goldschmidt — ¢ intimamente caratterizzata. «Una metessica — scrive
Carchia — ¢ all’opera nel paradigma» (CarcHia, I, p. 141). Una mimest orientata
in senso autenticamente melessico & possibile solo secondo il paradigma. E questa
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caratteristica precipua della teoria platonica che, come vedremo (infra 1, 3, 12;
I, 6, 3), Benjamin riprendera sviluppandola nella propria concezione

dell’1dea.

S1 deve rilevare che, da un lato, la lettura deleuziana individua nel pensiero
di Platone dei momenti che preludono al successivo dominio della
rappresentazione e della specificazione (DeLeuz, 2, p. 299; idem, 3, p. 341); mentre,
dall’altro, essa segnala in quello stesso pensiero 1 luoghi su cui fare presa
per 1l suo possibile rovesciamento, e quindi per 'arresto della tradizione a
cul esso — sla pure non in modo automatico ma solo per un glissement (loc. cit.)
— avrebbe dato avvio. Tra gli elementi del primo tipo si dovrebbe
comprendere lo schema accentrante del principio paterno; tra 1 secondi, 1l
rapporto di partecipazione.

Sebbene, nella ricostruzione deleuziana della idea platonica, la relazione
metessica sia ancora espressione del principio paterno monocentrico, la
concezione precipua dellidea nel pensiero di Deleuze si vuole libera da
tale schema accentrante. Quest’ultima attua un rovesciamento del
platonismo volto a restaurer la différence dans la pensée (p. 342). Ma questo
rovesciamento non risulta affatto un mero cambio di segno dove restano
immutati gli stati di cose. La operazione deleuziana consiste piuttosto in un
ripensamento della filosofia platonica che essa stessa, attraverso diversi
gradi di womia (ben tre ne individua Deleuze) (idem, 2 pp. 293-5),
giustificherebbe. «Platon — afferma seccamente Deleuze — enseigne le
contraire de ce qu’il fait» (idem, 12, p. 33). Sembrerebbe, cosi, che Deleuze
abbia saputo cogliere in Platone P'«elemento di lievita» e il «giuoco»,
distinguendosi, percio, da coloro che «presero assai sul serio, e alla lettera,
tutte le parole da lui scritte» (Couu, 3, p. 210) secondo un «approccio erudito e
filologico» che — nelle parole di Colli — non ¢ mai riuscito a venire a capo
del «materiale alluvionale che si ¢ interposto», dato che questo materiale,
anziché essere un ponte, ha finito per costituire di per sé un problema, un
labirinto inespugnabile che «ostacola il recupero di quelle condizion:i di
pensare» (idem, 2, p. 407). Proseguendo in questa prospettiva, non si potrebbe
allora affermare che 1l rovesciamento del platonismo auspicato da
Nietzsche quale compito della filosofia che viene, finisce per coincidere con
la via indiretta verso la anacronistica e, tuttavia, piu che mai urgente
restituzione ultima di quelle condizioni originarie? In fondo, proprio questo
sembra il gesto di Colli, che con la sua Filosofia dell’espressione (1969)
“aggiusta 1l tiro”, precisando che «non ¢ lantica filosofia greca un
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balbettamento di quella moderna [...] — ¢ piuttosto la filosofia moderna a
biascicare stentando quegli antichi pensieri» (p. 166).

Deleuze, abbiamo detto, intende fondare la propria concezione dell’idea
attraverso un richiamo alla dottrina platonica, in quanto la possibilita del
rovesciamento di quella interpretazione che vede le idee quali modelli
esemplaristici sarebbe stata indicata ironicamente da Platone stesso. Cosi
la strategia deleuziana crede di potere rinvenire nel Sophustes 'ultimo grado
della strategia ironica che Platone avrebbe messo in atto. E li che questi,
nel modo piu radicale e nella massima ambiguita, «met en question les
notions mémes de copie... et de modele», con cio indicando — Platone
stesso per primo, dunque — la via di un rovesciamento del platonismo
(DELEUZE, 2, p. 295).

«Que ce renversement — osserva Deleuze — conserve beaucoup de
caracteres platoniciens n’est pas seulement inévitable, mais souhaitable»
(idem, 3, p. 82). Thuttavia, tra 1 caratteri che si conservano nel rovesciamento
deleuziano non puo certamente figurare il principio paterno accentratore.
E qui, crediamo, la contraddizione ineliminabile tra la lettura deleuziana
dell’'dea platonica in quanto principio di particthation élective (che sul
principio paterno si fonda) e I'idea deleuziana in quanto singularité idéelle e
heccaité. In questo senso, I'idea deleuziana non puo trovare, come invece
vorrebbe, la sua giustificazione nella idea platonica.

Ma 1l nostro appunto non intende con cio stesso sminuire la radicalita del
rovesciamento che Deleuze compie con la sua riformulazione dell’idea.
Essa realmente esautora il principio paterno. Solo che tale gesto,
indirettamente, rende infondato ogni richiamo alla teoria platonica nella
misura 1n cul la si interpreti come irradiazione di un principio
monocentrico. A conferma della radicalita del gesto deleuziano si deve
infatti ribadire che il principio paterno non viene da esso semplicemente
ribaltato. Dove mutasse semplicemente di segno, e da modello di identita
divenisse modello di alterita, il principio paterno non farebbe infatti che
riproporre le idee nelle vesti di élalons astratti, e cio¢ — come accade nelle
menti di quel «professori di filosofia tedeschi» dileggiati da Colli nel suo
Come le idee dwentarono farfalle (Cowu, 3, p. 210) — «manichini trasparenti»,
«folletti bizzarri» e, appunto, «variopinte farfalle». — E stata tuttavia
evocata la potente seduzione medusea di un «processo di
deplatonizzazione delle idee» nel quale 'idea diverrebbe e totes Schattenbild
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(Lask), e dove la logica si tramuterebbe in un Rewch der Schatten (Hegel)
(ScaLamero, 1, pp. 35-6), quasl attribuendo, cosi, al mondo intelligibile 1 tratti
del Regno delle Madri goethiano in cui gl Schemen sono immagini senza
vita che si agitano come «smorte ombre».

Nell’ultimo, breve scritto esplicitamente dedicato a Platone — Platon, les
Grecs (1992) —, Deleuze non manca di sottolineare come, oltre al «dono
avvelenato» di una transcendance au sein de [tmmanent comme tel (DeLeuzE, 13, p.
171), esistano aporeticamente, nel pensiero platonico stesso, del
contravveleni. Tra di essi, «la irriducibilita di una immanenza della Terra»
(loc. cit). Si tratta con tutta probabilita di una allusione alla Madre Xmoo. del
Timaeus. Si potrebbe dire, quindi, che la ottica deleuziana riconosca
proprio in tale principio materno uno di quei tratti del pensiero di Platone che
essa auspica si conservino nel suo rovesciamento. Non ¢ infatti, allo stesso
tempo, un originale svolgimento della x®pa quello che Deleuze compie
con la propria concezione di «campo trascendentale» in Logique du sens
(1969), e poi in Qu'est-ce que la philosophie? (1991) con quella di «piano di
immanenza»? Ma, in fondo, tutto il deleuziano systeme du simulacre, 1l caos
informale (non semplicemente informe) (idem, 3, p. 356; cfr. idem, 4, p. 131) di cui
quelle dimensioni teoretiche vivono, non ¢ che una peculiare visione del
mondo della ywa, figura che, non a caso, un probabile rapporto
genealogico lega appunto al ¥AQ0g (infra 1, 6, 5). Nelle pagine deleuziane in cui
si dispiega le jeu de la différence (DeLeuze, 3, p. 344; idem, 2, p. 303), sembra di
assistere a una dettagliata descrizione di un eterno gioco del senso eterno. La
differenza deleuziana «si confonde» cosi con la profondita ctonia del
Regno delle Madri, una profondeur intesa come «spatium inextensif et non
qualifié, matrice de I'inégale et du différent» (idem, 3, p. 342).

Il deleuziano «sistema del simulacro» implica la nclusione nel sistema del
simulacro come tale. Si tratta quindi di un sistema peculiare, che, anziché
escluderla, ha incluso in sé la differenza stessa rispetto a un modello. Si
realizza cosi la emersione i superficie del regno del simulacro, che invece
Platone avrebbe inteso tenere saldamente ancorato al fondo (idem, 3, pp. 355 e
ss; idem, 2, pp. 296, 303). Fare emergere (faire monter) (p. 302) 1l simulacro significa
includerlo in un sistema in quanto produttore di differenze. Ma, anziché
costituire un principio di isolamento, queste differenze sono proprio cio per
cul gli elementi del sistema, le singolarita, comunicano reciprocamente
(entrent précisément en communication par leurs différences) (idem, 3, p. 355), senza che
cio presupponga la condizione di una natura condivisa (une condition de
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ressemblance préalable) (loc. cit), o la convergenza verso un modello comune, sia
€S0 VIrtuoso o perverso.

Non ¢ dunque un caso che Deleuze associ I'tidea all’elemento differenziale
(Element différentiel) (p. 89). In tale modo egli puo ridefinire la trascendenza
dellidea nel tentativo di scioglierla da ogni residualita trascendente di
provenienza platonica, o piuttosto — dovremmo dire alla luce delle
osservazioni di Goldschmidt e Colli sopra richiamate — da ogni lettura
pseudo-platonica dell’idea in quanto forma separata. L’idea, cosi, viene
pensata da Deleuze non come un qualcosa di isolato, «fuori dal mondo»
(hors du monde), ma come isolamento, «nel mondo» (dans le monde), di cio che

«fa nascere al mondo» (fait naitre au monde) (p. 186).

Ci0 che allontana sensibilmente I'idea deleuziana da quella benjaminiana ¢
la enfasi posta da Deleuze sulla dimensione caotica e puramente
differenziale, la dissimiglianza, la deviazione dal modello, la resistenza
materica alla impressione di un carattere generico, e, potremmo dire, su
una certa degenerazione vitale vista come continuo divenire. Mentre,
infatti, Deleuze si impegna in un capovolgimento del platonismo in cui
I'"dea divenga principio di differenza, I'idea benjaminiana ¢ piuttosto la
cristallizzazione di una nuda somighanza senza archetipo.

L’idea deleuziana s1 presenta come il principio informale della
dissimiglianza e della disarticolazione, il cui effetto ingenera un divenire
che si dilata riecheggiando ndefinitamente come in una «desoggettivazione»,
o «deterritorializzazione», assoluta. Diversamente, I'idea benjaminiana ¢
espressione di una speciale dialettica, ovvero del fissarsi di una relazione di
«coappartenenza» (Jusammengehirigkeit) (BenjaMIN, 29 Ur, p. 215/2) tra singolarita
estreme, singolarita che non secondano univocamente la dispersione
dettata dalle proprie differenze, ma si organizzano per salti e discontinuita
in reciproci rapporti, disponendosi percio secondo una certa
«coordinazione» (Anordnung o {uordnung) (pp. 214120, 214). Ogni elemento della
configurazione ideale benjaminiana ¢ un Fimnmalig-Extremes (p. 215/9). Nella
coappartenenza reciproca tra queste singolarita si cristallizza una certa
somiglianza. Una somiglianza, pero, non stabilita da un modello
presupposto e sovraordinato, ma tesa #ra pari, cioe tra fenomeni. Il rapporto
di somiglianza dell’'unico-estremo ¢ infatti «mit seinesgleichen» (p. 215/9),
«con 1 suol pari». Tra fenomeni, non vi e archetipo comune che non sia lo schema
stesso delle loro relaziont considerato nell’istante in cur raggiunge, per cosi dire, la

59



saturazione. Tale saturazione cristallizza una figura, da luogo, nel sensibile
stesso, tra gli elementi fenomenici ridotti in estremi, e dunque «nel medio
della empiria» (im Mittel der Empirie) (p. 214), alla rappresentazione e alla
esposizione di una idea. ’idea sara percio il mostrarsi — sullo stesso piano
delle uniche e estreme singolarita fenomeniche — della somiglianza
reciproca tra 1 fenomeni di una determinata configurazione. La somighanza ¢
dunque la figura della coappartenenza reciproca tra gl elementi pari ordinati di una
costellazione. La somiglianza ¢ I'idea, ovvero la configurazione del rapporto
tra I'unico estremo e 1 suoi pari (Als Gestaltung des {usammenhanges, in dem das
Linmalig-Extreme mit seinesgleichen steht, ist die Idee umschrieben) (p. 215/8-10).

I’idea benjaminiana non costituisce quindi né il modello accentrante per
cui st da somiglianza, né la differenza per cui si da dispersione; piuttosto,
quanto costellazione, [idea ¢ 1l centro intorno a cui sv cristallizza una certa dispersione
fenomenica, mentre lidea in sé non ¢ che la somighanza stessa di una molteplicita
limitata di_fenomeni. Una somiglianza pura, ciloe senza archetipo, ¢ quella
esposta nella configurazione ideale. Cio che in essa ¢ originario e ideale si
da a vedere solo come configurazione. Ideale e originaria ¢ solo la relazione
tra determinati elementi fenomenici, e non un modello ipotetico.

Decisivo ¢ dunque praticare un duplice distinguo, nel campo della pipnolg
e in quello della pugBeEic. Nel primo ambito, bisogna osservare che la
Reprasentation dei fenomeni (p. 214/25) e la Darstellung dell’idea (p. 215/26-7)
realizzata nella configurazione benjaminiana non devono essere confuse
con una riproduzione somigliante di un modello; nel secondo, I’Antel (p.
214), la partecipazione all’essere dell’idea, deve essere distinto dalla mera
LEinverletbung (p. 214/21), la incorporazione dei fenomeni nell’idea. A ben
vedere 1 domini della pipnolg e della péBeElg si intersecano nella
costellazione: poiché solo nella rappresentazione dell’'idea, che si realizza
attraverso la coordinazione degli elementi fenomenici, si da partecipazione di
questi all’essere dell'idea (Anteil am Semn der Ideen) (p. 214). In questa
prospettiva la partecipazione non ¢ riconducibile alla confusione della
LEinverletbung. Con le parole di Brochard potremmo dire: «“Unir sans
confondre”,; voila précisément ce qui constitue la participation» (V. Brochard
cit. in GoLbscHMDT, 1, p. 81 n. 3). Il fenomeno, infatti, in quanto entra in rapporto
con 1 suol pari (mit semnesgleichen) (BenjaMN, 29 Ur. p. 215/9), coordinandosi in una
molteplicita limitata di fenomeni, individua Vambito di apparizione dell’idea;
al contempo, per tale coordinazione si determina 'ambito di partecipazione e
salvazione dei fenomeni. Questo ¢, crediamo, il nucleo della rilettura
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benjaminiana della dottrina platonica. Dalla rilevazione di un simile
chiasma tra mimesi e metessi prende forma la domanda sulla natura di
quella rappresentazione (Darstellung o Reprisentation) che, solo, permette la
partecipazione (Anterl) e la salvazione (Rettung). E la domanda che ci
impegnera per il resto del commento, e che intende definire al tempo
stesso la fiszonomia di quella operazione teoretica che chiamiamo «ritratto».

In merito a quanto detto sulla soglia iniziale del commento in corso,
possiamo 1infine aggiungere che 'opera di Deleuze e quella di Benjamin,
pur restando nell’alveo di due strategie di pensiero irriducibilmente
dissimili, risultano accomunate dal fatto di non potere essere ricondotte sic
et sitmpliciter a uno degli elementi della contrapposizione secca tra mimest e
metessi, né tantomeno a uno degli estremi della dicotomia in cui si
fronteggiano creazione e contemplazione. Nelle rispettive terminologie,
infatti, si registrano oscillazioni che invitano a meno recise partizioni. Tali
oscillazioni costituiscono un sintomo eloquente del tentativo, comune a
entrambi gli autori, di pensare il luogo stesso della relazione individuata da
quelle coppie categoriali. Cio che distingue sensibilmente le due
prospettive — come si vedra in seguito (infra I, 7, 4) — ¢ la affatto dissimile
fislonomia di questo luogo mediale risultante dalle rispettive analisi
topologiche, dove un simile sito rileva come modello universale di
relazione.

Circa le oscillazioni terminologiche cui si1 ¢ appena alluso, valgano, per
ricapitolare, le seguenti osservazioni conclusive. In primo luogo, se nel
paragrafo di apertura (supra 1, I, 1) avevamo segnalato la preferenza di
Deleuze per i «concetto» contro quella di Benjamin per I'«idea»,
analizzando attentamente la Vorrede si ¢ potuto prendere atto del ruolo
cruciale dei concetti in quanto intercessori dei fenomeni e servitori delle
idee; mentre per quanto riguarda Deleuze s1 ¢ dato conto di come 1l
proposito, formulato in Dyfférence et répétition, di reintrodurre la differenza
nel pensiero, trovi il suo grimaldello nell'idea in quanto Elément différentiel
(Deteuze, 3, p. 89). In secondo luogo, se in precedenza avevamo fatto notare
I’accento deleuziano sulla creazione in contrasto con quello benjaminiano
sulla contemplazione, si deve ora aggiungere che Deleuze non esclude
dalla filosofia la contemplazione tout court, ma solo quella contemplazione
che ¢ mera passivita, tanto che affida la conclusione di Qu’est-ce que la
plilosophie? a una pure contemplation che ¢ pero «magination contemplante, cioe
una concezione creatrice della contemplazione, quindi terza rispetto a fare
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e pensare, a prassl ¢ teoria, poiché, in essa, le sensations créatrices intérieurs
sono contemplations silencieuses (idem, 12, p. 201); Benjamin, da parte sua, nella
apertura di FEduard Fuchs, der Sammler und der Histortker (1937) prende
espressamente le distanze da un atteggiamento contemplativo meramente
passivo (die gelassene, kontemplatiwve Haltung) (Benjamin, 50, p. 467), tipico di un certo
storicismo (p. 469), sottolineando per contro — in una esplicita ripresa del
lessico della Vorrede (p. 468, n. 4) — la esigenza critica di una «costruzione»,
una costruzione dialettica (dialektische Ronstruktion) (loc. cit; cfr. idem, 58 Th, i (1), p. 24
XI (2) p. 25; xv (1), p. 26; idem, 59 Th, xvi, p. 41) quale messa in opera (ins Werk setzen) di
una esperienza (£rfahrung) (cfr. loc. cit) del tempo volta a cogliere il sobrio
contenuto storico (niichterner geschichtlicher Gehalt) di un’opera (idem, 50, pp. 468,
469).
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II. SECONDO TORNANTE — DARSTELLUNG

L. Rappresentazione

La verita é maccessibile.

S1 ponga mente ancora una volta a quel passaggio del paragrafo in
commento In cul cade una secca risposta alla domanda sul rapporto tra
idee e fenomeni, e, piu precisamente, sul modo o sul luogo in cui le prime
possono raggiugere (erreichen) (BENjAMIN, 29 Ur, p. 214/24) 1 secondi. Tale risposta
recita «in deren Reprasentation», cio¢ nella rappresentazione dei fenomeni
(Reprdsentation der Phanomene) (p. 228):

Wenn sie die Phdanomene weder durch Einverleibung in sich enthalten, noch sich in Funktionen,
in das Gesetz der Phanomene, in die <Hypothesis> verflichtigen, so entsteht die Frage, in
welcher Art und Weise sie denn die Phdnomene erreichen. Und zu erwidern ist darauf: in
deren Reprdsentation.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 214/20-5)

{Se esse [scilicet le idee] non contegono in sé 1 fenomeni per incorporazione, né si
volatilizzano in funzioni, in legge fenomenica, in dpotesp, allora sorge la
domanda sul modo e la maniera in cui esse [scilicet le idee] raggiungono 1
fenomeni. A ci0 si deve rispondere: nella repraesentatio di questi. }

Il problema della natura di questa rappresentazione, evidentemente
cruciale per la decifrazione del rapporto tra idee e fenomeni nella Vorrede,
occupera la restante parte del commento. Si trattera in particolare di
definire questa strategia rappresentativa tentando di rispondere alla
domanda circa la fisionomia gnoseologica di una simile repraesentatio. La
rappresentazione nel paragrafo in commento si presenta come
«configurazione» (Ronfiguration) (BenaMIN, 29 Ur, pp. 214/16-215/27), o — secondo
una vera e propria costante terminologica che, vedremo, ricorre in diversi
luoghi eminentemente teoretici della produzione benjaminiana — come
«costellazione» (Konstellation) (p. 215/3-5; cfr. p. 214/31).

Per Benjamin — st ¢ detto — 1 due compiti parimenti originari (gleich
urpriinglich) (p. 214) della filosofia sono la Rettung der Phianomene e la Darstellung
der Ideen. Laa rappresentazione (Reprisentation) dei fenomeni ¢ la loro
configurazione, o piuttosto la configurazione dei loro elementi (vielmehr threr
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Elemente) (p. 215/2). Essa non ¢ altro che la forma in cui 1 fenomeni — non piu
aggregati di grezza empiria, ma elementi digrossati dalla Auslosung (p. 215/)
realizzata dai concetti — prendono parte all’essere delle 1dee (Anteil am Sein
der Ideen), e cio¢ vengono 1n esse salvati (Bergung der Phinomene in den Ideen) (p.
214). Ma, al tempo stesso, la configurazione — o anche coordinazione
(Quordnung o Anordnung) (pp. 214, 214/20) — degli elementi fenomenici realizza
(vergegenwiartigt) (p. 214/17) la Darstellung (esposizione e rappresentazione)

dell’idea:

Der Stab von Begriffen, welcher dem Darstellen einer Idee dient, vergegenwdrtigt sie [scilicet
die Idee] als Konfiguration von jenen [scilicet von dinglichen Elemente].
(BENJAMIN, 29 Ur, p. 214/16-7)

{La schiera di concetti, che serve la rappresentazione di una idea, la [scilicet
I'idea] realizza come configurazione di quelli [scilicet di elementi cosali]. }

In questo passaggio, che costituisce la apertura del paragrafo in commento
(paragrafo che, ¢ giusto 1 caso di ricordarlo, ha per titolo Idee als
Konfiguration), 'oggetto della configurazione non sono — come pure si ¢
creduto — 1 Begriffe. Anche dal punto di vista dell’accordo strettamente
grammaticale, 1l von jenen, «di quelli» (non: von diesen, «di questi», né: deren,
«loro») rende quanto meno incerto che 1 «concetti», a inizio di frase, siano
10 su cul si esercita la funzione deittica. A ben guardare, jene non possono
che essere 1 dingliche Elemente con cui si chiude 1l paragrafo che
immediatamente precede. E solo in stretto riferimento con questa chiusa
che ha senso parlare di una configurazione che realizza I'idea. Infatti, vi si
legge, in relazione allo stato dei fenomeni nella Rettung:

Denn nicht an sich selbst, sondern einzig und allein in einer Zuordnung
dinglicher Elemente im Begriff stellen die Ideen sich dar. Und zwar tun sie es als
deren [scilicet der dinglichen Elemente| Konfiguration.

(BENJAMIN, 29 U, p. 214)

{Poiché non in sé stesse, ma unicamente e soltanto in una coordinazione di
elementi cosali nel concetto, le idee si rappresentano. E, precisamente, esse
fanno questo come loro [scilicet degli elementi cosali] configurazione.}

In possesso di tali dati testuali ¢ gia possibile affemare quanto Benjamin
stabilira esplicitamente solo nel paragrafo titolato Ursprung (Benjamin, 29 Ur, pp.
225-7), e clo¢e che la rappresentazione dei fenomeni ¢ insieme
rappresentazione delle idee: «ihre [scilicet der Phanomene] Darstellung [ist]
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zugleich die der Ideen» (p. 225). Dunque idee e fenomeni si incontrano nella
Darstellung, nel luogo teoretico della rappresentazione e della esposizione.
In altr1 termini, un simile metodo ¢ teso a cogliere «n un solo gesto
esecutivo» (in etnem und demselben Vollzuge) (p. 215225) la rappresentazione delle
idee e la salvazione del fenomenico.

1. Perseveranza

... 1l quale (come egli diceva) concede alle volte in un punto quello che
i molty anni non st € potuto ottenere

... € con perseveranzia cosi seguitava

Die Kontemplation kennt kein Ende.

La perseveranza (Ausdauer) (BenamiN, 29 Ur, pp. 208, 212), 1l costante ricominciare
(ausdauernd Anheben) (cfr. p. 208), anima [’atteggiamento gnoseologico di
Benjamin. La sua ¢ una Wiederholung der Motwe (p. 212), una ripresa o
ripetizione di motivi. In particolare ¢ 1l problema della rappresentazione, la
Frage der Darstellung (p. 207), a costituire la questione teoretica ricorrente. |
richiami al libro sui passages e alle tesi sul concetto di storia, che
proporremo nel prosieguo, trovano la loro giustificazione, nell’ambito del
presente commento, proprio alla luce di questo costante ritorno sul
problema della Darstellung.

E noto che quasi immediatamente dopo Ursprung des deutschen Trauerspiels,
pubblicato nel 1928 e redatto principalmente tra il 1923 e il 1925, il lavoro
sul passages avrebbe occupato Benjamin per il resto della vita a partire dal
1927. Una continuita metodologica fondamentale si tende dalla Vorrede del
libro sul Trauerspiel alle tesi Uber den Begriff der Geschichte (1940), testo,
quest’ultimo, che Taubes considerava la «erkenntniskritische» Vorrede zum
Puassagen-Werk (Tauees, 1, p. 68). E stato messo in evidenza, inoltre, come la
sezione N (Lrkenntnistheoretisches) del Passagen-Werk costituisca una vera e
propria «cerniera» (Ma, pp. 177-8) tra il progetto sui passages e il Trauerspielbuch.
In questo luogo di ideale commessura tra 1 due testi ricorre infatti
costantemente la questione di una Darstellung in ambito storico-filosofico,

cio¢ di una Geschichtsdarstellung (BenaMIN, 32 Pass, N 3, 3, p. 578; N 4, 3, p. 580; N 7a, 2, p.
588; N 7a, 5, p. 588; N 8a, 3, p. 590; N 10a, 2, pp. 594-5; N 104, 3, p. 595 N 1|, 4, pp. 595-6; cfr. N
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3a, 2, p. 579 N 10, 3, p. 594, N 11, 3, p. 595). Nella Erkenntniskritische Vorrede del
Trauerspielbuch ci st occupa della esposizione e rappresentazione della idea
come Ursprungsphinomen (idem, 29 Ur, p. 226), e la Darstellung ha quindi per
oggetto I'idea nel suo rapporto espositivo e rappresentativo con il fenomenico;
nella sezione N del Passagen-Werk, s1 ha ancora una volta a che fare con una
Ursprungsergriingung (idem, 32 Pass, N 2a, 4, p. 577), una indagine sull’Ursprung, e si
tratta di mettere in luce il senso della esposizione e rappresentazione della storia

(Geschichtsdarstellung).

A ulteriore conferma della perseveranza teoretica in Benjamin, e cioe¢ della
sostanziale continuita metodologica espressa dalla sua produzione, si deve
qui segnalare 1l ricorrere di diversi motivi, peraltro strettamente connessi al
problema della Darstellung. Nella Vorrede, alla Darstellung der Ideen si athanca —
come si ¢ gia visto — l'ulteriore e parimenti originario compito filosofico
della Rettung der Phanomene; nella sezione N del Passagen-Werk (cfr. N 9, 4, p. 591;
N9, 7, pp. 591-2; N 9a, 3, p. 592, N 11, 4, pp. 595-6), lo stesso motivo ritorna come
messa in salvo dei fenomeni o degli oggetti storici da quella modalita
espositiva, o tradizione, in cui essi vengono «celebrati come eredita» (als
“Erbe” gewardzgt) (idem, 57, p. 128, con esplicito rimando alla sezione N). S1 tratta di una
Wiirdigung, di una Apologie (idem, 32 Pass, N 9a, 5, p. 592, N 9, 4, p. 591), che si realizza
producendo continuita (Herstellung einer Kontinuitat) (N 9a, 5; cfr. idem, 53, p. 658;
idem, 57, p. 128), cloe occultando (iiberdecken) (idem, 32 Pass, N 9a, 5; cfr. idem, 53, p. 658)
1 momenti rivoluzionari del corso storico (die revolutiondre Momente des
Geschichtsverlaufes) (idem, 32 Pass, N 9a, 5, p. 592; cfr. idem, 53, p. 658), momenti in cui
quella tradizione, che ¢ la tradizione dei vincitori, si interromperebbe
(abbricht) (idem, 32 Pass, N 9a, 5, p. 592). I fenomeni, afferma infatti Benjamin,
«vengono salvati attraverso la esibizione in essi del salto» (Sie werden durch
die Aufweisung des Sprungs in thnen gerettet) (N9, 4, p. 591); nella Vorrede, 1a stessa
dinamica di salvazione si compie attraverso la Reprisentation dei fenomeni
(idem, 29 Ur, pp. 214125 e 228), che ¢, appunto, una rappresentazione per salti.
Analogamente, la echte historische Vorstellung (exemp/ gratia, idem, 57, p. 113), la
autentica rappresentazione storica di cul st occupano la parte
esplicitamente teoretica della ricerca sui passages e le tesi sul concetto di
storia — testi la cul stretta correlazione ¢ rilevabile oltre che nella generale
comunanza delle tematiche e degli atteggiamenti, anche (come
testimoniano 1 materiali preparatori delle 7hesen) nei ripetuti, espliciti
rimandi al Ronvolut N del Passagen-Werk (exempli gratia, pp. 123, 124, 126), nonché
nella ripresa, con leggere riformulazioni, di diversi frammenti provenienti
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dal medesimo incartamento (exempli gratia, pp. 126, 127, 128) — ¢ una
rappresentazione per salti.

Nel Passagen-Werk, conformemente alla stessa 1dea di Reffung espressa nella
Vorrede, Benjamin si propone di rendere giustizia ai materiali minori della storia
— gli stracci (Lumpen), lo scarto (Abfall) — attraverso un uso degli stessi non
riducibile a un mero inventariare (nicht inventarisieren), bensi modulato sullo
schema del montaggio letterario (literarische Montage) (idem, 32 Pass, N la, 8, p. 574;
cfr. N 1, 10, p. 572). La rappresentazione della storia si fonda su un analogo
konstruktives Prinzip (idem, 57, pp. 118, 119). Mentre 1l procedere per inventario
accumula una massa di fatti senza alcuna armatura teoretica (loc. cit), il
montaggio conserva la Aufweisung des Sprungs (idem, 32 Pass, N 9, 4, p. 591), la
esibizione del salto in cui si arresta quella tradizione del fatto storico che,
occultando 1 saltt in una fluente narrazione epica o In una
rappresentazione celebrativa (idem, 57, pp. | 14-115; cfr. idem, 32 Pass, N 9a, 6, pp. 592-
3), rinnova la apparenza del sempre-uguale (Schein des Immer-Gleichen) (N 9, 5,
p. 591) e, con essa, la catastrofe del continuare «ancora cosd» (Dafs es «so weiler
geht, st die Ratastrophe) (N 9a, I; cfr. idem, 53, p. 683). Catastrofe, infatti, non ¢ la

interruzione nel salto, ma il progresso nel continuo («BieKatastrophe-ist
derFortsehritt-der Fortsehrittist-die Katastrophe») (idem, 57, p. 133; cfr. p. 138).

In c10 st rileva una significativa corrispondenza tra la Geschichtsdarstellung del
Konvolut N, intesa come isolamento dei momenti rivoluzionari nel corso
storico (idem, 32 Pass, N 9a, 5, p. 592), € la rappresentazione della Vorrede, dove
con le formule Methode 1st Umweg e Darstellung als Umweg (idem, 29 Ur, p. 208) si
allude alla presenza di discontinuita nella rappresentazione stessa. Tale
Darstellung, infatti, viene scandita secondo la wntermittierende Rhythmik della
forma prosaica (pp. 208, 209), ovvero — come si ¢ mostrato sopra — secondo la
struttura articolata del trattato (die gegliederte Struktur des Traktats) (idem, 30 Ein, p.
38).

Inoltre, che rappresentazione e esposizione nella Vorrede abbiano a che fare
intimamente con la storia, e costituiscano la armatura teoretica in cui viene
alla luce quell’arresto, occultato invece nel continuo della narrazione
storicistica, ¢ sancito dalla recisa affermazione per cui 'oggetto della
Darstellung, ovvero I'idea come Ursprung — alla lettera, «salto originario»,
momento critico che insorge nel divenire e trapassare (dem Werden und
Vergehen Entspringendes) —, ¢ calegoria integralmente storica (durchaus historische
Rategorie). E cio viene ribadito per due volte nella stessa pagina: «Die
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Kategorie des Ursprungs ist also nicht [...] eine rein logische, sondern
historisch» (idem, 29 Ur, p. 226).

A questa rapida rassegna di riscontri tematici e terminologici tra
Trauerspielarbeit e Passagenarbeit, si affianca, come supplemento di efficacia
probante della perseveranza teoretica in Benjamin, quanto il lettore puo
rilevare prima facie, e cio¢ la omologia tra 1 titoli delle relative sezioni
gnoseologiche — Erkenntnistheoretisches e Erkenntniskritische Vorrede —, e, in vari
momenti del Konvolut N, gli espliciti richiami dell’autore al lavoro sul
dramma barocco, quali wie ich in der Trauerspielarbeit... (idem, 32 Pass, N 1, 6, p.
571), oppure analog aber deutlicher als das Barokbuch... (N 1a, 2, p. 573; cfr. N 2a, 4, p.
577).

I11. Discontinuita

Leur but était, en s’astreignant a réciter sans reldche ce texte d’un bout a
lautre, d’aquérir la science de [1stinbat: ¢’est-a-dire [’¢lucidation
immédiate du sens de chaque verset, considéré en composition, a sa place
parmi les autres. Cest la régle hanbalite. .. Celur qui médite un texte
pour en vivre tend a substituer a la consultation analytique et morcelée
de ses éléments isolés (procédé dindexage juridique, cher aux gens de lot)
la considération sythétique et sumultanée de I"ensemble.

non ascensorus gradibus, sed mopinatis, istantaneisque excessibus

Se le idee raggiungono (errewchen) 1 fenomeni solo nella rappresentazione
degli stessi (in deren Reprisentation), cioe nel loro disporsi in coordinazione
(Anordnung) (BenjaMIN, 29 Ur, p. 214/20), si pone inevitabilmente la domanda circa
la natura di una simile Reprisentation o Darstellung. Nel paragrafo della
Vorrede che qui principalmente ci interessa, 'immagine della coordinazione
degli elementi fenomenici prende il nome di Konfiguration o Gestaltung, o
anche Sternbild (p. 214/31), ma, piu frequentemente (due occorrenze),
Konstellation (p. 2153, 4-5). Che tipo di rappresentazione definisce una simile
immagine? Quale la struttura di una simile costellazione? A tale
interrogativo il presente capitolo offrira solo una parziale risposta, poiché,
come si ¢ detto, la questione qui enunciata investe 1l compito interpretativo
dell’intero commento in corso.
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La domanda richiede in sostanza una meditazione sul senso della
«esposizione per salti», o, piu precisamente, sul valore della discontinuita
all'interno del Darstellen, cioe del rappresentare e esporre contemplativi. A
tale fine ¢ necessario ricordare ancora una volta che la Diskontinuitat (p. 213)
del gesto teoretico benjaminiano va nettamente distinta dal Geste des
Fragments (p. 212), «l gesto del frammento», a cui, invece, troppo spesso ¢
stata maldestramente ricondotta. Una rappresentazione frammentaria
dell’idea non ¢ la stessa cosa di una rappresentazione dell’idea in quanto
discontinuita. La prima lascia irrisolti nell’intelligibile frammenti di grezza
empiria, la seconda esprime l'universale, poiché corrisponde alla struttura
stessa dell’intelligibile, la diskontinuierliche Struktur der Ideenwelt (p. 213). Un
analogo distinguo ¢ necessario tra una concezione frammentaria € una visione
Jframmentanista. S1 deve separare la mera incompletezza di quella dalla
discontinuita di questa, la quale, a differenza della prima, non pregiudica
affatto la wntenzione sistematica (idem, 10 Begr, p. 46; cfr. CARCHIA, 4, pp. 34-7). Percio
Benjamin contrappone, da una parte, la «perseveranza del trattato»
(Ausdauer der Abhandlung) al «gesto del frammento» (Geste des Fragments)
(BENIAMIN, 29 U, p. 212), scegliendo la prima in nome di una continuita stabilita
dal perseverante ricominciare (ausdauerndes Anheben) (cfr. p. 208) e della ripresa
dei motivi (Wiederholung der Motwe) (p. 212); dall’altra, contrappone «arte
dell’arresto» (Kunst des Absetzens) alla «catena della deduzione» (Rette der
Deduktion) (loc. cit), scegliendo la prima in nome di una interruzione della
continuita deduttiva (e lickenloser Deduktionszusammenhang) e della falsa unita
senza salti (sprunglose Finheit e falsche Einheit) (p. 213).

Riconsideriamo, quindi, la seguente definizione:

Vielmehr sind die Ideen deren [scilicet der Phanomene] objektive virtuelle Anordnung, sind
deren objektive Interpretation.
(BENJAMIN, 29 Ur., p. 214/19-20)

{Piuttosto le idee sono la loro [scilicet dei fenomeni] oggettiva, virtuale
coordinazione, sono la loro oggettiva interpretazione. }

La Darstellung dell’idea ¢ una coordinazione oggettiva (objektive Anordnung)
(BENjAMIN, 29 Ur, p. 214/18-19) dei fenomeni, una interpretazione oggettiva
(objektive Interpretation) (p. 214/19) degli stessi. In che senso «oggettiva»? Non in
quanto costruita nella prospettiva dell’oggetto anziché i quella del
soggetto; c1o lascerebbe in piedi la falsche Disjunktion (idem, 13, p. 46), la falsa
alternativa di cui abbiamo scritto diffusamente nel capitolo Idea (supra i, 1, 7).
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«Oggettiva» ¢ la coordinazione perché senza legame intenzionale, o meglio
perché si articola per salti, per punti di interruzione della ntentio (supra 1, 1, 3-
4).

La operazione che permette tale oggettivita non si esplica in un procedere
conoscitivo concettuale, se — lasciando vigere quella falsa alternativa —
luogo deputato alla conoscenza sia la coscienza soggettiva o I'oggetto. La
oggettivita, semmai, diviene possibile in una Sphdre totaler Neutralitit in Bezug
auf die Begniffe Objekt und Subjekt — «una sfera di totale neutralita in relazione
a1 concetti di oggetto e soggetto» (BenjaMIN, 8 Prog, 163). Questo ¢ esattamente
il punto di wnterruzione del legame intenzionale che lega falsamente conoscente e
conosciuto. Questo, 1l Tod der Intention (idem, 29 Ur, p. 216; cfr. idem, 32 Pass, N 3, I, p.
578).

Il luogo della morte della intenzione cade all’interno della Darstellung. Esso
¢ lo stesso in cul la rappresentazione non sottosta piu allo schema della
sussunzione; ¢ il punto dove la Darstellung s1 libera dal giogo della legge per
cul la premessa minore sussume l'oggetto nella norma enunciata dalla
premessa maggiore. Si disattiva lo schema per cui gli Unterbegriffe, le specie,
vengono incorporati nel concetto superiore e piu generale (zm Oberbegriff
enthalten) (idem, 12, p. 24). La morte della ntentio recide tale relazione pseudo-
onginaria (pseudo-urspriingliches Verhdltnis) (loc. cit) tra generi e specie, concetti
superiori e concetti inferiori. Il paragrafo della Vorrede che reca per titolo
Ursprung («Origine») esordisce — possiamo dire adesso non a caso — con una
considerazione sulla Entkrdfiung der Regel als kritischer Instanz (idem, 29 Ur, p. 225),
I'«invalidamento della norma come istanza critica». Si ricordera infatti che
la norma (Regel) ¢ enunciata dalla premessa maggiore del sillogismo
concettuale. Anzi si puo dire che la premessa maggiore non sia altro che
tale norma (Obersatz, als die Regel) (Kant, p. 315). Dunque I'invalidamento di
essa comporta la interruzione del sillogismo stesso che viene colpito
proprio nel suo principio cardine, ovvero nel centro del processo
sussumente di incorporazione (Finverletbung) (Benamin, 29 Ur, p. 214/21). La
definizione da cui abbiamo preso I’abbrivio, definizione tolta dal paragrafo
in commento, va quindi letta tenendo conto che larresto del dispositivo di
«linverletbung» ¢ strettamente connesso alla oggettivita e alla discontinuita della
rappresentazione.

Vediamo meglio in che senso vada stabilita una simile connessione. Si ¢
detto che per potere raggiungere (erreichen) 1 fenomeni nella
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rappresentazione degli stessi (i deren Reprisentation), le 1dee non si
volatilizzano (verfliichtigen sich) in una legge fenomenica (in das Gesetz der
Phénomene) (p. 214/23-5). Cio significa che tale rappresentazione non segue lo
Schema der Subsumption (idem, 12, p. 24) o Schema der Deduktion (idem, 27, p. 943),
come invece avviene nelle «logiche rappresentative» che procedono alla
«definizione degli universali per generi e differenze specifiche», mediante
la «sussunzione del caos del mondo sensibile sotto 1 concetti» (CarcHia, 1, p.
140). Ora possiamo affermare che le idee, nella rappresentazione dei
fenomeni, non si volatilizzano in leggi (Geselze) proprio perché esse non
potrebbero mai operare come concetti superiori, Oberbegriffe: le 1dee non
sono, cioc¢, Regeln.

I’1dea, ci ricorda giustamente Carchia, non va confusa con un «concetto
sommo» (idem, 4, pp. 125-6), con un Oberbegriff (Benamin, 12, p. 24). Cio per la
connaturale estraneita dell’idea alla legge fenomenica e al concetto come
norma. Tale estraneita viene denunciata in una ferma accusa contro lo
Schema der Deduktion quale generatore di un Rontinuum, o quantomeno di una
generale, ininterrotta relazione (oder zumindest einen allseitigen ununterbrochenen
Lusammenhang) (idem, 27, p. 943). Le risolute parole di Benjamin allontanano
questo continuo deteriore da qualsivoglia prospettiva genuinamente
filosofica:

Wahrend die Induktion die Ideen zu Begriffen durch den Verzicht auf ihre
Gliederung und Anordnung herabwtrdigt, vollzieht die Deduktion das gleiche
durch deren Projizierung in ein pseudo-logisches Kontinuum. Das
philosophische Gedankenreich entspinnt sich nicht in der ununterbrochenen
Linienfithrung begrifflicher Deduktionen, sondern in einer Beschreibung der
Ideenwelt.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 223)

{Se I'induzione degrada le idee in concetti attraverso la rinuncia alla loro [scilicet
delle idee]| articolazione e coordinazione, la deduzione fa lo stesso [cio¢: fa
decadere le idee in concetti] attraverso la proiezione di questi in un continuo
pseudo-logico. Il regno del pensiero filosofico non si dispiega lungo una
ininterrotta prospettiva lineare di deduzioni, ma in una descrizione del mondo

delle idee. }

Cio che permette la articolazione e la coordinazione all'interno della
rappresentazione dei fenomeni ¢ ’arte dell’arresto che, in questo caso, si
mostra come FEntkriflung der Regel — nvalidamento della forza sussumente della
regola quale concetto superiore, e dunque nterruzione del continuo pseudo-logico.
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Che si tratti del continuo pseudo-logico (pseudo-logisches Kontinuum) (Benjamin,
29 Ur, p 223), della continua relazione deduttiva (lickenloser
Deduktionszusammenhang) (p. 213), della ininterrotta prospettiva lineare di
deduzioni (ununterbrochenen Linienfiihrung begrifflicher Deduktionen) (p. 223), o,
ancora, della Deduktion come causa di una generale, ininterrotta relazione
(ein  allsettiger ununterbrochener usammenhang) (idem, 27, p. 943), la critica
distruttiva benjaminiana si rivolge comunque alla legge, o norma, espressa
dalla ragione sussumente dei concetti. Dunque la oggettivita precipua della
rappresentazione — rappresentazione dell’idea attraverso cui vengono colti
1 fenomeni nella loro coordinazione — non ¢ raggiunta che per
lallentamento dei legami all’interno della totalita compatta, chiusa,
assoluta, quindi decettiva e falsa, cui tende il continuo in senso deteriore,
ovvero 1 continuo concettuale. Nella speciale oggettivita della
rappresentazione ¢ dunque da riconoscersi una delle ragioni della sua
discontinuita.

IV. Totalita

une totalité de (non: en) puissance, indifférente a Cacte qui la
manifeste, parce que tout contenu partiel et particulier luz est assez pour
s’actualiser tout entiere

Das Allgemeine st die Idee — «I.’universale ¢ I'idea». Cosi recita un passaggio
decisivo del paragrafo della Vorrede in commento. La definizione puo essere
chiarita ricavando 'universale autentico — cui evidentemente essa allude —
per contrasto con la generalita della media (das Allgemene als en
Durchschmittliches), espressa dal concetto in senso deteriore. Consideriamo,
per prima cosa, il contesto immediato da cui ¢ tolta quella definizione:

[...] ist es falsch, die allgemeinsten Verweisungen der Sprache als Begriffe zu verstehen, anstatt
sie als Ideen zu erkennen. Das Allgemeine als ein Durchschnittliches darlegen zu wollen, ist
verkehrt. Das Allgemeine ist die Idee.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 215/10-3)
{[...] ¢ falso intendere 1 piu universali rimandi della lingua come concetti

anziché riconoscerli come idee. Volere presentare 'universale come media ¢
deviante. L’universale ¢ I'idea.}
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La contrapposizione tra universale genuino e generalita della media va
intesa riconducendo alla universalita dell'idea e alla generalita del concetto
due differenti concezioni della fotalita. E possibile ricostruirle a partire da
un passo della Vorrede gia richiamato nel capitolo precedente:

Wahrend die Induktion die Ideen zu Begriffen durch den Verzicht auf ihre
Gliederung und Anordnung herabwurdlgt vollzieht die Deduktion das gleiche
durch deren Projizierung in ein pseudo- loglsches Kontinuum. Das
philosophische Gedankenreich entspinnt sich nicht in der ununterbrochenen
Linienfithrung begrifflicher Deduktionen, sondern in einer Beschreibung der
Ideenwelt.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 223)

{Se I'induzione degrada le idee in concetti attraverso la rinuncia alla loro [scilicet
delle idee]| articolazione e coordinazione, la deduzione fa lo stesso [cio¢: fa
decadere le idee in concetti] attraverso la proiezione di questi in un continuo
pseudo-logico. Il regno del pensiero filosofico non si dispiega lungo una
ininterrotta prospettiva lineare di deduzioni, ma in una descrizione del mondo

delle idee. }

I concetti realizzano deduzioni lungo una ininterrotta prospettiva lineare, e
ingenerano cosl un continuo pseudo-logico. Questo Rontinuum ¢ la totalita
edificata dai concetti, che esprimono la generalita della media. Per contro
la totalita espressa dalle idee ¢ quella che appartiene al mundus intelligibilis,
una totalita discontinua. Dunque, I'universale autentico non puo non avere
a che fare con tale Duskontinuierlichkeit (o Diskontinuitit) propria del mondo
delle 1dee (cfr. BEnjaMIN, 29 Ur, pp. 213, 217-8).

La totalita in questione non ¢ quella assoluta (absolute), cio¢ mentitrice
(erlogne), decettiva (urrende), falsa (falsche) (idem, 22, p. 832; cfr. idem, 24 Wahl, p. 181).
Esiste un’altra totalita, la unica genuina, che non deve in nessun modo
essere confusa con quella cui guarda il continuo deduttivo generato per
concetti. E solo alla Totalitit che trova il suo esemplare nella «struttura
discontinua del mondo delle idee» (diskontinuzerliche Struktur der Ideenwelt) (idem,
29 Ur, p. 213) — non a quella concettuale, costruita attraverso una
«concatenazione deduttiva senza lacune» (lickenloser Deduktionszusammenhang)
(loc. cit.) — che 1l fenomeno accede la dove esso entri in relazione con I'idea:

Zwischen dem Verhaltnis des Einzelnen zur Idee und zum Begriff findet keine
Analogie statt: hier fallt es unter den Begriff und bleibt was es war — Einzelheit;
dort steht es in der Idee und wird was es nicht war — Totalitat.

(BENJAMIN, 29 U, p. 227)
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{Tra il rapporto del singolo con I'idea e con il concetto non ha luogo nessuna
analogia: qui esso cade sotto 1l concetto e rimane c10 che era — singolarita; i esso
sta nella idea e diviene ci0 che non era — totalita. }

Solo questa totalita genuina racchiude il senso dell’universale espresso
dall’idea. E la totalita che corrisponde alla struttura discontinua del mondo
delle idee. E la totalita che «informa Iidea in contrasto con Iinalienabile
isolamento di questa» («]...] die Totalitat sie [sctlicet die Idee] 1im Konstrast
zu der ihr unverauBlichen Isolierung pragt»). Dunque, una idea non ¢ ma
totalita assoluta perché contiene in sé due inestinguibils forze, distinte e contrarie: quella
che esprime 1l tutto (das Totale) e quella che mantiene nell’isolamento
(Lsolierung) (BENAMIN, 29 Ur, p. 228).

V. Nascita

Das Allgemeine, percio, in quanto univesale dell’idea, non va ricondotto a
una incontrastata totalita assoluta, a una unita senza salti. Come si ¢ detto,
la totalita espressa dall’idea deve costantemente fronteggiare I'isolamento e
la separatezza. Un elemento utile per intendere questa coabitazione,
nell’idea, di forze in vivo contrasto porge la definizione per cui 'universale
dell’idea, quello «veramente generale», ¢ «fecondo». Cosi Paul Valéry,
citato dallo stesso Benjamin: Le propre de ce qui est vraiment général est d’étre
Jfécond (cit. in BENJAMIN, 32 Pass, N 5a, 6, p. 584). «Fecondo», cio¢ legato a un evento
genetico. L’universale, 1l solo generale genuino, lascia emergere in sé le
discontinuita. Anzi, non si compone che di simili insorgenze singolari.
Sulla via del generale si perviene al generico, su quella dell’'universale al
singolo.

I fenomeni di origine (Ursprungsphinomene) sono fenomeni di insorgenza.
Come scrive Michel Foucault a proposito di una storia orientata
genealogicamente (généalogiquement dingée), la esposizione storica deve
occuparsi di fare apparire tutte le discontinuita (fawre apparaitre toutes les
discontinuités) (FoucauLT, p. 1022), di individuare e isolare 1 luoghi di emergenza
anziché dissolverli in una continuita ideale (p. 1016). Sono proprio queste
fratture a segnare i momenti fecondi, i punti genetici della storia. E a essi
che si deve rivolgere la Vertiefung della prospettiva storica (cfr. BENJAMIN, 29 Ur, p.
228).
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Non ¢ forse «sfiorando» (streifen) (p. 225) una simile concezione della
universalita dell’idea i senso genetico che Benedetto Croce, nel Breviario di
estetica (1913), precisamente nel passo richiamato nella Vorrede (pp. 225-6),
definiva la storia come «genetica e concreta classificazione, che non ¢ poi
«classificazione»», pronunciandosi, con cio, contro la classificazione astratta
dei generalia, 1 quali producono solo un continuo deduttivo, una «serie di
generi e di specie» (Crocg, p. 71)? E tuttavia, Croce non puo che «mancare»
(nicht gewahren) 11 nocciolo della teoria delle idee (den Kern der Ideenlehre)
(BeNjaMIN, 29 Ur, pp. 225-6). Ci0 non solo, come denuncia esplicitamente
Benjamin, per lo Psychologismus (p. 225) della sua concezione dell’arte ma
anche e soprattutto — come si ricava da cio che nel testo della Vorrede segue
immediatamente a questa denuncia — per la sua concezione della storia.
Nella prospettiva benjaminiana, storic non potra mai significare, come
invece per Croce, Storia (Croce p. 74), e cio¢ luogo della progressiva
realizzazione della hegeliana favola dialettica, dove tutto si concludera ‘con
nozze e ascesa al trono’ (SGALAMBRO, |, p. 46), e dove, fuor di metafora, 1 singoli
fatti (artistici o storici) non possono che scandire le «tappe successive e
necessarie dello svolgimento dello spirito» (Croce p. 74). Come intendere
allora il senso benjaminiano dell’idea all’interno della storia?> Non esprime
forse un «a priort storico» — con un valore genealogico assal prossimo a
quello foucaultiano — I'idea che, tra singoli fenomeni, colga quei legami
(Qusammenhdnge) definibili zeitlos und dennoch nicht ohne historischen Belang,
«intemporali e tuttavia non senza rilievo storico» (BENjAMIN, 25, p. 393)?

L’ Ursprung benjaminiano non ¢ categoria puramente logica (causa), né
tantomeno meramente cronologica (inizio), bensi integralmente storica
(durchaus historische Kategorie) (idem, 29 Ur, p. 226). In tale senso va intesa la
distinzione che Benjamin traccia fra Ursprung e Entstehung. Entstehung ¢ non
solo la nascita, I'inizio, ma anche il precedente causale; Ursprung ¢ invece la
origine ideale in quanto evento di una singolaritd. Evénement singulier,
direbbe Foucault (Foucault, p. 1016). Ma proprio la Entstehung, oggetto della
genealogia foucaultiana e della wirkliche Historie di Nietzsche (cfr. p. 1014), non
sembra affatto dissimile (cfr Acameen, 19, pp. 96, 99), al di la della veste
terminologica, da cio che Benjamin indica sotto i1l nome di Ursprung,
termine che, come ¢ ben noto, la genealogia ha eletto a primo bersaglio
critico. In realta, come ¢ stato eloquentemente dimostrato (cfr. pp. 82 e ss, in
particolare pp. 86, 96), tanto la genesi nietzscheana e foucaultiana quanto la origine
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benjaminiana trovano un precedente comune nella concezione della
Ungeschichte formulata da Franz Overbeck.

Benjamin definisce Ursprung «cio che scaturisce dal divenire e trascorrere»
(dem Werden und Vergehen Entspringendes) (Benjamin, 29 Ur, p. 226); esso sembra un
altro nome per la Entstehung nietzscheana, almeno nei termini in cui viene
definita da Foucault: émergence, o point de surgissement (FoucauLt, p. 1011). La
definizione di Ursprung ¢ ricavata da Benjamin per contrasto con quella di
Entstehung: Entstehung significa infatti inizio del «divenire di cio che ¢
scaturito» (Werden des Entsprungenen), e «nascita» (Enstehung) designa il punto
miziale della Kausalititshinie, invio di cio che si destina nella vicenda di un
divenire continuo, cominciamento che si proietta in una sorte diveniente e
progressiva (BenjaMN, 29 Ur, p. 226). Mentre Ursprung, «salto originario», ¢ cio
che spezza quella linea causale e la avvita su stessa come in un vortice
(Strudel) (loc. cit), e quindi recide 1l Kausalnexus (idem, 58 Th, xv (2), p. 27) tra 1
diversi momenti del corso storico cosi come rappresentato dallo storicismo.
In c10 I’Ursprung puo essere accostato al trasalimento esperito nella lacuna
intemporale e immemorabile che, solo, rende possibile I’agire secondo il
celebre teorema della seconda delle Unzeitgemdfse Betrachtungen («Zu allem
Handeln gehort Vergessen» — Ad ogni agire pertiene lobliare) (NETzscHe, 2, p. 246);
o0, ancora, a quella vertigine oppressiva e che ci fa sognare, quasi come in
un incubo, nell’attimo improvviso di inspiegabile esitazione, lacuna che si
schiude (aufspringt) tra causa e effetto (und plotzlich ein Augenblick unerkldrlichen
Logerns, glewchsam ene Liicke, die zwischen Ursache und Wirkung aufspringt, emn
Druck, der uns traumen macht, beinahe ein Alpdruck) (idem, 1, 240, p. 187).

La differenza tra la FEntstehung denunciata da Benjamin e la Entstehung
perseguita da Nietzsche e Foucault puo essere indicata nel fatto che la
prima ¢ una nascita iniziale, data una volta per tutte in un passato arcaico (si
tratta di un Ursprung deteriore, che definisce esattamente 1l bersaglio della
genealogia nietzscheana e foucaultiana); la seconda ¢ una nascita mediale che
non cessa di avere luogo nella storia sebbene in modo inavvertito e opaco
(s1 tratta in questo caso di un Ursprung genuino, quale quello individuato da
Benjamin, forse pensabile come «immanazione» scaturente dal divenire e
nel trapassare). Il divenire storico prodotto dalla prima ¢ decettivo,
progressivo e continuo; quello relativo alla seconda, in cui la emergenza
resta in un certo senso sempre possibile, non puo essere che intermittente e
discontinuo, poiché viene ritmato dalle scaturigini immanenti e dai loro
vortict. La emergenza genealogica, infatti, non si dissolve in continuita
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ideale (continuité 1déale) (FoucauLT, p. 1016); piuttosto, costituisce un elemento di
quell'insieme di failles e fissures (p. 1009), non dissimili alle discontinuita
aperte dall’Ursprung benjaminiano.

La ritmica (Rhythmik) (BenjamiN, 29 Ur, p. 226) prodotta da simili emergenze ¢
intermittente perché genetica, in senso mediale. Solo dalla separazione
delle due estremita contigue che si fronteggiano da parti opposte della
stessa discontinuita puo nascere la storia autentica: questa nascita — proprio
cosi la chiama Benjamin: Geburt — corrisponde significativamente a una
discontinuita nel corso del tempo storico, anzi a un andare in frantumi
(Lerspringen) del corso storico in un certo punto critico (emn bestimmter kritischer
Punkt der Bewegung). Appunto questo andare in frantumi (dies <Lerspringen)
coincide (zusammenfillt) con la nascita dell’autentico tempo storico (mut der
Geburt der echten hustorischen eit) (idem, 32 Pass, N 3, 1, p. 578). Il termine Lerspringen
non puo non richiamare alla mente I'Entspringendes attraverso cui, nella
Vorrede, s1 definisce 1’Ursprung come «cio che scaturisce» (das Entspringende)
separando e frammentando divenire e trapassare (Werden und Vergehen) (idem,
29 Ur, p. 226). S1 fa qui piu chiaro il senso in cui I’Ursprung individua quella
che abbiamo chiamata nascita mediale, o per «immanazione», vale a dire
una insorgenza — dal medio e verso il medio della storia — di una storia inedita e
sconosciuta, la cui fisionomia resta ancora da decifrare, ma che — questo
puo essere detto con certezza — nella visione di Benjamin non corrisponde
in nessuno dei suol tratti a una immagine storicistica.

VL. Genealogie

La distinzione, proposta nel precedente capitolo, tra nascita wmiziale (o
prima) e nascita mediale (o seconda), sebbene intenda sovrapporsi esattamente
al distinguo posto da Benjamin tra inizio del «divenire di cio che ¢
scaturito» (Werden des Entsprungenen) e «cio che scaturisce dal divenire e
trascorrere» (dem Werden und Vergehen Entspringendes) (BENAMIN, 29 Ur, p. 226),
necessita (laddove si ammetta — come si ¢ fatto sopra — un certo uso del
termine «genealogia» anche in riferimento alla concezione benjaminiana
dell’dea in quanto Ursprung) di una ulteriore postilla per salvare il senso
precipuo della critica benjaminiana al concetto di Entstehung.
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A quella distinzione (nascita iniziale / nascita mediale) va affiancata infatti
una ulteriore cautela, che prenda almeno per un momento in
considerazione il termine Y€VeOLS e il peso semantico di cui ogni «genesi» ¢
gravata per via delle genealogie antiche e del loro valore mitico. Attraverso
Goethe, accedono alla concezione dell'idea benjaminiana alcuni elementi
di quelle genealogie. Benjamin — se ci ¢ concesso compendiare in poche
parole un delicatissimo procedimento teoretico a cui ¢ probabile egli si
riferisse quando, in una lettera a Ernst Schoen, qualificava la chiusa della
Doktordissertation con 'aggettivo «esoterico» (emn esotherisches Nachwort) (Benjami,
9, p. 26) — estrae dall’«ideale» goethiano alcuni elementi precipui (isolati
attraverso un confronto tra quest’ultimo e '«idea» dei Friihromantiker) per

poi farli confluire nella propria visione dell'idea. Uno di questi elementi ¢ «l
Musaico» (das Musische):

ErfaBbar ist es [scilicet das Ideal] allein in einer begrenzten Vielheit reiner
Inhalte, in die es sich zerlegt. In einem begrenzten, harmonischen Diskontinuum
reiner Inhalte also manifestiert sich das Ideal. In dieser Auffassung beriiht sich
Goethe mit den Griechen. Die Idee der Musen unter der Hoheit Apollons ist
von der Kunstphilosophie aus gedeutet die der reinen Inhalte aller Kunst. Die
Griechen zahlten solcher Inhalte neun, und gewi3 war weder deren Art noch
Zahl willkillrich bestimmt. Der Inbegrift der reinen Inhalte, das Ideal der
Kunst, 1aBt sich also als das Musische bezeichnen. Wie die innere Struktur des
Ideals eine unstetige im Gegensatz zur Idee ist, so ist auch der Zusammenhang
dieses Ideals mit der Kunst nicht in einem Medium gegeben, sondern durch eine
Brechung bezeichnet. Die reinen Inhalte als solche sind in keinem Werk zu
finden. Goethe nennt sie die Urbilder.

(BENJAMIN, 10 Begr., p. 123)

{Lo s1 puo cogliere [scilicet I'ideale] solo in una molteplicita limitata di puri
contenuti, in cul si scompone. In un limitato, armonico discontinuo di puri
contenuti dunque si manifesta I'ideale. In questa concezione Goethe si incontra
con 1 Greci. Lidea delle Muse sotto la sovranita di Apollo ¢, letta dal punto di
vista della filosofia dell’arte, quella dei puri contenuti di tutta 'arte. I Greci di
tali contenuti ne contavano nove, e certamente il loro genere e numero non
erano determinati arbitrariamente. L.a quintessenza dei puri contenuti, I'ideale
dell’arte, st puo quindi definire i1l Musaico. Come la interna struttura dell’ideale
¢ discreta in contrapposizione all'idea [st badi bene: «idea» in senso romantico],
cosi anche 1l rapporto di questo ideale con I’arte non ¢ dato in un medium, ma ¢
definito attraverso una cesura. I puri contenuti come tali non si trovano in
nessuna opera. Goethe li chiama immagini originarie. }

Ritroviamo nella definizione dell’ideale goethiano data in questo passo,
proveniente dal capitolo conclusivo della Doktordissertation, alcuni tratti
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essenziali di quella che sara I'idea nella Vorede: la «limitata molteplicita»
(begrenzte Vielheit), 11 «discontinuo armonico» (harmonisches Diskontinuum), la
«struttura discreta» (unstetige Struktur), e la «cesura» (Brechung) nel rapporto
tra 1deale e singole opere d’arte. Tutto cio si ritrova puntualmente nella
Vorrede, e in particolare nelle pagine che si occupano della descrizione del
mondo delle idee e della analisi del rapporto tra idee e fenomeni. Proprio
nel paragrafo in commento, la continuita di questa prospettiva tra
Doktordissertation e Vorrede viene esplicitamente sancita con le seguenti
parole: Die Ideen — im Sprachgebrauche Goethes: Ideale («Le 1dee — nel lessico di
Goethe: ideali») (BenaMIN, 29 Ur, p. 215/19-20).

Vediamo, dunque, in che modo 1 musaico e la genealogia che la Musa
detta al poeta arcaico abbiano potuto costituire un elemento con cui, sia
pure tacitamente, la idea benjaminiana quale Ursprung si sia confrontata,
contribuendo a forgiare la precipua accezione di «origine» che in quella
idea vive.

Come nel caso dell’Ursprung benjaminiano, anche nella poesia greca
arcaica ¢ In questione un rapporto con il passato inteso come luogo
genetico. Crediamo sia istruttivo vedere come 1l passato possa essere inteso
geneticamente e tuttavia secondo prospettive affatto differenti. Cio al fine
di delimitare ulteriormente il senso in cui sia possibile eventualmente
parlare di Yéveolg nel caso dell’Ursprung. Fcco, dunque, come Jean-Pierre
Vernant riassume il rapporto del poeta arcaico con il passato e con la
Musa che ne risveglia la memoria:

Le passé ainsi dévoilé est beaucoup plus que 'antécédent du présent: il en est la
source. En remontant jusqu’a lui, la remémoration cherche non a situer les
événements dans un cadre temporel, mais a atteindre le fond de D’étre, a
découvrir 'originel, la réalité primordiale dont est issu le cosmos et qui permet
de comprendre le devenir dans son ensemble. | Cette gene¢se du monde dont le
Muses racontent le cours comporte de I’avant et de 'apres, mais elle ne se
déroule pas dans une durée homogene, dans un temps unique. Il n’y a pas,
rythmant ce passé, une chronologie, mais des généalogies. Le temps est comme inclus
dans les rapports de filiation. Chaque génération, chaque «race», genos, a son
temps propre, son «age», dont la durée, le flux et méme 'orientation peuvent
différer du tout au tout. Le passé se stratifie en une succession de «races». Ces
races forment I'«ancien temps», mais elles ne laissent pas d’exister encore et,
pour certaines, d’avoir beaucoup plus de réalit¢ que n’en possedent la vie
présente et la race actuelle des humains. Contemporaines du temps originel, les
réalités primordiales comme Gaia et Ouranos demeurent I'inébranlable
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fondement du monde d’aujourd’hui. Les puissances de désordre, les Titans,
engendrés par Ouranos, et les monstres vaincus par Zeus continuent a vivre et a
s’agiter au-dela de la terre, dans la nuit du monde infernal.

(VERNANT, I, p. 342)

{Il passato cosi disvelato ¢ molto piu che I’antecedente del presente: ne ¢ la
sorgente. Risalendo fino a essa, la rammemorazione cerca non di situare gli
eventi in un quadro temporale, ma di attingere al fondo dell’essere, di discoprire
I'originale, la realta primordiale da cui ¢ uscito il cosmo e che permette di
comprendere 1l divenire nel suo insieme. | Questa genesi del mondo di cui le
Muse raccontano il corso comporta un prima e un dopo, ma essa non si dispiega
in una durata omogenea, in un tempo unico. Non si da, ritmando questo
passato, una cronologia, ma delle genealogie. 11 tempo ¢ come incluso in rapporti di
filiazione. Ogni generazione, ogni «razza», genos, ha il suo proprio tempo, la sua
«eta», di cul durata, flusso e persino direzione, possono differire del tutto. Il
passato si stratifica in una successione di «razze». Queste razze formano
I’«antico tempo», ma esse non cessano di esistere ancora, e, alcune, hanno molta
piu cogenza di quanta ne possieda la vita presente e la attuale razza di uomini.
Contemporanee del tempo originario, le realta primordiali come Gaia e Urano
restano I'incrollabile fondamento del mondo di oggi. Le potenze del disordine, 1
Titam, generati da Urano, e 1 mostri vinti da Zeus continuano a vivere e a
agitarsi al di la della terra, nella notte del mondo infernale.}

Ogni Yévog ha il suo proprio tempo; e, certamente, ogni fenomeno di
origine benjaminiano ha il suo proprio tempo, la sua specifica ritmica, seine
Rhythmik (Benjaming 29 Ur, p. 226). In questo senso, sembrerebbe che la genesi
musaica ritmi il passato come |’Ursprung, poiché essa, come quest’ultimo,
non si dispiega in una durata omogenea, in un tempo unico. Ma «rythmer
le passé» secondo 1l dettato musaico non significhera mai ritmarlo
prosaicamente e sobriamente, al di fuori di ogni mania, non sara mai cioe

un «articolare storicamente il passato» (Vergangenes historisch artikulieren) (idem,
58 Th,, v, p. 18;idem, 59 Th,, vi, p. 33; idem, 61 Th, v, p. 72; idem, 62 Th,, v, p. 85; idem, 63 Th, Vi, p.

95; idem, 57, p. 141). Quella delle genealogie arcaiche ¢ si una rnitmica della
imsorgenza, ma una insorgenza mitica, non storica. La differenza tra le due
risiede nella qualita del tempo che esse esprimono.

Il poeta — cosi ricostruisce Jean-Pierre Vernant — invoca la memoria. La
mémotre lur apporte comme une transmutation de son expérience temporelle (VERNANT, 1, p.
344). Essa lo conduce au caur des événements (p. 339). Portarsi nel cuore degli
event ¢ forse esperienza piu vicina alla «immedesimazione» storicistica, da
Benjamin identificata come la heimliche magna charta della Geschichtsdarstellung
der listorischen Schule (BenjaMIN, 32 Pass, N 8 a, 3, p. 590), e pertanto denunciata
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esplicitamente nelle 7hesen (idem, 58 Th, xv (2), p. 27). La Emfiihlung infatti — cosi
recita un motto di Fustel de Coulanges rinvenuto da Benjamin in Un
régulier dans le siecle di Julien Benda (idem, 32 Pass, N 8a, 3, p. 590) — comanda di
dimenticare tutto quanto si sappia del corso storico successivo al fatto che
s1 intende rivivere: St vous voulez revivre une époque, oubliez que vous savez ce qui
s’est passé apres elle. Anche la esperienza del tempo delle genealogie arcaiche
— c1 ricorda Vernant — ha come necessaria contropartita 'oblio del tempo
presente (la remémoration du passé a comme contrepartie nécessavre U«oublvs du temps
présent) (VERnANT, [, p. 344). Ma la analogia si ferma qui, poiché, in queste
ultime, la evocazione del passato si rivolge a un tempo originario (p. 339), e
dunque non porta a rivivere quanto gia fu, bensi rende possibile la
esperienza di quella «primordialitd» del tempo del mito (Diano, 1, p. 17) che ¢ Qv
divino (VERNANT, I, p. 344; cfr. DiaNo, 1, p. 18), Inassegnabile alla cronologia poiché
sempre presente, sempre vivente (VERNANT, [, p. 343), saldo fondamento del
mondo attuale (mébranlable fondement du monde d’awjourd’hur), eppure
costantemente al di la di esso (le passé apparait comme une dimension de I"au-déla)
(/oc. cit.).

Il tempo del mito — nelle parole di Carlo Diano — stabilisce il rapporto tra
Vhic et nunc e Vubique et semper (Diano, 1, p. 18). Da tale aiwv, che insorge
lacerando la cronologia attraverso la vera e propria evocazione di un al di la
da parte del poeta (Vernant, I, p. 343), deve essere tenuto distinto pero il
tempo della origine (Ursprung) cosi come inteso da Benjamin. E questa
distinzione va tanto piu ribadita quanto piu tenace appaia la somiglianza
tra quel tempo e questo. (Vedremo in seguito tuttavia (infra I, 4, 8) come il
tempo GLMV, preso in una diversa accezione, sia intimamente connesso al
tempo storico benjaminiano.) Per definire 1l tempo mitico Diano ne
descrive la esperienza come «un arresto in cui il tempo emerge e fa gorgo»
(Diano, 1, p. 16). Espressioni affatto prossime alla terminologia di Benjamin,
dove la origine si definisce come «cio che scaturisce dal divenire e
trascorrere» (dem Werden und Vergehen Entspringendes) e come «vortice» (Strudel)
(BENjAMIN, 29 Ur, p. 226). T'uttavia, le due idee di origine (la primordialita mitica
e I’Ursprung) s1 distinguono in modo inequivocabile, in quanto nell’arresto
benjaminiano non irrompe immediatamente I’eterno della origine mitica —
che ¢, insieme, «al principion del tempo e «an ogni tempo» (DiaNoO, I, p. 18) — ma
emerge solo lo scontro tra I'eterno dellidea e la storia di un determinato
fenomeno. Qui, originario ¢ solo questo scontro, in cui ¢ possibile osservare la
nascita di fenomeno originario, e non una idea né tantomeno un semplice
fenomeno. Per questo le scaturigini benjaminiane sono, si, qualcosa di
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«intemporale» (zeitlos) ma solo nel senso di «non cronologico», poiché esse
rilevano sempre storicamente (zeutlos und dennoch nicht ohne historischen Belang)
(BENJAMIN, 25, p. 393).

Ogni fenomeno di origine ha i suo tempo. Esso pertiene a una
determinata configurazione storica, gilammai a «ogni tempo» (DIANO, |, p. 18),
o a le devenir dans son ensemble (VernaNT, |1, p. 342). L’origine benjaminiana non
costituisce ’occulto, eterno presupposto dell’intero divenire. Nell’ Ursprung
benjaminiano, I'idea di una origine mitica che segna quanto mar avvenne ma
sempre ¢, viene insieme ripresa e revocata. Il mai accaduto — il presente
originario — non cessa di accadere storicamente (cfr. AGAMBEN, /9, pp. 100-2).
«Mai accaduto» come connotazione della origine puo valere anche per
Benjamin, benché solo nella accezione di «ci0 che non accade
cronologicamente», ossia secondo il Aausalnexus dello storicismo (Benjamin, 58
Th, xv (2), p. 27). E tuttavia, la origine non cessa di accadere storicamente — non: di
essere, se «essere» venga inteso come categoria ontologica trascendente
rispetto all’esustere storico.

Ancora una volta, Benjamin trova il proprio modello, non nella mania
poetica, ma nel Sobrio (das Nichterne) e nel Prosaico (das Prosaische) (idem, 10
Begr, p. 113). I cloe, non nella evocazione del passato originario che cancella
il presente, bensi nella insorgenza del presente come unico luogo di
apparizione della origine. Di simili emergenze si compone l'autentico
tempo storico (die echte historische Leit) (idem, 32 Pass, N 3, 1, p. 578). Origine non ¢
qui 1 sempre vivente, il sempre presente, bensi un ultimo balenare
dell’effimero, dei dispersi estremi (entlegene Extreme), degli apparenti eccessi
dello sviluppo (scheinbare Exzessen der Entwicklung) (idem, 29 Ur, p. 227). O anche
— con Foucault — degli accidents, delle wnfimes déviations, delle failles, delle
fissures (Foucault, p. 1009). E «nell’aspetto pit singolare e stravagante dei
fenomeni» (im Singuldrsten und Verschrobensten der Phinomene), «nei piu deboli e
maldestri tentativi» (in den ohnmdchtigsten und unbeholfensten Versuchen), «nelle
alterate manifestazioni della epoca tarda» (in den iiberreifen Erscheinungen der
Spatzeit) (BenaMIN, 29 Ur, p. 227), che s1 possono riconoscere 1 resti dell’idea
dopo 1l suo urto con la superficie storica. Lo storico non discopre che la
coordinazione tra questi resti, e li riconduce a un unico evento di
insorgenza, a un unico scontro originario. Ma non l’eterno mitico egli
conosce e rappresenta, bensi la coordinazione in cui le tracce di
quell’evento divengono leggibili.
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L’imperativo della genealogia contemporanea si enuncia cosi: maintenir ce
qui c’est passé dans la dispersion qui lui est propre (Foucault, p. 1009). Quello
benjaminiano, non diversamente, ¢ salvare, nell’idea, la singolarita, cioe la
dispersione del fenomeno. In merito al problema della universalita
dell’idea, possiamo concludere traendo da quanto si ¢ appena detto la
conferma ulteriore che la totalita in cui trova salvezza I’'unico-estremo, cio¢
la singolarita fenomenica, non puo essere continua, assoluta. L’idea
esprime una totalita discontinua. E in conformita a questo discontinuo che
va determinato 1l senso che Benjamin attribuisce alla formula res
Unuwersale (BenamiN, 27, p. 946). «Luniversale ¢ I'idea» (Das Allgemeine st die Idee),
non una generalita costruita su una media (ezn Durchschnittliches) (idem, 29 Ur, p.
215/12) o una totalita eretta su un qualcosa di comune (ein Gemeinsames) (p.
227). «Volere presentare 'universale come media — scrive Benjamin — ¢
deviante» (Das Allgemene als etn Durchschnittliches darlegen zu wollen, ist verkehrt)
(p. 215/12-3). E, in riferimento alle singolarita fenomeniche: «Non per
costruire da esse una unita, meno che mai per estrarre da esse un qualcosa
in comune, 'idea raccoglie la serie delle espressioni storiche» (Niwcht um
Einheit aus hnen zu konstruiren, geschweige ein Gemeinsames aus ihnen abzuziehen,
mimmt die Idee die Reihe historischer Ausprigungen auf) (p. 227). In questo senso la
totalita benjaminiana mantiene 1 fatti passati e 1 fenomeni nella dispersione
che ¢ loro propria, poiché ne «raccoglie» (aufnimmt) le espressioni storiche
solo In quanto singolarita e dispersi estremi (entlegene Extreme) (loc. cit). Da cio
s1 ricava un elemento precipuo della fisionomia della Geschichtsdarstellung,
della rappresentazione storica benjaminiana: essa si configura come ambito
di un sottile equilibrio tra forze contrapposte, cio¢ come costellazione che tiene
insieme Fansammlung e Lerteilung (p. 215/22, 23), ovvero raccolta e dispersione,
concentrazione e rarefazione.
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VIIL. Armomia

Der nument, ecco cio che resta. I numert sono 1l retaggio delle idee: cio
che ne ¢ rimasto.

La quantita discontinua é i1l numero (intero), che é un Td@og della
quantita.

... da una lontananza vrrevocabile. . .

La totalita dellidea ¢ una totalita discontinua, ovvero contrassegnata
(gekennzeichnete) (BenjamiN, 29 Ur, p. 227) da1 difetti e dagli eccessi delle singolarita
che appaiono «nell’aspetto piu singolare e stravagante dei fenomeni, nei
piu deboli e maldestri tentativi, nelle alterate manifestazioni della epoca
tarda» (p. 226). Ebbene, I'idea puo raccogliere in sé queste singolarita in
quanto ¢ essa stessa intimamente e strutturalmente discontinua. 1.’essere che accede
all'idea (das Sein, das in sie eingeht) (p. 228) diviene figura dell’intero mundus
intelligbilis, poiché l'idea «restituisce, nascosta nella propria, la figura
scorciata e oscura del restante mondo delle idee» (gibt in der eigenen verborgen
die verkiirzte und verdunkelte Figur der iibrigen Ideenwell) (joc. cit). La struttura (Bau)
della singola idea ¢ percio monadologica (ust monadologisch) (loc. cit), poiché
riflette in sé quella dell'intero mondo intelligibile. Ma dato che il mondo
intelligibile ¢ esso stesso strutturalmente discontinuo — la Diskontinuierlichkeit
ne costituisce un tratto che Benjamin reputa essenziale (cfr. p. 218) —, allora
anche la singola 1dea esprimera, in senso monadologico, una
corrispondente struttura discontinua. La unwersalita dell’idea ¢ strutturalmente e
monadologicamente discontinua.

Consideriamo piu da vicino la struttura discontinua del mondo delle idee.
Essa viene descritta da Benjamin come articolata e armonica:

Alle Wesenheiten existieren in vollendeter Selbststandigkeit und Unberuhrtheit,
nicht von den Phanomenen allein, sondern zumal voneinander. Wie die
Harmonie der Spharen auf den Umlaufen der einander nicht bertihrenden
Gestirne, so beruht der Bestand des mundus intelligibilis auf der unauthebbaren
Distanz zwischen den reinen Wesenheiten. Jede Idee ist eine Sonne und verhalt
sich zu ihresgleichen wie eben Sonnen zueinander sich verhalten.

(BENJAMIN, 29 Ur., pp. 217-8)

{Tutte le essenze esistono in perfetta autonomia e intangibilita, non soltanto
rispetto al fenomeni, ma soprattutto tra loro stesse. Come I’armonia delle sfere
nel corso dei corpi celesti che non si sfiorano 'uno con l’altro, cosi la esistenza
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del mundus wntelligihbilis s1 fonda sulla distanza irrevocabile tra le pure essenze.
Ogni idea ¢ un sole e entra in rapporto con 1 suol pari proprio come 1 soli
entrano in rapporto reciproco. }

Una simile concezione riprende evidentemente quella tradizionale della
armonia cosmica, che — ci ricorda Spitzer — risale, in ambito greco,
all’«approccio “teologico™ (“theological” approach), non mitologico, dei
Pitagorici, concezione che — si puo dire con una certa approssimazione —
esercito una durevole influenza da Platone a Leibniz. Dalla regolarita dei
movimenti stellari si immagino che quella cosmica corrispondesse a una
armonia eminentemente musicale. Benché inaccessibile all’orecchio
umano (inaccessible to human ears), essa venne tuttavia ritenuta comparabile
alla musica prodotta dall’'uomo, e, nella misura della sua riducibilita in
numert (reducible to numbers), accessibile all’intelletto (accessible to human reason)
(spzer, 2, p. 8). E ancora a questa possibilita di essere ridotta in numeri che
Benjamin allude, quando scrive, a proposito degli elementi del mondo
intelligibile, di una diskontinuierliche Endlichkeit, una finitezza discontinua, di
una zdhlbare Vielheit, una molteplicita numerabile (BenjamiN, 29 Ur, p. 218), 0
anche di una gezdhlte Vielheit, una molteplicita numerata (p. 223); e ci0 1n
chiara opposizione al carattere non numerabile del continuo, dove — come 1in
Cantor — per continuo si intenda una serie zusammenhdingend, ovvero «ben
concatenata». Ben concatenata ¢ appunto la serie deduttiva senza lacune
(Liickenloser Deduktionszusammenhang) (p. 213), ovvero la ininterrotta prospettiva
lineare di deduzioni (ununterbrochene Linienfiihrung begrifflicher Deduktionen) che
caratterizza 1 concetti deteriori, rendendoli inservibili per la Beschretbung der
Ideenwelt, la descrizione del mondo delle idee (p. 223). In questo senso si
potrebbe affermare che la dialettica di Benjamin, come quella platonica
secondo Goldschmidt, raméne au nombre ce qui est innombrable (GoLoscHmoT, 1, p.
77 n.7).

Nella lettera del 9 dicembre 1923 a Florens Christian Rang — documento
centrale nella Entstehungsgeschichte del Trauerspielbuch poiché la teoria delle
idee In questo enunciata trova in essa lettera la sua prima, concisa
esposizione —, Benjamin, riferendosi alla equivalenza tra idee e numeri
(Ideen=ZLahlen) (Rang, p. 396) posta nella precendente missiva dall’amico,
nonché (almeno in questa prima fase della elaborazione dell’opera) «quasi
collaboratore»  (TIEDEMANN-SCHWEPPENHAUSER, p.  887), replica che quella
Glewchsetzung richiama in modo genuino il pensiero leibniziano della
monade, pensiero in cui le idee platoniche conseguirebbero la loro
«definizione» (Bestimmung):
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Die gesamte Anschauung des Leibniz, dessen Gedanke der Monade ich fiir die
Bestimmung der Ideen aufnehme und den Du mit der Gleichsetzung von Ideen
und Zahlen beschworst — denn fiir Leibniz ist die Diskontinuitat der ganzen
Zahlen ein fiir die Monadenlehre entscheidendes Phanomen gewesen — scheint
mir die Summa einer Theorie der Ideen zu umfassen.

(BENJAMIN, 25, p. 393)

{L’intera visione di Leibniz, i1 cui pensiero della monade prendo per la
definizione delle idee, pensiero che Tu richiami con la equivalenza di idee e
numeri — poiché per Leibniz la discontinuita dei numert interi ha rappresentato
un fenomeno decisivo per la dottrina delle monadi —, mi sembra racchiudere la
summa di una teoria delle idee.}

In un rapido cenno, dunque, alla natura discontinua dei numeri interi
viene qui accostata, per 1l tramite della monadologia leibniziana, quella
delle idee. La discontinuita armonica delle 1dee si precisa come Lahlbarkeit
(BenjaMIN, 27, p. 938), numerabilita. La numerabilita infatti — proprio come in
Cantor — poggia sulla discontinuita (diese Kdhlbarkeit beruht auf der
Duskontinuitdt) (loc. cit). A differenza dell’insieme degli interi, tuttavia, il tutto
ideale ¢ segnato da una finitezza discontinua (duscontinuierliche Endlichkeit)
(idem, 29 Ur, p. 218). Un tutto, dunque, delimitato, oltre che ripetutamente
interrotto.

Il perfetto 1solamento (vollendete Isolierung) (p. 217) delle idee non ¢ altro che la
musica di queste essenze (cfr. idem, /2, p. 23); e la loro relazione armonica —
scrive Benjamin — ¢ la verita: Das tonende Verhdltnis solcher Wesenheiten st die
Wahrheit (idem, 29 Ur, p. 218). Ma — non si insistera mai troppo su questo punto
— 1l Verhdltmis ¢ armonico, tonend, solo per salti. La armoma del regno delle idee
non prende corpo per contatto (communicatio) — «Die Harmonie ihres [sctlicet der
Ideen] Reiches kommt nicht durch Berihrung (Communication)
zustande» (idem, 27, p. 938). In termini topologici, le idee si direbbero isolierte
Punkle (ALexaNDROFF-HOPF, p. 45), proprio come punti isolati sono gli interi. E
peraltro intuitivo che in musica si dia armonia solo per intervalli, non nella
(non numerabile) continuita. L.a continuita ¢ cacofonica, come clusters di
grezza empiria.

Se la verita ¢ armonica, e si intona nell’articolato discontinuo delle i1dee
che la compongono, allora non potra essere «fitta». Die Wahrheit ist nicht
dicht (Benamin, 12, p. 23), scrive infatti Benjamin nel frammento Sprache und
Logik 11 (1920-21), 1l cui primo capoverso puo essere letto come una sorta di
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Unfassung di quel luogo della Vorrede in cui la discontinuita delle idee viene
definita come «isolamento» (Isolierung) (cfr. idem, 29 Ur, pp. 217-8). Diskontinuitdt e
Kontinuum, Unberiirtheit € Dichtigkeit sono termini tecnici della Analysis Situs la
cul relazione con lo spazio delle idee benjaminiane imporrebbe uno studio
a sé.

Se — nel giudizio di Benjamin — 1 primi romantici tedeschi avevano tentato
invano una efficace rilettura della teoria delle idee, ci0 s1 deve proprio alla
disattenzione verso la costitutiva discontinuita delle idee:

Nicht selten hat die Unkunde von dieser ihrer diskontinuierlichen Endlichkeit
energische Versuche zur Erneuerung der Ideenlehre, zuletzt noch die der
alteren Romantiker, gebrochen.

(BENJAMIN, 29 U, p. 218)

{Non di rado la disattenzione per questa loro finitezza discontinua ha infranto
energici tentativi di rinnovamento della dottrina delle idee, da ultimo, finora,
quello det primi romantici. }

Tale Unkunde trova il suo esito piu appariscente nel primato che costoro
vollero conferire al continuo delle forme (Kontinuum der Formen) (Benjam, 10
Begr, p. 95), per cul — come asserisce 1n modo esplicito la prima stesura della
Vorrede — la verita delle Wesenheiten (o Ideen) assunse (annahm) 1l carattere di
un rapporto della coscienza riflettente nel continuo (Charakter enes im
Kontinuum reflektierenden Bewupftseinszusammenhangs) (idem, 27, p. 938). Le stesse
intenzioni muovevano Benjamin quando, nella lettera richiamata sopra,
secondo una formulazione poi confluita in un celebre passo del
Trauerspielbuch, alla critica come Bewufitseinssteigerung (idem, 10 Begr, p. 72), €
precisamente «erezione della coscienza nelle opere» (Steigerung des
Bewuftseins in thnen) (idem, 25, p. 393), o «risveglio della coscienza nelle opere
vivent» (Erweckung des Bewuftseins in den lebendigen) (idem, 29 Ur, p. 357) —
atteggiamento che con una esclamazione egli bollava come «romantico»
quasi in senso deteriore (Romantisch!) —, contrapponeva una critica come
mortificazione delle opere (Mortifikation der Werke), cioe come insediamento
in esse del sapere (Ansiedlung des Wissens in thnen) (idem, 25, p. 393; idem, 29 Ur, p.
357).

La lettura benjaminiana delle i1dee si fonda su un ripensamento della loro
costitutiva discontinuita (Diskontinuierlichkeit o Diskontinuitdt) (p. 218; cfr. idem, 27,

p. 938). Espressione di questa vera e propria critica anti-romantica ¢ il
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rinvenimento di un principio cesurale all’interno del continuo prosastico.
Nel gesto critico di Benjamin, la forma del romanzo prediletta dai
romantict — la prosa quale continuum delle forme — sembra urtarsi a un
ostacolo interno, pw prosaico. Cio accade emblematicamente nelle
Wahlverwandtschaflen di Goethe, dove Benjamin individua, incarnato dalla
novella interna, un nucleo eminentemente prosaico. Esso ha un segreto
valore monadico che ¢ possibile cogliere nella analogia tra la novella e la
immagine di una cattedrale riprodotta all’interno della cattedrale stessa
(dem Bild tm Dunkel eines Miinsters vergleichbar, das dies selber darstellt und so matten
um Innern emne Anschauung vom Orte nultell, die sich sonst versagt) (idem, 24 Wahl, p.
196). Nell’opera goethiana, 1l Zentrum des Geschehens, 1l centro dell’accadere, ¢
anche Bruch (p. 167), cioe cesura dove regna la luce chiara (das fhelle Licht) della
novella (p. 169). Essa vive di un qualcosa di piu prosaico rispetto al romanzo
(S0 st denn die Novelle prosaischer als der Roman): ¢ una prosa di grado superiore
(ezne Prosa hohern Grades) (loc. cit). La luce sobria (niichternes Licht) (p. 186) del
racconto-miniatura, lo splendore del chiaro, anzi del sobrio giorno (4bglanz
des hellen, ja des niichternen Tages) (p. 196), diviene, qui, cifra e chiave dell’intero
romanzo. Il rapporto di questa miniatura con la forma-romanzo rappresenta,
come in un emblema, quello del frammento con la totalita. A tale rapporto
Benjamin affida un profondo senso soteriologico. Il singolo che acceda
all’idea (res in Unwersale) (idem, 27, p. 946) esprime 1l tutto. Nell’idea (in der Idee) 1l
singolo (das Einzelnen) diviene cio che non era, cioe¢ totalita: questa ¢ la
salvazione platonica («dort [scilicet in dem Verhaltnis des Einzelnen zur
Idee] steht es in der Idee und wird was es nicht war — Totalitat. Das 1st
seine [sctlicet des Einzelnen| platonische «Rettung») (idem, 29 Ur, p. 227).
L’essenza di questa totalita ¢ monadologica (Das Wesen dieser Totalitit ist
monadologisch) (idem, 27, pp. 947-8).

Per discontinuita, in una simile prospettiva, si intende, quindi, non solo
deviazione e salto, ma anche lacuna che permette la concentrazione e la
abbreviatura, cio¢ una speciale minorazione del tutto nel singolo. Tale
WRQOTEY VIO — tecnica della miniatura o, vorremmo dire, tecnica del pi piccolo —
¢ parte del gesto teoretico che raccoglie 1 dispersi senza farne una totalita
falsa, decettiva, assoluta.
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VIIL. Abbreviatura

tuttavia viene 1l momento in cu ¢’e bisogno dell’abbreviatore

L’idea ¢ totalita scorciata. Vale a dire: Die Idee i1st Monade (BenamiN, 29 Ur, p. 228).
Cost recita, per tre volte, il ritornello che chiude la parte gnoseologica della
Vorrede. 1.a monade ¢, appunto, Verkiirzung (loc. cit), figura abbreviata del
tutto, immagine del mondo espresso in scorcio, immagine dell’universo

colto in una ungeheure Abbreviatur, una immane abbreviatura (idem, 58 Th, xvi, p.
29; idem, 59 Th, XX, p. 43; idem, 61 Th, xvii, p. 81; idem, 62 Th, XX, p. 92; idem, 63 Th., XViIl, p.

105). Nel metodo benjaminiano, la rappresentazione coglie la «struttura
monadologica dell’oggetto storico» (monadologische Struktur des historischen
Gegensmndes) (idem, 32 Pass., N 10, 3, p. 594; cfr. idem, 57, p. |23>. Il mcwurciformidable
(idem, 60 Th, xix, p. 68) della monade ¢ la struttura che la esposizione storica
mette in luce nel suo oggetto. Alla stessa struttura si allude nelle tesi in cui
compare 1l termine Konstruktion (idem, 58 Th, Xii, pp. 24, 25; XV, p. 27; idem, 59 Th., Xvi, p.
42). La «costruzione dialettica» (dialektische Konstruktion) (idem, 50, p. 468 n. 4) del
sagglo su Fuchs non significa altro.

Nella Monadologie (1714), Leibniz definisce la monade un murowr vivant perpetuel
de lunwers (Leeniz, 2, 56, p. 464). Analoga definizione si da della substance
singuliere, nel Duscours de métaphysique (1686), cui Benjamin si richiama
esplicitamente (cfr. BENJAMIN, 29 Ur, p. 228): loule substance est comme un monde entier et
comme un mirorr de Dieu ou bien de tout Punwers (Lesniz, 1, 9, p. 76). L’idea
benjaminiana ¢ monade poiché contiene la immagine del mondo:

Die Idee ist Monade — das heiflt in Kurze: jede Idee enthdlt das Bild der Welt.
Ihrer Darstellung ist zur Aufgabe nichts Geringeres gesetzt, als dieses Bild der
Welt in seiner Verkurzung zu zeichnen.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 228)

{L’idea ¢ monade — ci0 significa in breve: ogni idea contiene la immagine del
mondo. Alla sua rappresentazione ¢ assegnato come compito niente meno che
mostrare questa immagine del mondo nella sua abbreviatura. }

La monade ha natura rappresentativa («chaque Monade, dont la nature
étant representative [...]») (Leeniz, 2, 60, p. 464), poiché chaque Monade creée
represente tout [unwers (62, p. 466). Tuttavia, la immagine in questione nella
Vorrede non ¢ rappresentazione che intenda restituire una totalita senza
saltl, bensi figura scorciata (verkiirzte Figur) (BENAMIN, 29 Ur, p. 228).
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I’edificio (Bau) dell’idea ¢ monadologico (ust monadologisch) (loc. cit). Lo ¢, piu
precisamente, in virtu della sua struttura mferna. Anche questo tratto
proviene da Leibniz: la monade infatti non puo essere toccata nel suo
interno da cause esterne e tutti 1 suol cambiamenti naturali provengono da
un principe nterne (LeeNiz, 2, 11, p. 442). Analogamente le expressions qui sont dans
nostre ame provengono da una experience interne (idem, I, 27, p. 134). In questo
senso, a proposito della monade leibniziana, Gilles Deleuze ha scritto di un
pur dedans: piu che un atomo, essa ¢ une picce sans porte mi_fenélre, ou toutes les
actions sont internes (DELEUZE, | |, pp. 39 e 43).

Come si ¢ gia visto in precedenza, la struttura della idea benjaminiana
corrisponde a quello schema espositivo, a quella forma della Darstellung che
s1 distingue per la sua connaturale sobrieta prosaica (prosaische Niichternhert),
e cioe 1l trattato (7raktat o Abhandlung) (BenjamiN, 29 Ur, pp. 208, 209, 212, 218):

Die Schwierigkeit, welche solcher Darstellung innewohnt, beweist nur, daf} sie
eine eigenburtige prosaische Form ist. [...] ist es der Schrift eigen, mit jedem
Satze von neuem einzuhalten und anzuheben. Die kontemplative Darstellung
hat dem mehr als jede andere zu folgen. [...] Nur wo sie in Stationen der
Betrachtung den Leser einzuhalten notigt, ist sie ihrer sicher. Je groBer ihr
Gegenstand, desto abgesetzer diese Betrachtung. [...] Gegenstand dieser
Forschung sind die Ideen. Wenn Darstellung als eigentliche Methode des
philosophischen Traktates sich behaupten will, so mul3 Darstellung der Ideen
sein.

(BENJAMIN, 29 U, p. 209)

{La difficolta intrinseca a tale esposizione prova solo che essa ¢ una connaturale
forma prosaica. [...] ¢ proprio della scrittura arrestarsi e cominciare di nuovo a
ogni frase. La esposizione contemplativa ha da seguire questo piu di ogni altra.
[...] Solo dove costringa il lettore a fermarsi nelle stazioni del contemplare, essa
¢ sicura del suo. Quanto piu grande il proprio oggetto, tanto piu interrotta
questa contemplazione. [...] Oggetto di tale ricerca sono le idee. Se la
esposizione intende affermarsi come metodo proprio del trattato filosofico, allora
deve essere esposizione delle idee.}

Ora, in Embahnstrafe (1928) la struttura del trattato viene descritta come
articolazione interna, e non visibile dall’esterno. INVENARCHITEKTUR ¢ la
insegna posta su questo angolo del volume:

Der Traktat ist eine arabische Form. Sein AufBeres ist unabgesetzt und
unauffallig, der Fassade arabischer Bauten entsprechend, deren Gliederung erst
im Hofe anhebt. So ist auch die gegliederte Struktur des Traktats von aullen
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nicht wahrnehmbar, sondern eroffnet sich nur von innen. Wenn Kapitel 1hn
bilden, so sind sie nicht verbal uberschrieben, sondern ziffermaflig bezeichnet.
Die Flache seiner Deliberationen ist nicht malerisch belebt, vielmehr mit den
Netzen des Ornaments, das sich bruchlos fortschlingt, bedeckt. In der
ornamentalen Dichtigkeit dieser Darstellung entfallt der Unterschied von
thematischen und excursiven Ausfiihrungen.

(BENJAMIN, 30 Ein., p. 38)

{Il trattato ¢ una forma araba. Il suo esterno ¢ ininterrotto e inappariscente,
conformemente alla facciata degli edifici arabi, la cui articolazione comincia solo
nel cortile. Cosl anche la struttura articolata del trattato non ¢ percepibile
dall’esterno, ma si dischiude solo dall’interno. Se lo compongono capitoli, essi
non sono titolati verbalmente, ma contrassegnati con cifre numeriche. La
superficie delle sue affermazioni non ¢ animata da pitture, piuttosto coperta con
la rete dellornamento che si avvolge senza interruzione. Nella densita
ornamentale di questa esposizione cade la distinzione tra argomentazioni
tematiche e digressive. }

Non ¢ un dato secondario che 1 singoli capitoli del trattato vengano
contrassegnati con delle cifre numeriche anziché verbalmente. I titoli
infatti preannuncerebbero dall’esterno, tradendolo, il contenuto della
trattazione. Si allude cosi allo speciale dentro monadico di cui si ¢ detto. Che
cio stabilisca un sottile parallelo tra capitoli e monadi ¢ confermato da un
altro aspetto relativo, questa volta, all’inferno, non dei singoli capitoli ma del
trattato nel suo insieme: 'interno del trattato ¢ scandito ziffernmdafug,
numericamente. Ancora una allusione alla numerabilita e, dunque, dato che
la numerabilita poggia sulla discontinuita (diese dahlbarkeit beruht auf der
Duskontinuatat) (BenamiN, 27, p. 938), al carattere discontinuo del mondo
intelligibile. Tale scansione interna va letta, a nostro avviso, come esatto
corrispondente di cio che in analisi s1 definisce carattere «discreto» di un
insieme, quale appunto — questo ¢ il nostro caso — 'insieme dei numeri
inter1 (). O meglio — dato che ¢ con essi che si usa solitamente
contrassegnare 1 capitoli di un’opera — il nostro caso sarebbe piu
precisamente quello dei naturali (V), da cui tuttavia gli inter1 si ottengono,
come ¢ noto, per corrispondenza biunivoca (interi positivi) e riflessione
rispetto all’origine (interi negativi). Tuttavia, N, proprio come <, ¢ un
insieme «discreto» e costituito — ancora in senso topologico — da isolierte
Punkte (cfr. ALexanDrOFF-HOPF, p. 45). Dunque 1 capitoli che articolano la forma
espositiva del trattato corrispondebbero idealmente a punti isolatz, del tutto
simili, a loro volta, agli elementi del mundus wntelligibilis. Come si ¢ visto
sopra, infatti, le idee, in termini benjaminiani, sono caratterizzate da una
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essenziale e completa Isolierung (Benjaming 29 Ur, p. 217). Quella che Benjamin
chiama la «discontinuita dei numeri interi» (Diskontinuitit der ganzen ahlen),
indicandola come un fenomeno decisivo per la teoria delle monadi (emn fiir
die Monadenlehre entscheidendes Phinomen) (idem, 25, p. 393), non ¢ altro che una
simile Isolierung o Isolation (idem, 27, p. 947). Se solo si ponga mente alla
discontinuita di cui tale isolamento ¢ espressione, e alla equazione
Ideen=Zahlen posta da Rang e ripresa entusiasticamente da Benjamin nella
lettera sopra citata (RaNG, p. 396; cfr. BENJAMIN, 25, p. 393), allora si potra soppesare
non solo 1l valore specifico di alcune espressioni relative ai rapporti tra le
idee — quali «n vollendeter Selbstandigkeit und Unbertihrtheit existieren»
(esistere mella pu perfetta autonomia e ntangibilita) (cfr. idem, 12, p. 23), «auf
unaufthebbaren Distanz beruhen» (fondars: su una distanza irrevocabile), e
appunto «in vollendeter Isolierung stehen» (stare in perfetto isolamento) (idem, 29
Ur, p.217) —, ma anche il senso della definizione ripetuta per ben tre volte nei

passaggl conclusivi della parte propriamente teoretica della Vorrede, ossia:
Dre Idee 15t Monade (p. 228).

Alla luce di quanto precede, non ¢ privo di interesse che Benjamin operi
un richiamo non solo all’oggetto di un trattato leibniziano, la monade, ma
anche al fatto che tale oggetto sembri esigere una forma espositiva, quella
appunto della Abhandlung (o del Traktat), conforme tanto alla struttura
interna della singola monade che alla relazione reciproca tra monadi
distinte. Nella Darstellung benjaminiana, dunque, il rapporto tra oggetto
della indagine e forma espositiva ¢ puramente monadologico: la struttura
interna della monade esprime la struttura interna del trattato; la struttura
della monade rispecchia in sé, in miniatura, la struttura della intera
trattazione. Fcco perché — come si ¢ gia detto sopra — 'oggetto della
ricerca benjaminiana, 'idea in quanto monade, sembra costitutivamente
esigere la forma espositiva del trattato. E la Vorrede, in fondo, ¢ i/ luogo
paradigmatico della perfetta esposizione della forma espositiwa stessa. La Vorrede si
presenta, in altre parole, come un breve trattato gnoseologico che, pero,
non descrive solamente i1l metodo in cui si ¢ indagato un certo tema, ma
espone, altresi, conformandovi direttamente la propria, anche la struttura
interna dell’obiectum, poiché la struttura di questo rispecchia — cioe esprime in
senso strettamente monadologico — quella del trattato. Dunque: [idea, in quanto
struttura monadica, costituisce esemplare — o 1l modello i mumatura — della
esposizione benjaminiana. Se cio ¢ vero, allora, non solo ognuno dei paragraﬁ
della  Vorrede illustrerebbe compiutamente wuna 1dea, ma vi si
identificherebbe in modo perfettamente monadologico. Il commento in
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corso muove da questa ipotesi. Per questo esso si prefigge di isolare la
compiutezza del paragrafo trascelto cercando di mostrare la abbreviante
forza monadica dello stesso. Non risultera forse ultroneo, a questo punto,
ricordarne ancora una volta 1l titolo — Idee als Konfiguration. La configurazione
che definisce I'idea nella accezione benjaminiana ¢ proprio la struttura che
qui st cerca di illustrare.

IX. Monade

“Hanc non_fo senz qu’il non.l dechin® (amais ne_fut sens qu’il [i.e.,
the book which served as the poet’s model] ne Uexpose’)

Ste tritt in dessen Inneres als in das einer Monade, die, wie wir wissen,
keine Fenster hat, sondern in sich die Maimiatur des Ganzen trigt.

La articolazione interna dell'idea ¢ monadologica. Il senso di questa
articolazione viene alla luce con particolare chiarezza in due tesi contenute
in Uber den Begriff der Geschichte. Ne analizzeremo una nel presente capitolo,
laltra in seguito (infra 1, 2, 11). Secondo la stesura del cosiddetto Hannah-
Arendt-Manuskript, la prima delle due tesi contrassegnate con il numero XV
(che peraltro amplia e riformula la seconda delle due contrassegnate con il
numero XII) (cfr. BENAMIN, 58 Th, X, p. 25) recita:

Der Historismus gipfelt von rechts wegen in der Universal-
geschichte. Von ihr hebt die materialistische Geschichtsschreibung
sich metodisch vielleicht deutlicher als von jeder andern ab. Die
erstere hat keine theoretische Armatur. Ihr Verfahren ist additiv: sie
bietet die Masse der Fakten auf, um die homogene und leere Zeit
auszufillen. Der materialistischen Geschichtsschreibung ihrerseits
liegt ein konstruktives Prinzip zugrunde. Zum Denken gehort nicht
nur die Bewegung der Gedanken sondern ebenso ihre Stillstellung.

............. ] Wo das Denken in einer von Spannungen gesattigten
Konstellation plotzlich innehalt, da erteiltes [........................ |
derselben einen Chock, durch den [...] sie sich als Monade kenst-
tutert kristallisiert. Der historische Materialist geht an [.........
........... ] einen geschichtlichen Gegenstand einzig und allein

da heran, wo er ihm als Monade entgegentritt. In dieser Struktur
erkennt er das Zeichen einer messianischen Stillstellung des Gesche-
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hens; anders gesagt, einer revolutionaren Chance im Kampfe fiir die
unterdriickte Vergangenheit. Er nimmt sie wahr, um eine bestimmte
Epoche aus dem homogene Verlauf der Geschichte herauszu-

sprengen; so sprengt er ein bestimmtes Leben aus der Epoche; so ein
bestimmtes Werk aus dem Lebenswerk. Der Ertrag seines Verfahrens
besteht darin, dafl im Werke das Lebenswerk, im Lebenswerk die

Epoche und in der Epoche der gesamte Geschichtsverlauf aufbewahrt

ist und aufgehoben. Die nahrhafte Frucht des historisch Begriffenen

hat die Zeit als den kostbaren, aber des Geschmacks entratenden

Samen in threm Innern.

(BENJAMIN, 58 Th,, XV, pp. 26-7; idem, 59 Th,, XVIi, pp. 41-2; idem, 60 Th., xvIi, p. 67; idem, 61 Th,,
XVIl, pp. 80-1; idem, 62 Th., xvil, pp. 91-2; idem, 63 Th., xvii, p. 104; idem, 57, pp. |18, 119)

{Lo storicismo culmina di diritto nella storia universale. Da essa si discosta
metodologicamente la rappresentazione materialistica della storia forse piu
nettamente che da ogni altra. La prima non ha nessuna armatura teoretica. Il
suo procedere ¢ additivo: essa fa ricorso a una massa di fatti per colmare il
tempo omogeneo e vuoto. Da parte sua la rappresentazione materialistica della
storia si fonda su un principio costruttivo. Al pensiero appartiene non solo il
movimento dei pensieri ma anche il loro arresto. [...] Dove il pensiero si
interrompe improvvisamente in una costellazione satura di tensioni, li impartisce
[...] alla stessa uno choc, per il quale [...] essa si eestituisee cristallizza come
monade. Il materialista storico si accosta a [...] un oggetto della storia
unicamente e soltanto li dove questo gli si faccia incontro come monade. In tale
struttura egli riconosce 1l segno di un arresto messianico dell’accadere; detto
altrimenti, di una chance rivoluzionaria nella lotta per il passato oppresso. Egli la
avverte per fare saltare fuori dal corso omogeneo della storia una determinata
epoca; cosl fa saltare una determinata vita dall’epoca; cosi una determinata
opera dall’opera di una vita. Il raccolto del suo procedere consiste nel fatto che
nell’opera ¢ custodita e levata 'opera di una vita, nell’opera di una vita ’epoca e
nell’epoca l'intero corso storico. Il frutto nutriente di quanto ¢ storicamente
compreso ha il tempo nel suo interno come seme prezioso, ma privo di gusto.}

La Struktur dell’oggetto storico, ovvero — nelle due tesi contrassegnate dal
numero XII — la Konstruktion (Benjamin, 58 Th, pp. 24, 25), 0 ancora, nel saggio su
Fuchs, la dialektische Konstruktion (idem, 50, p. 468 n. 4), vanno lette
monadologicamente. Cio che in quest’ultimo testo viene indicato come la
messa in opera (ins Werk setzen) di una esperienza (Erfahrung) (p. 468; idem, 59 Th,
xvi, p. 41) del tempo volta a cogliere 1l sobrio contenuto storico (niichierner
geschichtlicher Gehalt) (idem, 50, p. 469) di una opera d’arte, corrisponde, nelle
Thesen, al konstruktives Prinzip (idem, 58 Th, xv (1), p. 26) attivato per individuare 1l
seme privo di gusto, ossia il tempo raccolto all'interno dell’oggetto storico.
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Quella sobrieta e questa assenza di gusto indicano, infatti, la medesima
cosa.

La traduzione francese, approntata dallo stesso Benjamin, della tesi appena
citata — tesi che nella Franzisiche Fassung porta pero il numero XVII — ci dice
espressamente, se non fosse gia abbastanza chiaro, che quel tempo raccolto
per via monadologica nell’interno della realta indagata ¢ «l Tempo
storico», le Temps historique:

Les fruits nourrissants de I’arbre de la connaissance sont

donc ceux qui portent enfermé dans leur pulpe, telle une semence
précieuse mais dépourvule] de gout, le Temps historique.
(BENJAMIN, 60 Th., xVIi, p. 67)

{I frutti nutrienti dell’albero della conoscenza sono dunque quelli che portano
chiuso nella loro polpa, quale semenza preziosa ma priva di gusto, il Tempo
storico. }

Qui, «conoscenza» traduce das historisch Begriffene, «cio che ¢ storicamente
compreso» (BENJAMIN, 58 Th, xv (1), p. 27). Questo suggerisce in modo tacito ma
imperioso che, per Benjamin, la gnoseologia, la Darstellung in genere, usa
dello stesso schema temporale della esposizione storica, cioe della
Geschichtsdarstellung. In tale senso 'Ursprung della TVorrede ¢ categoria
integralmente storica e non semplicemente logica (idem, 29 Ur, p. 226).

Dunque la armatura teoretica su cui poggia la Darstellung benjaminiana ¢
un modello temporale. Questo modello presenta la struttura seguente:
storia, epoca, vita, opera. Ma non si tratta di una progressione bensi di un
arresto dell’accadere (Stillstellung des Geschehens) (idem, 58 Th, xv (1), p. 27), un
collasso e una precipitazione attraverso 1 diversi livelli della struttura
monadologica, appunto: storia, epoca, vita, opera. Questo fermo temporale
porta con s¢ una Stullstellung der Gedanken (loc. cit), un arresto dei pensieri. Cio
non indica affatto un abbandono meramente irrazionalistico. Il piano
teoretico su cul si pone questo schema di lettura dell’accadere (Geschehen),
questa armatura propria del metodo storico benjaminiano, individua il
grado piu alto del pensiero, un puro Denken in cui 1 pensieri (Gedanken)
vengono arrestati ne/ pensiero stesso. Dal pensiero stesso, vorremmo dire. Il
medio del pensiero, il luogo piu intimo in cui esso opera l'arresto dei
pensieri, ¢ sobriamente storico. In tale senso, la conoscenza, la speciale
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gnoseologia qui in questione, coincide con «cio che ¢ storicamente
compreso» (das historisch Begniffene) (loc. cit.).

Una importate osservazione all'interno del paragrato che chiude la parte
gnoseologica della Vorrede, paragrafo titolato Monadologie, individua
nell’«approfondimento della prospettiva storica» (die Vertiefung der historischen
Perspektive) cio che conferisce all’idea la potenza del tutto (sie gibt der Idee das
Totale) (p. 228), cosi permettendo all’idea — come si vedra piu oltre — di
incarnare una fotalita di potenza. E il momento di interrogare questa
Vertiefung in quanto forza di approfondimento nella ricerca storica.

X. Profondamento

Storia, epoca, vita, opera. Lo schema descrive un procedere verticale, o meglio
un profondamento verso «l piu piccolo», das Geringste (BenamiN, 29 Ur, p. 225).
Tale ¢ 1l movimento proprio della contemplazione (Betrachtung) (loc. cit.). Das
Geningste ¢ 1l suo oggetto. Si tratta di una Versenkung (pp. 208, 228) o Vertiefung (p.
228), di un twef dringen (p. 227) o tefer durchdringen (p. 215/14). Un profondare del
tutto nel dettaglio. La rilevanza teoretica della Versenkung in die Einzelheiten
non corre il rischio di essere sopravvalutata: «Il contenuto di verita
delloggetto si lascia cogliere solo attraverso il piu minuzioso
profondamento nelle singolarita del contenuto cosale» (der Wahrheitsgehalt
des Gegenstandes nur ber genauester Versenkung in die Fainzelheiten des Sachgehaltes sich
Jassen [@ft) (idem, 27, p. 926; idem, 29 Ur, p. 208). La Versenkung stessa ¢ teoria, cioe
contemplazione.

In questo orizzonte va collocato 1l seguente passaggio, estratto dal
paragrafo della Vorrede in commento:

Das Empirische [...] wird um so tiefer durchdrungen, je genauer es als ein Extremes
eingesehen werden kann.
(BENJAMIN, 29 Ur, p. 215/13-5)

{L’empirico [...] viene tanto piu a fondo penetrato quanto pit nettamente puo
essere guardato come un estremo. }

Qui, 'estremo non resta semplicemente 1solato e disperso, come ’elemento
risultante da una infelice scomposizione concettuale, che cio¢ esita in una
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zerstorerische Spitzfindigkeit, una distruttiva cavillosita (Benjamin, 29 Ur, p. 214). E di
estremi ¢ questione anche nel paragrafo titolato Monadologie: nel Geringstes
monadologico — vi si legge — gli estremi convivono in un Nebeneinander, una
viclnanza reciproca, In un reciproco tenersi accanto:

Die philosophische Geschichte als die Wissenschaft vom Ursprung ist die Form,
die da aus den entlegenen Extremen, den scheinbaren Exzessen der Entwicklung
die Konfiguration der Idee als der durch die Moglichkeit eines sinnvollen
Nebeneinanders solcher Gegensitze gekennzeichneten Totalitat heraustreten
laBt. Die Darstellung einer Idee kann unter keinen Umstanden als gegliickt
betrachtet werden, solange virtuell der Kreis der in ithr moglichen Extreme nicht
abgeschritten ist.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 227)

{La storia filosofica come scienza della origine ¢ la forma che dai dispersi
estremi, dagli apparenti eccessi dello sviluppo lascia emergere la configurazione
dell'idea quale configurazione della totalita contrassegnata dalla possibilita di
una significante vicinanza reciproca di tali opposti. La Darstellung [esposizione e
rappresentazione| di una idea non puo in nessuna circostanza ritenersi riuscita,
fino a quanto 1l cerchio degli estremi in essa possibili non sia stato virtualmente
passato in rassegna. La rassegna resta virtuale.}

La insistenza di Benjamin sul motivo della penetrazione (twefer durchdringen o
tief dringen) della empiria, del suo approfondimento (Vertiefung), del
profondamento in essa (Versenkung) (Benamin, 29 Ur, pp. 228, 208), va letto come
movimento verso il pul piccolo. Il movimento verso 1l piu piccolo (das Geringste) (p.
225) non ¢ che il movimento verso il medio della empiria. Solo in esso si
compie la esposizione delle idee (vollzieht sich die Darstellung der Ideen im Mattel
der Emprie) (p. 214). Qui, dove la struttura monadologica si cristallizza,
I’empirico ¢ guardato come un estremo (ein Lxtremes) (p. 215/15). Vale a dire,
& colto nel pir piccolo. E raccolto nellidea. Cioe, rappresentato
monadologicamente.

Storia, epoca, vita, opera. E uno schema monadologico. Il passaggio da un
quadro all’altro, dalla storia all’epoca, dall’epoca alla vita, dalla vita
all’opera, si compie per sussulti, per salti improvvisi, precipitazioni
vertiginose. Non si tratta di contestualizzare 'opera nella vita, la vita
nell’epoca, ’epoca nella storia. Ma piuttosto di estrarre, anzi fare saltare
fuori (heraussprengen) (idem, 58 Th, xv (1), p. 27) dal relativo contesto; estrarre,
facendo brillare 1l tempo, facendo saltare, cioe, la esperienza che se ne fa
secondo la radicata rappresentazione storicistica, che lo restituisce
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«omogeneo € vuoto» (homogene und leere leit) (xv (1), p. 26). Lo schema
monadologico ¢ il frutto della struttura teoretica di cui manca lo storicismo
(hat keine theoretische Armatur) (loc. cit.).

Compito dello storico ¢, dunque, riconoscere quello schema all’interno del
geschichtlicher  Gegenstand; compito del critico, riconoscere un analogo
principio costruttivo nella singola opera; compito del filosofo, riconoscere
una simile struttura nell’ Empiurisches. 1’intero corso storico ¢ abbreviato in
una epoca determinata, ’epoca in una vita, la vita in una singola opera. E
cosi che 1l passato viene articolato (v, p. 18; idem, 59 Th, v, p. 33).

Riconoscere il segno (das Leichen) (idem, 58 Th, xv (1), p. 27) di questa articolazione
interna — ovvero das Signum echter Erkenntnis (idem, 27, p. 925), 1l signum della
conoscenza autentica — significa individuare i luoghi del passato che in
relazione al presente risultano massimamente carichi di uno speciale
materiale esplosivo, un FExploswstoff (idem, 58 Th, xi (2), p. 25), che farebbe
deflagrare la esperienza del tempo wviziata dalla rappresentazione
storicistica. In un punto del passato, la presenza di questa speciale carica
esplosiva — che altro non ¢ se non il tempo stesso, massimamente contratto
— ¢ segnalata da un indice storico, un fustorischer Index (idem, 32 Pass, N 3, 1, p.
577). Esso, 1n altre parole, segnala quei momenti del passato dalla massima
densita temporale, momenti che, se riconosciuti come tali, si unirebbero
istantaneamente con lora  («mit dem  Jetzt blitzhaft [...]
zusammentr[eten]») (N 3, I, p. 578), mandando in frantumi la esperienza
temporale quale comunemente la si rappresenta. In tale orizzonte va intesa
la espressione «carico di tempo fino a frantumarsi» (mit et bis zum

Lerspringen geladen) (loc. cit.).

E giusto questo 'argomento della seconda delle due tesi che nell’Arendt-
Manuskript portano 1l numero XII (la parte restante, che qui omettiamo,
espone la struttura storia, epoca, vita, opera negli stessi termini della prima
delle due tesi con il numero XV, tesi citata sopra integralmente):

Die Geschichte ist Gegenstand einer Konstruktion, deren Medium
nicht die homogene und leere Zeit sondern die von “Jetztzeit” erfiillte
bildet. Wo die Vergangenheit mit diesem Explosifstoft geladen ist,

[...]legtd[...]1€ [ceeeiieeeiiiiiiin, | materialistische Forschung an
das homogene und leere Kontinuum der Geschichte die Ziindschnur
an.

(BENJAMIN, 58 Th,, XiI (2), p. 25)

98



{La storia ¢ oggetto di una costruzione, il culi medium costituisce non il tempo
omogeneo e vuoto ma quello ricolmo di “tempo-ora”. Dove il passato sia carico
di questo materiale esplosivo, [...] la [...] ricerca materialistica applica la miccia
al continuum omogeneo e vuoto della storia.}

Non ¢ difficile ora, alla luce di quanto si ¢ detto, assimilare questo medium
storico al Mittel empirico in cui st compie la esposizione della idea, in cui,
cioe, la struttura monadologica appare in modo cristallino.

X1. Piccolo

Come avevamo preannunciato (supra I, 2, 9), oltre alla XV (1), una seconda
test descrive la struttura monadologica dell’oggetto storico. La XVII. Essa
recita:

“Die kiimmerlichen fiinf Jahrzehntausende des homo sapiens”,

sagt ein neuerer Biologe, “stellen im Verhaltnis zur Geschichte des organischen
Lebens auf der Erde etwas wie zwei Sekunden am Schluf3

eines Tages von vierundzwanzig Stunden dar. Die Geschichte der

zivilisierten Menschheit vollends, wiirde, in diesen MaBst<...>ab

[oe | eingetragen, ein funftel der letzten

Sekunde der letzten Stunde fiillen”. Die “Jetztzeit”, die als Modell

der messianischen in einer ungeheuren Abbreviatur die Geschichte

der ganzen Menschheit zusammenfaf3t, fallt haarscharf mit der Figur
zusammen, die die menschliche Geschichte im Universum macht.

(BENJAMIN, 58 Th,, xVII, pp. 28-9; idem, 59 Th,, XIX, p. 43; idem, 60 Th, XIX, p. 68; idem, 61 Th,
XVl p. 81; idem, 62 Th., XX, p. 92; idem, 63 Th., xviil, p. 105)

{“l miseri cinquantamila anni dell’homo sapiens”, dice un biologo moderno,
“rappresentano in rapporto alla storia della vita organica sulla Terra qualcosa
come due secondi al termine di una giornata di ventiquattro ore. La storia della
umanita civilizzata nella sua interezza occuperebbe, riportata a questa scala
[...], un quinto dell’'ultimo secondo della ultima ora”. Il “tempo-ora”, che, come
modello di quello messianico, raccoglie la storia della intera umanita in una
immane abbreviatura, coincide al capello con la figura che la storia umana
costituisce nell’universo. }

In Hérédité et racisme (1939), pronunciandosi contro ogni théorie biologiste du
progres (BenaMIN, 56, p. 586), Jean Rostand, I'autore del brano qui citato da
Benjamin — ¢ merito di Bonola e Ranchetti (1997) averne individuato la
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provenienza, che nella Aritische Gesamtausgabe (2010) risulta ancora «nicht
ermittelt» (cf. RANCHETTI, 2, p. 55 n. 48, e RAULET, p. 252, n. 28/26-32) —, non fa altro che
rappresentare la intera storia della vita organica sulla Terra nel tempo
idealmente, id est monadologicamente, abbreviato di una sola giornata.
Ripiegato ulteriormente in essa, secondo la medesima struttura di
approfondimento e miniaturizzazione monadica, la intera storia della
civilta umana ¢ frazione di secondo.

Al filosofo e allo storico cosi come intesi da Benjamin, si richiede una
suprema attenzione, come in una tecnica della miniatura. Si tratta di un
VEro e proprio esercizio di riconoscimento della abbreviatura monadica nell’oggetto
di volta in volta considerato. Questo atteggiamento metodologico va
certamente ricondotto a «uno dei piu forti impulsi» di Benjamin, quello
verso cio che ¢ piccolo (das Rlemne). Gershom Scholem ha descritto cosi la
speciale inclinazione dell’amico:

Alles Kleine hatte die grofte Anziehung auf ihn. Im Kleinen und Kleinsten
Vollkommenheit auszudriicken oder zu entdecken, war einer seiner starkesten
Impulse. [...] DaBl im Kleinsten sich das GroBte aufschlief3t, dafl «der liebe Gott
im Detail wohnt», wie Aby Warburg zu sagen pflegte, das waren in den
verschiedensten Bezuigen fiir ihn grundlegende Einsichten. Diese Neigung gibt
seinem Bande «Einbahnstralle» die besondere Note. Denn nicht das eigentlich
Aphoristische ist hier bestimmend, sondern die Absicht: in kleinsten
Niederschriften ein Ganzes zu geben.

(SCHOLEM, 4, p. 199)

{Tutto ci0 che ¢ piccolo esercitava il piu grande fascino su di lui. Nel piccolo e
nel massimamente piccolo esprimere o discoprire compiutezza, era uno del suol
piu forti impulsi. [...] Che nel piu piccolo si dischiuda il piu grande, che «l buon
Dio dimori nel dettaglio», come Aby Warburg soleva dire, queste erano per lui,
nei piu diverst rispetti, convinzioni fondamentali. Questa inclinazione conferisce
al suo volume «Einbahnstrafle» la nota peculiare. Poiché non aforistico in sé ¢
li decisivo, ma la seguente intenzione: restituire un tutto in scritti massimamente
brevi. }

Della attenzione benjaminiana alla Welt des Kleinen (GuraTo, p. 102), al mondo
del piccolo, si ¢ occupato diffusamente e con la giusta acribia filologica —
cio¢ senza mai debordare nel feticismo d’archivio che affligge un numero
tristemente elevato di studi benjaminiani — il recente saggio di Davide
Giuriato, Mikrographien (2006). Vi si dimostra come, in Benjamin, il fascino
del piccolo si rispecchi persino nel procedere scrittorio (Schreibverfahren),
sotto forma di «frammentarieta micrografica» (mikrographische Fragmentanitat)
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(p. 106). Potremmo qui aggiungere che tale attenzione micrologica ¢
I’atteggiamento fondante del metodo storico benjaminiano. Non a caso, nella
Vorrede, presentando la propria gnoseologia, e in particolare la forma
espositiva del trattato, Benjamin scrive di una mikrologische Verarbeitung
(BenjaMIN, 29 Ur, p. 208), e, nella prima stesura dello stesso testo, di una
mikrologische Technik (idem, 27, p. 927). Ma — prova, questa, di una forte
continuita teoretica — anche il konstruktives Prinzip, 1l principio costruttivo
delle Thesen (idem, 57, p. 136, cfr. idem, 58 Th, xv (I), p. 26), consiste In una
rappresentazione «nei particolari» (in den partiellen) (idem, 57, p. 136), ossia — nei
termini del presente studio — minuatim.

Tale principio costruttivo viene significativamente qualificato come
monadologico:

Nicht jede Universalgeschichte mul3 reaktionar sein. Die [...]
Universalgeschichte ohne konstruktives Prinzip ist es. Das
konstruktive Prinzip der Universalgeschichte erlaubt es, sie in
den partiel<I>en zu reprasentieren. Es ist mit andern Worten
ein monadologisches.

(BENJAMIN, 57, p. 136)

{Non ogni storia universale deve essere reazionaria. La [...] storia universale
senza principio costruttivo lo ¢. Il principio costruttivo della storia universale
permette che questa venga rappresentata nei particolari. Esso ¢ in altre parole
un principio monadologico.}

Ben prima che in questo appunto relativo alle 7hesen, Benjamin aveva
espresso chiaramente nella Vorrede la esigenza di una attenzione a cio che ¢
massimamente piccolo (das Geringste) (BEnaMN, 29 Ur, p. 225). Non si tratta
evidentemente di minuziosaggini. Esiste una critica disposta a rimestare
qualsivoglia minutia pur di dire la propria, lasciando ricavare dal proprio
rovello, nel migliore dei casi, una informazione. Ma “sapere la minuta di
qualcosa” ¢, nel senso che qui importa, trascegliere solo e soltanto Iexiguum
fragmentum in cul quel qualcosa si risolva completamente e in modo
oggettivo (objektw) (p. 228). Il pwu piccolo, «das Geringsten, rileva solo in quanto
presenty una struttura monadologica.

Das Gerngste costituisce 'oggetto dell’esercizio critico che Benjamin indica
come fruchtbare Skepsis (cfr. idem, 27, pp. 926, 945), scepst fruttifera:
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Sie [scilicet die fruchtbare Skepsis] i1st dem tiefen Atemholen des Gedankens zu
vergleichen, nach dem er ans Geringste sich mit Muf3e und ohne die Spur einer
Beklemmung zu verlieren vermag. Vom Geringsten wird namlich tberall dort
die Rede sein, wo die Betrachtung sich in Werk und Form der Kunst versenkt,
um 1hren [scilicet der Kunst] Gehalt zu ermessen.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 225)

{Essa [scilicet la scepsi fruttifera] deve essere paragonata al profondo riprendere
fiato del pensiero, in cuil quest’ultimo puo perdersi con agio e senza traccia di
affanno 1n c10 che ¢ piu piccolo. Il piu piccolo sara infatti sempre in discussione li
dove la contemplazione profondi nell’opera e nella forma dell’arte per vagliarne
[scilicet dell’arte] 1l contenuto. }

S1 esercita una simile scepsi quando 1l discorso critico muove
dall'invalidamento della norma in quanto istanza critica (Entkriflung der
Regel als knitischer Instanz) (Benjamin, 29 Ur, p. 225). La regola ¢ vuotata di cogenza
in quanto istanza critica, benché ritenga per altri aspetti la propria utilita
(cfr. CrROCE, p. 71), € cloe In quanto istanza didattica (Instanz der kiinstlerischen
Unterweisung) (Benjamin, 29 Ur, p. 225). Una critica che semplicemente si servisse
della norma per la definizione e specificazione dei generi, chiedendo, dei
singoli casi, was sie denn gemeinsanv haben? (p. 219) — «cosa hanno in comune?»
—, non farebbe altro che schematizzare in maniera superficiale, sarebbe
cio¢ una oberflichlich schematisierende Kritik (idem, 27, p. 944).

Contro un analogo atteggiamento — causa di incomprensioni — sembra
pronunciarsi Ludwig Wittgenstein aprendo le sue lezioni del 1939 sui
fondamenti della matematica:

What kind of misunderstandings am I talking about? They arise from a tendency
to assimilate to each other expressions which have very different functions in the
language. We use the word “number” in all sorts of different cases, guided by a
certain analogy. We try to talk of very different things by means of the same
schema. This is partly a matter of economy; and, like primitive peoples, we are
much more inclined to say, “All these things, though looking different, are really
the same” than we are to say, “All these things, though looking the same, are
really different”. Hence I will have to stress the differences between things,
where ordinarily the similarities are stressed, though this, too, can lead to
misunderstandings.

(WITTGENSTEIN, 3, p. |5)

{D1 che sorta di fraintendimenti sto parlando? Essi insorgono da una tendenza
alla assimilazione reciproca di espressioni che hanno differenti funzioni nel
linguaggio. Usiamo la parola “numero” in ogni tipo di casi differenti, guidati da
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una certa analogia. Tentiamo di parlare di cose affatto differenti per mezzo dello
stesso schema. Cio ¢ in parte una questione di economia; e, come primitivi,
siamo molto piu inclini a dire “Tutte queste cose, benché appaiano differenti,
sono 1n realta uguali” mentre invece dovremmo dire “Tutte queste cose, benché
appaiano uguali, sono in realta diverse”. Dunque dovro enfatizzare le differenze
tra le cose, i dove solitamente sono enfatizzate le somiglianze, benché anche
questo possa portare a fraintendimenti. }

Un pericolo di fraintendimento viene dunque adombrato da Wittgenstein
anche nell’accoglimento senza riserve della pratica che, anziché cercare le
somiglianze tra casi diversi, ravvisi soltanto le peculiarita dei singoli. E il
rischio che Benjamin indica nella «cavillosita distruttiva», la Lerstirerische
Spitzfindigkeit (BenjamiN, 29 Ur, p. 214) che produce solo dispersione. Da essa
Benjamin mette egualmente in guardia, individuando un medesimo
contravveleno. Per entrambe le contrapposte prospettive — quella della
raccolta der singoli sotto il concetto di genere e quella della mera
dispersione delle singole differenze — vale un unico contravveleno: I'idea. Il
genere ¢ la sua norma vengono esautorati dall’idea che raccoglie le singolarita
conservandole tali. 1.’isolamento delle singolarita va dunque mantenuto
all'interno di una teoria delle idee. Il distinguere per concetti (ovvero la
estrazione di elementi estremi operata concettualmente) si affranca dal
sospetto di una cavillosita distruttiva (che produce esclusivamente
dispersione) solo dove tale distinguo si rivolga all’accoglimento dei
fenomeni nelle idee («Die Unterscheidung in Begriffen ist iiber jedweden
Verdacht zerstorerischer Spitzfindigkeit erhaben nur dort, wo sie auf jene
Bergung der Phanomene in den Ideen [...] es abgesehen hat») (loc cit).
Nell’idea, la dispersione delle singolarita e la forza unificante del genere
risultano levate in un sottile equilibrio, una inquietudine pietrificata.

Dunque, la attenzione per il piu piccolo — paragonata in modo eloquente
al profondo riprendere fiato del pensiero (dem tiefen Atemholen des Gedankens)
(p. 225) — dovra essere letta nell’orizzonte del distinguo tra Gattungsbegr
Idee. S1 dovra, quindi, porre mente a cio che si ¢ detto in precedenza in
merito alla ferma ricusazione benjaminiana dello schema deduttivo, o
sussumente, in quanto generatore di Rontinuum (idem, 27, p. 943). Sia, percio,
ancora una volta 1l passo con cui si apre il paragrafo della Vorrede titolato
Runstgattungen ber Croce:

Wahrend die Induktion die Ideen zu Begriffen durch den Verzicht auf ihre
Gliederung und Anordnung herabwurdlgt vollzieht die Deduktion das gleiche
durch deren Projizierung in ein pseudo-logisches Kontinuum. Das
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philosophische Gedankenreich entspinnt sich nicht in der ununterbrochenen
Linienfithrung begrifflicher Deduktionen, sondern in einer Beschreibung der
Ideenwelt.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 223)

{Se I'induzione degrada le idee in concetti attraverso la rinuncia alla loro [scilicet
delle idee] articolazione e coordinazione, la deduzione fa lo stesso [cioe: fa
decadere le idee in concetti] attraverso la proiezione di questi in un continuo
pseudo-logico. Il regno del pensiero filosofico non si dispiega lungo una
ininterrotta prospettiva lineare di deduzioni, ma in una descrizione del mondo

delle idee. }

E chiaro, in questa prospettiva, il peso strategico del Geringstes quale
occasione del «profondo riprendere fiato del pensiero» (BenjamiN, 29 Ur, p. 225):
«l piu piccolo» segna una interruzione dello pseudo-logisches Kontinuum (p.
223), 1l continuo pseudo-logico del procedere deduttivo e della ragione
sussumente. Tale interruzione individua, cioe, una delle stazioni del
contemplare (Stationen der Betrachtung) (p. 209) che articolano la esposizione
critica. Qui veramente essa si rivela kontemplative Darstellung (loc. cit.). 11 fondo
(o la vetta) della Versenkung, del profondamento contemplativo, viene
toccato proprio nel Geringstes. 11 piu piccolo costituisce Iobiectum precipuo
della esposizione critica. Non solo perché la forma espositiva, nel punto in
cul coglie 1l piu piccolo, rende visibile la propria discontinuita strutturale,
la sua ritmica intermittente, 1 suoi intervalli contemplativi; ma anche
perché cogliere 1l piu piccolo in un oggetto — sia esso storico-letterario
(opera), storico fout court (fatto), o, piu in generale, gnoseologico (fenomeno)
— significa riconoscere e esporre quella pul intima struttura (innerste Struktur) (p.
227) che ¢ la struttura monadologica o ideale.

Solo quella singolarita che sia das Einmalig-Extreme («'unico-estremo»), solo
quel particolare che sia das Gerngste («il piu piccolo») possiede una siffatta
struttura. E solo una struttura interna articolata come monade seduce la
attenzione del critico. Non in qualsivoglia minimo particolare ¢ riposta una
struttura originaria, un dentro articolato come piega monadica.
Significativo ¢ che I'intimo, in cui questa struttura monadologica giace
ripiegata, sia individuato dal termine Geringstes. Esso non indica
semplicemente una quantita fisica minima, ma anche una qualita morale:
das Geringste designa — con piu forza e precisione dell’adorniano das Entlegene
— tanto «cio che ¢ stato tralasciato», quanto «l massimamente umile». Si
potrebbe dire, in una sola formula: i che ¢ i stato di minorita.
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XI11. Frammento

L’armonia che dovrebbe rappresentare il vero ¢ vera invece solo nel
momento n cut qualcosa la spezza.

Uno de1 piu diffusi e perniciosi luoghi comuni che gravano sul gesto
teoretico benjaminiano consiste nell’associarlo unilateralmente al
frammento. Solo la pervasivita di un simile pregiudizio ha potuto creare la
occasione per una lettura maldestra del testo della Vorrede da parte di uno
studioso altrimenti serio e scrupoloso come Georges Didi-Huberman, il
quale ha inteso «arte dell’arresto» (Runst des Absetzens) e «gesto del
frammento» (Geste des Fragments) (BenamiN, 29 Ur, p. 212) come equivalenti (Dip-
HueerMAN, p. 22), la dove — come la sintassi esige — devono essere contrapposti.
Abbiamo gia provato in precedenza a chiarire 1 senso di questa
opposizione (supra i, 1, 3). Essa va ora osservata da una ulteriore prospettiva.

Innazitutto I'arte dell’arresto va messa a sistema con la perseveranza del
trattato. Il reciproco legame tra le due istanze ¢ certamente dialettico, ma
esso non mira a una sintesi, bensi al perfetto equilibrio, alla stasi — nel
duplice senso del termine — tra discontinuita dell’arresto e continuita della
perseveranza. Tale dialettica in stasi sembra restituita perfettamente da
NORMALUHR in Einbahnstraffe (1928). Esso vale anche come luogo
paradigmatico che conferma quanto Scholem scriveva circa il valore
monadologico de1 brevi testi di cui quell’opera si compone:

Den GroBlen wiegen die vollendeten Werke leichter als jene Fragmente, an
denen die Arbeit sich durch ihr Leben zieht. Denn nur der Schwachere, der
Zerstreutere hat seine unvergleichliche Freude am AbschlieBen und fithlt damit
seinem Leben sich wieder geschenkt. Dem Genius fallt jedwede Zasur, fallen die
schweren Schicksalsschlage wie der sanfte Schlaf in den Fleil3 seiner Werkstatt
selber. Und deren [scilicet der Zasur, der Schicksalsschlage] Bannkreis zieht er im
Fragment. “Genie ist Flei3”.

(BENJAMIN, 30 Ein., p. 14)

{Per 1 grandi hanno meno peso le opere compiute di quei frammenti su cui il
lavoro si trascina per la vita. Poiché solo 1l piu debole, 1l piu dispersivo trova la
propria ineguagliabile pace nel chiudere e con cio si sente riconsegnato alla sua
vita. Al genio ogni cesura, 1 duri colpi del destino appaiono come il sonno lieve
nella operosita del suo laboratorio stesso. E la loro sfera di influenza egli delimita
nel frammento. “Genio ¢ operosita”.}
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Qui, le opere compiute (die vollendeten Werke) si confrontano con i1 frammenti
(Fragmente). 11 genio, che in tale brano viene celebrato, accoglie ogni cesura
(Ldsur) — ossia gli imprevisti che ostacolano 1l compimento dell’opera —
come la interruzione introdotta da un sonno lieve (sanfler Schiaf) allinterno
della costante operosita (Flef), poiché il lavoro sul frammento si esplica per
tutta una vita portando il segno di quella interruzione che rende 'opera del
frammentarista, paradossalmente, piu capace di esprimere la totalita e la
sistematicita della propria intenzione.

Esistono frammenti di natura diversa. Alcuni formano un’opera
frammentaria. Ma solo quelli che delimitano la sfera di influenza delle
sospensioni dell’opera, e che, dunque, cadendo all’interno del costante
operare, articolano 1l lavoro stesso con cesure di noperosita, sono autentica
espressione del genio (critico o poetico, qui non importa). Gli equivalenti
perfetti di cio che nella vita del genio costituisce la cesura inoperosa e la
costante operosita sono, sul piano gnoseologico, ’arte dell’arresto e la
perseveranza del trattato. Solo nel perseverare della trattazione si puo
accogliere con la dovuta prontezza il colpo inatteso, e cosl eventualmente
tradurlo, farlo corrispondere al punto esatto in cuit la esposizione,
interrompendosi, lascia apparire la rappresentazione stessa. Cosi, solo con
lo stabilirci nella orbita continua attorno alla massa di un pensiero, noi
possiamo accedere alla forza di quel corpo celeste, farne parte,
improvvisamente diventarne 1l satellite. Per cui il pensiero in tale modo
contemplato non resta semplicemente letto. «Esso ci elegge» (ScaLamero, 1, p.
53).

Il sogno del «libro totale» che abita 'opera di Leibniz non ¢ incompatibile
con il fatto che questi operasse per frammenti. E significativo che in tale
opérer par fragments (DeLeuze, |1, p. 44) anche Gilles Deleuze non abbia visto una
mera estraneita al tutto e alla compiutezza dell’opera. Potremmo dire,
anzi, che le cesure in cui il piano dell’operare si articola al suo interno
siano luoghi di discontinuita, tagli di una dimensione diagonale inoperosa che in
un certo senso individua I’asse di quella opera totale. La scansione cesurale
dei frammenti ¢ infatti essenziale al «libro unico», al «libro delle monadi»:
perfettamente compiuto, esso ¢ tuttavia articolato in brevi trattati di
circostanza, a loro volta scanditi da brevi paragrafi contrassegnati
numericamente (cfr. loc. cit). Uno di questi trattati ¢ quello che Benjamin
convoca nella chiusa della parte teoretica della Vorrede: 1l leibniziano
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Duscours de métaphysique, o, in tedesco, Metaphysische Abhandlung — Trattato,
appunto, di metafisica.

XII1. Sistema

On parle de la_faillite des systemes awjourd’huz, alors que c’est
seulement le concept de systeme qui a changé.

Da quanto si ¢ appena osservato si deduce che latteggiamento
metodologico benjaminiano non puo essere definito — come invece ¢ stato
fatto — «asistematico e «micrologico» (ScHiavoni). Al contrario, esso si vuole
micrologico (ovvero frammentarista e monadologico), e dunque sistematico.

E vero che nella concezione dei primi romantici tedeschi il frammento
incarnava la «forma filosofica capace di aprirsi alla verita e di cogliere la
forza dell’universale assai meglio di altre forme che rivendicassero la
completezza e 'esaustivita» (loc. cit); ma nella ripresa benjaminiana di tale
concezione, 1 frammento non intende accedere, come nel caso dei
romantici, al continuum delle forme, bensi a un sistema di wdee, nella accezione
precipua che «sistema» ha nell’appunto del 1921 di cui ci siamo occupati
in precedenza per via dei suoi stretti legami con la Vorrede (supra 1, 1, 7). Un
«sistema di molteplicita di essenze» (System von Wesensvielheiten) (Benjamin, 12, p.
24), ovvero di idee, ¢ una totalita necessariamente discontinua: con questo
sintagma — come si ¢ cercato di mostrare sopra — Benjamin intendeva
designare la stessa realta che nella TVormede avrebbe chiamato
«costellazione». Considerato su un altro piano, il frammento benjaminiano
diviene esso stesso una idea, ovvero la immagine espressa da un sistema di
molteplicita di essenze. Vale a dire: o il frammento accede alla totalita in
quanto elemento di una simile costellazione (idem, 29 Ur, pp. 214/16-215/27), 0, 1n
quanto «torso di un simbolo» (Zorso emnes Symbols) (idem, 24 Wahl, p. 181),
incarna esso stesso la totalita frammentaria e discontinua della intera
costellazione. In ogni caso il frammento, in quanto elemento della
costellazione ideale, accede a un sistema; in quanto costellazione ideale,
diviene esso stesso sistema.

Il termine «sistema» non ¢ affatto in contrasto, nella economia lessicale
benjaminiana, con una totalita contrassegnata da articolazioni e
discontinuita; percio «sistema», in tale accezione, non va associato alla
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Systemlogik o alla systematische Geschlossenheit, che, invece, Benjamin critica
recisamente in quanto frutto di concetti (in senso deteriore), e quindi prive
della discontinuita (Diskontinuitit) e della articolazione (Gliederung) di cui vive
il sistema della costellazione ideale.

Anche per un’altra ragione 1l frammento risulta compatibile con la
fondamentale sistematicita del gesto teoretico benjaminiano, costituendone
addirittura la condizione. I/ frammento bemjaminiano «esprime» la totalita. 11
termine tecnico leibniziano exprimere — come osserva Spitzer — designa
quella speciale relazione per cui any particular object, just as it s connected with
the whole, suggests the whole (Srrzer, 1, p. 284 n. 51). Questa legge della espressione
monadica ¢ moltre confermata da quanto abbiamo gia cercato di mostrare
a proposito della definizione del trattato con cui apre la Vorrede (supra i, 1, 3; cfr.
BENJAMIN, 29 Ur, pp. 207-8), facendo osservare che questa forma espositiva
corrisponde perfettamente alla struttura stessa della idea e del mondo
intelligibile. E proprio la natura del frammento — singolarita (Einzelnes) e
differenza radicale (Dusparates) (p. 208) che accede alla forma espositiva del
trattato — a precisare 1l senso di una simile corrispondenza: la discontinuita
connaturale al frammento corrisponde alla discontinuita che connota
essenzialmente la struttura monadica della materia trattata (sia essa
I’elemento di un sistema di molteplicita essenziali o tale sistema stesso). Il
frammento, quindi, non mette per nulla a tacere la vocazione sistematica,
bensi la esprime altrimenti che con wun continuo; la esprime
monadologicamente, ovvero per interne articolazioni, per cesure, per
discontinuita, e dunque, nella prospettiva della teoria delle idee
benjaminiana, nel solo modo genuino.

«Il punto di arrivo di Benjamin non ¢ dunque qui la liquidazione pura e
semplice del sistema come, per altro verso, potrebbe fare credere lo stesso
esito frammentario della sua opera» (CArcHiA, 4, p. 36, cfr. pp. 34-7). Cosl scriveva
giustamente Gianni Carchia, convocando, a sostegno della sua
osservazione, il seguente passo della Doktordissertation: «Il fatto che un autore
st esprima 1n aforismi, nessuno oggi lo fara valere come prova contro la sua
intenzione sistematica» (Die Tatsache, dafp ein Autor sich in Aphorismen ausspricht,
wird miemand letzthin als emnen Bewets gegen seine systematische Intention gelten lassen)
(BENIAMIN, 10 Begr,, p. 46).
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X1V. Gompimento

Nella Vorrede, 1a systematische Intention — come abbiamo visto (supra I, 2, 3) —
assume anche 1l valore di «perseveranza», Ausdauer. Tuttavia tale
perseveranza ha senso solo come allestimento di un continuo in cui possa
cadere la giusta cesura. Per questo alla Ausdauer der Abhandlung, la
perseveranza del trattato, Benjamin athanca una Kunst des Absetzens, un’arte
dell’arresto (Benjamin, 29 Ur, p. 212). Parallelamente va inteso il rapporto tra
Vexprimere e 11 das Ausdruckslose (idem, 24 Wahl, p. 181), tra la espressione
monadologica e la cesura dell’Inespressivo.

Non ¢ un caso che la «parola morale» (das moralische Wort) (loc. cit; idem, 22, p.
832), 0 «parola pura» (das reine Wort) (idem, 24 Wahl, p. 181), valga come «parola
inespressiva» (ausdrucksloses Wort) (idem, 21 Auf, p. 19), ossia designi la forza
(Gewalt) di una «parola di comando» (das gebietende Wort) (idem, 24 Wahl, pp. 181-
2) che fa emergere la cesura (Cdsur) (F. Hlderlin, cit. in BENJAMIN, 24 Wahl, pp. 181-2)
dell’Inespressivo in quanto occasione della totalita. 7ale cesura segna il luogo
mn cut € possibile cogliere il tutto abbreviato nel pul piccolo frammento.

Questo si ricava da un celebre passo di Goethes Wahlverwandtschaften (1924-
5), e dall’appunto titolato Uber «Schein», proveniente dai documenti della
prima stesura dello stesso saggio, e dunque relativo a un periodo che va
dalla fine del 1921 ai primi mesi del 1922. Come nella messa in luce della
struttura monadica dell’oggetto storico emerge un arresto dell’accadere
(Stllstellung des Geschehens) (idem, 58 Th, xv (1), p. 27), cosl nell’opera d’arte — si
legge in quell’appunto — la cesura individua 1l luogo in cui la vita tremante
(das bebende Leben) della bella apparenza ¢ irrigidita e mortificata (erstarrtes
und mortifiziertes) (idem, 22, p. 832). La cesura interrompe il succedersi delle
rappresentazioni (Aufeinanderfolge der Vorstellungen) (F. Holderlin, cit. in BENJAMIN, 24
Wahl, p. 181); vieta alla apparenza e alla essenza di confondersi; manda in
frantumi la totalita falsa, illusoria, cioe assoluta. Ogni singola interruzione
di questa totalita continua ¢ il luogo in cui puo liberarsi uno dei frammenti
del mondo vero (Fragmente der wahren Welt) (loc. cit), o mondo morale
(moralische Welt) (idem, 22, p. 832; idem, 24 Wahl, p. 181). Un simile frammento ¢ /
pu piceolo.

La equivalenza appena proposta tra il frammento e il piu piccolo poggia
sulla formulazione conclusiva dell’appunto qui convocato. Il frammento —

in cui, solo, 'opera si compie — viene inteso come la pul piccola totalita:
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Sie [scilicet die kritische Gewalt] erst vollendet das Werk, indem sie es zum
Stiickwerk zerschlagt, zur kleinsten Totalitat des Scheins, die ein groB3es Fragment
aus der wahren Welt, Fragment eines Symbols <ist>.

(BENJAMIN, 22, pp. 832-3)

{Essa [scilicet 1a violenza critica] compie l'opera solo in quanto la riduce in
frammento [alla lettera: pezzo d’opera], nella puu piccola totalita della apparenza,
che [sctlicet 1a piu piccola totalita] <¢> un importante frammento del mondo
vero, frammento di un simbolo.}

«Sie», a 1nizio frase, si riferisce non a «Totalitit» del periodo che
immediatamente precede — come pure ¢ stato ipotizzato —, ma a «Gewalt»,
che, sebbene in quello non compaia, ¢ assoluta protagonista dell’intero
passo (BenjaMin, 22, p. 832). Lo dovrebbero lasciare intuire le ben quattro
occorrenze del termine in soli dieci righi, che fanno risuonare «Gewalt» in
un costante sottinteso. L’appunto preparatorio esprime, inoltre, lo stesso
senso del passaggio corrispondente nel testo definitivo (idem, 24 Wahl, p. 181). E
il senso ¢ 1l seguente: 'opera visitata dalla violenza critica, 'opera, cioe,
mortificata (mortifiziert) e irrigidita (erstarrt) (idem, 22, p. 832) — poiché, come si
ribadira nella Trauerspielarbeit e gia nella lettera a Rang del 1923, «critica ¢
mortificazione delle opere» (Anitik ist Mortifikation der Werke) (idem, 29 Ur,, p. 357,
idem, 25, p. 393) — st compie in un frammento, cio¢ nel pui piccolo, che allude
(andeuten) (idem, 22, p. 832), 0, meglio, esprime, per opera della cesura mespressia,
il mondo vero della parola morale, il mondo morale della parola pura.

S1 tocca qui un punto decisivo: i compimento — ovvero la perfetta espressione della
totalita nello scorcio del pur piccolo — avviene nel frammento. Diversamente dai
primi romantici, per 1 quali ¢ passaggio verso il tutto, strumento per
giungere al tutto in quanto continuo delle forme, i1l frammento in
Benjamin ¢ 2/ luogo stesso del compimento. I/ compimento ha luogo solo nella
totalita discontinua e monadologicamente scorciata, ovvero — net termini del presente
studio — nella minorita. 1l compiuto riposa nella minorita del frammento.
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III. TERZO TORNANTE — KONFIGURATION

1. Barocco

Per leggere, come ci siamo riproposti, la natura di quella rappresentazione
delle idee che coincide con la rappresentazione dei fenomeni (BenjamiN, 29 Ur,
p. 226), rappresentazione in cui, solo, fenomeni e idee si raggiungono (p.
214/23-5), occorre considerare da un’altra prospettiva il ruolo cruciale del
frammento e dunque della discontinuita che esso ingenera, poiché, come si
¢ visto, proprio il frammento ¢ la forma sotto cui diviene visibile la
configurazione ideale.

La mortificazione delle opere ¢ la mortificazione, in esse, della aspirazione
al simbolico e alla totalita assoluta, del Wille, cioe, zur symbolischen Totalitit
(p. 362). Il frammento di un simbolo (Fragment eines Symbols) (idem, 22, p. 832), 1l
torso di un simbolo (Zorso emnes Symbols) (idem, 24 Wahl, p. 181), € un «alludere»
(andeuten) (idem, 22, p. 832) alla totalita. Una allusione, questa, che il
frammento realizza compiutamente sia come singolo torso che all'interno
di una coordinazione di frammenti. In entrambi 1 casi s1 tratta di una unita
con salt1, una totalita discontinua.

Ma la totalita che si compie in tale allusione non ¢ simbolica, assoluta.
L’andeuten, 'alludere del frammento al tutto non rientra nella logica del
simbolo, poiché il frammento non ¢ uno stadio provvisorio, intermedio
orientato verso 1l conseguimento del tutto. Il frammento ¢ cio che resta del
tutto. E I'infranto non si ricompone; resta irreparabilmente tale. E tuttavia,
solo come tale, cioe¢ come disperso estremo (Lntlegener Extrem) (idem, 29 Ur, p.
227), esso puo eventualmente accedere a una certa totalita; proprio in
quanto disperso frammento (versprengtes Bruchstiick) (p. 224), esso puo
esprimere in modo allusivo una determinata totalita. La totalita scorciata
nel frammento non sara percio semplicemente simbolica. Qui la logica del
simbolo — almeno del simbolo cosi come inteso in ambito classicistico — si
spezza, lasciando 1l posto alla forma espressiva della allegoria barocca (cfr
pp. 362-3). La intuizione propriamente barocca fa infatti della immagine un
frammento (Bruchstiick), dove la falsa apparenza della totalita si dissipa (p.
352).
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Quando nella Beschretbung des Torso des Hercules vm Belvedere zu Rom (1759)
Johann Joachim Winckelmann esamina la scultura «comunemente
chiamata Torso di Michelangelo», cosi
denominata poiché, come scrive il celebre
storico dell’arte, «questo artista teneva in
grande stima tale opera e I’aveva a lungo
studiata» (welcher nsgemein der Torso vom
Muchelangelo genannt wird, weil dieser Kiinstler
dieses Stiick besonders hochgeschdtzt und viel nach
demselben studiert hat) (WINCKELMANN, p. 56) — un
fatto, questo, che dovremo richiamare alla
mente quando piu oltre c1 occuperemo
della forma michelangiolesca (infra 1, 3, 20) —,
esercita uno sguardo ancora barocco. Cosi
Benjamin. Il quale precisa che l'opera
risulta  percio  descritta «n  senso
anticlassico» (mn  unklassischem Sinne), cioe
«pezzo per pezzo, membro per membro»
(Stiick fiir Stiick, Glieder fiir Glieder). Nicht umsonst, fa notare ancora Benjamin,
«non a caso» c1o avviene relativamente a un torso (vollzieht sich das am 1orso)
(BenjaMIN, 29 Ur, p. 352). Quasi s1 potesse restituire l'intero, che al torso
irrimediabilmente fa difetto, attraverso la elencazione dei singoli elementi
anatomici. Un atteggiamento analogo anima 1l poeta barocco nella
descrizione per dettagli del corpo femminile (Barocke Detaillierung des
wetblichen Korpers) (idem, 32 Pass,, | 56,7, p. 415). Dell’interesse di Benjamin per tale
procedimento si trovano tracce nel Passagen-Werk, che ne segnalano la
presenza in Baudelaire, in particolare nella poesia Le beau navire (BAUDELARE, LI
pp. 94-6; cfr. BENJAMIN, 32 Pass, B 9, 3, p. 130). Cio avviene significativamente
all'interno del Aonvolut B che raccoglie materiali relativi alla moda e al
feticismo espresso dall’intreccio e lo scambio non solo tra corpo femminile
e vestl, ma anche tra elementi anatomici e elementi inorganici in genere.

Il procedimento poetico dell’elenco dettagliato dei membri anatomici ¢
tuttavia riconducibile allo schema epico medievale della descrizione della
bellezza umana. Tale schema, che consiste nell’elencare le parti del corpo
a capite ad calcem, rientra, come ha osservato Spitzer, nel piu generale
costume dell’epoca — the “boxed-in™ feeling of the Middle Ages — secondo cui
ogni fenomeno viene posto all’interno di una cornice e di un tutto chiuso
(SPITzEr, I, pp. 265, 269 n. 25; cfr. STMILL, 2, p. 137 n. 54). Ma Davide Stimilli ha
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ricordato giustamente che 1l pattern di tale elencazione poetica deve essere
assal piu risalente, visto che ¢ possibile rintracciarlo gia negli inni cultuali
egizi per il sovrano deceduto (loc cit). La intenzione di restituire 1l tutto
attraverso ’elenco dei singoli membri ha trovato espressione anche nel
Rinascimento, tanto che Ariosto, per rendere la bellezza di Alcina, ricorre
a una simile procedura della elencazione (ArosTo, vii, I'1-15, pp. 149-150; cfr. SPITZER,
I, p. 269 n. 25). Ma ¢ nel genere rinascimentale del blasone — la forma per
eccellenza della descrizione epica della bellezza (Stmiu, 2, p. 137 n. 58) — che
questo topos formale sembra toccare ’estremo. In esso, come scrive
Roland Barthes, la elencazione giunge al grado di eretismo enumerativo, la
descrizione accumula per totalizzare, moltiplica 1 feticci per ottenere infine
il corpo finale, défetichistisé, quasi I'inventario completo potesse riprodurre un
corpo (lotale, e 'estremo della enumerazione scivolasse in una categoria
nuova, quella della totalita (BARTHES, p. I'10; cfr. STMILLL 2, p. 137 n. 58).

Con 1l blasone ci si avvicina sensibilmente all’atteggiamento barocco cui
Benjamin alludeva a proposito del Torso del Belvedere nella descrizione di
Winckelmann. Ma quale tratto rende peculiare la elencazione barocca? In
quella rinascimentale la tensione verso una totalita liberata dal feticismo
della scomposizione sopraffa I'indugio sul singolo membro. Nel barocco,
invece, 1 frammento cattura linteresse feticista del rimuginatore
allegorico: il frammento vale proprio in quanto frammento, non in quanto
mezzo di approssimazione al tutto. Da qui, non solo, come avviene nei
componimenti poetici barocchi che di tale procedimento fanno uso, la
tendenziale reificazione del corpo femminile — e, in Baudelaire, la
pressoché compiuta consegna dello stesso alla sfera dell’inorganico (Benjami,
32 Pass, B 9, 3, p. 130; cfr. | 56, 7, p. 415) —, ma anche l'effetto di dispersione
rilevabile negli elementi emblematici delle allegorie dell’epoca, come anche
nelle loro sopravvivenze romantiche:

Die in der Dichtung des Barock beliebte Detaillierung der weiblichen
Schonheiten, die jede einzelne durch den Vergleich heraushebt, halt sich
insgeheim an das Bild der Leiche. Und diese Zerstiickelung der weiblichen
Schonheit in ihre rihmenswerten Bestandteile sieht einer Sektion ahnlich und
die beliebten Vergleiche der Korperteile mit Alabaster, Schnee, Edelsteinen
oder andern meist anorganischen Gebilden tut ein ibriges. (Solche
Zerstiickelungen finden sich auch bei Baudelaire: le beau navire.)

(BENJAMIN, 32 Pass., B 9, 3, p. 130; cfr. ] 56, 7, p. 415)

{La descrizione per dettagli delle bellezze femminili, diffusa nella poesia del
Barocco, che mette in risalto ogni singolo elemento attraverso la similitudine, si
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attiene segretamente alla immagine del cadavere. E questa frammentazione
della bellezza femminile nei suoi celebrati elementi si presenta simile a un
sezionamento, ¢ le diffuse similitudini delle parti anatomiche con alabastro,
neve, pietre preziose o altre cose per lo piu inorganiche fanno il resto. (Tali
frammentazioni si trovano anche in Baudelaire: le beau navire.)}

(i troviamo, qui, dinanzi a uno di quei luoghi testuali in cui si tesse la
relazione tra le ricerche sul Trauerspiel e quelle sui passages. 1l legame tra il
XVII e 1l XIX secolo era stato peraltro gia esplicitamente stabilito in quel
luogo del Barockbuch in cui si afferma che «il genio romantico comunica con
lo spirito barocco proprio nello spazio dell’allegorico» (das romantische Genie
gerade 1m Raum des Allegorischen mut der barocken Geistesart kommuniziert) (BenjaMn,
29 Ur, p. 363). Il frammento, lo si ¢ visto, gioca un ruolo apicale nella generale
sensibilita barocca, e — come osserva ancora Benjamin — se si dovesse
tracciare «una autentica storia dei mezzi espressivi romantici» (emme wahre
Geschichte der romantischen Ausdrucksmattel), tra questi i1l frammento apparirebbe
come una «riformulazione dell’allegorico» (Umbildung des Allegorischen) (p.
364), dell’allegorico nella accezione precipuamente barocca.

I1. Corte

I risveglio di questa sensibilita barocca nel «genio allegorico» di
Baudelaire (cfr. BENAMIN, 47, p. 54; idem, 55, p. 69) sl rivela in modo perspicuo nel
componimento titolato La destruction (BAUDELARE, CIX, p. 210):

Von allen baudelaireschen Gedichten enthdlt die «destruction» die
rucksichtsloseste Vergegenwartigung der allegorischen Intention. Der appareil
sanglant, dessen Anschauung der Damon dem Dichter aufzwingt, ist der Hof
der Allegorie: das verstreute Werkzeug, mit dem sie die Dingwelt so entstellt und
so zugerichtet hat, dal3 nur noch die Bruchstiicke von ihr da sind, an denen sie
einen Gegenstand ihres Griibelns hat. Das Gedicht bricht schroft ab; es macht —
doppelt erstaunlich fir ein Sonett — selbst den Eindruck von etwas
Bruckstiickhaftem.

(BENJAMIN, 32 Pass., | 68, 2, p. 441)

{Tra tutte le poesie baudelairiane la «destruction» contiene la realizzazione piu
irriguardosa della intenzione allegorica. L’appareil sanglant [cfr. BAUDELAIRE, CIX, 14,
p. 210], la cui visione il demone impone al poeta, ¢ la Corte della allegoria: lo
strumento di dispersione con cui essa [scilicet la allegoria] ha talmente deformato
e guastato i1l mondo delle cose che di questo sono visibili solo 1 frammenti, ne1
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quali essa trova un oggetto del proprio rimuginare. La poesia si interrompe
bruscamente; essa stessa — due volte sorprendente per un sonetto — da la
impressione di qualcosa di frammentario. }

Da questa annotazione, su cui torneremo piu volte, emergono, ai fini del
nostro discorso, diversi punti decisivi. Innanzitutto, la dispersione degli
elementi allegorici. Quale la natura del verstreutes Werkzeug, lo «strumento di
dispersione» di cul qui si tratta? Esso, recita I’appunto, ¢ la «Corte della
allegoria», 1l «sanguinoso dispositivo della distruzione» con cui si chiude
inaspettatamente 1l sonetto richiamato: «’appareil sanglant de la Destruction» st
der Hof der Allegorie (BenaMIN, 32 Pass, | 65a, 4, p. 435). Vediamo dunque come
intendere una simile corte. Essa appare in un altro appunto del Konvolut 7,
assumendo ’aspetto di un laboratorio artistico, un atelier:

Baudelaire sieht die Werkstatt der Kunst selbst als eine Statte der Verwirrung,
<als> den appareil de la destruction <,> wie die Allegorien sie [scilicet die
Verwirrung, o la destruction] gerne stellen.

(BENJAMIN, 32 Pass., | 56, 4, p. 415)

{Baudelaire vede lo stesso laboratorio artistico come un luogo della confusione,
come I'appareil de la destruction, quale la [scilicet la confusione, o la destruction]
presentano di solito le allegorie. }

Ma ¢ nel Trauerspielbuch che si trova la piu circostanziata descrizione di
questa corte. La corte ¢ Schauplatz, «spazio scenico» del dramma barocco,
anzi la sua «piu interna scena» (innerste Schauplatz) (Benjaming 29 Ur, p. 271). La
corte ¢ cio¢ luogo di rappresentazione. La legge della corte (das Gesetz dieses
Hofes) (p. 364), la legge di questa rappresentazione, ¢ la allegoria. Questo il
senso della formula «Hof der Allegorie». La corte confusa di Lope de Vega «¢
nel suo titolo tipica» (ist in seinem Titel typisch), e «confusione» («Verwirrung») ¢
terminus technicus della drammaturgia (p. 273). Quel titolo, nella economia
della esposizione benjaminiana, assurge infatti a paradigma dello schema
della allegoria (p. 364). Proprio in quanto Schema der Allegorie, 1a corte si mostra
afline non solo all’atelier dell’artista, ma anche alla Rinderstube, la camera del
bambino, nonché ai laboratori alchemici (alchimustische Laboratorien): tutti
luoghi in cui regna il Frammentario, il Disordinato, il Sovraccarico — das
Bruchstiickhafte, das Ungeordnete, das Uberhiiufle (pp. 363-4). Ma, come ¢ intuitivo,
dove siano in questione uno schema (Schema) e una legge (Gesetz) non puo
trattarsi di mera confusione. Tale confusione ¢ piuttosto una sorta di
coreografia, la coreografia di vicende, ovvero le macchinazioni ordite nei
Trauerspiele dall’Intrigante, der Intrigant, precursore del Ballettmeister, 1l
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coreografo appunto (p. 274). La trama, I'intrigo, si tiene in sottile equilibrio
tra ’eccesso di dettagli e la trasparenza, la fittezza e la rarefazione, la piega
e la linea, il sovraccarico e il disegno, 'intricato e la struttura. La quantita
eccessiva di particolari sembra cio¢ in ogni momento dipanabile, ma,
provando a percorrerla, risultera inestricabile, e i1l meccanismo che la
anima, 1l principio della sua costruzione, restera in fondo segreto, come
nelle fughe bachiane, o come nei gruppi di corde leonardeschi e negli
ornamenti dei rosoni arabi intrecciati (infra 1, 6, 16). «Hot der Allegorie» ¢
dunque 1l nome del luogo che raccoglie in sé una speciale confusione.

Lo schema della allegoria potrebbe valere anche per il cassetto degli
attrezzi abbandonati. Il verstreutes Werkzeug (idem, 32 Pass, | 68, 2, p. 44l)
dell’appunto sopra citato, dove sia inteso come «strumento disperso»,
potrebbe figurare tra essi. La apparente inutilizzabilita di questi oggetti
dimenticati, su cul sembra raggrumarsi ’'oblio umano piu che la polvere
dell’incuria, i rende eminentemente disponibili al gioco, o comunque a usi
diversi da quelli a cui erano originariamente finalizzati. E noto come gli
utensili e in genere gli oggetti apparentemente inservibili possano
facilmente diventare strumenti ludici di esplorazione fantastica agli occhi
del bambino. Il genio allegorico di Baudelaire non ha mancato di
segnalare la nouveauté risveglata dallo sguardo infantile sulle cose (L’enfant
voit tout en nouveauté) () 7, 1, p. 312; ) 75,2, e ] 752, pp. 455-7). Una novita del tutto
analoga ¢ quella del neues Ganze che il poeta barocco costruisce (baut) dalle
rovine delle armonie antiche. Raccogliendone pezzo per pezzo (Stick fiir
Stiick) 1 frammenti, egli scorge in essi gli elementi di un «nuovo tuttox, la cui
visione compiuta non li riunisce (ohne zum Ganzen zu veremnen) bensi li coglie
come composizione di rovine (Ruine) che restano tali, e gilammai come
giunzione di parti complementari in una ricostituita unita (idem, 29 Ur, p. 354).

[’emblema, cio¢ I’elemento della allegoria (7eil der Allegorie) (idem, 32 Pass., ) 78,
4, p. 462; cfr. idem, 29 Ur, p. 364), s1 puo associare al «semilavorato» (Halbfabrikat)
(idem, 32 Pass, | 78, 4, p. 462), cio¢ a quell’oggetto che non ¢ ancora prodotto
mercificabile, ma piuttosto il presagio del suo resto. L’oggetto disperso e
incompleto ¢ dunque ’emblema di cui la allegoria si costituisce. Oppure, si
potrebbe dire che 1l verstreutes Werkzeug rappresenti, in emblema, 1l processo
di deformazione o trasfigurazione che, secondo wuna celebre tesi
benjaminiana, il mondo delle cose subisce i modo particolarmente

sensibile nell’epoca del capitalismo maturo (| 67a 2, p. 440; | 68, 2, p. 441). E
giusto 1l caso di ricordare I’appunto del Konvolut f sopra citato in cui si legge
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che la Corte della allegoria ¢ lo strumento di dispersione per il quale viene
a tal segno deformato e guastato (so entstellt und so zugerichtet) 11 mondo delle
cose (Dingwelt) che di tale mondo restano visibili solo 1 frammenti —
Bruchstiicke nei quali 'allegorico trova 'oggetto di elezione per il proprio
rimuginare e lo stimolo principale della sua facolta immaginativa (loc. cit).

Una simile immaginazione ¢ immaginazione distruttiva. Ma in un senso
speciale. Poiché il poeta, che con essa décompose toute la création, indica
contestualmente un monde nouveau () 34a, 1, p. 369). Un mondo nuovo si
presagisce nel processo subito dalle cose sottoposte allo sguardo del poeta
allegorico e del bambino. Non solo la poesia, infatti, ma anche il modello
del gioco infantile (das Modell des kindlichen Spiels) () 75, 2, p. 456), che trova la
sua radice nella utopia fourieriana di un lavoro animato dal gioco (eine vom
Spiel beseelte Arbeit) (loc. cit), realizza la riduzione delle cose in frammenti,
strumenti dispersi e abbandonati che possono tuttavia essere assemblati in
un nuovo tutto, un tutto, pero, che non sara mai semplicemente simbolico,
cio¢ assoluta ricomposizione dell’infranto. La cosa, insieme inservibile e
capace di mille usi, diviene oggetto privilegiato della contemplazione
allegorica e del gioco infantile, e cio proprio in virtu della possibilita di un
simile tutto discontinuo. Questa ¢ la totalita che vive sotto lo sguardo del
frammentarista.

La immaginazione che presiede a tali processi, una immaginazione che ha
trovato in Baudelaire un interprete eminente, deriva 1 propri caratteri
distintivi da quella di Edgar Poe () 36, 7, p. 373; | 31a 5, p. 363). La fisionomia
dell’oggetto cosi immaginato e contemplato tradisce una vanificazione dei
confini tra inorganico e organico, e sembra corrispondere perfettamente a
quella dell’Angel of the Odd, o a quella del rocchetto a stella rinvenuto da un
altro genio allegorico, e noto sotto i1 nome di Odradek, un nome,
emblematicamente, senza radice (od-radix), ma che raccoglie frammenti di
significato di una molteplicita limitata di parole provenienti da lingue
diverse (HAMACHER, 2, pp. 307-8).
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1. Dustruzione

Si diceva che la immaginazione allegorica ha natura distruttiva. La
dispersione e la confusione della Corte della allegoria ¢ l'esito della
liberazione di una forza distruttiva. Ma di che tipo di distruzione si tratta?
Quale genere di violenza essa incarna? Il satanismo di Baudelaire, su cui si
¢ tanto Insistito, non ¢ — scrive Benjamin — che la sua maniera precipua di
accogliere la sfida che la societa borghese lancia al poeta ozioso (Benjamin, 32
Pass, ) 87, 9). La predisposizione contemplativa e melanconica di Baudelaire
(cfr. idem, 47, p. 54; idem, 55 p. 69), la sua sensibile facolta immaginativa che
proprio nell’ozio ramifica e fiorisce, sono elementi che rientrano in quella
risposta distruttiva all'imperativo della produzione pronunciato dalla
societa capitalista della sua epoca. Da qui 1 physiognomische Exkurse (idem, 46, p.
1210), le «digressioni fisiognomiche» sulle figure del Miifigginger e del flaneur,
dello cluffonier ¢ del mimo, 1 quali, a ben vedere, non sono altro che
dimensioni della stessa fisionomia baudelairiana. Il loro regime gestuale
ingenera un étrange sectionnement du temps (cfr. idem, 32 Pass, ] 50a, |, p. 402; ) 54a, |, p.
411; | 63, 5 p. 431), ovvero isola una serie di arresti nel tempo della
produzione, o, detto altrimenti, ammette una produzione di soli
semilavorati, di prodotti incompleti e frammentari. Questa la prospettiva
in cul va letta la distruzione demonica di Baudelaire evocata nel sonetto La
Destruction cui c1 siamo piu volte richiamati (J 68, 2, p. 441; cfr. BAUDELARRE, CIX, p.
210).

Esiste tuttavia una distruzione allegorica che costituisce la pre-stora
(Vorgeschichte) di quella baudelairiana (Benjamin, 32 Pass, N 10, 3, p. 594), € che non
opera, come in Baudelaire, lown du regard de Dieu (BaupeaRg, cix, 9, p. 210), ma
che si rivela piuttosto come effetto della «luce della dottrina di Dio» che si
abbatte sulle cose. E la allegoria barocca:

Das Bild im Feld der allegorischen Intuition ist Bruchstiick, Rune. Seine
symbolische Schonheit verfliichtigt sich, da das Licht der Gottesgelehrtheit drauf
trifft. Der falsche Schein der Totalitat geht aus.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 352)

{L’immagine nel campo della intuizione allegorica ¢ frammento, runa. La sua

bellezza simbolica si volatilizza, poiché la luce della dottrina di Dio vi si abbatte.
La falsa apparenza della totalita dilegua.}

118



L’immagine colta dalla intuizione allegorica barocca esprime la natura
violenta che per Benjamin definisce essenzialmente la critica delle opere
d’arte: essa mortifica, in queste ultime, la aspirazione alla totalita
simbolica. Qualcosa di essenziale distingue questo dispositivo critico dal
baudelairiano appareil sanglant de la destruction. In Benjamin, la allegoria, in
quanto elemento precipuo del pensiero critico, diviene infatti un
dispositivo di distruzione che, diversamente da quello di La Destruction, va
ricondotto a una sfera che non ¢ quella del demonico e del mitico. La
violenza critica, che si abbatte sulla bellezza simbolica dell’opera d’arte e
sulla sua falsa apparenza di totalita prende a modello la luce violenta della
dottrina di Dio, cosi come interpretata dalla intenzione barocca.

E giusto il caso di ricordare che uno dei compiti che il pensiero
benjaminiano si prefigge ¢ sottrarre quelle che esso reputa le piu alte
espressioni della violenza umana — ovvero, nel dominio dell’arte, la
«violenza critica» (kritische Gewalt) (BenamiN, 24 Wahl, p. 181) e, In ambito
politico, quella «rivoluzionaria» (revolutiondre Gewalt) (idem, 20 Gew., p. 202) — alla
influenza della sfera demonica, dunque alla seduzione della «violenza
mitica» (mythische Gewalt). 1’ obiettivo ¢ di ricondurre quelle forme piu nobili
alla sfera dei mezzi puri, avvicinandole cosi al modello della «violenza
divina» (gottliche Gewalt) (p. 199).

Prendiamo per un momento in considerazione le differenze tra violenza
distruttrice demonica e violenza annientatrice divina cosi come rilevate nel
saggio {ur Kntik der Gewalt (1921). Se la prima ¢ Blulgewalt, «violenza che
porta sangue» (p. 200) (si ponga mente all’aggettivo «sanglant» che qualifica
il dispositivo allegorico baudelairiano in La Destruction), la seconda se ne
allontana innanzitutto per il suo «carattere non sanguinoso» (unblutiger
Charakter) (p. 199). Inoltre, alla violenza divina pertiene una specifica qualita
temporale: 1l relativo gesto si compie nei «momenti di una esecuzione non
sanguinosa, fulminea, espiativa» (durch jene Momente des unblutigen, schlagenden,
entsiihnenden Vollzuges) (p. 200). Cosl, mentre la violenza demonica incombe
minacciosa (it drohend), quella divina colpisce inattesa (schlagend) (p. 199).
Colpisce senza preavviso, senza minaccia, fulmineamente (¢rffi
unangekiindigt, ohne Drohung, schlagend) (loc. cit). E un gesto istantaneo.

«L’Istantaneo» ¢ esattamente uno deil caratteri essenziali del simbolo.
Come si spiega allora che, nel pensiero di Benjamin, il modello della

violenza pura, cui si intende avvicinare la violenza distruttiva della critica,
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esprima una caratteristica specifica della wmmagine simbolica, quando ¢
proprio la immagine allegorica (e la violenza in essa implicita) a costituire, in
quel pensiero e nella relativa idea di critica, lo schema che acquista il rango
di modello teoretico? Un vero e proprio modello teoretico ¢ infatti lo
schema della allegoria. Preciseremo 1n seguito la sua dignita gnoseologica.

IV. Sumbolo

Il passaggio dal demonico al divino nella lettura della violenza insita nel
gesto della critica, e sottesa allo schema della allegoria, ¢ sintomo del fatto
che nell’Ursprung des deutschen Trauerspiels la allegoria finisce per non
contrapporsi in maniera secca al simbolo. Qualcosa del simbolo passa nella
struttura stessa della allegoria, e viceversa. In tale modo si costruisce il
generale schema della rappresentazione cosi come intesa da Benjamin. A ben
vedere, la distinzione tra simbolo e allegoria, tracciata in celebri pagine del
Trauerspielbuch, mon ¢ riconducibile, a nessun lLvello della lettura
benjaminiana, a una mera opposizione. Meno che mai cio ¢ possibile sul
piano della piu profonda e perseverante intenzione teoretica dell’autore.

La critica benjaminiana alla concezione del simbolo (Sinbild) di Georg
Friedrich Creuzer ¢ rivolta in primo luogo ai punti in cul questi ripropone
dei luoghi comuni consolidati. Ma tale critica non preclude affatto,
all'interno della stessa prospettiva benjaminiana, decisive riprese e
importanti sviluppi di quello stesso concetto, sia pure in modalita esoterica.
Tali sviluppi si presagiscono nella seguente osservazione:

Neben der alteren banalen Lehre, die in thnen tberdauert, enthalten sie [scilicet
die groBen theoretischen Ausfithrungen tiber Symbolik] Beobachtungen, deren
erkenntnistheoretischer Ausbau Creuzer viel weiter hatte fiihren konnen, als er
gelangt ist.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 340)

{Accanto alla vecchia, banale dottrina, che in esse sopravvive, esse [scilicet le
grandi argomentazioni teoretiche sul simbolismo] contengono osservazioni il cui
sviluppo gnoseologico Creuzer avrebbe potuto condurre molto piu in la di
quanto gli sia riuscito. }

Gia Furio Jest aveva indicato, nel Trauerspielbuch, 1 «presupposti» (Jesi, 7, p. 13)
di uno sviluppo della Symbolik creuzeriana, e, in Benjamin, ’«autore delle
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pagine piu rivelatrici circa Creuzer» (p. ¢). Tali presupposti sono
rintracciabili in quel testo come indicazioni circa schemi dal valore
eminentemente gnoseologico.

Karoly Kerényi affermo — lo si legge in una lettera del 1938 a Thomas
Mann — che la mitologia di Creuzer fosse «del tutto sbagliata» (ganz verfehlt),
poiché questi non sarebbe stato in grado di «comprendere la teoria del
simbolo in senso goethiano» (weil er die Symbolik nicht im Goethischen Sinne zu
Jassen fihig war) (Kerénvi, 1, p. 84; cfr. Jesi, 7, p. 16). Sembrerebbe che lo sviluppo sul
piano teoretico della concezione simbolica di Creuzer da parte Benjamin
muova da una analoga consapevolezza. Nel Trauerspielbuch, infatti, e in
particolare nella Vorrede, si fa avanti un modello gnoseologico che
conferisce allidea in quanto Ursprung un deciso accento goethiano,
conservandovi, tuttavia, alcumi tratti della definizione creuzeriana di
simbolo, liberata da suggestioni classicistiche e winckelmanniane. S1 ¢ visto
sopra, infatti, come Benjamin isolasse nello stesso Winckelmann dei residui
barocchi e dei tratti anticlassicistici. Va ricordato, inoltre, che, nella sua
critica, Kerényi defini quella di Creuzer non tanto una Symbolik quanto
una Allegork (p. 17). Sommariamente, lo sviluppo gnoseologico che
Benjamin porta a compimento fa trasmigrare qualcosa del simbolo e
qualcosa della allegoria in una nuova struttura, dal valore precipuamente
teoretico. Come vedremo, essa ¢ proprio quella dellidea come
Ursprungsphdnomen (BENJAMIN, 29 Ur, p. 226), cloe campo di uno scontro. Simbolo e
allegonia costituiscono gli estremi di un sumile campo dialettico. 1l vibrante sistema che ne
risulta e idea.

V. Pericolo

Consideriamo, quindi, nel dettaglio come si compia questa inedita simbiosi
tra simbolo e allegoria da cui risulterebbe una costruzione dialettica dal
valore gnoseologico. «In maniera eccellente» — osserva Benjamin — si
esprime Creuzer (vorziiglich bemerkt er) a proposito dell’Istantaneo. E
I'Istantaneo (das Momentane) ¢ 1 primo dei quattro momenti che
costituiscono la essenza del simbolo. Ecco 1l relativo passo della Symbolik
und Mpythologie der alten Volker besonders der Griechen (1810-2) — tratto dalla
edizione rielaborata del 1819 — cosi come figura nel Trauerspielbuch:
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«Jenes Erweckliche und zuweilen Erschiitternde hdngt mit einer andern
Eigenschaft zusammen, mit der Kiirze. Es ist wie ein plotzlich erscheinender
Geist, oder wie ein Blitzstrahl, der auf einmal die dunkele Nacht erleuchtet. Es
ist ein Moment, der unser ganzes Wesen in Anspruch nimmt [...] Wegen jener
fruchtbaren Kirze vergleichen sie» — die Alten — «es namentlich mit dem
Lakonismus [...] In wichtigen Lagen des Lebens, wo jeder Moment eine
folgenreiche Zukunft verbirgt, die Seele in Spannung erhalt, in verhangnisvollen
Augenblicken, waren daher auch die Alten der gottlichen Anzeigen gewartig, die
sie [...] Symbola nannten».

(F. Creuzer, cit. in BENJAMIN, 29 Ur,, p. 340)

{«Quel qualcosa che ridesta e talora sconvolge ¢ in relazione con un’altra
propriet, con la brevita. E come uno spirito che appare improvviso, o come un
baleno, che d’un tratto illumina la scura notte. E un momento che coinvolge la
nostra intera essenza [...] Per quella brevita fruttifera essi» — gli antichi — «lo
paragonano in particolare al laconismo [...] Nelle situazioni importanti della
vita, In cul ogni momento nasconde un futuro gravido di conseguenze, e
mantiene I’anima in tensione, negli istanti fatali, gli antichi attendevano annunci
divini, che essi [...] chiamavano symbola.» }

E questa istantaneita, sia pura trasfigurata, che ritroviamo nel cuore del
gesto teoretico di Benjamin. Solo, essa non ¢ piu relativa a una dottrina
religiosa (cfr. Jesi, 5, p. 48); integra bensi uno dei tratti decisivi della conoscenza
storica:

Vergangnes historisch artikulieren heif3t nicht, es erkennen “wie

es denn eigentlich gewesen ist”. Es heif3t, sich einer Erinnerung
bemachtigen, wie sie im Augenblick einer Gefahr aufblitzte. Dem
historischen Materialismus geht es darum, ein Bild der Vergangenheit
festzuhalten, wie es sich im Augenblick der Gefahr dem historischen
Subjekt [...] unversehens einstellt.

(BENJAMIN, 58 Th,, v, p. 18)

{Articolare storicamente cio che ¢ passato non significa conoscerlo “come esso ¢
stato veramente”. Significa impadronirsi di un ricordo come esso balena
nell’istante di un pericolo. Nel materialismo storico si tratta di fissare una
immagine del passato come essa insorge, inattesa, [...] nel soggetto storico
nell’istante del pericolo.}

In questa tesi tratta da Uber den Begriff der Geschichte assistiamo a una
singolare profanazione. In fondo essa ¢ adombrata nella tesi di apertura
dell’opera, in cui l'autore, nella forma di una ben nota allegoria
scacchistica, dichiara le proprie intenzioni metodologiche, secondo cui la
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teologia dovrebbe operare nel dispositivo gnoseologico, nella costruzione
dialettica della conoscenza storica, in modo esoterico, o, meglio, in modo
due volte segreto: non solo nascosta nel meccanismo dell’automa-scacchista,
ma anche sfigurata nella caricatura di un nano gobbo. La segreta alleata del
materialismo storico nella mortale partita contro quei nemici, la cui azione
politica e 1deologica, che investe in primo luogo il concetto stesso di storia,
ha creato le condizioni di pericolo in cui ¢ urgente sapere cogliere il
balenare di un ricordo, cio¢ sapere entrare in un rapporto istantaneo, per
salti, con il proprio passato, individuale e collettivo; la alleata segreta dello
storico, dicevamo, appare klein und haflich, «piccola e brutta» (BenjamiN, 58 Th, |,
p. 16), ma, proprio sotto questa veste di trasfigurazione e minorazione che
ne impedisce I'immediato riconoscimento, essa potrebbe rivelarsi decisiva e
potente, sebbene quella partita non sia certo andata a finire in tre mosse,
sulla falsariga della “Immortale” di Anderssen. Essa, a dire il vero, non ¢
ancora terminata. Gli «echi di guerra» che Jesi avvertiva nelle tesi
benjaminiane non si sono ancora sopiti. Il pericolo che esse indicavano
non cessa di interessarci direttamente. E la ipotest benjaminiana di un uso
dei dispositivi teologici dissimulati sotto abiti profani non ha ancora perso
la sua cogenza.

Ecco che 1l metodo storico benjaminiano diviene una strategia di offesa e
resistenza, 1 cui gesto distruttivo si libera nell’istante in cui si rende
necessaria la reazione a una determinata «costellazione di pericolo»
(Gefahrenkonstellation), che minaccia tanto 1l passato indagato che lo specifico
momento in cui lo storico vive e scrive:

das destruktive Moment in der materialistischen Geschichtsschreibung ist als
Reaktion auf eine Gefahrenkonstellation zu begreifen [...]. Dieser
Gefahrenkonstellation tritt die materialistische Geschichtsdarstellung entgegen;
in ihr besteht ithre Aktualitit, an ihr hat sie [scilicet die Geschichtsdarstellung]
thre Geistesgegenwart zu bewahren.

(BENJAMIN, 32 Pass,, N 10 a, 2, p. 595)

{il momento distruttivo nella scrittura storica materialistica ¢ da comprendersi
come reazione a una costellazione di pericolo [...]. Contro questa costellazione
di pericolo muove la esposizione storica materialistica; in essa consiste la propria
attualita, in essa quella [scilicet 1a esposizione storica] deve custodire la propria
presenza di spirito. }

Il destruktives Moment che qui st tratta di liberare nella esposizione storica
non ¢ altro dall’zstante in cui st delinea quella peculiare costellazione in cui
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il pericolo non st nasconde piu ma mostra il suo volto autentico e terrifico.
Per questo si richiede allo storico una speciale prontezza per riconoscere
I'istantaneo in questa apparizione. Una speciale «presenza di spirito»
(Gestesgegenwart) inerisce strettamente al metodo che questi deve professare:

Es ist die Beziehung zwischen der Geistesgegenwart und der «Methode» des
dialektischen Materialismus zu etablieren. Nicht nur, dal man in der
Geistesgegenwart als einer der hochsten Formen sachgemidBen Verhaltens
immer einen dialektischen Prozef3 wird nachweisen konnen. Entscheidend ist
weiterhin, dal3 der Dialektiker die Geschichte nicht anders denn als eine
Gefahrenkonstellation betrachten kann, die er, denkend ihrer Entwicklung
folgend, abzuwenden jederzeit auf dem Sprunge ist.

(BENJAMIN, 32 Pass., N 7, 2, pp. 586-7)

{S1 deve stabilire la relazione tra la presenza di spirito e il «metodo» del
materialismo dialettico. Non solo che sia possibile dimostrare sempre un
processo dialettico nella presenza di spirito quale una delle piu alte forme di
attegglamento appropriato. Decisivo €, oltre a questo, che il dialettico non possa
osservare la storia se non come una costellazione di pericolo che egli,
seguendone memore lo sviluppo, ¢ in ogni momento sul punto di scongiurare. }

Il metodo coinvolge una abilita precipua, la capacita di riconoscimento,
nel fatto storico, di una struttura. E questa che viene colta dallo schema
metodologico benjaminiano mentre balena nell’istante del pericolo,
mostrandosi come costellazione di pericolo. Come si vede, ¢ in questione
I'esercizio di una attenzione, una prontezza, volta a cogliere quell’istante,
lo stesso in cui balena un ricordo, in cuil cioé si riconosce la cifra che
accomuna in un unico pericolo passato e presente, un pericolo contro il
quale la scrittura storica deve essere in grado di muovere (enfgegentreten). La
figura contenuta nella costellazione di pericolo si rende riconoscibile
nell’istante, ma 1in ogni istante (jederzeit) preme una determinata
costellazione di pericolo. Alla istantaneita di questa configurazione, alla
natura fulminea del suo apparire, deve corrispondere 'atteggiamento di
chi persevera, memore (denkend) di questa insistenza costante nella attualita.
Tale perseverante attenzione implica uno sguardo sulla storia non intesa
come sviluppo continuo, bensi, al contrario, come campo di costellazioni,
di relazioni, cioe, in cui si raccolgono elementi dispersi, spesso divisi da
salti cronologici. Questa raccolta nella dispersione ¢ appunto 1l tratto precipuo
dello schema della allegoria. Una allegoria, pero, in cui ha fatto irruzione la
istantaneita che ¢ indice della immagine simbolica.
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Possiamo dunque riconoscere una tappa decisiva della definizione di
questo metodo storico nella neutralizzazione della rigida dicotomia tra
allegoria e simbolo posta da Creuzer. Questi intese la prima — priva
dell'Istantaneo (das Momentane) — quale descrizione del «progresso in una
serie di momenti» (Fortschritt in einer Rethe von Momenten) (BenjaMIN, 29 Ur, p. 341),
mentre il secondo quale «istantanea totalita» (momentane Totalitit) (loc. cit). La
traduzione, qui, deve evidentemente avere cura a che non si confonda der
Moment con das Momentane: quello ¢ 1 momento di una serie omogenea;
questo ha una valenza forte, e indica [’Istantaneo. Neutralizzando tale
opposizione, Benjamin ribalta la mera estensione del tempo storico
espresso dalla allegoria proprio insinuandovi un movimento di raccolta, il
movimento accentrante del simbolo. A ben vedere, il dispositivo allegorico
di dispersione e quello accentrante del simbolo si toccano qui in un arresto,
nell’equilibrio sottile e inquieto di un raccoglimento compiuto nella dispersione.

VI. Allegoria

Ve un comjunto, que es miltiple sin desorden. ..

La struttura formale della allegoria cosi come rilevata da Benjamin non
rappresenta una mera dispersione senza centro, come invece si ¢ a volte
lasciato intendere (cosi, per esempio, lo studio deleuziano sul Barocco) in
imprecisi rimandi alla concezione benjaminiana (Deteuze, |1, pp. 170-1). Cio
che importa non ¢ la contrapposizione — che pure, a un certo punto,
Benjamin traccia — tra accentramento del simbolo e dispersione della
allegoria. Come ¢ stato opportunamente precisato, tra simbolo e allegoria
non si spalanca «un semplice abisso», né si stabilisce un «progresso», o — il
che ¢ lo stesso — una «caduta» (Caccar, 3, p. 86). La strategia benjaminiana
pone il suo TENOG in una immagine dialeitica. Massimo Cacciari ha
riconosciuto una simile immagine nella esegesi temporale svolta
dall’Angelo della storia, cosi come esso appare nelle 7hesen (BenjamiN, 58 Th,, vil
pp. 19-20): «I.’Angelo allegorizza 1 simbolico, in quanto rappresenta
simbolicamente l’allegorico». I’Angelo ¢, appunto, una immagine
dialettica, un cristallo in cui si fissa una violenta dinamica. «Egli — scrive
Cacciari — ¢ nome dell’originaria tensione simbolica che ne [scilicet
dell’allegorico] riunisce I'infinita differenza. Angelo, ma Angelo della storia
— storia, ma storia concepita nel nome dell’Angelo» (Cacanr, 3, p. 86).
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D1 questa immagine Benjamin scorse un esemplare nella allegoria del XVII
secolo. La Allegorie — afterma palam Benjamin — incarna, in quella
determinata epoca storica, 1l Kanon der dialektischen Bilder (cfr. BENAMIN, 47, p. 56),
«l canone delle immagini dialettiche». La immagine della allegoria ¢
immagine storica (emn geschichtliches) (idem, 32 Pass, | 78a, 2, p. 463); o meglio,
struttura teoretica atta a leggere le relazioni storiche che segnano quella
determinata epoca. Per questo la allegoria si presenta, nella descrizione dei
rapporti tra elementi storici che caratterizzano il XVII secolo, come «forma
del confronto tra...» (Form ihrer Ausemnandersetzung) () 53a |, p. 409), come
«forma del passaggio di...» (Form dieses Fortlebens) (| 79, 1, p. 464), et sumilia. In
questi casl, la allegoria ¢ la forma stessa della relazione.

Quella della allegoria, non piu letta come categoria contrapposta al
simbolo, bensi in rapporto con esso, dialetticamente, vale a dire
considerata in quanto immagine dialettica, ¢ una struttura complessa. In essa,
a una forza di dispersione si coniuga, secondo una simbiosi fragile e
potente a un tempo, la contraria forza di concentrazione. Nella allegorische
Lerstiickelung (idem, 29 Ur, pp. 361-5), nella «dispersione allegorica», ¢ pur sempre
riconoscibile una «figura allegorica» (allegorische Figur) che vale come
«centro figurale», intorno a cui — wms figurale Lentrum — gli elementi
emblematici restano tuttavia dispersi. Essi, potremmo dire, si disperdono
intorno a un centro: non semplicemente promanano dal centro, né vagano
senza centro. Tale ¢ lo «schema della allegoriax»:

Allegorie — so darf man das Verhaltnis dieser beiden [scilicet der Emblematik und
Allegorie] formulieren — fithrt in ihrer ausgebildeten Form, der barocken, einen
Hof mit sich; ums figurale Zentrum, das den eigentlichen Allegorien im
Gegensatze zu Begriffsumschreibungen nicht fehlt, gruppiert die Fille der
Embleme sich. Sie scheinen willkiillrich angeordnet: «Der verwirrte <Hob» — der
spanische Trauerspieltitel — lieBe als Schema der Allegorie sich ansprechen.
erstreuung> und «Sammlung> heil3t das Gesetz dieses Hofes. Die Dinge sind
zusammengetragen nach ihrer Bedeutung; die Anteillosigkeit an threm Dasein
zerstreute sie wieder. Die Unordnung der allegorischen Szenerie stellt da ein
Gegenstick zu dem galanten Boudoir. Der Dialektik dieser Ausdrucksform
gemall hilt einem Fanatismus der Versammlung die Schlaftheit in der
Anordnung die Waage: besonders paradox die uppige Verteilung von
Werkzeugen der BuBle oder der Gewalt.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 364)
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{La allegoria — cosi si puo formulare il rapporto tra queste [scilicet la
emblematica e la allegoria] — porta con sé nella sua forma matura, quella
barocca, una corte; intorno al centro figurale, che non manca nelle genuine
allegorie come contraltare alle perifrasi concettuali, si raggruppa la moltitudine
degli emblemi. Essi sembrano ordinati arbitrariamente: «La «Corte> confusa» — 1l
titolo di un dramma spagnolo — puo essere definito quale schema della allegoria.
Dispersione> e «raccolta> si chiama la legge di questa Corte. Le cose sono
raccolte insieme secondo 1l loro significato; la mancanza di partecipazione alla
loro esistenza le disperde nuovamente. Il disordine della scena allegorica si pone
qui come contrario del boudoir galante. La dialettica propria a questa forma di
espressione mette in equilibrio sulla bilancia la labilita della disposizione e un
fanatismo della raccolta: particolamente paradossale la copiosa dispersione di
dispositivi della espiazione o della violenza.}

A ben vedere, lo schema della allegoria benjaminiana ha incluso in sé il
simbolico, o meglio ha posto al suo centro una figura allegorica, vale a dire
il torso di un simbolo. Questo, il suo centro figurale.

E importante ora stabilire quale ruolo lo schema della allegoria svolga
all'interno del metodo benjaminiano. In particolare si deve chiarire quale
dignita gnoseologica definisca la immagine della allegoria in quanto
immagine storica (emn geschichtliches) (BENIAMIN, 32 Pass, | 783, 2, p. 463).

S1i ¢ visto che la allegoria diviene, agli occhi di Benjamin, canone delle
immagini dialettiche (cfr. idem, 47, p. 56) relative a una determinata epoca (cioe
il XVII secolo e, per certi aspetti, ovvero per 1l risveglio allegorico
baudelairiano, il XIX). Cio significa che essa non tocca l'ordine di
astrazione che appartiene alla wmmagine dialettica in genere, che invece
rappresenta lo schema delle relazioni storiche fout court. Sappiamo che —
come ¢ stato dimostrato eloquentemente da Bonola e Ranchetti con
evidenze tratte in particolare dalle Thesen e dal Passagen-Werk (cfr. RANCHETT, |,
p. 188) — «monade», nel lessico benjaminiano, ¢ un altro nome per
«immagine dialettica». Ora, alla luce di quanto st ¢ gia detto circa la
struttura monadologica dell’oggetto storico (monadologische Struktur des
historischen Gegenstandes) (BENJAMIN, 32 Pass, N 10, 3, p. 594), ¢ possibile ricondurre la
allegoria alla monade e alla immagine dialettica in quanto struttura
gnoseologica a esse affine. Nel metodo benjaminiano, tutti e tre 1 termini
intendono nominare la struttura teoretica attraverso cur l"oggetto storico viene colto e
restitutto, riconosciuto e rappresentato. Ma, tra questi, la allegoria, che pure
diviene qui qualcosa di ben diverso da una mera categoria stilistica, e
talora assume chiaramente il valore di schema gnoseologico della rappresentazione
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storica, appartiene a un ordine di astrazione inferiore, meno universale
rispetto alla monade e alla immagine dialettica.

Nel paragrafo della Vorrede che principalmente ci interessa, un passo dalla
importanza decisiva fonda la affinita strutturale tra allegoria e monade, e
in particolare tra allegoria e idea (I'idea, lo si ¢ visto, ¢ monade — Due Idee 15t
Monade) (idem, 29 Ur, p. 228). Si descrive la relazione tra idea e fenomeni
secondo una immagine in cui la prima appare come madre, 1 secondi come
bambini che vi si raccolgono intorno:

Wie die Mutter aus voller Kraft sichtlich erst da zu leben beginnt, wo der Kreis ihrer Kinder aus
dem GefUhl ihrer Ndhe sich um sie schlief3t, so treten die Ideen ins Leben erst, wo die Extreme
sich um sie versammeln.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 215/16-9)

{Come la madre comincia visibilmente a vivere con piena forza solo la, dove il
cerchio dei suoi bambini, alla sensazione della vicinanza di lei, le si stringe
intorno, cosl le idee entrano nella vita solo dove gli estremi si raccolgono intorno
a esse.}

Il passo permette di fondare la affermazione della affinita strutturale tra
idea e allegoria, o meglio tra configurazione dell'idea e schema della
allegoria, nonostante quest’'ulima occupt un grado di astrazione
immediatamente inferiore rispetto all’idea. La conferma di questa atfinita
contribuisce in modo determinante alla enucleazione di alcuni tratti
essenziali dello schema dell’idea in generale. Della stretta relazione che
lega allegoria e idea testimoniano le corrispondenze terminologiche tra
questo passo e quello sopra citato, tratto dalla seconda parte del
Trauerspielbuch, in cui si descrive lo Schema der Allegorie: 1 fenomeni si
stringono intorno all’idea (um sie schliefen), le si raccolgono attorno (um sie
versammeln) (BENAMIN, 29 Ur, p. 215/18, 19); in modo analogo, nella allegoria, la
folla degli emblemi si raccoglie attorno al centro figurale (ums figurale
Lentrum  grupprert die  Fiille der Embleme sich) (p. 364). Dall’Exposé della
Trauerspielarbeit (una esposizione riassuntiva del lavoro articolata per tesi) si
apprende, noltre, che una idea ¢ tale solo dove venga «sviluppata in una
folla concreta» (in konkreter Fiille entwickelte Idee) (idem, 27, p. 951). Non c1 sembra
quindi sostenibile la tesi che attribuisce alla costellazione benjaminiana
(cioe all'idea come configurazione) un valore anti-allegorico («un-
allegorisch») (Haverkamp, p. 53 n. 47).
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Nella costellazione, vigono delle forze gemelle a quelle della allegoria. Solo che nella
costellazione 1l loro equilibrio ¢ pul cnistallino, pwi trasparente, e la sua maggiore
vistbilita e leggibilita corrisponde esattamente al superiore grado di unwersalita occupato
dalla prima nispetto alla seconda.

La dispersione che sommuove e anima la allegoria descritta nel brano
tratto dalla seconda parte del Trauerspielbuch ¢ di natura affine a quella
dell'idea. Anche nella allegoria un insieme di elementi, ovvero la folla degli
emblemi (die Fiille der Embleme) — l'emblema ¢ definito da Benjamin
«elemento della allegoria» (7eil der Allegorie) (BenaMIN, 32 Pass., | 78, 4, p. 462) — sl
raggruppa (gruppeert sich) «intorno al centro figurale» (ums figurale entrum), o,
come si legge sempre nella stessa pagina, «intorno a una figura allegorica»
(um ene allegorische Figur) (idem, 29 Ur, p. 364). Il ricorrere della stessa preposizione,
«m», € la segnatura di una peculiare topologia: in questi due passaggi
fondamentali del Trauerspielbuch — luoghi testuali affatto distanti ma uniti da
un sottile legame che esige di essere riconosciuto —, tale preposizione segna
il luogo stesso del rapporto tra idea e fenomeni, rapporto che diviene
visibile sotto forma di scontro tra le due forze contrapposte di raccolta e
dispersione. La «legge» (Gesetz) dello schema della allegoria viene infatti
enunciata da Benjamin con la seguente formula: Lerstreuung und Sammlung
(loc. cit.), «dispersione e raccolta». A conferma del sottile legame di cui s1 ¢
detto, si deve notare che proprio questa legge viene preannunciata al
termine del nostro paragrafo della Vorrede, dove si parla appunto di
Ensammlung e Lertetlung (idem, 29 Ur, p. 21522, 23). Solo che, qui, «raccolta» e
«dispersione» riguardano non la allegoria bensi l'idea come
configurazione. E possibile concludere, dunque, che una stessa legge, o
almeno una legge affine, governa entrambe queste strutture gnoseologiche.

E solo tenendo a mente la struttura formale della allegoria che si puo
dunque chiarire il senso di questa legge bifronte che anima l'idea come
configurazione nel paragrato in commento. Si dovra quindi considerare la
costellazione nel suo insieme e nell’elemento singolo, per individuare cosi
le modalita in cui la stessa legge operi a due livelli di cogenza differenti e
tuttavia strettamente correlati. Nel primo essa vale come dispersione e
raccolta, nel secondo come movimento e arresto.
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VIL. Collezione

und Sammler sind Physiognomiker der Dingwelt

S1 ¢ detto che la chiusa del paragratfo in commento descrive la legge della
configurazione ideale usando una terminologia affine a quella con cui,
nella seconda parte del Trauerspielbuch, verra enunciata la legge della
allegoria. Ecco, dunque, il passaggio in questione:

Die Einsammlung der Phdnomene ist die Sache der Begriffe und die Zerteilung, die sich kraft des

unterscheidenden Verstandes in ihnen [scilicet in den Phanomenen] vollzieht, ist um so
bedeutungsvoller, als in einem und demselben Vollzuge sie ein Doppeltes vollendet: die Rettung
der Phdanomene und die Darstellung der Ideen.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 215/22-27)

{La raccolta [Emnsammlung] dei fenomeni ¢ cosa di concetti; e la ripartizione e
dispersione [{erteilung], che in forza dell'intelletto analitico si compie in essi
[scilicet nei fenomeni], ¢ tanto piu significativa in quanto in un solo e medesimo
gesto esecutivo essa porta a compimento una duplice opera: la salvezza dei
fenomeni e la rappresentazione delle idee.}

La raccolta (Einsammlung) dei fenomeni ¢ cosa di concetti. Si ¢ visto in
precedenza come questa scomposizione (Aufleilung) (BenjamiN, 29 Ur,, p. 213) del
dato empirico, questa estrazione (Auslosung) (p. 215/6) degli estremi dal
fenomeno sia compito precipuo del concetto (Aufgabe des Begniffes) (p. 215/7).
La raccolta ¢ resa possibile proprio attraverso la erteilung, la ripartizione
analitica operata dai concetti. {erterlung vale infatti non solo come mera
«dispersione» ma anche come «ripartizione».

La Zerterlung, atfidata all’intelletto analitico (unterscheidendes Verstand) (p. 215/23-
4), rischia costantemente — dove la Zerterlung s1 sbilanci verso la dispersione
— di degenerare in una «cavillosita distruttiva» (zerstirerische Spitzfindigket) (p.
214). La analisi, la suddivisione concettuale (Unterscheidung in Begriffen) (p. 214),
non perviene a una simile cavillosita distruttiva solo nella misura in cui
quella  Unterscheidung sia Kertellung in entrambi 1 suol sensi, ovvero:
dispersione e ripartizione, separazione e disposizione. Solo cosi 'opera dei
concetti non preclude la Emsammlung (p. 215/22), la raccolta. In un certo
senso L ertellung € gia in parte «raccolta», o almeno predisposizione a essa,
come la duplice valenza del termine {erteilung — dispersione e ripartizione,
o, al limite, frammentazione e ordine — lascia intuire.
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Il rischio di una dispersione senza contrappesi ¢ scongiurato, in altre
parole, dove la analisi operata dai concetti si rivolga all’accoglimento dei
fenomeni nelle idee, al platonico Ta ¢powvopeva odTewV (wo sie auf jene
Bergung der Phénomene in den Ideen, das Platonische Ta ¢pouvoueva o@Cewy es
abgesehen hat) (p. 214). La salvazione (Bergung) dei fenomeni attraverso le idee
non ¢ un intervento dall’esterno; ¢ salvazione in quanto accoglimento —
Bergung, appunto — di quelli in queste. Tale accoglimento si compie
attraverso la partecypazione dei fenomeni all’essere delle idee (Anteil am Sein der
Ideen) (loc. cit.). Solo che 1 fenomeni non possono parteciparvi cosi come sono,
nel loro grezzo stato empirico (in threm rohen empirischen Bestande) (p. 213).
Devono essere sottoposti alla «estrazione» degli estremi (Lisung o Auslisung)
(pp. 214, 215/6), alla «scomposizione» in estremi (Auflerlung) (p. 213). Poiché solo
nei loro elementi (in iiren Elementen allein), 1 fenomeni possono essere salvati
(gerettet) (p. 213).

Ci sono, pero, due importanti limitazioni a tale accoglimento e a tale
partecipazione. In primo luogo, st deve precisare che « fenomeni non sono
incorporati nelle idee» (in Ideen sind die Phinomene nicht emnverleibt) (p. 214/17-8).
La ncorporazione (Ewnverletbung) (p. 214/21) va dunque distinta qui dalla
partecipazione (Anterl) (p. 214). S1 puo parlare di partecipazione e accoglimento
solo nella misura in cui 1 fenomeni esprimano I'idea nel loro coordinarsi in
una costellazione. In questo senso essi vengono accolti nell’essere dell’idea:
vi hanno parte, cioe, solo wn quanto elements dv una costellazione. Poiché, lo si ¢
visto, «come tale I'idea appartiene a un dominio fondamentalmente altro
rispetto a cio che viene da essa colto» (Als solche gehirt die Idee emnem
grundsdtzlich anderen Bereiche an als das von thr Erfafte) (p. 214/25-7).

In secondo luogo, non tutti 1 fenomeni possono essere coinvolti nel
processo di riduzione in elementi estremi, poiché non tutti, per cosi dire, vi
sopravviverebbero. Ci0 non significa che la scelta dei fenoment sia guidata
dalla corrispondenza a un modello precostituito. Sarebbe, altrimenti, come
chiedersi preventivamente cosa essi abblano in comune (was sie denn
gememnsam> haben?) (p. 219), al fine di ricondurli a una classe, o raccoglierli
sotto un concetto. E I'idea, come abbiamo cercato di mostrare, non ¢
classificante (Idee nicht klassifizierend) (pp. 218-220). La scelta ¢ guidata piuttosto
da qualcosa di simile, in un certo senso, alla attenzione del bambino per
quanto possiede una speciale predisposizione a essere ridotto in estremi,
per quanto ¢ stato trascurato e messo da parte, estromesso dagli usi
lavorativi e produttivi degli adulti.
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Parlare di una coabitazione tra estremi potrebbe suggerire I'immagine di
una mera congerie di oggetti accumulati senza disegno alcuno; invece,
nella configurazione dell’idea — similmente a quanto accade nella
Kinderstube o nella Corte confusa, nel laboratorio fisico o in quello alchemico
(pp. 363-4) — tutto sembra giacere in un ordine affatto peculiare, in cui
distribuzione e accumulazione coesistono miracolosamente. L’idea che
governa quel luoghi si lascia leggere in un aspetto talvolta distorto e
persino losco, talaltra sconsolato (Benjamin scrive a proposito di una
trostlose Verworrenheit) (idem, 32 Pass, ) 54, 5, p. 410). La Stzmmung, la atmosfera che
spira in simili luoghi proviene dalla confusione che li anima, cui sottende
pero uno schema precipuo, lo Schema der Allegorie. Esso puo descriversi come
segue: la Lerstreuung non ¢ mai libera, meramente casuale, ma si presenta
costantemente contraddetta da una forza antagonista di pari vigore, la
Sammlung, che tiene insieme 1 dispersi (idem, 29 Ur, p. 364).

Per cui la peculiarita di questo ordine ¢ data anche dalla sua apparente
confusione. Leggere la confusione non vuole dire tanto discoprirvi un ordine
sottile che, per quanto flebilmente, leghi gli elementi che appaiono
abbandonati e accatastati; significa piuttosto descrwerla ner dettagl, poiché
solo in tale descrizione dettagliata (senza sovrapporvi uno schema
classificante) puo emergere I'idea. «La descrizione della confusione non ¢
mai una descrizione confusa» — Die Schilderung des Verwirrten ist nicht dasselbe
wie eme verwurrte Schilderung (idem, 53, p. 666; cfr. idem, 32 Pass, | 56a, 7 p. 416).
Descrivere la confusione ¢, qui, isolare chiaramente le singolarita, porre in
luce [lessere unico-estremo degli elementi che cosi si contraddistinguono per
una unverwechselbare Physiognomie. «Fisionomia insurrogabile», come quella
del solitario (der Einsame), che, per quanto si inabissi nella massa (in der
Menge untergeht), agli occhi di un poeta eminentemente allegorico quale
Baudelaire () 58, 5, p. 420), conserva sempre la propria unicita.

Cosi, nella allegoria, la disposizione degli oggetti non ¢ una semplice
accumulazione di materiale; ¢ piuttosto la distribuzione prodotta in seguito
a qualcosa che si potrebbe chiamare la conflagrazione di una idea, e in
particolare della idea che guida segretamente l'opera del collezionista —
poiché tale ¢ il bambino nel rapporto con le sue cose. Solo che questa
collezione ¢ fatta di sole singolarita, non di elementi disposti in classi.

Emsammlung e Lerterlung (idem, 29 Ur, p. 215/22, 23), raccolta e dispersione, che,
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nella chiusa su citata del paragrafo in commento, esprimono la peculiare
dinamica interna della configurazione dell’idea, corrispondono alle forze
della Sammlung e della Lerstreuung (p. 364), che lo schema della allegoria tiene
insieme In un sottile equilibrio. Proprio tale schema viene alla luce in
maniera esemplare nelle speciali collezioni del bambino, primo fisionomo
delle cose. Quello schema si materializza concretamente nella sua camera,
la Rinderstube, luogo di raccolta del disperso, Corte confusa, dove trovano asilo
il Frammentario (das Bruckstiickhafte), 11 Disordinato (das Ungeordnete), il
Sovraccarico (das Uberhiufle) (p. 363). Gli elementi, si potrebbe dire, vi sono
raccolti solo mantenendo intatta la loro dispersione, quindi mai classificati
secondo 1l ricorrere di un carattere comune:

Jeder Stein, den es [scilicet das Kind] findet, jede gepflickte Blume und jeder
gefangene Schmetterling ist thm schon Anfang einer Sammlung, und alles, was
es uberhaupt besitzt, macht ithm eine einzige Sammlung aus.

(BENJAMIN, 30 Ein., p. 42).

{Ogni pietra che [il fanciullo] trova, ogni fiore raccolto e ogni farfalla catturata
gli si presenta gia come l'inizio di una collezione, e una unica collezione
costituisce per lui tutto cio che in genere egli possiede. }

Qui appare la figura di una collezione contratta in un singolo esemplare.
Collezione monadica, per cosi dire, 1n cui si esprime una totalita abbreviata e
tuttavia compiuta. A essa corrisponde lo schema di una ftalita di potenza,
dove ogni singolo elemento abbrevia in sé una determinata totalita. E una
costellazione dei dispersi, dei piu lontani estremi (entlegene Extreme) (BenjaMn,
29 Ur, p. 227). E Pinsieme delle singolarita salvate dal bambino nella sua arca
dell’ Entlegenes e del Geringstes, scrigno del tralasciato e del massimamente
umile. A loro volta, queste singolarita contengono virtualmente — ecco
ancora ripresentarsi la costruzione monadologica — intere collezioni.

La collezione non ¢ un genere composto di specie. Il suo ordine non ¢
meramente classificatorio, proprio come la sua dispersione non ¢
meramente dispersiva. La collezione ¢ una raccolta di esemplari dispersi,
esemplari unici: unici estremi, estremi dispersi. Non € dunque un carattere
comune ci0 che riunisce gli esemplari della collezione. Ma, a ben guardare,
abbreviato in un solo esemplare, giace raccolto un intero genere. Ogni
esemplare dunque contiene I'intero genere. Cosi si abbrevia nel singolo
una certa totalita. C10 che accomuna ¢ dunque solo la presenza di una
struttura monadica, ovvero la speciale attitudine del singolo esemplare a
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essere un genere estremo solo apparentemente vuofo, perché futti 1 restanti
elementi vi insistono contratti, cio¢ vurtualmente. 1l principio monadologico
fa di questo genere estremo che ¢ 1l singolo esemplare delle collezioni
infantili, 2/ genere vuoto che tutti gli elementt mancanti del suo genere abbrevia in sé.
Umile ma potente ricettacolo ¢ la sua totalita di potenza.

Cio che contraddistingue P’esemplare della collezione infantile ¢
precisamente la segnatura di questa totalita di potenza, di questa capacita
monadologica, che 1l bambino, primo fisionomo delle cose, sa riconoscere
agevolmente nel singolo oggetto. Gli ¢ simile il poeta, pronto a soffermare
lo sguardo (den Blick verweilen) (idem, 32 Pass, | 58, 5, p. 420) sul solitario che
profonda nella massa. Questa segnatura che preannuncia la struttura
monadica in un oggetto ¢ cio che Benjamin chiama Ursprungssiegel, ovvero
«sigillo di origine», la cui discoperta (FEnideckung) ¢ possibile solo 1in
determinati esemplari, ovvero negli estremi. Vale a dire, «nell’aspetto piu
singolare e stravagante dei fenomeni» (im Singuldrsten und Verschrobensten der
Phinomene), «nei piu deboli e maldestri tentativi» (in den ohnmdchtigsten und
unbeholfensten Versuchen), «nelle alterate manifestazioni della epoca tarda» (in
den iiberreifen Erscheinungen der Spdtzeit) (idem, 29 Ur, p. 227). Sono appunto questi 1
fenomeni che presentano una speciale attitudine a essere ridotti in estremi.

Come 1l bambino, conoscitore di cose, fisionomo della Dingwelt, cosi lo
storico e 1l critico dovrebbero rivolgere la attenzione all’oggetto che mostri
il sigillo della sua interna struttura monadica, all’oggetto, cioe, che
contiene ripiegata in sé¢ virtualmente una intera collezione, una certa
totalita. Tale ¢ per esempio 'opera d’arte che, insieme, fonda e revoca un
genere, cio¢ I'opera in cui le forze di raccolta e dispersione (la forza che la
pone in un genere e¢ quella che la sottrae a ogni possibile classificazione)
siano 1n perfetto equilibrio, e, in un certo senso, pervengano allo stato di
quiete (p. 225).
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VIIL. Mainon

Viaggiano 1 perdents, pui adatte ai mutamentt.

1y en a beaucoup qui se tiennent pres de la porte, mais ce sont les isolés
qui entreront dans la chambre nuptiale.

E consueto diffidare dei solitari

Analoga alla attenzione infantile per il tralasciato (das Entlegene) e 1l piu
umile (das Gerningste), deve essere, nelle intenzioni di Benjamin, quella dello
storico. Questi al profani apparira, forse, simile a chi interroghi delle mute
e inerti minutaglie. Ma ¢ fenoment minor: sono come non minoratr. Poiché proprio
essl, e essl soltanto, possiedono — lo si ¢ visto nel precedente capitolo — una
peculiare capacita, una speciale potenza.

Presentando la gnoseologia che guida la propria ricerca storica nel
Passagen-Werk, Benjamin non esita a parlare di stracci (Lumpen) e di
materiale di scarto (Abfall) (BenaMiN, 32 Pass, N la, 8, p. 574). Proprio questi
materiali minont della storia possono infatti meglio di altri rendere intelligibile
un dato contesto, esprimere una certa totalita, e, per tale via, salvare anche
1 restanti che siano stati a loro volta tralasciati. Come il frammento allude
compiutamente al tutto, cosi 1 fenomeno minore, apparentemente
trascurabile, puo alludere a una determinata totalita piu efficacemente,
cioe pul comprutamente del fenomeno che si ¢ soliti ritenere in possesso di una
qualita esplicativa maggiore, ovvero quello dotato di una valenza generale
solo perché rappresenterebbe meglio di altri certe caratteristiche ricorrenti,
certi fratty comuni a una maggioranza di casi.

La intenzione benjaminiana si ¢ tenuta fedele a una e una sola idea di
Rettung — la salvazione della minorita. Ma: Wovor werden die Phinomene gerettet? (N
9,4, p.591). Ancora piu percioso e nefasto dell’oblio del tralasciato ¢ la sua
celebrazione come eredita (Wiirdigung als Erbe) (loc. cit; cfr. N 9a, 5, p. 592; cfr.
AGAMBEN, 7, p. 54), vale a dire la scrittura di una storia minore, una storia dei
vinti e degli oppressi, che replichi in minore, appunto, sia pure da una
prospettiva specularmente opposta, gli stessi schemi di quella maggiore, o,
per meglio dire, la sua stessa carenza di armatura teoretica.

Pressoché costantemente — per usare la formula di Adorno — si manifesta
in Benjamin una Newung fiirs Entlegene (Aoorno, p. 687), una «inclinazione per
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cio che ¢ stato trascurato». Ma noi preferiamo dire una attenzione per il
«Geringstes» (BENJAMIN, 29 Ur, p. 225), ovvero per il piu piccolo e il piu umile. Per
la minonita. Con tale accorgimento crediamo di potere allontanare con
maggiore nettezza dall’atteggiamento micrologico (mikrologische Verarbeitung)
(p. 208) connaturale al critico berlinese, cio¢ dalla sua precipua
WrQoTEYVia, o mikrologische Technik (idem, 27, p. 927), 'ombra di una retorica
della minuziosaggine e del minore a tutt 1 costi — fraintedimento
clamoroso che la formula adorniana potrebbe maliziosamente adombrare.

La attenzione per la minorita trova senza dubbio la sua piu compiuta
espressione nel Barockbuch, e cioe — per restare al motivo piu appariscente —
nel riscatto di un genere drammaturgico minore quale il 7rauerspiel. Si
tratta, tuttavia, di un atteggiamento costante che ¢ possibile ritrovare in
tutta la produzione benjaminiana. Cosi, per esempio, negli appunti
preparatori di Uber den Begriff der Geschichte si palesa la intenzione di
dedicare la «costruzione storica» — cioe¢ la rappresentazione della storia di
cul, 1n quei testi, si viene precisando la armatura teoretica — «alla memoria
dei senza nome» (Dem Geddchinis der Namenlosen st die historische Ronstruktion
gewetht) (idem, 57, p. 115). Nello stesso senso testimonia, nel Passagen-Werk, la
dichiarata intenzione di usare (verwenden) le minutaglie della storia —
Lumpen, Abfall — per lasciare che esse ottengano giustizia (sie zu threm Rechte
kommen lassen) (idem, 32 Pass, N | a, 8, p. 574). S1 puo dire dunque che la costante
attenzione per 1l piu piccolo e il piu umile (das Geringste) (idem, 29 Ur, p. 225)
definisca il gesto gnoseologico di Benjamin. Di cio porge una ulteriore
conferma la peculiare dialettica, per cosi dire, tra alto e basso che anima il
suo metodo. La mistione tra sublime e umile, che nel romanticismo — cosi
Erich Auerbach — si compie generalmente in maniera un peu superficielle
(AUErBACH, 2, p. 22), viene colta, invece, in Der Begriff der Runstkrittk in der
deutschen Romantik nella espressione piu alta che quella stagione culturale
seppe produrre, ovvero come primato dello stile prosaico in quanto medio
della poesia. Nell’'uso che Benjamin avrebbe fatto di questa concezione
all'interno della propria idea di critica, si perviene allo sviluppo piu
radicale della prospettiva dei primi romantici tedeschi. Piu radicale, non
solo in quanto portato agli estremi — ¢, in fondo, solo nelle mani di
Benjamin che la tesi secondo cui la prosa ¢ I'idea della poesia (Die Idee der
Poesie st die Prosa) (BENaMN, 10 Begr, p. 109) giunge alla sua piu chiara e
luminosa esposizione —; ma anche perché questa prospettiva viene tradotta
in termini eminentemente gnoseologici. Circa 1 primo aspetto dello
sviluppo benjaminiano, si considerino le pagine conclusive della
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Doktordissertation, dove la sobria luce (niichternes Lich?) della critica diviene
incendio (£rzeugung der Blendung) e compimento ultimo (Absolutierung)
dell’opera lato sensu poetica (p. 131); in merito al secondo, quelle della Vorrede
sulla sobrieta prosaica (prosaische Niichternheit) (idem, 29 Ur, p. 209) dello stile
filosofico nel trattato, dove si affida a questa Darstellungsform — appunto,
massimamente sobria — il piu alto ufficio filosofico, la rappresentazione

delle 1dee.

Della attenzione per il Geringstes, tuttavia, la piu eloquente espressione va
indicata nel netto distinguo tra 1 ruoli teoretici dell'idea e del concetto.
Rappresentare una idea in quanto coordinazione di dispersi estremi
fenomenici, non consiste, come si puo forse pensare intuitivamente, nel
raccogliere degli elementi somiglianti intorno a un centro ideale. Cio,
invece, ¢ quanto accade all'interno del genere concettuale, cui accedono
elementi con determinate proprieta in comune. Ma, in quest’ultimo caso,
piu che permettere il rilevamento di una somiglianza tra elementi diversi, il
concetto (st tratta qui del concetto deteriore) garantisce un procedimento
gnoseologico (o meglio falsamente logico) che produce ex ante quella
somiglianza. La costruzione del Gattungsbegriff — 1l concetto di genere che
raccoglie diverse specie sotto di sé (cfr. p. 214/28-9) — esprime una generalita
fondata su una media (ein Durchschnittliches) (p. 215/12). Ma la individuazione
della media tra determinati singoli ¢ espressione di una ipotesi preventiva e
strumentale. Solo per tale via si ingenera leffetto della somiglianza
reciproca tra il modello e quei singoli che vanno a formare I'insieme
maggioritario (da non confondere con una mera maggioranza numerica).
In modo complementare, da questa operazione promana Ieffetto
scriminante di dissimiglianza tra lo stesso modello e 1 restanti gruppi
minoritari (che non costituiscono necessariamente il minor numero). Se —
come osserva Gilles Deleuze — la maggioranza presuppone un potere (et non
[mverse), e se, piu esattamente, essa presuppone il potere, pseudo-teoretico
o pseudo-politico, di prefissare un métre-étalon (Deceuze, 8, p. 133), allora
possiamo inferire che non sara la oggettiva distribuzione di una proprieta,
né la conseguente diffusione di una somiglianza a guidare I'isolamento di
un modello; ma sara 'zsolamento preventivo di tale modello a produrre una
particolare somiglianza e a costituire la sola causa della formazione di un
insieme maggioritario, come anche, per esclusione complementare, di una
serie di minoranze corrispondenti. Ma proprio contrabbandare la illusione
che quella causa sia oggettiva, e la finzione di quel presupposto ipotetico vera,
costituisce 1l solido fondamento su cui poggia la pervasivita dominante
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della pseudo-logica rappresentativa, vale a dire della logica esemplaristica,
imitativa, concettuale. Attribuendo questa logica decettiva anche all’idea,
si riduce I'idea all’identita di un concetto («on réduit I’Idée [...] a I'identité
d’un concept») (idem, 3, p. 345); st da libero corso — nelle parole di Benjamin
piu volte richiamate — alla sua volatilizzazione e degradazione, al suo sich
verfliichtigen (BENJAMIN, 29 Ur, p. 214/22-3) € herabwiirdigen (p. 223).

Nell'idea cio che 1importa ¢ piuttosto che 1 fenomeno incarni
perfettamente una unicita estrema, dato che

Als Gestaltung des Zusammenhanges, in dem das Einmalig-Extreme mit seinesgleichen steht, ist
die Idee umschrieben.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 215/8-10)

{Come configurazione del rapporto in cui I'unico-estremo sta con 1 suol pari, si
definisce I'idea. }

Solo «nell’aspetto piu singolare e stravagante dei fenomeni» (im Singuldrsten
und Verschrobensten der Phinomene), «nei piu deboli e maldestri tentativi» (in den
ohnmdchtigsten und unbeholfensten Versuchen), «nelle alterate manifestazioni della
epoca tarda» (in den iiberreifen Erscheinungen der Spatzeit) (Benjaming 29 Ur, p. 227),
puo essere rinvenuto l'unico-estremo (das Einmalig-Extreme). In tutti questi
eccessi o difetti puo essere cioe discoperto Iautentico (das Echie) (loc. ci). E
dai dispersi estremi (aus den entlegenen Extremen), dagh apparenti eccessi dello
sviluppo (den schenbaren Exzessen der Entwicklung) che la benjaminiana
«scienza della origine» (Waissenschaft vom Ursprung) lascia emergere
(heraustreten laft) la configurazione dell’idea (die Konfiguration der Idee) (loc. cit.).
Tale scienza della origine — lo vedremo diffusamente in seguito (infra 1 5) —
ha 1l compito precipuo di riconoscere (Wiedererkennen) in quei fenomeni dai
singolari difetti e eccessi 1'Ursprungssiegel, 11 «sigillo di origine» che essi
espongono sul proprio dorso sensibile (BenaMiN, 29 Ur, p. 227).

Defimamo «minorv» quer fenomeni cur ¢ connaturale essere ridotti in estremi. Essi si
distinguono per un difetto o un eccesso speciali, vale a dire per una certa
munonita. A differenza dei fenomeni che appaiono immediatamente come
modelli, poiché quasi millantano il potere di schiarire il senso di una
determinata totalita, 1 minori non solo sono gli unici capaci di sottostare
alla riduzione in estremi, gli unici veramente idonei a sopportare questa
speciale umiliazione e ascest dell'intelletto — un ascetism of the intellect nel
senso 1n cui sembra parlarne Maurice O’Connor Drury (WiTGensTen, 7, p.
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| 14) —, ma sono 1 soli a esserlo efficacemente, in maniera fruttifera, e cioe a
potere esprimere, pur ridotti in singolarita estreme — qui ¢ 1l frutto della loro
humilitas —, una certa totalita. Proprio per la loro natura eccessiva o
difettosa, essi sono naturalmente predisposti alla riduzione analitica del
concetto genuino, o — diremmo noi — alla minorazione. L'intervento dei
concetti genuini — minoratori di fenomeni — sara solo una estremizzazione,
o una esposizione della natura singolare del fenomeno, giammai una
regolarizzazione, una conformazione alla media comune.

Che una certa minorita del fenomeno ne indichi una piu spiccata capacita
espressiva in relazione a un certo complesso di elementi empirici, significa
che la singolarita del fenomeno minore risulta esemplare per una
determinata totalita. La regolarita del fenomeno maggiore vale in fondo
solo per se stesso, In quanto esso ¢ 1 solo fenomeno a incarnare
perfettamente I’étalon, 11 modello maggiore. In questo senso Gilles Deleuze
affermava giustamente che 1l divenire minoritario — che egli definisce un
«debordare, per eccesso o per difetto, la soglia rappresentativa del modello
maggioritario» (déborder, par excés ou par défaut, le seuil représentatif de [létalon
majoritaire) (DELEUZE, 7, p. 124) — appartiene a tutti (le devenir minoritaire de tout le
monde), e puo essere universale (un devenir-minoritarre unwersel) (p. 129), mentre il
dato maggioritario non appartiene che a Nessuno (par opposition au fait
majoritaire de Personne) (p. 124), dove «Nessuno» ¢ appunto il modello vuoto, la
misura esemplaristica. «Maggiore» — poteva quindi affermare Carmelo
Bene riprendendo questa ottica deleuziana — ¢ «l trionfalismo di un
popolo immaginario» (BenE, 2, p. 87).

Una differenza decisiva corre, percio, tra Uesemplare e Desemplaristico.
Ovvero, tra il vuoto del genere estremo e 1l vuoto del modello-media, tra la
potenza espressiva dell’'uno e la autoreferenzialita dell’altro. I/ minore ¢
[esemplare, 1l maggiore lesemplaristico. In questo senso diviene leggibile quel
passo della Vorrede in cui si afferma che nel concetto in senso deteriore —
che intende isolare una media (emn Durchschnittliches) (BenaMN, 29 U, p. 215/12) 0
qualcosa in comune (ein Gemensames) (p. 227) — 1l singolo, das Einzelne, resta
cio che era, singolarita (bleibt was es war — Eainzelheit), mentre nell’'idea esso
diviene ci10 che non era, totalita (wird was es nicht war — Totalitit) (loc. cit). 1l
virtuale (virtuell) di cui parla Benjamin ha essenzialmente a che fare con
questa polenza espressiva della totalita che, in un certo senso, annida nel
singolo. Si tratta di una potenza monadologica.
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IX. Virtuale

Sia ancora una volta la seguente definizione dell'idea in quanto
coordinazione (Anordnung) di fenomeni, tolta dal paragrafo della Vorrede in
commento:

Vielmehr sind die Ideen deren [scilicet der Phanomene] objektive virtuelle Anordnung, sind
deren objektive Interpretation.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 214/19-20)

{Piuttosto le idee sono la loro [scilicet dei fenomeni] oggettiva, virtuale
coordinazione, sono la loro oggettiva interpretazione. }

[’accento deve ora cadere su wvirtuell. 1’aggettivo «virtuell», come si
cerchera di dimostrare, svolge un ruolo di terminus technicus nella economia
espositiva della Vorrede. Oltre che nel paragrafo in commento — e in un
altro luogo cruciale, sempre interno alla Vorrede, ma che analizzeremo piu
oltre nel presente capitolo —, esso ricorre in occasione del distinguo fra
«trattato storico-letterario» e «trattato di filosofia dell’arte», ovvero metodo
concettuale, classificatorio, e metodo fondato sull’idea. Tenendo a mente
che — come dovrebbe risultare ovvio da quanto si ¢ venuto fin qui
precisando — la ricerca benjaminiana sul 7rauerspiel si ascrive a quest’ultima
tipologia, si consideri il seguente passo:

Das Trauerspiel im Sinn der kunstphilosophischen Abhandlung ist eine Idee.
Von der literarhistorischen unterscheidet eine solche sich am auffallendsten
darin, dafl sie Einheit da voraussetzt, wo jener Mannigfaltigkeit zu erweisen
obliegt. Die Differenzen und Extreme, welche die literarhistorische Analyse
ineinander uberfihrt und als Werdendes relativiert, erhalten in begrifflicher
Entwicklung den Rang komplementarer Energien und die Geschichte erscheint
nur als der farbige Rand einer kristallinischen Simultaneitat. Notwendig werden
der Kunstphilosophie die Extreme, virtuell der historische Ablauf. Umgekehrt ist
das Extrem einer Form oder Gattung die Idee, die als solche in die
Literaturgeschichte nicht eingeht. Trauerspiel als Begriff wiirde der Reihe
asthetischer Klassifikationsbegriffe sich problemlos einordnen. Anders verhalt
sich zum Bereich der Klassifikationen die Idee. Sie bestimmt keine Klasse und
enthalt jene Allgemeinheit, auf welcher im System der Klassifikationen die
jeweilige Begriffstufe ruht, die des Durchschnitts namlich, nicht in sich.

(BENJAMIN, 29 U, p. 218)

{11 Trauerspiel nel senso del trattato di filosofia dell’arte ¢ una idea. Da quello
storico-letterario un simile trattato si distingue nel modo piu evidente per il fatto
che esso richiede una unita, mentre a quello spetta di mostrare una molteplicita.
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Le differenze e gl estremi che la analisi storico-letteraria trasfonde
reciprocamente e relativizza come un qualcosa che diviene, acquisiscono nello
sviluppo concettuale 1l rango di energie complementari e la storia appare solo
come 1l margine colorato di una simultaneita cristallina. Necessari divengono gli
estremi nella filosofia dell’arte, virtuale il corso storico. Al contrario I'idea ¢
I’estremo di una forma o di un genere, che come tale non accede alla storia della
letteratura. I Trauerspiel come concetto rientrerebbe senza problemi in una serie
di concetti classificatori estetici. Altrimenti si rapporta I'idea al dominio delle
classificazioni. Essa non definisce nessuna classe e non contiene in sé quella
universalita su cui, nel sistema delle classificazioni, poggia il relativo livello
concettuale, e cioe quella della media. }

La filosofia dell’arte viene qui distinta dall’estetica. Solo nella prima, e cioe¢
al di la della mediazione operata dalla serie di concetti di classificazione
estetica (Rethe dsthetischer Klassifikationsbegriffe) (BenamiN, 29 Ur, p. 218), avviene
quel confronto diretto (CArcHia, 2, p. 29) tra filosofia e arte che I'Ursprung des
deutschen Trauerspiels realizza compiutamente quando un genere letterario
come 1l Trauerspiel, appunto, viene riscattato dalla minorita in cui era stato
relegato dagli studi storico-letterari, per riemergere nella sua idea, con
tutta la forza, cio¢, che una Iluminosa categoria eminentemente
gnoseologica gli conferisce presentandolo non come un semplice genere
ma come Ursprung o Ursprungsphdanomen. Ma quale operazione teoretica
permette tale riscatto di un genere artistico? Si tratta di una operazione
che rilegge (contro Benedetto Croce, in particolare) (cfr. Benjamin, 28, p. 951) 1l
valore di conoscibilita da attribuire al genere (Gattung) (cfr. idem, 29 Ur, pp. 223-5).

Il genere designa una determinata totalita. Ma esistono diversi modi in cui
intendere la Gattung e la relativa Totalitit. Nel passaggio sopra citato si
distingue, infatti, la generalita della media (Allgemeinhert des Durchschnitts) (p. 218),
relativa al piano classificatorio dei concetti, dalla unwersalita della idea (Sie
bestimmt kemne Klasse und enthdlt jene Allgemenheit, auf welcher im System der
Klassifikationen die jeweilige Begriffstufe ruht, die des Durchschmitts ndmbich, nicht in
sich) (p. 218). Non una media (ezn Durchschmittliches) (p. 215/12), né un qualcosa in
comune (ein Gemeinsames) (p. 227) definisce la universalita dell’idea:

Nicht um Einheit aus ihnen [scilicet aus den Phanomenen] zu konstruiren,
geschweige ein Gemeinsames aus thnen abzuziehen, nimmt die Idee die Reihe
historischer Auspragungen auf.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 227)

{Non per costruire da essi [sctlicet dai fenomeni] una unita, meno che mai per
estrarre da essi un qualcosa in comune, I'idea accoglie la serie delle espressioni
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storiche.}

La totalita dell’idea non ¢ quella cui possa pervenire colui che si chieda was
sie denn gememnsamy haben? (BenamiN, 29 Ur, p. 219) — cosa abbiano in comune 1
molteplici esemplari concreti di un genere. Non ¢ in questione I'isolamento
di alcune caratteristiche ricorrenti nella molteplicita dispersa, non si tratta
di ricavare, come in una sorta di metodo induttivo (emne Art induktorische
Methode) (loc. cit), la unita senza salti di una classe omogenea. Idee nicht
klassifizierend — «Idea non classificante» ¢, non a caso, 1l titolo del paragrafo
della Vorrede da cui si sta citando (pp. 218-220). I.’idea non ¢, quindi, il metro
che assegna 1 diversi casi concreti a questo o quel genere in s¢ omogeneo,
non ¢ ’étalon che fissa una qualita comune, o una media. Il paragrafo in
commento — lo si ¢ visto — recita in proposito:

Das Allgemeine als ein Durchschnittliches darlegen zu wollen, ist verkehrt. Das Allgemeine ist
die Idee.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 215/12-3)

{Volere presentare I'universale come media ¢ deviante. L’universale ¢ I'idea.}

Dunque, la universalita dell’idea non ¢ compatta, la sua totalita non ¢
omogenea. E ci0 proprio perché totalita e universalita non poggiano su un
comune modello che unifichi e uniformi 1 diversi elementi dell'insieme.
Questo carattere non omogeneo ha un nome preciso nel lessico
benjaminiano: discontinuita (Diskontinuierlichkeit o Diskontinuatat) (Benjaving 29 Ur,
pp. 217-8, 213). Una «totalita disomogenea» (AGAMBEN, 16, p. Xxx) € discontinua, si
costituisce per salti e lacune. Tale ¢ un insieme di elementi non fondato su
un modello comune. Cio¢ una idea come configurazione.

I’idea esprime una determinata universalita. Ma tale universalita si da alla
contemplazione come molteplicita numerata («Als gezahlte [...] Vielheit sind
die Ideen der Betrachtung gegeben») (BenamiN, 29 Ur, p. 223). Solo il
discontinuo ¢ numerabile, non anche il continuo. Il genere speciale che I'idea
esprime non ¢ quello di una classe concettuale, in primo luogo perché
I'idea rappresenta una «molteplicita limitata» (begrenzte) (idem, 12, p. 24),
«numerata» (gezdhlte) (idem, 29 Ur, p. 223) o «numerabile» (zdhlbare) (p. 218). Una
molteplicita numerabile s1 da solo in quanto discontinua. Si ¢ wvisto il
significato della numerabilita in relazione alla singola idea e alla struttura
del mundus intelligibilis: se (come scriveva Rang) I'idea ¢ numero, e (secondo
lo svolgimento benjaminiano di tale intuizione) il numero in relazione
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all’idea va inteso come numero intero, e quindi come elemento considerato in
un zsolamento monadico, allora la molteplicita numerata in cui le idee sono
date alla contemplazione ¢ necessariamente una ftofalita discontinua.

La armonia del regno delle idee non si compie per contiguita (communicatio)
— Die Harmonie ihres Rewches kommt nicht durch Beriihrung (Communication) zustande
(idem, 27, p. 948). Ci0 significa appunto che la totalita espressa dalle idee non ¢
continua. Das Wesen dieser Totalitit 1st monadologisch (pp. 947-8) — «L’essenza di
questa totalita ¢ monadologica». Questo si legge in conclusione della prima
stesura della Vorrede. A ben vedere, solo tale discontinuita permette la abbreviatura
monadologica del tutto.

Le condizioni di possibilita di questa abbreviatura vengono descritte nel
paragrafo della Vorrede titolato, appunto, Monadologie:

Die philosophische Geschichte als die Wissenschaft vom Ursprung ist die Form,
die da aus den entlegenen Extremen, den scheinbaren Exzessen der Entwicklung
die Konfiguration der Idee als der durch die Moglichkeit eines sinnvollen
Nebeneinanders solcher Gegensatze gekennzeichneten Totalitit heraustreten
laBt. Die Darstellung einer Idee kann unter keinen Umstanden als gegliickt
betrachtet werden, solange virtuell der Kreis der in ithr méglichen Extreme nicht
abgeschritten ist. Das Abschreiten bleibt virtuell.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 227)

{La storia filosofica come scienza dell’origine ¢ la forma che dai dispersi estremi,
dagli apparenti eccessi dello sviluppo lascia emergere la configurazione dell’idea
quale configurazione della totalita contrassegnata dalla possibilita di un essere-
accanto-reciproco di tali opposti dotato di senso. La rappresentazione e
esposizione [Darstellung] di una idea non puo in nessuna circostanza ritenersi
riuscita, fino a quanto il cerchio degli estremi in essa possibili non sia stato
virtualmente passato in rassegna. La rassegna resta virtuale. }

E questo il passo — cui si alludeva all’inizio del presente capitolo — dove
ricorre per l'ultima volta nella Vorrede 1l termine virtuell. La totalita espressa
dall’idea ¢ qui contrassegnata dalla possibilita di «un essere-accanto-
reciproco» (emn Nebeneinander) tra dispersi estremi (entlegene Extreme). Questa
possibilita (Mdglichkeit) segna la struttura della configurazione di una idea.
La segna nel senso che vi scava vuoti, lacune. Simili discontinuita
impongono salti nella lettura di quella configurazione. La configurazione
dell'idea ¢ dunque scritta e segnata da virtualita. Queste discontinuita del
virtuale preparano la abbreviatura monadica di cui parla lo stesso

143



paragrafo (Monadologie) solo poche righe piu oltre 1 passo appena
richiamato, concludendo e facendo cosi culminare la parte teoretica della
Vorrede.

Che la possibilita (Mdghchkeit) sia costitutiva di una simile configurazione
non corre dubbio. La possibilita di cui s1 parla, pero, non ¢ finalizzata al
compiuto definirsi della configurazione. La configurazione emerge
compiutamente solo dove sia contrassegnata stabilmente da questa
possibilita. E nella possibilita stessa (e non per mezzo della possibilitd) che la
configurazione si compie. La rassegna dell'insieme (Arers) dei possibili
estremi — possibili solo in quella determinata configurazione (in thr moglichen
Extreme), poiché solo in essa possono coordinarsi in un reciproco-essere-
accanto dotato di senso (e sinnvolles Nebeneinander) — puo dirsi riuscita
(gegliickt) nel momento stesso 1n cui gli estremi pervegano alla loro concreta
e determinata possibilita attorno a una certa idea. Tale rassegna non
considera uno a uno futt gli elementi di un genere, poiché essi devono
restare possibily estremi; tale rassegna, inoltre, proprio perché si occupa di
estremi, e non di elementi contigui, non ¢ completa e continua. «La
rassegna resta virtuale» — Das Abschreiten bleibt virtuell. Questa virtualita ¢ la
segnatura che distingue un genere costruito attorno a una idea da un genere edificato dalla
media concettuale. La presenza di una simile segnatura su dv un insieme permette di
seriminare una configurazione da una classificazione, una idea da un concetto.

Dunque quella forma (form) in cui emerge, dai dispersi estremi (aus den
entlegenen Extremen), la configurazione dell’idea (Konfiguration der Idee) (Benamin,
29 Ur, p. 227) € la stessa configurazione di cui parla il paragrafo in commento,
ossia quella del rapporto tra I'unico-estremo e 1 suoi pari, cioe gl altri
possibili estremi relativi a una stessa idea:

Als Gestaltung des Zusammenhanges, in dem das Einmalig-Extreme mit seinesgleichen steht, ist
die Idee umschrieben.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 215/8-10)

{Come configurazione del rapporto in cui I'unico-estremo sta con 1 suoi pari, si
definisce I'idea. }

Virtuale ¢ dunque la coordinazione (Anordnung) di fenomeni da cui
abbiamo preso le mosse in questo capitolo, proprio nel senso in cui la
configurazione ¢ il genere speciale dell'idea. Non qualsivoglia classe di cose
puo essere virtuale e esprimere una idea; solo 'insieme (A7eis) (BenjamiN, 29 Ur,
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p. 227) di estremi lo puo. Questa configurazione di fenomeni colti per
estremi rappresenta una totalita discontinua, monadologica, virtuale. Giammai
una falsa (falsche) unita senza salti (sprungslose Einheit) (p. 213), una totalita
assoluta eretta da un continuo pseudo-logico (pseudo-logisches Rontinuum) (p.
223) di matrice concettuale.

La discontinuita ¢ esattamente cio che permetle la abbreviatura monadologica; tale
abbreviatura non ¢ altro se non un raccoglimento di una totalita virtuale. La virtualita ha
natura monadologica. In cio va ravvisato il tratto precipuo del genere
individuato dall’idea. Il genere non ¢ qui un insieme compatto che esprime
una qualita comune, ma una coordinazione discreta di elementi estremi. In
altre parole, una costellazione. Possiamo cosi concludere che la virtualita nella
configurazione dell’idea — la virtuelle Anordnung (p. 214/19-20) del paragrafo in
commento — ¢ la sua stessa struttura monadica.

X. Interno

La casa es del tamaiio del mundo; mejor dicho, es el mundo.

La configurazione dell’idea — come si ¢ visto (supra ii, 3, 9) — ¢ configurazione
della totalita contrassegnata dal possibile essere-accanto-reciproco dotato
di senso (sinnvolles Nebeneinander) che si instaura tra gli estremi (BenjamiN, 29 Ur,
p. 227). La totalita contrassegnata da una simile possibilita ¢ cio¢ una totalita
segnata dal virtuale — una totalita di potenza.

La totalita di per sé non esclude il discontinuo. Esso, anzi, puo divenire il
suo stesso principio di articolazione e di conoscibilita. Disponendo di soli
frammenti non si otterra necessariamente una fofalita frammentaria. Quella
congeniale all’autentico frammentarista, cio¢ colui che pratichi larte
dell’arresto (Runst des Absetzens) — da non confondersi, come si ¢ detto in
precedenza (supra 1, 1, 3), con 1l gesto che solo frammenta e disperde (Geste des
Fragments) (BenjamiN, 29 Ur, p. 212) —, € pluttosto una fotalita discontinua. Una mera
vistone frammentaria non sara mal una visione frammentarista. Mutuando le
parole di Victor Goldschmidt (GotpbscHmioT, 2, p. 209), diremmo la prima una
totalité «en»  puissance, la seconda una folalité «de» puissance. Soltanto
quest’ultima ¢ quella che conviene al frammento visto come espressione
del tutto.

145



Il frammentarista — se solo si ponga mente a quanto detto sopra circa il
frammento inteso come «il piu piccolo» (das Geringste) (cfr. BenjaMIN, 29 Ur,, p. 225)
— conosce e pratica una speciale tecnica della miniatura. La etica stoica ¢
un esempio luminoso di questa sorta di xgoteyvia. L’idea di tempo, su
cul non solo I’etica bensi I'intero sistema dello stoicismo si1 fonda, libera un
uso particolare dello spazio temporale assegnato a ogni singolo uomo, un
uso, questo, in cul quella tecnica del piu piccolo rivela chiaramente il suo
senso. At mehercules — esclama Seneca nel passo delle lettere Ad Lucilium
convocato a questo proposito da Goldschmidt — magni artificis est clusisse
totum n exiguo; tantum sapienti sua quantum deo omnis aelas patet (SENeca, Ad Lucilium,
53, 11, p. 328, cfr. GoLbscHMDT, 2, p. 209): «Ma davvero ¢ proprio di un grande
artista avere incluso il tutto nel piccolo; tanto il sapiente dispone in modo
pieno del proprio quanto 1l dio di tutto il tempo». La piena e quindi libera
disposizione del proprio tempo — cioe¢ dell’istante presente —, che lo stoico
gestisce come la divinita 'eterno, richiede appunto una tecnica della
miniatura in cui quell’istante abbrevia in sé, con un atto di attenzione e
concentrazione (dans un acte d’«attention» et de «concentration») (p. 210), la totalita
del tempo, quasi fosse modello in miniatura dell’di®v divino.

La totalita presente e piena qui in questione ¢ tuttavia totalita virtuale,
poiché il frammento mantiene la sua limitatezza, e solo per discontinuita e
virtualitd puo raccogliere in sé una certa totalita. E per questo che un
simile frammento non frammenta, ma incarna il principio frammentarista
che permette di raccogliere cio che altrimenti apparirebbe disperso e
illimitato. La totalita si compie nel frammento — c¢’est précisément le fragment
qui permet de restituer le tout (p. 209). Per questo le discontinuita e le virtualita del
principro frammentarista vanno lette come cio che rende afferrabile e conoscibile una
totalita. 11 frammento ¢ un plenum, un che di compiuto, non qualcosa di
indefinitamente differito, disperso e frammentario. Questa, la differenza
tra totalita di potenza e totalita in potenza. La totalita raccolta nell’istante
¢ dunque «une totalité de (non: en) puissance, indifférente a I'acte qui la
[scilicet 1a potenza] manifeste, parce que tout contenu partiel et particulier
lui [scilicet alla potenzal est assez pour s’actualiser tout entiere» (loc. cit).
Questa totalita di potenza attualizzata e compiuta in uno scorcio ¢
eminentemente monadica poiché in essa i/ tutto appare contratto e compiuto in
un_frammento.

Questa totalita di potenza conosce solo uno sviluppo interno. Non si dispiega,
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cloe, 1n estensione bensi per intensita interne. Potremmo dire, per
intenzione, ma, occorre precisare, secondo una accezione del termine
diversa da quella vista fin qui. Non «ntenzione» nel senso di conato della
interiorita verso qualcosa di esteriore, sul modello, cio¢, della intenzionalita
linguistica (intentionnalité parlée) (Deeuze, |, p. 346), non un intendere, una
volonta, un riferirsi del soggetto a un tratto di mondo. La intenzione in
quanto mtus lensio designa, piuttosto, una tensione rivolta verso l'interno,
una tensione che si dispiega in un dentro, una sorta di complicatio (cfr. p. 345).
Non uno svolgimento in estensione, dunque, ma un dispiegamento interno
per concentrazione e intensita.

La totalita di potenza esprime appunto questa duplice forza che spira nella
struttura monadica, non a caso definita da Benjamin wmnerste Struktur
(BENIAMIN, 29 Ur, p. 227): la put interna struttura. 11 dispiegarsi nel ripiegamento, la
tensione interna che si sviluppa e svolge solo in un «piu interno» secondo
un raccoglimento supremo, non ¢ che una diversa prospettiva da cui ¢
possibile osservare la stessa intima dinamica della configurazione ideale,
secondo la quale I'idea come costellazione tiene insieme il moto alimentato
dalle forze della Einsammlung e della Lerterlung (p. 215/22, 23).

Lo schema della costellazione ¢ una totalita di potenza che st configura nell’istante in cur
st perfeziona la coabitazione delle forze contrarie di raccolta e dispersione secondo un
repentino equilibrio. Un equilibrio, pero, tremante. Cioé non sintetico.

X1. Storicismo

Nel gesto teoretico che Benjamin assegna alla propria scienza della origine,
ovvero alla filosofia e alla critica in quanto espressioni di un metodo
eminentemente storico, la rappresentazione dell’oggetto avviene solo per
salti. 1’ oggetto compare, cioe, virtualmente scorciato nella rappresentazione
che ne da lo storico. Tale metodo si pone in aperto contrasto con quello di
un certo storicismo, che riproduce 1 suoi oggetti enumerandone nel modo 1l
piu possibile completo, per cosi dire, tutti 1 tratti, ovvero tutti i relativi dati
empirici a disposizione, tendendo per tale via all’accumulo dei material
fattuali, e sacrificando invitabilmente la intensita in favore della estensivita.
In questi termini si esprimeva Karoly Kerényi — «l polemico avversario dei
dotti “alla Wilamowitz”» (Jesi, I, p. 36) — in una lettera a Thomas Mann, a
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proposito del metodo della filologia “storica” (Jes|, 5, p. 52), o forse sarebbe 1l
caso di dire, con Warburg, “sedentaria”:

Durch die Extensitit die Intensitat zu ertoten, durch Haufung unbelebt
gelassenen Materials die Aufmerksamkeit von dem Sinn der Texte abzulenken:
darin war Wilamowitz der groB3e Meister.

(KErRENYL, [, pp. 107-8; cfr. JESI, 7, p. 16)

{Attraverso la estensivita uccidere la intensita, attraverso l'ammasso di
materiale, lasciato esanime, distogliere la attenzione dal senso dei testi: in cio
Wilamowitz fu 1l gran Maestro. }

Quella filologia, ci ricorda Furio Jesi,

doveva accumulare la maggior quantita possibile di dati “storicamente veri”.
Permettersi qualsiasi argomentazione che prescindesse dalla totale numerazione
di quei dati significava commettere un errore metodologico tale da privare di
valore le speculazioni apparentemente piu profonde, cosi come raggruppare tutti
1 dati possibili su un determinato tema permetteva implicitamente di sviscerarlo
a fondo. Questo singolare empirismo (e dogmatismo) metodologico, nel quale si
rivelava I’ambizione di fare della filologia una scienza esatta, ispiro le ricerche e
I'insegnamento di numerosissimi studiosi

(Jesi, 5, p. 53)

E anche lo storicismo, contro cui — nelle 7hesen segnatamente — Benjamin
polemizza, ebbe una analoga ambizione e un analogo atteggiamento
metodologico. Tanto nel metodo filologico a la Wilamowrtz 1 dati fattuali
pretendono di essere «storicamente veri», quanto nello storicismo si
pretende — nelle parole di Leopold von Ranke richiamate da Benjamin —
di «conoscere» (erkennen) 1l passato «come esso ¢ stato veramente» (“wie es
denn eigentlich gewesen 1st™) (Benjamin, 58 Th, v, p. 18). Che Benjamin, nello scontro
emblematico tra Nietzsche e Wilamowitz, si richiami piu volte alla
Eanleitung in die griechische Tragodie (1889) del secondo (cfr. idem, 29 Ur, pp. 280-94),
e condanni 'estetismo della Geburt der Tragodie (1869) per la «rinuncia a una
conoscenza storico-filosofica»  (Verzicht auf eme  geschichisphilosophische
LErkenntnis) (p. 281), non gli impedisce di mantenersi in una posizione terza
rispetto a entrambi.

Al metodo storicistico della «totale numerazione» (s, 5 p. 53), alla

conoscenza che rappresenti 1 passato secondo una totalita estensiva,
Benjamin oppone una Geschichisdarstellung — una esposizione, una scrittura
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storica — che si tenga pronta a impadronirst (sich bemdchtigen) della
istantaneita e della intensita di quel momento del pericolo (Augenblick einer
Gefahr) che fa balenare un determinato ricordo (Erinnerung), un ricordo che
sorge in modo inatteso (unversehens) (BENjaMIN, 58 Th,, v, p. |8).

La intensita sacrificata da Wilamowitz sull’altare della estensivita
storicistica non sarebbe apparsa agli occhi di Benjamin meno grave del
sacrificio nietzscheano del dato storico in favore di un estetismo nichilistico
(cfr. idem, 29 Ur, p. 282). Poiché ¢ proprio quella intensita che risulta
indispensabile tanto al metodo della Geschichtsdarstellung benjaminiana che
alla relativa forma espositiva, cioe alla scrittura in quanto philosophischer Stil
(p. 212). Ora, tale «stile filosofico», come dovrebbe risultare chiaro da
quanto precede, non ¢ certo un mero cruccio da esteta. Lo stile, per
Benjamin, ¢ filosofico dove risponda a determinate esigenze teoretiche, e
cioe st conformi in quella speciale scrittura nella quale, solo, le idee
possono trovare esposizione: il trattato. Una corrispondenza strutturale
lega la Darstellungsform del trattato e 1 suoi paragrafi, da una parte, e il
mundus ntelligibilis e 1 suol esemplari, dall’altra. Si tratta di due strutture
affini. Proprio la operativita, all'interno della ricerca storica, dello schema
del trattato ¢ ci0 che Benjamin segnala come indispensabile quando
denuncia la accumulazione del metodo storicistico per la assoluta
mancanza di una «armatura teoretica» (kewne theoretische Armatur) (idem, 58 Th,
XV (1) p. 26; idem, 59 Th, XV, p. 41; idem, 57, pp. | 18, | |9).

Alla Masse der Fakten, alla estensivita dei fatti empirici considerati, lo storico
benjaminiano oppone dunque una «struttura» (Struktur), un «principio
costruttivo» (konstruktives Prinzip) (idem, 58 Th, xv (1), pp. 26, 27; idem, 59 Th., xvii, pp. 41,
42; idem, 57, pp. 118, 119). Una delle caratteristiche precipue di questa armatura
teoretica ¢ I'idea di tempo che la sorregge. «Il concetto del tempo storico —
recita un appunto relativo alle 7Thesen — sta all’opposto della
rappresentazione di un continuum temporale» (Der Begriff der historischen et
steht im Gegensatz zu der Vorstellung von emnem zeitlichen Kontinuum) (p. 135). Proprio
tale rappresentazione del tempo storico come Kontinuum ¢ quanto avversa
la Geschichtsdarstellung benjaminiana. Quest’ultima ¢ «una rappresentazione
della storia che si ¢ liberata dello schema della progressione in un tempo
vuoto e omogeneo» (eme Vorstellung von Geschichte, die sich vom Schema der
Progression in einer leeren und homogenen <eit freigemacht hat) (p. 114; cfr. p. 113). Tale
schema, in realta, non ¢ affatto uno schema: ¢ un procedimento che — nella
risoluta condanna benjaminiana — non ha alcuna armatura teoretica (hat
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kewne theoretische Armatur), poiché procede per mera addizione (tir Verfahren st
additw), facendo ricorso a una massa di fatt per colmare il tempo
omogeneo € vuoto (sie bietet die Masse der Fakten auf, um die homogene und leere
Leit zu fiillen) (idem, 58 Th, xv, p. 26; idem, 59 Th, XVii, p. 41; idem, 57, pp. 118, 119). Anche
in Eduard Fuchs, der Sammler und der Histortker (1937) — riprendendo 1l lessico
della Vorrede (idem, 50, p. 468, n. 4) e preparando quello delle tesi Uber den Begriff
der Geschichte (1940) — Benjamin parla di una «costruzione dialettica»
(dralektische Konstruktion) (loc. cit; cfr. idem, 58 Th., Xii, pp. 24, 25; xv (1), pp. 26-7; idem, 59 Th,
XVil, pp. 41-2).

Dalla Vorrede alle Thesen, egli fa costantemente ritorno a tale costruzione.
Con perseveranza fa cioe ritorno al motivo della rappresentazione per
discontinuita. Discontinua ¢ la gegliederte Ordnung del romanzo in Der Begriff der
Runstkrittk i der deutschen Romantik (idem, 10 Begr, p. 110 n. 267; cfr. p. 107), la
gegliederte Struktur del trattato in Fanbahnstrafe (idem, 30 Ein, p. 38), le Gliederungen
(idem, 29 Ur, p. 213) del mondo delle idee e la wntermittierende Rhythmik della
forma prosaica in Ursprung des deutschen Trauerspiels (pp. 208, 209); e, tanto nel
Passagen-Werk che in Uber den Begriff der Geschichte, la autentica esposizione e
rappresentazione storica consiste in una Vorstellung des Diskontinuums (idem, 57,
pp. 114, 117). Questa forma espositiva, pensata e praticata da Benjamin con
perseveranza, si lascia cogliere solo in una regione definitivamente lontana
dalla storicistica Vorstellung des Kontinuums (p. 117).

Si ¢ visto che, nella configurazione storica benjaminiana — e tale
configurazione ¢ appunto una rappresentazione per discontinuita —, la
rassegna degli estremi resta virtuale (Das Abschreiten bleibt virtuell) (idem, 29 Ur, p.
227). Analogamente, da un passo della Vorrede su cui ci1 siamo gia soffermati per
via di una importante occorrenza del termine «virtuell» (supra 1, 3, 9), si
apprende che i/ corso storico — in una simile configurazione — diwiene virtuale.
V1 si legge, piu precisamente, che, in una ricerca di filosofia dell’arte
compiuta per idee — cio¢ attraverso quella configurazione ideale e quella
armatura teoretica di cut si ¢ appena detto, e non anche in una ricerca di
estetica condotta per concetti classificanti (d@sthetische Klassifikationsbegriffe)
(BENjAMIN, 29 Ur,, p. 218) —, 1l corso storico viene espresso nella sua totalita solo
virtualmente: «Necessari divengono per la filosofia dell’arte gli estremi,
virtuale i1l corso storico» (Notwendig werden der Runstphilosophie die Extreme,
virtuell der hustorische Ablauf) (loc. cit). (La traduzione, qui, come in ogni punto
cruciale del testo benjaminiano, dovrebbe attenersi in modo letterale alla
terminologia adottata dall’autore, e se possibile, operare per calco;
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diversamente si potrebbe gravare la lettura di una interpretazione
preventiva, se non addirittura di una incongruenza.) Dunque, «l corso
storico diviene virtuale» (e non: «contingente», come altri ha tradotto,
obliterando la visibilita di un terminus technicus). La Geschichisdarstellung del
metodo storico benjaminiano restituisce quindi una flolalita virtuale, cioe
discontinua e monadologica. Non a caso, nel paragrafo della Vorrede titolato
Monadologie, s1 afterma palam che, per delineare compiutamente la
configurazione di una determinata idea, la rassegna degli estremi 1ivi
contenuti deve essere, si, completata, ma per estremi. Proprio per tale motivo
la rassegna resta virtuale:

Die Darstellung einer Idee kann unter keinen Umstanden als gegliickt betrachtet
werden, solange virtuell der Kreis der in ihr moglichen Extreme nicht
abgeschritten ist. Das Abschreiten bleibt virtuell.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 227)

{La rappresentazione e esposizione [Darstellung] di una idea non puo in nessuna
circostanza ritenersi riuscita, fino a quanto il cerchio degli estremi in essa
possibill non sia stato virtualmente passato in rassegna. La rassegna resta
virtuale. }

La serie delle espressioni storiche (die Reihe historischer Auspragungen) (Benami,
29 Ur, p. 227) appare, in tale configurazione, sommariamente raccolta, cioe
viene convocata per sommi capi, ovvero — si deve ora precisare — per casi
esemplari. Poiché solo wn quanto esempr (ne chiariremo il senso nel capitolo
seguente) gli estremi della configurazione ideale individuano lo stato in cui
— come s1 legge nel paragrafo in commento — gli elementi fenomenici «si
trovano illuminati nel modo piu netto» («][...] liegen jene Elemente [...] in
den Extremen am genauesten zutage») (p. 215/6-8). La ricapitolazione della
totalita per cast esemplart — giammar meramente esemplaristicc — ¢ una abbreviatura
monadica.

Possiamo cosi concludere non solo che i/ restare «wirtuale» della rassegna deglh
elementy fenomenict ¢ un tratto che appartiene in modo strutturale alla «wirtuelle
Anordnung» del paragrafo in commento (p. 214/19-20), cioé alla configurazione dell’idea;
ma anche che proprio questa configurazione ¢ lo schema gnoseologico, la armatura
teoretica per cur diwiene possibile riconoscere e rappresentare ["oggetto storico, ovvero
coglierlo e esporlo in quanto portatore di una struttura monadica analoga a quella

dell’1dea.

151



XII. Esemplare

Si consideri ancora una volta la seguente definizione di idea tolta dal
paragrafo in commento:

Als Gestaltung des Zusammenhanges, in dem das Einmalig-Extreme mit seinesgleichen steht, ist
die ldee umschrieben.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 215/8-10)

{Come configurazione del rapporto in cui I'unico-estremo sta con 1 suoi pari, si
definisce I'idea. }

Ora che il rapporto tra elementi della configurazione ideale ¢ stato
sufficientemente analizzato, si deve considerare la struttura del singolo elemento
di una simile configurazione. Nel passo appena citato, tale elemento
compare sotto seguente nome: das Einmalig-Extreme — [“unico-estremo (BenaMIN,
29 Ur, p. 2159). Esso, come cercheremo qui di mostrare, nomina esattamente
cio che, solo piu oltre nella Vorede, si rivelera come Ursprung (o
Ursprungsphinomen) (p. 226) — onigine (o fenomeno di origine). Un altro nome —
intermedio, per cosi dire, che fa la sua comparsa in un paragrafo posto tra
quelli appena richiamati — rende intelligibile il legame tra 1 primi due
termini: das Exemplarische (p. 224) — lesemplare.

S1 ¢ gia visto in precedenza (supra i, 3, 8) come 1’esemplare non vada confuso
— specialmente nella economia espositiva della  Vormede — con
Iesemplaristico. Quest’'ultimo ¢ un modello ricavato dal calcolo della
media, dunque un éfalon di matrice concettuale, un concetto — lo ribadiamo
— in senso deteriore. E possibile ricavare il senso dell’esemplare
richiamandoci ancora una volta alla distinzione tra trattato di filosofia
dell’arte (kunstphilosophische Abhandlung) fondato sull’idea, e trattato storico-
letterario (lLterarhustorische  Abhandlung) fondato sui concetti classificatori
dell’estetica (dsthetische Klassifikationsbegriffe):

[...] ist das Extrem einer Form oder Gattung die Idee, die als solche in die
Literaturgeschichte nicht eingeht. Trauerspiel als Begriff wiirde der Reihe
asthetischer Klassifikationsbegriffe sich problemlos einordnen. Anders verhalt
sich zum Bereich der Klassifikationen die Idee. Sie bestimmt keine Klasse und
enthdlt jene Allgemeinheit, auf welcher im System der Klassifikationen die
jeweilige Begriffstufe ruht, die des Durchschnitts namlich, nicht in sich.

(BENJAMIN, 29 U, p. 218)
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{[...] 'idea ¢ P’estremo di una forma o di un genere, che come tale non accede
alla storia della letteratura. Il Trauerspiel come concetto rientrerebbe senza
problemi in una serie di concetti classificatori estetici. Altrimenti si rapporta
I'idea al dominio delle classificazioni. Essa non definisce nessuna classe e non
contiene 1n sé quella universalita su cui, nel sistema delle classificazioni, poggia il
relativo livello concettuale, e cio¢ quella della media.}

La ricerca benjaminiana sul Trauerspiel — di cui, nella Vorrede, viene esposto
il metodo — si dichiara fondata sull’idea. Dunque, 11 Trauerspiel non viene
indagato semplicemente in quanto genere estetico, bensi in quanto idea,
ovvero — secondo 1l titolo stesso dell’opera — come Ursprung. Ora, nel
passaggio appena citato, «l'idea ¢ I'estremo di una forma o di un genere,
che come tale non accede alla storia della letteratura» (ist das Extrem emmer
Form oder Gattung die Idee, die als solche in die Literaturgeschichte nicht eingeht).
L’idea quindi non appartiene alle classificazioni dei generi estetici. E il
genere qui In questione non ¢ di matrice concettuale (kein Gattungsbegriff)
(BENjAMIN, 27, p. 945), ma viene pensato secondo l'idea. Il genere dunque non
viene condannato  fofo, come accade in Croce, ma viene considerato nel
suo rapporto con l'idea, poiché il rapporto dell’idea con le classificazioni ¢
differente rispetto a quello delle stesse con il concetto estetico (Anders verhdlt
sich zum Bereich der Klassifikationen die Idee) (idem, 29 Ur, p. 218).

Nel paragrafo che si occupa della critica dei gener1 artistici in Croce (Die
Runstgattungen ber Croce) (pp. 223-5), Benjamin ritorna sulla distinzione tra
ricerca estetica fondata sui concetti e ricerca di filosofia dell’arte fondata
sulle idee. Per far risaltare piu chiaramente la distanza che separa le due
prospettive, egli nomina le idee piu ricche della filosofia dell’arte, quali
quella del tragico e del comico (die reichsten Ideen der Runstphilosophie wie die des
Tragischen oder des Komischen):

So erheben sie [scilicet die reichsten Ideen der Kunstphilosophie| denn keinerlei
Anspruch, eine Anzahl gegebener Dichtungen auf Grund irgendwelcher
Gemeinsamkeiten <unter sich zu begreifen. Denn auch wenn es die reine
Tragodie, das reine komische Drama, das nach ihnen benannt werden durfte,
nicht geben sollte, mogen diese Ideen Bestand haben. Dazu hat eine
Untersuchung ihnen zu verhelfen, die nicht in ithrem Ausgangspunkt an alles
dasjenige, was je als tragisch oder komisch mag bezeichnet worden sein, sich
bindet, sondern nach Exemplarischem sich umsieht, und sollte sie auch nur
einem versprengten Bruchstuck diesen Charakter zubilligen konnen.

(BENJAMIN, 29 U, p. 224)

{Esse [sctlicet le piu ricche 1dee della filosofia dell’arte] quindi non levano nessuna
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pretesa di comprendere <sotto di sé> un certo numero di opere sulla base di una
qualche comunanza. Poiché se anche non si dovesse dare la tragedia pura, il
puro dramma comico cui possa essere assegnato il loro [scilicet delle 1dee] nome,
queste idee esisterebbero. Da cio una ricerca che deve favorirle, che non si
vincoli dal suo avvio a tutto quanto possa mai venire designato come tragico o
comico, ma che invece si rivolga all’esemplare, dovesse essa poter concedere
questo carattere [scilicet 11 carattere di esemplare] anche solo a un disperso
frammento. }

Come si1 legge nel passo che corrisponde a quest’ultimo all’interno della
prima stesura della Vorrede, «queste idee certo non hanno nessuna pretesa
di comprendere «sotto di sé> un certo numero di formazioni empiriche sulla
base di una qualche comunanza che si trovi in esse» (Diese Ideen haben denn
Sretlich kemnerler Anspruch, emne Anzahl empirischer Gebilde auf Grund wrgendwelcher
unter ihnen sich _findender Gememnsamkeiten cunter sich» zu begreifen) (BenaMIN, 27, p.
945). La loro esistenza (Bestand) (idem, 29 Ur, p. 224) non dipende, come invece
per 1 concettl, da una simile comunanza (Gememsamkeit): questa ¢ solo
quanto viene isolato nel modello esemplaristico (Mafstab) ricavato per
medie concettuali. Al contrario, il genere in questione nella ricerca fondata
sulle idee ¢ cio che, nel passo sopra citato, viene chiamato das Exemplarische,
«’esemplare». A esso, non al Mafistab, si rivolge la Ideenlehre. Cosi prosegue
quel passo:

MaBstabe> fur den Rezensenten fordert sie [scilicet die Untersuchung] so nicht.
Kritik, sowie Kriterien einer Terminologie, das Probestiick der philosophischen
Ideenlehre von der Kunst, bilden sich nicht unter dem aulleren Malstab des
Vergleiches, sondern immanent, in einer Entwicklung der Formensprache des
Werks, die [scilicet die Entwicklung] deren Gehalt auf Kosten ihrer [scilicet der
Entwicklung] Wirkung heraustreibt.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 224)

{<Modelli> per il recensore, dunque, essa [scilicet la ricerca] non ne favorisce. La
critica, come anche 1 critert di una terminologia, banco di prova della teoria
filosofica delle idee dell’arte, non si formano sotto un modello esteriore di
confronto, bensi in modo immanente, nello sviluppo del linguaggio delle forme
dell’opera, 1l quale sviluppo conduce all’esterno il contenuto di questa anche a
scapito del proprio effetto.}

L «effetto dello sviluppo» (threr Wirkung), nella prima stesura della Vorrede, ¢
affiancato dall’aggettivo «vivo» (lebendig) (Benjamin, 27, p. 945). Dunque, quello
sviluppo deve lasciare emergere il contenuto dell’opera (Gehalt des Werks),
ma la estrazione di tale contenuto deve potersi compiere «anche a scapito
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dell’effetto vivo dello sviluppo» (auf Rosten threr lebendige Wirkung) (loc. cit). 11
passo sopra citato parla di come vada intesa la critica. Se solo si ponga
mente alla definizione di critica data piu oltre, nel pieno della trattazione
del Trauerspielbuch — cioe: Rtk st die Mortifikation der Werke («Critica ¢ la
mortificazione delle opere») (idem, 29 Ur, p. 357) — allora appare chiaro che la
critica, che per formarsi (sich bilden), deve mettersi alla prova nella
immanenza dello sviluppo storico del linguaggio delle forme (Formensprache)
espresse dalle singole opere, non deve pero lasciarsi travolgere in questo
divenire delle forme e delle opere, ma deve saperlo appunto mortificare,
deve saperlo fermare, per condurre all’esterno il contenuto (Gehalt)
dell’opera, ovvero cio che Goethe chiama das Ideal. Come si ¢ gia
ricordato, proprio a un simile ideale Benjamin attinge per definire quelle
formazioni (Gebilde) che sono le proprie 1dee (die Ideen — im Sprachgebrauche
Goethes: Ideale) (p. 215/19-20). Cosi, lo sviluppo (Entwicklung) qui in questione
non ¢ altro che 1l corso storico da cui «in modo immanente» (zmmanent) (p.
224), deve scaturire quell’ideale. Tale sviluppo — possiamo ora dirlo — non ¢
altro che 1l divenire e trapassare (Werden und Vergehen) dal cui seno la critica
deve saper fare emergere I’Ursprung. Ursprung, infatti (nel paragrafo che
immediatamente segue quello da cui stiamo citando) viene definito «c10
che scaturisce dal divenire e trascorrere» (dem Werden und Vergehen
Entspringendes) (p. 226). E Ursprung, o Ursprungsphdnomen (loc. cit), non ¢ altro che
la forma in cui I'/deal goethiano, o Urphinomen, si presenta nelle mani di
Benjamin. Ora, secondo quanto ¢ stato acutamente suggerito, questo
termine chiave del Goethe scienziato della natura «diventa intelleggibile
solo se [...] lo si intende in senso decisamente paradigmatico» (AGAMBEN, 19, p.
31). E appunto in tale senso che Benjamin rilegge I’Unphinomen goethiano
per riattivarlo nel proprio metodo. Lo riattiva, cioe, proprio attraverso
Vesemplare.

I metodo di ricerca benjaminiana, cosi come si delinea nei decisivi
passaggl su citati, non favorisce (fordert) 11 Mapstab, cioe I'equivalente del
prototipo di riferimento di una unita di misura, ovvero ’étalon, 11 modello
esemplaristico, o, al limite, I’esemplare in quanto modello astratto;
favorisce bensi le idee (hat eine Untersuchung hnen zu verhelfen), e cio puo farlo
solo volgendost all’ Exemplarisches (BenjamiN, 29 Ur, p. 224), esemplare concreto,
immanente allo sviluppo del linguaggio delle forme delle singole opere.
L’ Exemplarisches ¢, come si cerchera di mostrare, un aspetto precipuo
dell’idea benjaminiana, vale a dire dell’idea in quanto Ursprung (Ursprung ist
Idee) (idem, 27, p. 936).
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XII1. Incommensurabile

... magart antidialettico, ma con una seconda dialettica pul rilevante

L’ Exemplarisches non ¢ distante da cio che Croce, nel passo del Breviario di
estetica convocato da Benjamin (Benjamin, 29 Ur, p. 225), definisce concreta e
genetica classificazione che non ¢ pou classificazione. Qui — osserva Benjamin —
Croce sfiora, benché troppo frettolosamente (nur leider allzusehr beelt), 1l
nocciolo della teoria delle idee (streift den Kern der Ideenlehre) (p. 225; cfr. idem, 27,
pp. 945-6). E lo sfiora proprio per avere alluso, con quella formula («genetica
e concreta classificazione, che non ¢ poi «classificazione> e si chiama la
Storia») (Crock, p. 74) alla immanenza, allo sviluppo storico delle forme, in
contrapposizione alla classificazione astratta der generalia e alla loro «serie di
generi e di specie» (p. 71), che, ora, possiamo chiamare Mafstibe, modelli
astratti, riconoscendowvi il frutto dei concetti deteriori.

La necessaria immanenza e concretezza dell’esemplare si ricava dalla
osservazione per cul le piu ricche idee della filosofia dell’arte, quali il
tragico o 1l comico, sono formazioni almeno pari per densita e realta al
singolo dramma concreto, benché non siano per nulla commensurabili a
esso (einem jeden Drama an Dichtigkeit und an Realitdt zumindest ebenbiirtige Gebilde,
die gar nicht thm kommensurabel sind) (Benjamin, 29 Ur, p. 224). Nella prima versione
della Vorrede, nel luogo corrispondente a quello appena citato, si legge che
I'"dea di tragedia si erge di fronte al singolo dramma in modo
assolutamente incommensurabile (ganzlich inkommensurabel gegeniibersteht), e
tuttavia costituisce una formazione (Gebilde) che non contiene alcun
modello astratto utilizzabile nella valutazione del dramma (s enthdlt keinen
Mapstab fiir dessen Beurteilung) (idem, 27, p. 945). Dunque, ’esemplare a cui si
volge la ricerca fondata sulle idee deve pervenire a una concretezza pari al
sigolo caso considerato, ma allo stesso tempo deve restare
incommensurabile rispetto a esso. Concretezza e incommensurabilita,
immanenza e trascendenza sembrano coesistere dunque nell’esemplare.

Con Croce, Benjamin denuncia la erroneita delle teorie (irrige Lehre) (p. 944;
Croce, p. 71) fondate sul concetto deduttivo di genere (deduzierter
Gattungsbegniff) (Benjamin, 29 Ur, p. 223). Nonostante il comune distacco dalla
dottrina del concetto (Abkehr von der begrifflichen Doktrin) (idem, 27, p. 945), la
critica benjaminiana non esita come quella crociana in una obliterazione
della Gattung («genere»). «Tra 'universale 1l particolare — cosi Croce nel
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passo convocato da Benjamin — non s’interpone filosoficamente nessun
elemento intermedio, nessuna serie di generi o di specie, di generalia» (Croce,
p. 71; cit. in BENJAMIN, 29 Ur, p. 224; cfr. idem, 27, p. 944). Ma ¢ proprio il luogo, ora
vuolo, tra universale e particolare che viene letto in modo affatto diverso da
Croce e da Benjamin.

Nella prospettiva benjamiana 1l confronto diretto tra filosofia e poesia, idea e
opera, non avviene in una sintesi tra universale e particolare, ma nel luogo
mediale del genere dove, solo, ¢ possibile cogliere i flagrant: 1a dialettica — mai
del tutto quietata, mai, cioe, fissata in un terzo momento sintetico — tra
idea e opera. Ora, questo genere, pero, non appartiene ai generalia, non ¢
una categoria intermedia di provenienza concettuale, una media tra 1
caratteri comuni a un certo gruppo di opere concrete: il genere ¢
considerato qui i quanto estremo, cioe dal punto di vista dell’idea.

Come si ¢ distinto tra esemplaristico e esemplare, cosi di deve ora distinguere
tra media e medio. 11 ruolo intermediario (Vermattlerrolle) (idem, 29 Ur, p. 214) dei
concettl genuini — ¢ necessario ribardirlo — non media ma estremizza, non
ricava de1 generalia dai fenomeni, ma radicalizza le peculiarita fenomeniche,
le porta agli estremi. Dunque 1 concetti genuini non costruiscono ponti ma
scavano fossati, non fanno convergere sotto un modello esemplaristico ma
divaricano. Solo attraverso 1 vuoti cosi praticati allinterno della struttura dei
fenomeni si puo innescare #a 1 fenomeni stessi una usammengehirigkeit (p.
215/2), una coappartenenza, che non ha nulla a che fare con la Gemensamkeit
(p. 224), la comunanza della media. Ancora una volta ritroviamo la
dialettica, accesa dai concetti genuini, tra dispersione e raccolta, ovvero —
nei termini del paragrafo in commento — tra lertretlung e Einsammlung (p.
215/23, 22). Nella coappartenenza, st coordinano gli estremi; nella
comunanza, 1 fenomeni si subordinano a un modello astratto, che —
contrariamente a quanto si ¢ soliti pensare — non viene dedotto ma ¢
preventivamente stabilito e imposto a una massa empirica che, in ultima
1stanza, resta costitutivamente indeducibile.

Dunque non attraverso il calcolo della media (Durchschnitt) (p. 218; cfr. p. 215/12)
e la definizione di una comunanza (Gememnsamkert) (p. 224) si puo delineare
I'"dea. L’idea ¢ piuttosto una configurazione di elementi fenomenici
estremi la cul coappartenenza (usammengehongkeit) (p. 215/2) diviene
intelligibile nel luogo mediale del genere, ovvero in un esemplare concreto
e incommensurabile. Questo ¢ quel medio dell’empiria in cui, solo, ¢ possibile
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rappresentare e esporre 'idea (vollzieht sich die Darstellung der Ideen im Mattel
der Empirie) (p. 214). I medio dell’empiria ¢ occupato precisamente da
quell’esemplare concreto che tuttavia resta incommensurabile all’empirico.
In un simile esemplare coesistono tmmanenza (p. 225) e incommensurabilita (p.
224).

Nell’esemplare, la immanenza non ¢ separata dalla incommensurabilita.
I’esemplare infatti si colloca, secondo la nostra ipotesi, i Mittel der Empirie
(p. 214), e incarna quel Gebilde ideali che emergono, si, dal piano empirico,
ma sono gar nicht kommensurabel (p. 224) o gianzlich inkommensurabel (idem, 27, p.
945), restano clo¢ perfettamente incommensurabili rispetto ai singoli dati
empirici. L’esemplare, in altre parole, ha natura di medio e di estremo a un tempo.
Come potrebbe altrimenti operare all'interno di una ricerca fondata sulle
idee, se le idee possono essere esposte e rappresentate solo nel medio della
empiria (idem, 29 Ur, p. 214), pur appartenendo le idee, come tali, a un
dominio fondamentalmente altro rispetto a cio che viene da esse colto (p.
214/25-7)? Vediamo dunque come si traduce nell’esemplare, ovvero nell’idea
come Ursprung, questa Disparatheit (idem, 12, p. 24), questa differenza assoluta
dell’idea in quanto tale (als solche) (idem, 29 Ur, p. 214/25).

I’esempio — secondo una oramai celebre definizione di Giorgio Agamben
— ¢ una wclusione esclusiwa. Esso dovrebbe rendere evidente la applicabilita
della legge di appartenenza a un insieme. E tuttavia, non ¢ un semplice
elemento dell'insieme, poiché, nel momento stesso in cui un elemento
viene considerato come esempio in virtu della superiore luminosita con cui
mostra la sua appartenenza all’insieme, ecco che esso appare come unico:
appartenente all’insieme solo in quanto escluso dall’insieme stesso. L la legge di
appartenenza che I’esempio dovrebbe mostrare nella sua piena vigenza
non si applica a esso, cio¢ vi appare sospesa. Essa, pero, non vi si applica
solo 1 quanto [elemento sia considerato come esempio, non anche la dove questo
venisse restituito all’insieme e considerato nuovamente come uno dei suoi
elementi ordinari (Acameen, 12, pp. 26-7). Cio significa che quanto piu
perfettamente I’elemento 1solato svolge la funzione di esempio incarnando
senza resti i/ caso di applicazione della legge di appartenenza, quanto piu
chiaramente, cioe, tale legge diviene intelligibile in esso, tanto piu
assolutamente essa risultera, nell’esempio stesso, sospesa. L’esempio ¢ il
luogo in cuil un insieme diviene intelligibile attraverso l'isolamento e la
esposizione di un elemento che deve portarsi fuori, trasgredendo il
dominio dell’insieme stesso.
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Questa dialettica interna all’esempio ¢ esattamente quella che anima la
definizione di opera compiuta nella FVorrede. Tale definizione chiude il
paragrafo in cuil compare il termine Exemplarisches e segue immediatamente
il passo, citato sopra integralmente, dove ¢ in questione lo sviluppo storico
delle forme poetiche. L’opera veramente compiuta (das vollkommene Werk) ¢
quella che incarna il genere al suo estremo, il genere tradito, ovvero
perfettamente mostrato e allo stesso tempo trasgredito:

Ein bedeutendes Werk — entweder griindet es die Gattung oder hebt sie auf und
in den vollkommenen vereinigt sich beides.
(BENJAMIN, 29 Ur, p. 225)

{Una opera significativa — o essa fonda un genere o lo abolisce, e in quelle
perfettamente compiute si congiungono entrambe le cose. }

I passo corrispondente nella prima stesura della Vorrede recita invece:

Ein vollendetes Werk schafft entweder die Gattung oder hebt sie auf, und in
bedeutendsten vereinigt sich vielleich beides.
(BENJAMIN, 27, p. 945)

{Un’opera compiuta o crea il genere o lo abolisce, e nelle piu significative si
congiungono forse entrambe le cose.}

Ma tra le due versioni non c’¢, a ben vedere, alcun rovesciamento di senso,
per quanto la veste terminologica presenti delle differenze. Nella versione
piu risalente, si attribuisce il ruolo determinante di esemplari (immanenti al
concreto sviluppo storico di un genere) alle «piu significative» opere tra le
compuute, mentre nella versione definitiva solo alle «compiute» in contrasto
con le «significative». Ma ¢ chiaro che «le piu significative» tra le compiute
non sono le «significative» wm genere, tipologia distinta dalle «compiute».
Dunque, nella Vorrede si assiste solo a una chiarificazione terminologica,
non a una inversione di senso rispetto alla prima stesura. Sono in ogni caso
solo le opere compiute, o le piu significative tra esse — cioe, se cosl si puo
dire, le pru perfette — a fondare un genere e, insieme, abolirlo.

Trasponendo la definizione agambeniana dell’esempio nell’ambito che qui
cl interessa, ovvero quello del genere e dell’opera poetica, ¢ possibile
affermare che 1l genere in quanto estremo ¢ esattamente ’esemplare.
[’esemplare si porta nel fuor: del genere (non semplicemente fuor: dal genere:

159



oltre esso vi sarebbe solo un’altra appartenenza a includerlo); si porta sul
limite del genere, presso cui, soltanto, il genere stesso si fa intelligibile, cio¢
mostra la sua natura, il suo dentro mediale. Il medio (la natura essenziale di un
genere) ¢ perfettamente conoscibile solo nell’estremo che lo tradisce. Nell’esemplare, 1l
genere ha portato all’estremo 1l suo medio — ciog, si ¢ reso intelligibile. Una
wdea ¢ appunto una sumile intelligibilita dell’opera in quanto genere portato nell’estremo
del suo medio.

I’opera veramente compiuta, percio, ¢ quella in cui il genere appare al suo
estremo, viene cioe¢ considerato nel segno dell’idea. Ma il genere pensato
secondo 'idea, tradito — cio¢ mostrato e trasgredito — non ¢ che [esemplare.
L’esemplare — s1 ¢ detto — ha natura di medio e di estremo a un tempo.
Lesemplare in quanto estremo ¢ 1l medio del genere. I 1l medio é il luogo del compimento
wn quanto levarst del genere stesso.

I’idea, in quanto Ursprung, diviene ’estremo di un genere. «L’idea — si ¢
detto — ¢ l’estremo di una forma o di un genere» (st das Extrem emner Form
oder Gattung die Idee) (BenaMIN, 29 U, p. 218). Lidea stessa diviene 1l genere in quanto
estremo. Cosl, mentre I'opera significativa si comporta quale elemento che
appartiene a un insieme, poiché puo o fondare un genere o revocarlo (e,
quando lo revoca, lo fa solo per fondarne uno ulteriore, e dunque per
collocarsi in una nuova appartenenza), l'opera veramente compiuta
(Pesemplare) a un tempo fonda e abolisce il genere. In altri termini, lo leva.
Tale levamento ¢ compiutamente visibile solo nel medio dialettico del genere in quanto
estremo. Non — hegelianamente — nel terzo momento della sintesi. Nel medio
ha luogo un equilibrio non sintetico. Una Nicht-Synthesis (idem, 8 Prog, p. 166), per
usare la formula coniata da Benjamin in Uber das Programm der kommende
Philosophie (1918). Nel lessico del Passagen-Werk (1927-1940), e in particolare
in quello di Paris, die Hauptstadt des XIX. Jahrhunderts (1935), si direbbe che
questo equilibrio esprima perfettamente la «ambiguita» propria della
«apparizione immaginale della dialettica», cioe la ambiguita che costituisce
«la legge della dialettica in stato di arresto» ({weideutigkeit st die bildliche
LErscheinung der Dialektik, das Gesetz der Dialektik im Stillstand) (idem, 47, p. 55).

Riconsiderando ora il problema del legame tra 1 diversi nomi del singolo
elemento della costellazione (supra 1, 3, 12) possiamo concludere che [“opera
compruta ¢ 1l medio estremo di un genere in cur [idea e lopera concreta st confrontano
dialetticamente. Ci06 ¢ possibile affermare se solo si consideri la definizione di
idea in quanto Ursprung: nell’ Ursprung, 'idea si mostra non in quanto tale
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(als solche) — cosa impossibile per via della Disparatheit, 1o scarto incolmabile
che separa 1l dominio dell'idea da quello del fenomenico — ma nel suo
confrontarsi e scontrarsi (Auseinandersetzung) con la storia di un fenomeno
(BENjAMIN, 29 Ur, p. 226), 0, possilamo aggiungere, con la vita di un’opera
concreta.

XI1V. Unico

Alla luce di quanto precede proveremo ora a rileggere la seguente
definizione di idea formulata nel paragrafo in commento:

Als Gestaltung des Zusammenhanges, in dem das Einmalig-Extreme mit seinesgleichen steht, ist
die Idee umschrieben.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 215/8-10)

{Come configurazione del rapporto in cui I'unico-estremo sta con 1 suol pari, si
definisce I'idea. }

Si ¢ detto che I'idea ¢ i1l genere in quanto estremo, o nelle parole di
Benjamin, «’idea ¢ ’estremo di una forma o di un genere» (ist das Extrem
emer Form oder Gattung die Idee) (BenamiN, 29 Ur, p. 218). Ebbene, presso questo
limite mediale si fronteggiano I'idea e 'opera concreta. Ma tale estremo ¢
I'unico, cio¢ 'esemplare — das Exemplarische — dove ha luogo il levamento del
genere. Dunque das Einmalig-Extreme (p. 215/9) ¢ il luogo in cui I'idea e il
singolo elemento di una configurazione si confrontano. Das FEinmalig-
Extreme ¢ quindi, tra gli elementi di un determinato insieme di fenomeni
(ma non ancora tra gli elementi di una configurazione ideale, che vi
accedono solo in quanto unici-estremi), quello che espone con maggiore
chiarezza la coappartenenza reciproca (usammengehorigkeit) (p. 215/2) dei
relativi elementi; ma ¢ anche il solo che esponendosi in quanto luogo limite
di questa chiarita intelligibile, sospende e concentra in sé quella
coappartenenza, apparendo come [‘unico. In questo senso «unico-estremo»
(Eainmalig-Extremes) ¢ un altro nome per «esemplare» (Exemplarisches). 1 «suoi
pari» (semnesgleichen) (p. 215/9) non sono 1 fenomeni la cui coappartenenza
I'unico-estremo esprime in modo esemplare, bensi 1 restanti unici-estremi
che, proveniendo dai relativi insiemi fenomenici, accedono — proprio in
quanto a loro volta esemplari di un determinato insieme — alla
configurazione ideale.
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Il fenomeno unico-estremo, ’esemplare, o anche il genere in quanto
estremo, individua nella configurazione il luogo in cui si espone la
coappartenenza tra determinati gruppi di fenomeni. L’idea appare come
coordinazione o configurazione (Gestaltung) (p. 215/8) tra quegli element
singolari, tra fenomeni unici-estremi. Cio vuole dire che i/ luogo in cui st
mostra la coordinazione tra elementi fenomenici estremi, ovvero tra esemplari, e
precisamente il luogo in cui lidea diviene visibile. 1 dove diwiene ntelligibile la
coordinazione tra fenomeni (cioe¢ I'unico-estremo, ’esemplare), I'idea stessa
dwiene visibile, cioe sensibile. Da qui, la sostanziale equivalenza tra das
Einmalig-Extreme e Ursprung cul sopra si accennava (supra i, 3, 12).

Da qui, inoltre, non gia la emergenza di una contraddizione, bensi la
ulteriore conferma del fatto che, nella Vormede, 'idea presenta diverse
accezioni. Se infatti Benjamin definisce esplicitamente I'idea stessa come
Ursprung (Ursprung st Idee) (Benjamin, 27, p. 936), allora essa sara non solo
elemento dell’essere privo di wtentio della verita (Die Wahrheit ist ein aus Ideen
gebildetes intentionsloses Sewn) (idem, 29 Ur, p. 216), e dunque assolutamente
separata dal sensibile — lo si ¢ visto: «Come tale I'idea appartiene a un
dominio fondamentalmente altro rispetto a cio che viene da essa colto» (4Als
solche gehort die Idee etnem grundsdtzlich anderen Bereiche an als das von ihr Erfafle)
(p. 214/25-7); 0 ancora, «Le idee nel mondo dei fenomeni non sono date» (Die
Ideen sind der Welt der Phdnomene nicht gegeben) (p. 215) —; I'idea sara anche
«tfenomeno di origine» (Ursprungsphinomen), o semplicemente «origine»
(Ursprung), che non ¢ né puro essere senza wntentio né semplice fenomeno,
bensi il luogo del loro scontro. Nella enucleazione di questa seconda
accezione di idea si deve rinvenire, anzi, la prestazione specifica del
trattato benjaminiano sull’Ursprung, appunto, di un genere drammatico
come il Trauerspiel. Qui I'idea si mostra come Ursprung, Einmalig-Extremes,
Exemplarisches, «origine», «unico-estremo», «esemplare».

Nella Vorrede, quindi, dalla idea-verita si perviene — tramite una deviazione
strategica, cio¢ un Umweg che non lascia mai cadere il suo té\og — alla idea-
esemplare. Possiamo concludere che I'insieme degli elementi costitutivi di
una certa configurazione ¢ reso intelligibile nella esposizione del rapporto
tra idea e singolo elemento. Il luogo di questo rapporto ¢ l'idea stessa,
ovvero I'idea in quanto esemplare, unico-estremo, fenomeno di origine. Non vi e,
quindi, un grado di generalita intermedio tra I'idea e il fenomeno, ma ¢ il
genere stesso, In quanto esemplare concreto, il luogo in cui 'universale e il
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particolare coincidono dinamicamente. Il luogo dialettico di questa
coincidenza dinamica, in cui il genere si compie levandosi, non ¢ sintesi
definitiva che oltrepassa 1 due termini dello scontro, ma i/ campo stesso di tale
scontro. In questa forma dinamica, la non sinfess non sara mai
semplicemente archiviata nelle teche dell’oltrestorico, o deposta nel
colombario delle forme morte. E il senso di questa coincidenza e di questo
scontro in cuil 1l genere viene compiuto e revocato che va ora preso in
considerazione.

XV. Taglo

Esiste una descrizione particolareggiata di questa dialettica in un appunto
dell’incartamento N del Passagen-Werk, sezione, questa, che, come si ¢ piu
volte ribadito, svolge delle considerazioni dichiaratamente gnoseologiche,
cul, di conseguenza, I’autore intendeva conferire la pit ampia e profonda
validita nell’ambito della propria ricerca:

Die Vor- und Nachgeschichte eines historischen Tatbestandes erscheinen kraft
seiner dialektischen Darstellung an ihm selbst. Mehr: jeder dialektisch
dargestellte historische Sachverhalt polarisiert sich und wird zu einem Kraftfeld,
in dem die Auseinandersetzung zwischen seiner Vorgeschichte wund
Nachgeschichte sich abspielt. Es wird es, indem die Aktualitat in ithn hineinwirkt.
Und so polarisiert der historische Tatbestand sich nach Vor- und
Nachgeschichte immer von neuem, nie auf die gleiche Weise. Und er tut es
aullerhalb seiner, in der Aktualitiat selbst; wie eine Strecke, die nach dem
apellnischen Schnitt [leggiamo qui «apellnisch», «di Apelle», e non come nelle
Gesammelte Schrifien «apollinisch», cioe «di Apollo» (cfr. BENJAMIN, 33 Pass, p. 610 n. |;
AGAMBEN, 3, p. 52; RANCHETTI, 2, p. 120 n. 19; CAVALLETTI, 3 e 4)] geteilt wird, 1hre
Teilung auBerhalb ihrer selbst erfdhrt.

(BENJAMIN, 32 Pass., N 7a, |, pp. 587-8)

{Pre- e post-storia di un oggetto storico appaiono in esso stesso in forza della sua
esposizione dialettica. Di piu: ogni fatto storico esposto dialetticamente si
polarizza e diviene un campo di forze in cui ha luogo lo scontro tra la sua pre-
storia e post-storia. Lo diviene nella misura in cui in esso operi la attualita. E cosi
I'oggetto storico si polarizza secondo pre-storia e post-storia sempre di nuovo,
mai nella stessa maniera. E esso fa cio fuori di sé, nella attualita stessa; come una
linea, che venga divisa secondo il taglio di Apelle, esperisce la propria divisione
al di fuori di sé stessa. }
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S1 consideri quindi, parallelamente, 1l seguente passo della Vorrede:

Im Ursprung wird kein Werden des Entsprungenen, vielmehr dem Werden und
Vergehen Entspringendes gemeint. Der Ursprung steht im Flufl des Werdens als
Strudel und reifit in seine Rhythmik das Entstehungsmaterial hinein. Im nackten
offenkundigen Bestand des Faktischen gibt das Urspriigliche sich niemals zu
erkennen, und einzig einer Doppeleinsicht steht seine Rhythmik offen. Sie will
als Restauration, als Wiederherstellung einerseits, als eben darin Unvollendetes,
Unabgeschlossenes andererseits erkannt sein. In jedem Ursprungsphinomen
bestimmt sich die Gestalt, unter welcher immer wieder eine Idee mit der
geschichtlichen Welt sich auseinandersetzt, bis sie [scilicet die geschichtliche
Welt] in der Totalitat ihrer Geschichte vollendet daliegt. Also hebt sich der
Ursprung aus dem tatsachlichen Befunde nicht heraus, sondern er betrifft dessen
Vor- und Nachgeschichte.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 226)

{Con origine non si intende alcun divenire di cio che ¢ scaturito, ma piuttosto
c10 che scaturisce dal divenire e trascorrere. I’origine sta nel flusso del divenire
come vortice e trascina il materiale della nascita nella propria ritmica. Nella
nuda e manifesta esistenza del fattuale I'originario non si da mai a riconoscere, e
unicamente a una duplice visione la sua ritmica si disvela. Essa vuole essere
riconosciuta come restaurazione, come ristabilimento da un lato, e proprio per
questo come incompleto, inconcluso dall’altro. In ogni fenomeno di origine si
determina la figura in cui sempre di nuovo una idea si scontra con il mondo
storico, fino a che questo non giaccia compiuto nella totalita della propria storia.
Dunque l'origine non emerge dal dato fattuale, ma ne interessa la pre- e post-
storia. }

Tanto per Vapellnischer Schmitt della sezione N (Erkenntnistheoretisches) del
Passagen-Werk che per 1'Ursprung della Erkenntniskritische Vorrede ricorre il
sintagma: «Vor- und Nachgeschichte». Nella definizione del primo
termine Benjamin riprende evidentemente quella del secondo: come il
taglio di Apelle ¢ 1l campo di forze in cui un dato fatto storico si tende tra
la propria pre-storia e la propria post-storia, cosi 1l salto di origine (Ur-
sprung) non ¢ che un vortice (Strudel) nel divenire che allude a una
discontinuita nel divenire stesso (a una roccia afliorante nel flusso storico,
per proseguire nel senso della immagine benjaminiana) (cfr. BENnaMIN, 29 Ur, p.
226), ostacolo, questo, che scandisce una ritmica (Rhaythmik) di interruzioni, e
determina la divisione — ancora una volta — tra pre-storia e post-storia.
«Taglio» e «origine», Schnitt e Ursprung, benché relativi a due ricerche
storiche distinte (quella, appunto, del Passagen-Werk e del Trauerspielbuch),
sono figure di un unico atteggiamento teoretico che Benjamin definisce
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Ursprungsergriindung (idem, 32 Pass, N 2a, 4, p. 577), «indagine sulla origine». A ben
vedere, dunque, non si tratta, nei brani richiamati, di due idee distinte, ma
di articolazioni di una sola.

L’ Ursprung «sta nel flusso del divenire» (steht um Fluf des Werdens), ma vi sta
solo in quanto lo separa in Vor- und Nachgeschichte (idem, 29 Ur, p. 226). Questa
scissione ¢ la forma in cui I'idea si confronta e scontra con la storia del
fenomeno. Vediamo meglio in che senso. Tra pre-storia e post-storia non ¢
mai in questione un passaggio nella continuita. «La esposizione
materialistica della storia — scrive Benjamin nella sezione teoretica del
Passagen-Werk — conduce 1l passato a portare il presente in una situazione
critica» (Die materialistische Geschichisdarstellung fiihrt die Vergangenheit dazu, die
Gegenwart in emne kritische Lage zu bringen) (idem, 32 Pass, N 73, 5, p. 588). Questo [uogo
¢critico in cul s scontrano il presente e 1l passato ¢ la discontinuita storica che
qui ci interessa. Circa questa discontinuita, in un appunto vicino a quello
appena citato, si legge infatti: «affinché un pezzo di passato venga a
incontrarsi con 'attualita non deve esistere continuita tra essi» (Damit ein
Stiick Vergangenheit von der Aktualitt betroffen werde, darf keine Kontinuitdt zwischen
thnen bestehen) (N 7, 7, p. 587). La loro divisione — come quella tra Vorgeschichte e
Nachgeschichte — ¢ una non-coincidenza descrivibile come un gioco violento
intorno al luogo vuoto del taglio o del salto originario. Per la separazione
individuata dal taglio o dal salto s1 apre un campo di forze (Rrafifeld) (N 7a, 1,
p. 587), si Innesca un vortice (Strudel) (idem, 29 Ur, p. 226). Secondo queste
dinamiche «avviene» (absprelt) (idem, 32 Pass, N 7a, 1, p. 587) il brusco confronto,
lo scontro, la Ausemnandersetzung (loc. cit) (e non, dunque, il pacifico progresso)
tra pre-storia e post-storia. Queste due forze storiche, come si deduce dai
testi richiamati, non si orientano infatti verso una direzione comune, quella
del trapassare (0, a seconda delle prospettive, del procedere) cronologico; al
contrario, provenendo da direzioni opposte, tali forze si scontrano in un
determinato luogo storico (la Aritische Lage di cui sopra) (N 7a, 5, p. 588).

Iidea «si scontra» (swh auseinandersetzt) (idem, 29 Ur, p. 226) con 1l mondo
storico. Lo svolgersi di questo scontro diviene visibile come scissione tra
pre-storia e post-storia, ovvero come dialettica tra gli estremi di un unico
«fenomeno di origine» (Ursprungsphinomen) (loc. cit). Dal fenomeno di origine
— che ¢ la figura stessa dello scontro tra idea e storia (die Gestalt, unter welcher
immer wieder emne Idee mit der geschichtlichen Welt sich ausetnandersetzt) (loc. cit) — va
pero distinto il nudo avere luogo di quella scissione: solo questo puro avere

luogo ¢ salto di origine (Ursprung) e taglio di Apelle (apellnischer Schnatt). Ma
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esso, In sé€, non ¢ rappresentabile. Rappresentabile ¢ solo la figura che esso
ingenera. Lo scontro tra pre-storia e post-storia ¢ la figura (Gestalt) (loc. cit.),
ossia quanto ¢ visibile dello scontro tra idea e storia. In altri termini, la
prima dialettica ¢ espressione della seconda. Potremmo anche dire che la
prima dialettica ¢ espressione di una discontinuita, di una lacuna che deve
restare vuota per essere intesa correttamente. T'ale discontinuita, sebbene
s apra nel corso storico, allude a qualcosa di irrappresentabile — cio¢
allidea come elemento dell’essere senza intenzione della verita (cfr. p. 216).
Questa discontinuita ¢ ci0 che viene designato da Benjamin con il nome di
Ursprung (salto di origine) e di apellnischer Schnitt (taglio di Apelle).

Il fenomeno, scisso nei suol estremi, non appartiene integralmente a un
punto della cronologia, ma diviene il campo delle forze storiche che quel
taglio ingenera con la sua discontinuita incomponibile. Ma se 1l fatto
storico, In questa prospettiva, non ¢ riconducibile completamente a una
data (la quale, come ¢ stato osservato, costituisce la segnatura piu evidente
e meno interessante di un fenomeno), cio vuole dire che esso sara anche al
di fuori di questa puntualita cronologica, al di qua e al di la di essa. Come
intendere, allora, la affermazione di Benjamin per cui «scrivere di storia
significa dare alle date la propria fisitonomia» (Geschichte schreiben heif3t,
Jahreszahlen ihre Physiognomie geben) (idem, 32 Pass, N 11, 2, p. 595)? La fisionomia
genuina della data non attiene alla sua qualita cronologica, bensi, per cosi
dire, al fuori intempestivo di questa puntualita. Un simile fuori non permette
di identificare un fatto soltanto secondo la cronologia. In questo senso la
linea verticale della idea, che, abbattendosi su quella orizzontale della
cronologia, la scinde, non individua su quest'ultima un punto, ma /la
divisione stessa della linea in pre-storia e post-storia. Percio la linea «esperisce
la propria divisione al di fuori di sé stessa» (thre Teilung auferhalb ihrer selbst
erfahrt) (N 7a, 1, p. 588): cloe, non la esperisce come uno dei suoi punti. La
divisione non va affatto pensata come un punto mancante della retta, ma
come vuoto tra due punti contigui della retta stessa. Il privo di estensione,
il taglio di Apelle, non ¢ elemento della estensione, cio¢ punto — ne ¢
invece il fuori, che non puo essere rappresentato né trova la sua
espressione spaziale in un punto (sia pure mancante) della retta (infra 1, 7, 10).

Una linea che esperisca la propria divisione al di fuori di sé non trova il
luogo di questa esperienza nel punto del taglio (un simile punto non esiste),
ma nel taglio aperto tra due punti, che non ¢ percio descrivibile come
punto ma piuttosto come vuoto, come cesura tra due punti, tra pre-storia e
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post-storia. La fisionomia genuina della data ¢, del cosiddetto «punto»
cronologico, solo i/ fuort — 1l volto del fenomeno storico. Questo ¢ quanto
deve sapere cogliere la Geschichtsdarstellung. Storia non ¢ cronologia. Dare
alle date il proprio volto significa riconoscerle come elementi di una
costellazione storica, non come tappe di una successione cronologica.
Quegli elementi sono individuati attraverso 1 salti e le discontinuita di una
«ritmica Intermittente» (intermittierende Rhythmik) (idem, 29 Ur, p. 208), € non
valgono percio come punti di un continuo.

Il frammento N 7a, 1 su citato accenna non solo al fuori del fenomeno
storico, ma anche al suo dentro pin intimo. Da quel testo apprendiamo che
il fenomeno si tende tra la propria pre-storia e post-storia; viene quasi
conteso tra le due forze storiche confliggenti della Vorgeschichte e della
Nachgeschichte; viene posto in tensione, potremmo dire, con se stesso; 1 suoi
aspetti piu conflittuali, 1 suoi estremi ne disvelano, divaricandosi e
scontrandosi, la intima struttura. La esteriorita-limite dell’estremo (pre- o
post-storia) s1 rivela qui interiorita essenziale: la piu interna struttura
monadica (mnerste Struktur) (p. 227) viene esposta In questa contesa tra
estremi.

La Geschichtsdarstellung cosi come intesa da Benjamin coglie quindi non solo
il fuort ma anche la struttura monadologica del fatto storico (monadologische
Struktur des historischen Gegenstandes) (idem, 32 Pass, N 10, 3, p. 594). Ma poiché la
struttura monadologica ¢ la dialettica tra pre-storia e post-storia
(«monadologische Struktur des historischen Gegenstandes (Vor- u<nd>
Nachgeschichte)») (idem, 57, p. 123, e idem, 32 Pass, N 10, 3, p. 594), qui il fuori
sembra confondersi con il dentro: la intima struttura monadologica del
fenomeno originario coincide con lo scontro dialettico tra gli estremi della
sua «Vorgeschichte» e della sua «Nachgeschichte»; al tempo stesso, solo
nello scontro dialettico tra estremi (limiti esteriori) viene alla luce, quale
monade, la struttura piu interna (mnerste) del fenomeno originario. Questa
topologia vige anche all’interno della Vorrede. Per coglierne la centralita
basti ricordare che nel paragrafo titolato Monadologie si legge che accede
alla monade — cio¢ allidea — solo ’essere che puo essere pensato come
scontro dialettico tra pre-storia e post-storia («Das Sein, das da mit Vor-
und Nachgeschichte in sie [scilicet die Idee als Monade] eingeht [...]») (idem,
29 Ur, p. 228).
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XVI. Lontamissum

Abbiamo visto che, per Benjamin, «dare alle date il proprio volto» significa
riconoscerle come elementi di una costellazione storica, cioe come estrem:
che non possono identificarsi con 1 punti di una successione cronologica.
Ma ognuno di questi elementi ¢, a sua volta, una coppia di estremi conteso
tra la propria pre-storia e la propria post-storia. Cio non significa che la
congiunzione dei due estremi restituisca la fisionomia integrale del
fenomeno storico considerato in quanto punto della cronologia. Gli
estremi qui in questione non sono dei contrari, poiché il contrario di
qualcosa ¢ semplicemente i1l suo complemento. Gli estremi non sono
opposti complementari, dunque, ma lontanissim: che accostati un istante —
I'istante della conoscibilita — conservano una irriducibile separazione, una
discontinuita, per cut la loro somma non da mai 'intero.

Gli estremi che definiscono ogni singolo elemento di una costellazione
storica non sono parti complementari di un intero, bensi entlegene Extreme:
isolati, dispersi estremi. E dispersi restano anche all'interno della
configurazione ideale in cui vengono colti dallo sguardo teoretico. Piu
precisamente, in quanto elementi della costellazione della conoscibilita, essi
accedono a un «essere-accanto-reciproco dotato di senso» (simvolles
Nebeneinander) (BenamiN, 29 Ur, p. 227). La possibilita di un essere-accanto-reciproco
dotato di senso tra estremi dispersi riguarda la configurazione dell’idea sia
complessivamente, sia nei suoi singoli elementi. Riconsideriamo, a questo
proposito, quanto st puo leggere nel paragrafo della FVorrede titolato
Monadologie:

Die philosophische Geschichte als die Wissenschaft vom Ursprung ist die Form,
die da aus den entlegenen Extremen, den scheinbaren Exzessen der Entwicklung
die Konfiguration der Idee als der durch die Moglichkeit eines sinnvollen
Nebeneinanders solcher Gegensatze gekennzeichneten Totalitit heraustreten
laBt. Die Darstellung einer Idee kann unter keinen Umstanden als gegliickt
betrachtet werden, solange virtuell der Kreis der in ithr méglichen Extreme nicht
abgeschritten ist. Das Abschreiten bleibt virtuell.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 227)

{La storia filosofica come scienza dell’origine ¢ la forma che dai dispersi estremi,
dagli apparenti eccessi dello sviluppo lascia emergere la configurazione della
idea quale configurazione della totalita contrassegnata dalla possibilita di un
essere-accanto-reciproco di tali opposti dotato di senso. La rappresentazione e
esposizione [Darstellung] di una idea non puo in nessuna circostanza ritenersi

168



riuscita, fino a quanto il cerchio degli estremi in essa possibili non sia stato
virtualmente passato in rassegna. La rassegna resta virtuale. }

Come la configurazione non ¢ una rappresentazione che restituisce una
totalita assoluta (absolute) (BenjamiN, 24 Walh, p. 181; cfr. idem, 22, p. 832), cOsl 0gni SUO
elemento non ¢ un punto, una unita senza salti (sprunglose) (idem, 29 Ur, p. 213).
Tanto quella totalita che questa unita sono contrassegnate (gekennzeichnet) da
articolazioni, le quali altro non sono se non tensioni tra opposti (Gegensitze)
(p. 227) — oppostr dialettict (dralektische Gegensditze) (idem, 32 Pass, N 10a, 3, p. 595), non
opposti complementari.

Da c10 segue che la configurazione si definisce tale in quanto costituita da
quei soli elementi estremi — estremi dispersi (entlegene Extreme), apparenti
eccessl (schemnbare Exzesse) (idem, 29 Ur, p. 227) — che s1 contraddistinguono per il
massimo grado di tensione In cul sl scontrano presso un unico luogo
critico. Essi, dunque, non sono scelti deliberatamente (Ihre Stelle ist natiirlich
keine belibige) (idem, 32 Pass, N 10a, 3, p. 595). Fra determinati estremi e eccessi
apparentemente inaccostabili, lo storico benjaminiano deve sapere cogliere
«la possibilita di un essere-accanto-reciproco dotato di senso» (die
Moglichkeit emnes sinnvollen Nebeneinanders) (idem, 29 Ur, p. 227). E questo essere
accanto ha senso solo li dove la tensione tra gli opposti dialettici ¢ al
culmine — wo die Spannung zwischen den dialektischen Gegensdtzen am grofien ist
(idem, 32 Pass, N 10a, 3, p. 595). Cioe, i dove gli opposti dialettici sono dei
lontanissimi colti nella loro istantanea vicinanza.

Una simile tensione ¢ esattamente il rapporto dialettico che separa, in ogni

fatto storico, in ogni fenomeno, una «pre-storia» e una «post-storia» (cfr.
idem, 29 Ur, pp. 226, 227, 228; idem, 32 Pass., N 7a, |, pp. 587-8; N 10, 3, p. 594; N | I, 5, p. 596;

cfr. anche N 2, 3, pp. 574-5, ¢ N 9a, 8, p. 593). Con questa formula — Vor- und
Nachgeschichte — Benjamin nomina gli estremi. Come si ¢ visto sopra, a
differenza di quanto accade nella ricerca che operi per generalita
concettuali deteriori e calcolo di medie, gli estremi non si stemperano in
una relazione di complementarieta. kEssi non costituiscono forze
complementari (komplementire Energien) (idem, 29 Ur, p. 218) che finiscono per
annullarsi a vicenda saziando ognuna la determinazione dell’altra e
cessando entrambe dalla loro natura, mutate — per continuare nel
vocabolario di Michelstaedter — nel vicendevole assorbimento. Gli estremi
sono unici, Fnmalg-Extreme (p. 215/9), perché «persuasi», ovvero, non
correlativi. La loro vita nella costellazione ¢ «eterna» (ewig) (p. 215/3) perché
non ¢ «vita mortale», ovvero preordinata alla soddisfazione di un
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vicendevole bisogno (cfr. MICHELSTAEDTER, pp. |3-5).

Gli estremi tuttavia non sono per questo separati e privi di ogni rapporto.
Essi sono elementi di una costellazione. Ma vi accedono solo in quanto
unici-estremi e non in quanto parti correlative di un tutto. Essi risultano
sbalzati dal corso storico, dalla continuita progressiva della cronologia,
proprio in virtu della acutissima tensione (che evidentemente non ¢ data
necessariamente dalla prossimita cronologica) in cui I'uno chiama I’altro,
secondo un anacromismo speciale, speciale perché possiede un valore
eminentemente storico. Le relazioni che contano nella interpretazione
critica non si integrano reciprocamente come komplementdre Energien proprio
perché «ntemporali e tuttavia non senza rilievo storico» (zeitlos und dennoch
nicht ohne historischen Belang sind) (BenjamiN, 25, pp. 392-3).

Gli estremi divengono visibili solo nella piu grande «tensione» (Spannung)
(idem, 32 Pass, N 10a, 3, p. 595). Piu grande perché piu intensa e, insieme, di
ampiezza assal maggiore rispetto a una contiguita cronologica. Poiché gl
estremi sono dispersi e persino lontanissimi, sebbene, in un certo senso, piu
prossimi di due fatti avvenuti in stretta successione. Una simile Spannung si
ingenera solo nella prossimita in cui diviene possibile leggere sumultaneamente
estremi dispersi, remoti. Tale tensione ne rende intelligibile il rapporto
reciproco. Per Benjamin, insomma, Geschichte schretben, scrivere di storia,
non significa altro che scrivere di simili rapporti. Solo sapendoli cogliere si
puo dare alle date — cioe a quegli eventi sbalzati dal piano cronologico e, in
fondo, pseudo-storico — la propria fisionomia (cfr. N 11, 2, p. 595).

«Vor- und Nachgeschichte», storia prenatale e storia postuma, sono gl estremi che st
contendono e costituiscono ogni singolo elemento della configurazione, ogni singolo
«Unrsprungsphénomen». Origine («Ursprung») é, per un tale fenomeno, il punto mediale di
equilibrio ma anche di pui acuto conflitto in cur esso viene continuamente dialacerato e
ricomposto tra la propria pre-storia e la propria post-storia. In quanto estremi, tal
dimensioni non st complementano, ma st tengono presso lo stesso luogo vuoto e originario,
wtorno al quale si apre 1l campo del loro scontro. Una vicinanza tra lontanissima,
dunque. Giammai una complementarita.

S1 puo dunque concludere che gli elementi estremi in cui 1 singoli fenomeni
vengono scompostl a opera del concetti genuini — quel concetti, cioe, che
operano in vista di una configurazione ideale — sono gli estremi dialettici della
pre-storia e post-storia. In questa prospettiva si chiarisce il seguente passo del
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paragrafo in commento:

Und zwar liegen jene Elemente, deren Ausldsung aus den Phanomenen Aufgabe des Begriffes
ist, in den Extremen am genauesten zutage.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 215/6-8)

{E precisamente quegli elementi, la cui estrazione dai fenomeni ¢ compito del
concetto, si trovano illuminati nel modo piu netto agli estremi. }

Gl estremu da cur loggetto storico viene osservato e illuminato nella sua p intima
struttura sono la storia prenatale e la storia postuma dell’oggetto stesso. Solo nella
dialettica tra tali estremi — tra Vor- und Nachgeschichte — 1l singolo fenomeno
viene veramente alla luce, viene cio¢ esposto e rappresentato (dargestellt).
Solo scomposto in estremi 1l fenomeno accede alla configurazione, alla
Darstellung dell’idea, e puo, quindi, eventualmente essere salvato.

XVII. Gampo

E questo il momento di osservare pitt da vicino le dinamiche che animano
il campo di forze o 1l vortice che si innesca attorno al vuoto aperto dal
«salto originario» (Ursprung) inteso come «taglio di Apelle» (apellnischer
Schnatt) (cfr. BENJAMIN, 32 Pass, N 73, |, pp. 587-8). S1 ¢ visto che lo scontro tra idea e
mondo storico diviene visibile e rappresentabile come figura (Gestalt) (idem,
29 Ur, p. 226). E in tale figura che la rappresentazione dell’idea coincide con
la rappresentazione del fenomeno (ihre Darstellung — cloe la
rappresentazione dei fenomeni — st zugleich die der Ideen) (p. 225). Ma quali
caratteristiche presenta una simile immagine? Quale tipo di immagine
scaturisce da una simile dialettica?

Non ¢ che la dialettica tra pre-storia e post-storia produca I'oggetto storico
come sintesi finale; ¢, piuttosto, I'oggetto a essere contemplato come luogo
dialettico della simultanea insistenza di due forze in lotta. Esso puo di
conseguenza essere rappresentato solo dialetticamente, come luogo di tale
scontro, cioe come «campo di forze» (Rrafifeld) (idem, 32 Pass, N 7a, I, p. 587).
Tale relazione puo venire agevolmente riconosciuta nei piu diversi
fenomeni storici analizzati dalla lente benjaminiana. Per esempio,
nell’opera di Charles Baudelaire, 11 moderno (das Moderne) appare come
una energia in forza della quale ’epoca si congiunge immediatamente con
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la antichita (als eine Energie erschent, kraft deren diese unmittelbar die Antike sich
anverwandelt) () 5, 1, p. 309); in particolare, Les fleurs du mal tendono I’arco dal
taedium vitae dei Romani allo Jugendstil (Dieses Werk spannt den Bogen von dem
taedium vitae der Romer zum fugendstil) () 7, 6, p. 313). O ancora, gli estremi
dialettici presi in considerazione possono essere contemporanei, ma
distanti in un altro senso, come accade nella osservazione secondo cuil
Baudelaire riunirebbe la sensibilita di Sade alle dottrine gianseniste (Die
Sensibilitat des Marquis de Sade hat Baudelaire mit den Doktrinen des fansenius
vereind) (| 43, 1, p. 387). E per questo che «’oggetto storico si polarizza secondo
pre-storia e post-storia sempre di nuovo, mai nella stessa maniera»
(polarisiert der historische Iatbestand sich nach Vor- und Nachgeschichte immer von
neuem, nie auf die glesche Weise) (N 7a, 1, p. 587). Uno stesso oggetto si polarizza in
modo differente, secondo differenti prospettive dialettiche. Percio, due
estremi possono costituire forze agenti all’interno di uno stesso periodo
storico e tuttavia risultare distanti in senso formale, come accade nella
lettura benjaminiana della generale situazione dell’opera d’arte del XIX
secolo, secondo cui 1l progetto del Gesamtkunstwerk («opera d’arte totale»,
ma anche «opera d’arte che raccoglie tutto in sé») sorgerebbe per
contrapporsi alla dispersione ({erstreuung) che, proprio in quell’epoca,
I'opera esperisce nella sua inedita condizione di merce (idem, 47, p. 56).

S1 ¢ visto che 1l campo di forze in cui diviene leggibile il fenomeno storico
si estende tra la pre-storia e la post-storia di quest’'ultimo. A tali forze
storiche — Vorgeschichte e Nachgeschichte — Benjamin associa implicitamente il
nome di Restaurazione (Restauration) e Inconcluso (Unabgeschlossenes),
Ristabilimento (Wiederherstellung) e Incompleto (Unvollendetes) (idem, 29 Ur, p.
226). Lo sguardo dello storico che sappia cogliere il fenomeno come
Ursprungsphdnomen — cio¢ come luogo dello scontro dialettico tra simili forze
— ¢ sempre duplice. Si presenta cio¢ come una Doppeleinsicht (loc. cit.), una
visione che coglie insieme, nel loro confliggere, la compiutezza e
I'incompiuto. Uno stesso fenomeno storico viene cio¢ letto come luogo in
cul le forze della Restaurazione e dell’Inconcluso, del Ristabilimento e
dell’Incompleto si fronteggiano.

Nel confliggere di tali forze ¢ possibile cogliere la struttura dell’idea, il suo
schema teoretico. E possibile cioé riconoscere nella Restaurazione e nel
Ristabilimento, la forza di accentramento, raccoglimento, condensazione;
mentre nell’Inconcluso e nell'Incompleto, la forza di dispersione,
espansione, allentamento. Nel Trauerspielbuch, queste forze sono definite
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come Sammlung e Lerstreuung (p. 364), all'interno dello schema allegorico; nel
paragrafo in commento, come Fnsammlung e Lertetlung (p. 21522, 23),
all'interno della configurazione ideale. Raccolta e dispersione sono le forze
costitutive della immagine in cui la rappresentazione della idea coincide
con la rappresentazione del fenomeno. Questa immagine ha la struttura di
una costellazione. Nel metodo bemjaminiano, lo schema teoretico della conoscenza
storica ¢ costellazione o configurazione («Ronstellation» o «Ronfiguration»), e cioe quella
rappresentazione o esposizione («Reprisentation» o «Darstellung») in cur, solo, fenomeni e
wdea st raggiungono. I requisity di tale rappresentazione sono soddisfatti esclusiwamente da
una immagine dialettica.

XVII. Inquietudine

Beauty, but of a cold and lfeless kind. ..

Esistono nell'immagine, cosi come intesa da Benjamin, divers: livelli di
tensione dialettica. La stessa dialettica che nella costellazione si presenta
come tensione tra concentrazione e dispersione, si ritrova — e ci0 ¢ segno del
principio monadologico — nel singolo elemento della costellazione stessa, sotto
forma solo apparentemente diversa, e cio¢ come dialettica tra compiutezza
e iIncompiuto, ovvero pietrificazione e movimento.

Anche I'immagine allegorica risponde al principio monadologico. Infatti,
non solo, complessivamente, la allegoria ¢ un insieme di element
emblematici che si raccolgono intorno a un centro in quanto dispersi,
coniugando percio Sammlung e Lerstreuung (BENjAMIN, 29 Ur, p. 364); ma anche il
singolo emblema contiene in sé una dialettica corrispondente. Il teschio —
emblema ricorrente nella allegoria barocca in genere — ¢ il luogo di una
simile simbiosi dialettica: in esso 1l massimo della espressione, rilevabile nel
ghigno della dentatura, convive con l'inespressivo delle orbite vuote (cfr
idem, 6, p. 176; idem, 30 Ein, p. 39). Vale a dire: il riso che disarticola e disperde
(Geldichter st zerschlagene Artikulation) (idem, 32 Pass, ] 54, |, p. 410) coabita con la
pietrificante e medusea fissita delle orbite vuote dove ogni modulazione
espressiva si concentra inabissandosi e estinguendosi.

Come s1 ricava dagli appunti del Konvolut f del Passagen-Werk, dedicati in
larga parte al genio allegorico di Baudelaire e alla sua relazione pre-storica
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con la allegoria barocca, lo schema della allegoria non ¢ altro che la
ummagine della inquietudine pretrificata (cfr. | 54,5, p. 410;] 55a, 4, p. 414; 78a, 2, p. 463). La
allegoria barocca assume il rango di schema della rappresentazione storica
(sebbene, come si ¢ visto, in un grado di universalita immediatamente
inferiore rispetto alla immagine dialettica o monade) in quanto ¢ campo di forze
storiche. Per esempio, quelle della antichita e della cristianita:

Zuletzt ist das Bild der erstarrten Unruhe, das die Allegorie stellt, ein
geschichtliches. Es zeigt die plotzlich in threm Widerstreit stillgestellten, mitten
im unausgetragnen Kampfe versteinerten Gewalten der Antike und des
Christentums.

(BENJAMIN, 32 Pass., | 783, 2, p. 463)

{In ultima istanza I'immagine della inquietudine pietrificata, che la allegoria
fissa, ¢ storica. Essa [scilicet 'immagine] mostra le forze della antichita e della
cristianita improvvisamente arrestate nel loro contrasto, pietrificate nel mezzo
della lotta irrisolta. }

Lo schema della allegoria ¢ cosi importante per Benjamin poiché in esso la
sensibilita barocca coglie 1l sottile equilibrio tra la inquietudine vitale e la
pietrificazione mortale, esprimendo nelle sue immagini una «inquietudine
irrigidita», una erstarrte Unruhe. E questa la formula ricorrente che definisce la
dinamica n arresto delle forze operanti nella allegoria, ¢ quindi, sebbene su un piano di
pu elevata universalita, anche nella immagine dialettica.

Decisivo ¢ il rinvenimento di una simile dinamica all'interno di una stessa
immagine perché questa possa definirsi non solo allegorica, ma in genere
dialettica In senso benjaminiano, e possa quindi soddisfare alle condizioni
strutturali dello schema della Darstellung dell’oggetto storico. Una eloquente
e sintomatica conferma di tale esigenza offre il rilievo che nel sonetto
baudelairiano La Beaut¢é (come anche nel sonetto XXVII) la dialettica
allegorica non trovi spazio alcuno (cfr. BAUDELARE, xvi, pp. 36-8, e xxvi, p. 52). La
bellezza eterna li ritratta appartiene a una pietrificazione monumentale e
sfingea, che non accoglie in sé nessuna oscillazione vitale, nessuna
vibrazione o calore di tramonto, di caducita. La immagine evocata nel
componimento non possiede una valenza allegorica (semmai solo
simbolica) perché I'unico polo in essa attivo ¢ quello della Starrheit. «La
Beauté — da la rigidita. Ma non la inquietudine con cui deve fare 1 conti lo
sguardo dell’allegorista» (La Beauté — gibt die Starrheit. Aber nicht die Unruhe, auf
die der Blick des Allegorikers trifff) (BenjamiN, 32 Pass, | 54a, 4, p. 411). Vediamone
alcuni versi (BAUDELAIRE, xvii, pp. 36-8). La bellezza sovrana evocata si annuncia
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con queste parole: Je suis belle, 6 mortels! comme un réve de pierre (xvi, 1, p. 36) («lo
sono bella, o mortali! come sogno di pietra») — cosi essa da accesso in s¢ al
mondo dell’inorganico; ’'amore che essa ispira & Elernel et muet ainsi que la
matiere (xvi, 4, p. 36) («Eterno e muto quale materia»); essa ¢ impassibile,
nessuna passione la muove e la tradisce: £t jamais je ne pleure et jamais je ne ris
(xvi, 8, p. 36) («E mai non piango e mai non rido»); la completa assenza di
movimento espressivo culmina nella natura vitrea, anzi speculare — cio¢
ancora piu impenetrabile del semplice vetro — det suoi occhi: Car j’a, pour
Jasciner ces dociles amants, | De purs mirowrs qui_font toutes choses plus belles: | Mes
yeux, mes larges yeux aux clartés éternelles! (xwi, 12-14, p. 38) («Poiché dispongo, per
fascinare questi docili amanti, | Di puri specchi che fanno piu bella ogni
cosa: | I miel occhi, 1 miei vasti occhi dalle chiarezze eterne!»). La
fascinazione pietrificante ingenerata da questo sguardo vitreo e la qualita
medusea della figura qui cantata sembrano individuare perfettamente
I'ultimo stadio dello sviluppo dell’ideale della Gorgone, che, nella civilta
greca, da una basilare forma animalesca (von emner thierischen Grundform
ausgehend) perviene infatti — secondo un processo che Konrad Levezow ha
ampiamente documentato con materiali provenienti dalle arti poetiche e
figurative — a «una elevata compiutezza di demonico-umana, tragica
bellezza e sublimita» (zu emner so hohen Vollkommenheit dimonisch-menschlicher und
tragischer Schonheit und Erhabenheit) (Levezow, p. 99). Nella donna baudelairiana
dove regna una simile forza medusea abita anche la desolazione antartica e
inorganica, la Starrheit incontrastata di un paesaggio desertico (BENAMIN, 32
Pass, | 33, 2, p. 366). In questo ideale manca evidentemente la vibrazione
dell’effimero e dell'umano. Percio tale idea di bellezza non puo
corrispondere alla struttura formale dell'idea benjaminiana e, 1in
particolare, allo schema allegorico e dialettico del relativo metodo storico.
Nella Vorrede, infatti, le idee in genere rilevano nel momento in cui entrano
nella vita (treten die Ideen ins Leben) (idem, 29 Ur, p. 215/18), divincolandosi dalla
forma irrigidita e oltrestorica in cui resterebbero oscure (bletben dunkel) (p.
21521). Il loro, altrimenti, non sarebbe che un regno di morte, vale a dire il
«colombario dove esse si raccolgono in una quiete adespota e priva di
desideri»; un regno, cioe, in cul le immagini «non stanno nella vita»
(ScaLamero, 1, pp. 35, 36), ma ristanno, irrigidite, come nel rovescio ctonio della
superficie storica dove, solo, invece, esse vivono.

Questa dimensione superficiale ¢ la sola originaria che individui 1l piano della
vita delle forme. In esso Henri Focillon riconobbe una specifica dialettica, e

clo¢ — cost Sergio Bettini — il luogo della «lotta» tra le «concrete
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determinazioni», le «situazioni condizionanti» e la «interna legge
d’autonomia che governa il mondo delle forme» (Bertivg p. 12). Si tratta, qui,
evidentemente, di «limiti dialettici» (loc. cit). . quelle determinazioni, quelle
situazioni sono di natura storica e temporale. E a una dialettica analoga
che Benjamin rivolge la sua attenzione. Non, dunque, alla 1solata Starrheit
della morte formale. Un appunto preparatorio delle 7/esen 1o testimonia: vi
compare una citazione tolta dalla pagina di Vie des formes (1934) in cui
Focillon formula il desiderio di «ringiovanire» (Fociion, p. 19) 1l termine
«classicismo», e — proponendone la definizione in quanto «stato classico di
uno stile» (¢tat classique d’un style) (p. 20) — lo connota come bréve minute de pleine
possession des formes, un istante, questo, che non coincide affatto con le moment
de la_fixité absolue, ma ¢ invece immobilité hésitante che suggerisce la vita della
forma. Questa «immobilita esitante» ¢ infatti per Focillon le tremblement léger,
imperceptible, qui mindique qu’elle vit; «elle» ovvero la bilancia con cui questi
rende in immagine la oscillazione tra due poli stilistici (p. 19, cit. in BENAMIN, 57,
p. 149).

Anche nella prospettiva focilloniana, cio che conta nella forma ¢ dunque la
relazione tra la dimensione, in sé irrelata, par deld les courbes du temps (FociLon,
p. 19), e la concreta determinazione storico-temporale. Il luogo di questa
relazione ¢ superficie vitale delle forme che ¢ immersa nel tempo e segnata
dai suoi arresti. La forma considerata soltanto fuori dal tempo ¢ una
astrazione malfatta; una astrazione autentica sa cogliere invece la dinamica
e 'arresto — temporali e dunque storici — della forma. Una forma che sia
«perfetta», «compiuta», «definita», «risolta» (Berrn, p. 8) non ¢
necessariamente «fuori del tempo». Chi lo pretenda, pero, ne fa
necessariamente una «idea astratta» (joc. cit.), una idea morta.

Wittgenstein ha pensato la perfetta Unzeitlichkeit, 1a Intemporalita, non
come fuori dal tempo, ma in una intima connessione con €sso, € clo¢ In
quanto arresto di tutte le dimensioni temporali, arresto che ingenera pero
la autentica vita presente, cioe¢ quella eterna (cfr. WITTGENSTEN, 2, 64311, p. 174; cfr.
CaccARr,, 4, p. 280 n. |). Una chiosa di Werner Hamacher a Jur Knitik der Gewalt
di Benjamin allude a un analoga visione del tempo scandito dalle
manifestazioni della viwlenza pura (reine Gewalt), ossia puramente mediale,
nella fustorische Dauer (la durata storica in quanto mera cronologia): tale
visione individua un limite unzeitig e anachronistisch (HAMACHER, |, pp. 342, 359 n. 3;
infra 1, 4, 9). E anche alla luce di queste indicazioni che si deve provare a
intendere la portata e i senso della appartenenza all’eterno dell’idea
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benjaminiana, nonché il rapporto di essa con cio che ¢ storico. Che «le
idee — come si legge nel paragrafo della Vorrede in commento — sono
costellazioni eterne» (Die Ideen sind ewige Konstellationen) (BenjaMIN, 29 Ur,, p. 215/3)
non viene affatto contraddetto nella lettera a Rang — ovvero nella prima
enunciazione della teoria delle idee esposta poi compiutamente nella
Vorrede — 11 dove l'opera d’arte viene definita come espressione di uno
speciale «essere storico» (Geschichtlichkeit). Tra opere d’arte (che nella lettera
in questione valgono come idee nel senso di Urphdnomene), le relazioni
rilevanti per la interpretazione critica «sono intemporali e tuttavia non
senza rilievo storico» (zeutlos und dennoch nicht ohne historischen Belang sind) (idem,
25, pp. 392-3). Decisivo ¢ leggere correttamente questa intemporalita: zeitlos
sono le relazioni tra opere, ma lo sono non in senso generico («senza
tempo»), bensi cronologico («senza cronologia»). Che 1l valore di «tempo» qui
escluso sia solo quello cronologico e non anche il tempo iberhaupt — in
particolare non 1idea di tempo storico su cui Benjamin ¢ tornato con
perseveranza dalla Vorrede alle Thesen — lo conferma indirettamente un altro
appunto preparatorio relativo a Uber den Begriff der Geschichte, e proveniente
dallo stesso incartamento di quello sopra citato. Vi si trascrive un altro
passo dal focilloniano Vie des formes, dove I'opera d’arte ¢ descritta come
segue: A Pinstant o elle nail, elle est phénomeéne de rupture. Une expression courante
nous le fait vivement sentir: “fawre date”, ce n’est pas intervenir passwement dans la
chronologie, ¢’est brusquer le moment (FociLLON, p. 99, cit. in BENJAMIN, 57, p. 149). La forma
nel tempo non ¢, quindi, il risultato di un operare passivo nella cronologia.
I’opera nel tempo non ¢ espressione di succesioni di date; le date vengono
quasi sbalzate dal continuo temporale, colte nel loro autentico volto di
momenti cruciali e istanti di rottura. Solo in quanto avra saputo restituire
la qualita di fenomen: di rottura ai suoi oggetti, la scrittura, la esposizione
storica cosl come intesa da Benjamin, potra «dare alle date la loro
fislonomia» (idem, 32 Pass, N 11, 2, p. 595).

Benjamin fa dell’idea un Ursprung, e dell’Ursprung 11 campo di forze in cui la
forma scaturisce dallo scontro (Auseinandersetzung) tra le forze storiche. La
forma non cessa di tendere I'oggetto storico che la esprime tra pre-storia e
post-storia (idem, 29 Ur, p. 226), fino al raggiungimento di una cristallizzazione,
in cul, lungi dal fissarsi cadavericamente, essa si fissa nel culmine della lotta
e della vita. Nella Vorrede leggiamo una definizione di opera d’arte come
Ursprungsphinomen che esprime in una sintesi bruciante questo orizzonte di
considerazioni: Fin bedeutendes Werk — entweder griindet es die Gattung oder hebt sie
auf und n den vollkommenen veretnigt sich bewdes (p. 225). Appunto una simile
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opera compiuta, che fonda e abolisce 1l genere, incarna la dialettica interna
che anima I'idea benjaminiana.

L’opera d’arte veramente compiuta ¢ non tanto quella che assomma in sé,
come ideale, le caratteristiche di un determinato genere artistico, bensi solo
quella che fonda un genere e al tempo stesso lo revoca, e che percio ha
intercettato, fissandole in sé, le forze pre-storiche e post-storiche, prenatali
e postume. In una tale opera il conflitto tra forze storiche contrapposte
perviene al cristallo immaginale di una inquietudine irrigidita (erstarrte
Unruhe). Da qui la differenza tra Gattungsbegriff e Idee: 1l primo ¢ esemplare
ideale in cui 1l genere si definisce, la seconda ¢ I’Esemplare in cui il genere
st ingenera e degenera, nasce e decade, si annuncia e si tradisce.

XIX. Cristallo

L’immagine espressa dalla configurazione ideale non ¢ un semplice
modello esemplaristico fissato in eterno, dove «eterno» valga
semplicemente «fuori dal tempo». Non ¢ infatti I’Ursprung esattamente la
struttura immaginale che Benjamin escogita per revocare in questione una
simile prospettiva esemplaristica, che altro non sarebbe se non una delle
espressioni di quella tradizione interpretativa che fa del platonismo un
wdéalisme réveur fondato su forme separate? Esistono, quindi, delle forme con
valore conoscitivo, con una potenza di verita, ma che non per questo si
tengano separate dal piano storico e dal sensibile in genere? E possibile
individuare un certo genere di immagini che sappiano cogliere
plasticamente proprio tale rapporto tra forma ideale e sensibile?

E necessario interrogare ancora la natura della immagine teoretica
benjaminiana. Tale immagine ¢ quella che si fissa nella Konstellation (Benjamin,
29 Ur, p. 215/3, 4-5; cfr. p. 214/31). Nel paragrato della Vorrede in commento ci si
riferisce a tale immagine quando si tratta di Gestaltung (configurazione del
rapporto tra l'unico-estremo e 1 suoi pari) (p. 215/8-10), o di Anordnung
(coordinazione di elementi fenomenici) (p. 214/19-20). All'interno della
costellazione — si legge nella test XV dell’Arendt-Manuskript — si cristallizza
una immagine. Si tratta di una immagine dualettica, poiché in essa
convergono e si scontrano le contrapposte forze di pietrificazione e
sommovimento, di raccoglimento e dispersione. «Immagine dialettica» ¢
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appunto la «monade» (cfr. RANCHETT,, [, p. 188) che st enistallizza all’interno della
configurazione storica:

Zum Denken gehort nicht
nur die Bewegung der Gedanken sondern ebenso 1hre Stillstellung.

............. ] Wo das Denken in einer von Spannungen gesattigten
Konstellation plotzlich innehalt, da erteilt es [........................ ]
derselben einen Chock, durch den [...] sie sich als Monade kenst-
tutert kristallisiert. Der historische Materialist geht an [.........

........... | einen geschichtlichen Gegenstand einzig und allein

da heran, wo er ihm als Monade entgegentritt.

(BENJAMIN, 58 Th,, xv (1), pp. 26-7; cfr. idem, 59 Th., xvii, pp. 41-2; idem, 60 Th., XVi, p. 67; idem,
61 Th, xvi, pp. 80-1; idem, 62 Th.,, xvii, pp. 91-2; idem, 63 Th.,, xvi, p. 104; idem, 57/, pp. |18,
119)

{Al pensiero appartiene non solo il movimento dei pensiert ma anche il loro
arresto. [...] Dove 1l pensiero si interrompe improvvisamente 1n una
costellazione satura di tensioni, li impartisce [...] alla stessa uno choc, per il
quale [...] essa si eestitusee cristallizza come monade. Il materialista storico si
accosta a [...] un oggetto della storia unicamente e soltanto li dove questo gli s1
faccia incontro come monade. }

La qualita precipua della immagine in questione ¢ il suo essere dialettica.
Essa cristallizza in sé non uno stato bensi una dinamica, o meglio pietrifica
uno scontro in corso, e precisamente nel punto ideale in cui esso culmina
piu aspramente. La costellazione ¢ satura di tensioni nel momento in cui si
cristallizza ingenerando al suo interno una monade, una immagine
dialettica. Dunque ¢ come wmmagine che va pensata questa forma di
cristallizzazione. E la cristallizzazione che definisce la forma benjaminiana
¢ un pietrificarsi della dialettica tra gli estremi. Ma tale pietrificazione non
¢ orientata verso il completo irrigidimento bensi verso I’arresto nel punto
stesso In cul piu acuto ¢ il contrasto tra le forze contrarie che si agitano sul
piano storico, in un determinato fenomeno.

Secondo quale concezione della forma ¢ possibile pensare una simile
erstarrte Unruhe, questa sfuggente inquietudine irrigidita che definisce
loggetto storico? Una indicazione decisiva ¢ data da Benjamin stesso
attraverso la scelta del termine immagine per designare una simile «dialettica
in stato di arresto» (Buld st die Dalektik im Stillstand): per cui la relazione tra
le forze storiche in gioco non ¢ di natura temporale (nicht zeitlicher Natur),
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ovvero meramente cronologica (remn zeitliche Beziehung), bensi immaginale
(brldlicher Natur) (BenamiN, 32 Pass, N 3, 1, p. 578). Questa dialettica in stato di
arresto, questa erstarrte Unruhe, puo essere espressa solo da una immagine. A
conferma del loro valore teoretico, Benjamin afterma palam che solo le
immagini dialettiche sono autenticamente storiche (Nur dialektische Bilder sind
echt  gechichtliche), ovvero esprimono autentici rapporti storici, € non
meramente cronologici (loc. cit).

Quella che Focillon definiva vie des formes, come si ¢ visto, ¢ affine alla
forma teoretica benjaminiana, intesa come idea colta nello scontro con la
superficie storica. L’ Ursprungsphinomen ¢ «la forma in cui I'idea sempre di
nuovo si scontra con il mondo storico» (die Gestalt, unter welcher immer wieder
ene Idee mit der geschichtlichen Welt sich auseinandersetzt) (idem, 29 Ur, p. 226). Per
quanto essa abbia un valore eminentemente teoretico, se non addirittura
fondativo della conoscenza storica cosi come intesa da Benjamin, crediamo
che tale forma esprima delle qualita che solo la forma dell’arte sa riunire in
s¢. Anche per questo motivo, come si ¢ preannunciato sulla soglia di
apertura di questo commento, la idea benjaminiana ¢ coinvolta in una
strategia teoretica che mira a qualcosa di piu e di meno di una conoscenza
discorsiva o dianoetica.

E attraverso le peculiarita della forma dell’arte, o, appunto, dell’zmmagine,
che si puo intendere la natura eminentemente immaginale della forma
teoretica che Benjamin individua all'interno delle configurazioni ideali. La
fislonomia dell’oggetto del trattato benjaminiano sul 7rauerspiel si delinea
infatti in un rapporto diretto tra arte e filosofia (cfr. CarcHIA, 2, p. 29). Ci10 non solo
per 1l fatto — gia di per sé eloquente — che attraverso la meditazione storica
sulla forma di un genere letterario (il Trauerspiel) all’interno di un trattato di
filosofia dell’arte (una kunstphilosophische Abhandlung) (Benaming 29 Ur, p. 218), si
pervenga alla definizione dell’idea — forma teoretica universale — in quanto
Ursprung; ma anche perché la forma (Gestall) (p. 226) assunta dalla relazione
tra idea e oggetto storico — che ¢ appunto la figura teoretica dell’ Ursprung —
diviene 1ntelligibile solo se si riconoscono in essa alcune caratteristiche
costitutive della forma dell’arte. In altri termini la forma teoretica puo
essere descritta in termini efficaci cioe solo come wmmagine.

Si tocca qui 1 cuore della struttura dialettica dell’idea benjaminiana. Tale
equilibrio di forze ¢ forse 1l punto decisivo per intendere la natura dell’idea

e dello schema teoretico che essa costituisce in quanto configurazione.
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Cerchiamo ora di cogliere il senso di un simile equilibrio. Tale equilibrio si
realizza in modo cristallino solo nella costellazione. Esso soltanto ci
permette di precisare ulteriormente il valore del termine Ronfiguration che,
nel titolo del paragrafo in commento, definisce I'idea.

XX. Michelangelo

A body in motion 1s something — Aliquid cogitabile; but a body, at
one and the same time in motion and not in motion, s nothing, or, at
most, air articulated into nonsense. But motory force of a body in one

direction, and an equal force of the same body in an opposite direction 1s
not incompatible, and the result, namely, rest, is real and representable.

In un saggio del 1940, Hans Sedlmayr — sul cui contributo programmatico
al primo volume delle Runstwissenschaftliche Forschungen (1931) Benjamin si
pronuncio polemicamente (cfr. BENAMIN, 4/, pp. 363 e ss; idem, 42, pp. 260-1), per poi
tuttavia riconoscere in questi, Carl Linfert, in particolare, e Otto Pacht
(vale a dire la cosiddetta Seconda Scuola di Vienna) «la speranza della loro
disciplina» (Swe sind die Hoffnung threr Wissenschaft) (idem, 41, p. 369) — si ¢
occupato dell’«originario rapporto di Michelangelo con la pietra» (das
Urverhdltnis Michelangelos zum Stein) (Seoimavr, p. 9), ovvero della sua capacita di
rappresentare la «esperienza del pietrificarsi del corpo umano» (Erlebnis des
Versteinerns des  menschlichen Leibes) (p. 10). Egli ha notato come, 1in
Michelangelo, anche il piu brusco, 1l piu forsennato movimento abbia in sé
la tendenza a interrompersi, a irrigidirsi ({ugleich hat auch die jiheste, wildeste
Bewegung die Tendenz wn sich, zu stocken, zu erstarren) (p. 32). La relazione
originaria con la pietra, ossia con cio che ¢ assolutamente immoto (das
schlechtin Unbewegliche), st manifesta in Michelangelo in quanto contrapposto
polo (als anderer Pol) della relazione altrettanto originaria con il movimento
(Urverhdltmis  zur Bewegung) — movimento che peraltro, nel mondo
michelangiolesco, non coinvolge elementi naturali ma riguarda
esclusivamente 1 corpi umani e sovrumani (vollzieht sich fiir thn ausschlieflich
an den menschlichen und iibermenschlichen Leibern) (p. 28). Scrive Sedlmayr:

Die Bewegung ist nicht minder stark auch in Gestalten, die nach ihrer
“Tatigkeit” betrachtet in Ruhe wiaren. Es gibt aber bei Michelangelo keine
absolute Ruhe. Die Ruhe ist nur eine voriibergehend erstarrte Bewegung, ein
spannungsvoller Zustand, in einem ruhelosen Verlauf.

(SEDLMAYR, p. 29)
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{Il movimento non ¢ meno forte in figure che venissero osservate in quiete dopo
la loro “attivita”. Non si da tuttavia assoluta quiete in Michelangelo. La quiete ¢
solo un movimento momentaneamente irrigidito, uno stato carico di tensione, in
un processo inquieto. }

Lo speciale rapporto michelangiolesco, quasi una simbiosi, tra pietra e
motilita, tra materia inorganica e vita dei corpi, che Sedlmayr definisce
«movimento irrigidito» (erstarrte Bewegung) fornisce uno dei piu calzanti
esemplari plastici di quella immagine dialettica che si cristallizza nella
configurazione ideale e che, nelle parole di Benjamin, appare sempre
animata da una «inquietudine irrigidita» (erstarrte Unruhe). In Michelangelo
s1 assiste al solidificarsi della quiete nell’istante del piu aspro conflitto tra
due forze, di pari intensita ma di direzione contraria, che si abbattono
contemporaneamente su uno stesso corpo.

La critica d’arte si ¢ costantemente interrogata sugli mediti sviluppi
raggiunti dalla forma di Michelangelo, e in particolare sulla sua speciale
qualita dinamica, che trova la suprema enunciazione del suo enigma nel
cosiddetto non finito. Proprio talune formulazioni critiche — come la erstarrte
Bewegung di Sedlmayr, cosi vicina alla erstarrte Unruhe benjaminiana —
risultano a1 nostri occhi le piu efficaci per riuscire a pensare i1 principi
strutturali di una forma che possa esprimere la dialettica immaginale
descritta da Benjamin in termini gnoseologici.

Nella «meravigliosa modernita dell’'incompiuto»
(Bertin, p. 9) di Michelangelo, Sergio Bettini
riconosceva la piu genuina espressione delle
«forze antagoniste» che «si incrociano e lottano»
nell’anima umana, «quelle che si dicono natura
e spirito», e che troviamo rappresentate con
inaudita intensita drammatica nei Prigioni — «E
questo conflitto [...] ecco noi lo vediamo i,
concreato fuori di noi plasticamente in quelle
statue incompiute» (p. 7). Nello scontro tra la
stessa forma umana e la sua dissoluzione
nell’oscuro grembo materico della natura, ¢
possibile isolare un secondo conflitto, con risvolti
piu generali, che vede coinvolta la forma e
I’evento che la sconvolge. Lo suggerisce la forma
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michelangiolesca, catturando quello scontro in flagranti. Ed ¢ proprio il
modo peculiare in cui Michelangelo risolve questo conflitto senza
accomodarlo In un compromesso, ma anzi raggiungendo un singolare
equilibrio nella dinamica stessa, che puo essere di grande aiuto nella
decifrazione della qualita dialettica della immagine che la costellazione
benjaminiana esprime.

La «capacita di esprimere plasticamente la tensione e il movimento» (joc. cit.)
corrisponde perfettamente alla concezione teorica della forma elaborata
dallo stesso Michelangelo. Essa, come nel caso della idea benjaminiana,
non consiste affatto in una forma separata. Quella michelangiolesca — ha
osservato Erwin Panofsky — sarebbe una concezione di orientamento piu
aristotelico che platonico. Anche Cesare Brandi — presupponendo,
tuttavia, al pari di Panofsky, una troppo semplicistica identificazione tra
idea platonica e forma separata — mette in guardia contro la lettura
planamente neoplatonica di  Michelangelo:  «l’origine  platonica
dell'immagine come idea preesistente nella materia bruta, non esaurisce
affatto la coscienza figurativa del procedimento michelangiolesco» (Branpi, p.
47). L’idea dell’opera in Michelangelo varrebbe allora nella accezione
scolastica di forma agens, in quanto ha la sua dimora nellintimo dell’artista,
poiché li viene concepita (Panorsky, 2, p. 154). Da ci10 deriverebbe la preferenza
di Michelangelo per il termine «concetto», inteso, secondo lo stesso
Panofsky, in modo affine a quella figura o specie bruniana che — non
sensibilmente o intelligibilmente representata — I"animo concipe in se stesso (BRUNO, I, 4, p.
829; cfr. PANOFsKY, 2, p. 263 n. 286). L’idea vale qui come concetto perché concepita
nell'intimo dell’artista, luogo mediale e genetico. Essa, dunque, non
proverrebbe dalla esperienza sensibile (classicismo) né dalla sfera
sopraterrena (manierismo) (p. 156). Nella incommensurabile distanza
(unermeflicher Abstand) tra bellezza terrena e celeste, s1 interpone l'idea
interiore (vov €1d0¢) di cui I'opera d’arte ¢ realizzazione (das Kunstwerk
nicht durch die Nachbildung eines von aufen gegebenen Dinges, sondern durch die
Verwircklichung emner inneren Idee erzeugt werde) (p. 155).

Il «concetto» michelangiolesco, in quanto wdea wnteriore, intercetta un luogo
genetico e mediale: 'opera d’arte, che ne ¢ la piu diretta emanazione, si
presenta dunque come un possibile ponte lanciato sulla fenditura tra realta
e 1dea (eme Moaiglichket, die Kluft zwischen der Idee und der Wurklichkeit zu
iiberbriicken) (p. 156). E nell’intimo dell’artista, nel luogo del concepimento
della forma che si incontrano, o per meglio dire si scontrano costantemente
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due forze contrapposte. Proprio tale dissidio ingenera la qualita precipua
del movimento nella figura scolpita: «non piu fisico, naturalistico: ma —
scrive Sergio Bettini — atto a rivelare interamente la vita interiore della
figura», e a «esprimere per via di contrasti sempre miracolosamente risolti
in scultura 'intima drammaticita del suo spirito» (Bettin, p. 9). La dialettica
che anima la figura corrisponde perfettamente a quella che travaglia
dall’mmterno 1l luogo del concepimento ideale dell’opera. La forma non
sintetica che ne risulta puo essere cosi colta nella sua qualita specifica,
ovvero 1n quanto enunciarsi plastico di una erstarrte Bewegung (SEDLMAYR, p. 29).

Proponendo un confronto con la plastica greca, che per contrasto
dovrebbe enucleare alcuni tratti precipui della scultura di Michelangelo,
Sergio Bettini ha osservato quanto segue:

La plastica greca — [...] per negare recisamente [...] la legittimita di certi
attributi di classicismo (al senso di tendenza umanistica) applicati all’arte di
Michelangiolo — era orientata solo verso un’idea dell’essere immutabile, chiuso,
tutto sostanza: di conseguenza la labilita del passaggio da un piano all’altro, il
movimento, che sta perpetuamente per rompere la forma statica, apparivano ai
Greci come “bruttezza”.

(BETTINI, pp. 7-8)

Tale concezione della scultura, suggerisce Bettini, sembra presupporre una
idea di bellezza (una idea in genere, potremmo aggiungere) quale forma
posta in un assoluto isolamento, irrigidita e incomunicata. (D1 una simile
idea di bellezza, supremo esemplare fissato in eterno, abbiamo gia
incontrato 1l rovescio nella bellezza medusea, nella Starrhierr monumentale
della Beauté baudelairiana) (supra 1, 3, 18). Il gesto scultorio di Michelangelo
segna per Bettini la incrinatura di questo canone:

all’opposto di quella greca, la scultura di Michelangiolo si dirige verso il
movimento de’ corpi; o meglio, verso la motilita: il movimento, cioe, non attuale
— che sarebbe meno espressivo ed infinitamente meno scultoreo — ma potenziale;
per mezzo del quale artista introduce nella scultura, per la prima volta in modo
pleno e potente, ’elemento squisitamente spirituale del tempo, 1l senso d’uno
svolgersi temporale, che manca del tutto alla plastica classica. Ma cio,
naturalmente, ei lo fa da vero scultore: con mezzi scultorei, cio¢ spaziali. Ogni
statua di Michelangelo ¢ come un arco teso al massimo, che stia per scattare; ¢
un enorme serbatoio di virtuale e violenta espansione spaziale: ma in sé ¢ statica,
come ogni statua dev’essere. Statica quindi, se ¢ permesso 1l bisticcio, in senso
estremamente dinamico.

(BETTINI, p. 8)
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E possibile tracciare un parallelo tra la staticita in senso estremamente
dinamico di Michelangelo e la erstarrte Unruhe, la inquietudine 1rrigidita di
Benjamin. La analogia bettiniana tra la capacita espansiva della figura
michelangiolesca e I’arco teso al massimo, sul punto di scattare, possiede
delle caratteristiche affini a una dialettica come quella benjaminiana che si
compie in una immagine. Ogni opera d’arte riconoscibile come Ursprung
costituisce una immagine dialettica. Cosi, per esempio, le Fleurs du Mal, in
cul Benjamin riconosce la segnatura dell’Ursprung, vengono lette come
campo dialettico: «Questa opera tende ’arco dal faedium vitae romano allo
Jugendstil» (Dieses Werk spannt den Bogen von dem taedium vitae der Romer zum
Jugendstil) (BENJAMIN, 32 Pass., ) 7, 6, p. 313; cfr. | 5, 1, p. 309). Storia prenatale e storia
postuma dell’opera si scontrano nel suo luogo di origine; e, nella violenta
dinamica del loro scontro, l'opera si mostra contesa tra 1 propri estremi
storicl, cioe tesa al modo di un arco.

La realizzazione di una figura «statica» ma «in senso estremamente
dinamico» (BettiNy, p. 8), frutto della capacita, precipua del gesto scultorio di
Michelangelo, di «esprimere plasticamente la tensione e il movimento» (p.
7), sembra tradurre visivamente la formula della erstarrte Unruhe con cui
Benjamin definisce il proprio schema teoretico. Una simile «inquietudine
irrigidita» non riguarda soltanto gli elementi della configurazione, gli
Ursprungsphinomene, presi singolarmente, ma anche la configurazione stessa
nel suo insieme, ovvero lo schema di relazioni tra 1 fenomeni di origine che
la compongono. Questo schema ¢ infatti immagine configurata dalla
tensione tra le forze della Lerterlung (Benjaming 29 Ur, p. 215/23) che disperdono
liberando gli estremi, e le forze della Einsammiung (p. 21522) che raccolgono
le singolarita in quanto tali; tra le forze della Auslosung che estraggono gli
estremi dai fenomeni (p. 215/6), e le forze della Anordnung (p. 21420) che
coordinando determinano (besttmmen) la reciproca coappartenenza
(Qusammengehirgkeit) (p. 215/2) delle singolarita. In altre parole, la immagine
dialettica benjaminiana rappresenta l'oggetto storico preso tra
irrigidimento e sommovimento, tra una forza di concentrazione e una di
dispersione.

La dinamica interiore che fa delle figure di Michelangelo un «serbatoio di
virtuale e violenta espansione spaziale» (BetTin, p. 8) raccogliendo una forza
sempre sul punto di liberarsi dalla rigidita del marmo, corrisponde, nella
dialettica benjaminiana, a una immagine teoretica che ¢ 1l cristallo in cui si
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concentra al massimo grado una forza di dispersione. La «statica in senso
estremamente dinamico» (loc cit) espressa da quella scultura potrebbe allora
essere letta come 1l perfetto pendant plastico della immagine dialettica del
metodo benjaminiano.

XXI. Movimento

niente melafisica senza fisica, cio st sapeva una volta

Sorge qui 1l problema di una forma teoretica, come quella della immagine
dialettica benjaminiana, che, viste le analogie strutturali appena rilevate
con la forma michelangiolesca, risulterebbe del tutto incompatibile con la
forma greca in genere pur iscrivendost all'interno di un tentativo di
rilettura della dottrina platonica delle idee. Ci domandiamo, tuttavia, se
una concezione della plastica greca il cul canone esigesse un’opera d’arte
«compiuta, definita, risolta, proiettata verso quella dimensione unica fuori
del tempo, che ¢ I'idea» (BeTini, p. 8) — concezione, questa, strategicamente
evocata da Sergio Bettini per tessere 1 contrasto con l'opera di
Michelangelo —, sia poi del tutto rispondente alla esperienza della forma
nel pensiero greco. La lettura bettiniana ha, certo, il pregio di mettere
eflicacemente in risalto per contrasto alcune essenziali caratteristiche
michelangiolesche, ma tace sugli elementi che appartengono alla forma
greca In modo precipuo e che, tuttavia, proprio il confronto con
Michelangelo avrebbe potuto mettere in luce. In fondo, non ¢ forse vero
che la forma «appare per la prima volta in Grecia, e poi si perde, e poi
riappare nel Rinascimento» (Diano, /, pp. 33, 49)? Al tempo stesso la forma
greca si rivela in un certo senso irripetibile, e la forma michelangiolesca
resta comunque estranea a certi «attributi di classicismo (al senso di
tendenza umanistica)» (BETTINI, p. 7).

Per recuperare quei tratti lasciati in ombra, muoveremo, nel breve excursus
che segue, dalla forma dei fenomeni naturali, prendendo in considerazione
la possibilita che, se non nella realizzazione artistica e scultoria in
particolare (a cui secondo Bettini mancherebbe «del tutto») (p. 8), almeno
nella riflessione filosofica, 1 Greci abbiano avuto piena contezza non tanto
di una generica motilita della forma, ma piuttosto di un movimento fissato
nella forma in quanto potenziale, e quindi proprio di una «statica in senso
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estremamente dinamico» (loc. cit). Non potrebbe infatti darsi 1l caso che una
lente deformante di noi moderni, concresciuta nell’alveo di una certa
tradizione, ci impedisca di cogliere 1l senso della esperienza del movimento
e della forma presso 1 Greci, e con essa i senso stesso dell'idea che
potrebbe non esprimere esclusivamente un «essere immutabile, chiuso,
tutto sostanzar, e «fuori del tempo» (pp. 7-8)?

Per quanto ci siamo proposti ¢ necessario riesaminare la interpretazione
che in Vom Wesen und Begriff der @vois (1939) Martin Heidegger ha dato del
primo capitolo del libro B dei Physica di Aristotele, «il fondamentale libro
nascosto della filosofia occidentale». Sebbene non possa dirsi filologica in
senso proprio, questa lettura intende iscriversi in un piu ampio progetto
volto a restituire un «pensare greco», che altro non sarebbe se non quello
autenticamente filosofico (cfr. HEIDEGGER, 5, p. 244); un progetto, in altri termini,
teso a «raggiungere 'Iniziale» (das Anfingliche zu erreichen), «l grandioso
inizio della filosofia greca, il primo inizio della filosofia occidentale» (das
grofe Anfang der griechischen und das erste Anfang der abendlindischen Philosophie) (pp.
275, 300). Le traduzioni di Heidegger dal greco antico rappresentano un
aspetto sintomatico di questo atteggiamento, poiché esse — su cio risultano
istruttivi 1 rilievi di Gino Giometti — pur non costituendo semplici
traduzioni letterali, intendono essere worigetreu, «tedeli alla parola» (GioverT,
p. 23; cfr. pp. 9—36).

Nel saggio qui convocato, la interpretazione heideggeriana del concetto
aristotelico di ¢UOLG si rivela da subito una interpretazione della #ivnoig
nella sua relazione con la po@®1). Si tenga presente che per Heidegger il
concetto aristotelico di movimento rappresenta uno dei piu ardui e carichi
di conseguenze per la storia del pensiero occidentale (HEDEGGER, 5, pp. 283, 242).
La centralita di questo concetto nello stesso pensiero heideggeriano ¢ stata
gia opportunamente segnalata (Acameen, /0, pp. 2989 n. 14). Egli traduce
%{vNoLlg non con Bewegung (movimento), come ci si aspetterebbe, ma con
Bewegtheit (motilita o mozione) (cfr. HEDEGGER, 5, p. 243); € LOQPT) non con Form
(forma) ma con Gestellung n das Aussehen, sintagma che — se il Gestell
dell’ultimo Heidegger vale dispositivo (Acaveen, 18, p. 275; idem, 17, p. 19) —
potrebbe essere tradotto «disporsi» o anche «ordinarsi nell’aspetto». In
questo sintagma si insinua percio un riferimento alla ®{vnoig di cui invece
risulterebbe sprovvisto il Formbegriff (HEDEGGER, 5, p. 276).

Nella ®ivnolg annida la essenza della GpUOLS (p. 243). La ¢pUOLS ¢ la «iniziale
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disposizione — cosi Heidegger traduce il termine &y — alla motilita di cio
che ¢ in sé mosso» (Die pVOIS st die ausgingliche Verfiigung (doyn) iiber die
Bewegtheit des an thm selbst Bewegten) (p. 266); o, secondo una formulazione
affine, «la VOIS stessa ¢ la AEYN — avvio e disposizione alla motilita» (Die
QUOLS selbst st die Aoy — Ausgang fiir und Verfiigung iiber die Bewegtheit) (p. 270;
cfr. ARISTOTELES, Physica, 200b 12, p. 89). La essenza della ¢pU0Lg si illumina cosi solo
in quanto QQY1 ®WWNOEWS (Erst so hellt sich das Wesen der pvois als der aoymn
HIVNOEWGS auf) (HEDEGGER, 5, p. 283).

Ma la ¢p0olg ha come ulteriore tratto essenziale la forma (Loodm), che si
affianca percio al movimento. Quale la relazione tra questi due tratti in
apparenza inconciliabili? Il «disporsi nell’aspetto» (ovvero la pooom) ¢ —
scrive Heidegger — #ivnolg, cioé un rivolgimento di qualcosa in qualcosa;
tale rivolgimento ¢ in sé un «buttare», nel senso di «germogliare», quasi un
«portarsi fuori» (Die Gestellung in das Aussehen st xivnorg, d.h. en Umschlagen
von etwas zu etwas, welches Umschlagen wn sich em «Ausschlagen» ist) (p. 297). 11
movimento in questione ¢ quindi un venire alla presenza o alla luce, e allo
stesso tempo un disporsi, un ordinarsi secondo un disposto originario.
Questo, 1 movimento espresso dalla forma in quanto «disporsi
nell’aspetto».

Siamo quindi ben distanti dalla concezione della forma che una certa
tradizione scolastica ha costantemente attribuito alla forma platonica, in
quanto separata dal singolo ente, intesa cio¢ In senso meramente
esemplaristico. E solo a questo senso deteriore che Heidegger fa
riferimento quando esclude dal significato di Aussehen la prospettiva

platonica:

Aussehen [eld0c] und Gestellung in das Aussehen [uoodf)] diirfen nicht
platonisch wie etwas fiir sich Abstehendes genommen werden
(HEIDEGGER, 5, p. 281)

{Aspetto [eldog] e disposizione nell’aspetto [woQd7)] non possono essere
nominati platonicamente come qualcosa per sé separato}

Che questo etwas fiir sich Abstehendes sia «aspetto» solo in senso pseudo-
platonico, sia, cioe, un mero Aspekt (HEDEGGER, 6, p. 214) (quindi qualcosa di
esclusivamente esteriore e distaccato, una forma separata che — nelle parole
di Victor Goldschmidt — fa del platonismo un déalisme réveur) (GoLoscHmDT, |,
p. 46), ¢ non un Aus-sehen (ossia una «e-videnza», come traduce
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suggestivamente Franco Volpi), ¢ quanto ha cura di precisare lo stesso
Heidegger in uno scritto su Platone (Platons Lehre von der Wahrheit, 1940):
stando nella sua «evidenza» — cio¢ nell’«aspetto» in senso autenticamente
platonico — T'ente stesso s1 mostra (In semem «Aussehen» stehend zeigt sich das
Setende selbst) (loc. cit). Poiché «aspetto», in quanto «evidenza», si dice in
greco €100C o 100 (Aussehen heift griechisch €ido¢ oder i0éa), «le cose
dimoranti nella luce» (die am Tag legenden Dinge) sono le cose stesse in
quanto stanno nel loro aspetto, nella loro idea (loc. cit).

La essenza degli enti naturali (pvoeL Ovta) ¢ di avere in sé un principio di
movimento inteso come «disporsi nell’aspetto». A differenza degli artefatti
(roloVpeva), in cui ¢ la moinolg guidata dalla téyvn a fare venire alla
presenza la forma e I’aspetto, gli enti naturali vengono alla presenza, cio¢ si
installano in un aspetto, ponendosi in cammino da sé a sé, restando sempre
nella natura. Per questo la natura ¢ un «essere-in-cammino» (Unlerwegssein)
(idem, 5 p. 291). Tale movimento — decisivo (enischeidend) per la
Wesensbestimmung, la definizione della essenza della piog — ¢ yéveolg (pp.
248,288). Da qui I'idea di «p00OLS come poQd1), cioé come YEVEOLS, e quindi
come %{vNowg» (p. 298). Quella genetica ¢ la specie omessa nella elencazione
aristotelica de1 tipi di movimento (cfr. ARSTOTELES, Physica, 192b 13-15, p. 59): ma
proprio la yéveolg — nota Heidegger — ¢ la specie di movimento decisiva
che caratterizza la essenza della ¢UOLG (cfr. HEDEGGER, 5, pp. 248, 288).

La pod1 come yéveolg ¢ 000g, via, cioe¢ '«In cammino» da un «non
ancora» a un «non piw» (Die uoopn als yéveoig ist 000g, das Unterwegs von
emem «Noch nicht» zum «Niwcht mehr) (p. 297). Per esempio, suggerisce
Heidegger, 1l formarsi del frutto, 1l disporsi nel suo aspetto, ¢ il venire a
mancare del fiore (cfr. loc cit). L’essere sulla via, I’Unterwegsein, ¢ anche un
Wegsein, un essere-via, cio¢ un venire a mancare. In 000¢, infatti,
Heidegger riconosce un duplice motivo: non solo il cammino verso la
presenza, il presentarsi, ma anche il mancare (das Fehlen) (p. 29¢), cioe la
OTEQMNOLS — privazione, privatio, Beraubung (p. 295), 0, secondo la traduzione
heideggeriana, die Abwesung, «’assentarsi» (p. 297):

2téonois als Abwesung ist nicht einfach Abwesenheit, sondern Anwesung,
diejenige nahmlich, in der gerade die Abwesung — nicht etwa das Abwesende —
anwest. Die otéonoic ist €idog, aber €idd¢ mw¢c — ein irgendwie geartetes
Aussehen und Anwesen. [...] Die Gestellung in das Aussehen, die noo@1, hat
otéonoig-Charakter, und das sagt [...]: die uoo@n ist Oyydg, in sich zwiefach,
Anwesung der Abwesung.
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(HEIDEGGER, 5, pp. 296-7)

{2TépnotLs in quanto assentarsi non ¢ semplicemente assenza, ma un presentarst, e
precisamente quello in cui proprio [‘assentarst — non cio che ¢ assente — si
presenta. La otéonois ¢ eldoc, ma €l00C TwC — una certa specie di aspetto e
presenza. [...] Il disporsi nell’aspetto, la noo@1, ha carattere di otépnotg, e cio
significa [...]: la oo @1 & Oy dg, in sé duplice, presentarsi dell’assentarsi. }

E dunque sotto la luce della otéonolc che Heidegger invita a pensare il
rapporto aristotelico tra forma e movimento negli enti naturali. Ma a
questa relazione morfologica tra venire alla presenza e assentarsi, si
intreccia, nel concetto di ¢UOLg di Aristotele, una ulteriore, essenziale:
quella tra quiete e movimento. Secondo la ipotesi ricostruttiva
heideggeriana, cio che ¢ infatti decisivo (das Entscheidende) nella esperienza
greca della motilita (die griechische Erfahrung der Bewegtheit) (HEDEGGER, 5, p. 283)
consiste nel concepire la motilita dalla quiete (besteht darin, dafs die Griechen die
Bewegtheit aus der Ruhe begreifen) (pp. 283-4). «Ogni ente naturale — afferma
Aristotele — ha 1n se stesso un principio di movimento [Bewegtheit] e di
quiete [Stllstand (Ruhe)]» (t0. pev yoQ duvoewv ovio mdvra poivetol
Exovta €V €aUTOLG AQYTV ULVIOEWS HAL OTAOEMGS) (ARSTOTELES, 192b 13-14, p.
59; cfr. HEIDEGGER, 5, pp. 246-7); «la natura ¢ principio e causa di movimento [das
Sichbewegen] e di quiete [das Ruhen] per la cosa in cui essa ha sede
immediatamente, per essenza e non per accidente» (W¢ ovong Thg
phoeme Gy Twvog #al aitiag Tod xniveloOow xal Meepelv €v @
VITAQYEL TOOTWS ®0O ™ OUTO %Ol W) ®OTO CVUPEPNHOC) (ARSTOTELES, 192b
21-23, p. 59; cfr. HEIDEGGER, 5, p. 254).

Ecco dunque come Heidegger legge questa intima simbiosi di movimento
e quiete nell’ente naturale:

Bewegtheit meint das Wesen, aus dem sich Bewegung und Ruhe bestimmen.
Ruhe gilt dann als das «Authoren» (mavecOar Met. @ 6, 1048b 26) der
Bewegung. Das Fehlen von Bewegung laBt sich als Grenzfall dieser (=0)
berechnen. Aber gerade die so als Abart der Bewegung begriffene Ruhe hat
gleichwohl zu ithrem Wesen die Bewegtheit. Deren reinste Wesensentfaltung ist
dort zu suchen, wo die Ruhe nicht Aufhéren und Abbruch der Bewegung
bedeutet, sondern wo die Bewegtheit sich in das St/lhalten sammelt und dieses
Innehalten die Bewegtheit nicht aus, sondern ein, ja nicht nur ein, sondern erst
aufschlief3t.

(HEIDEGGER, 5, p. 284)

{Motilita significa la essenza da cui si definiscono movimento e quiete. Quiete
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vale dunque come 1l «cessare» (mavecOar Met. © 6, 1048b 26 [cfr. Metaphysica, p.
1254]) del movimento. Il mancare del movimento si lascia calcolare come caso
limite di questo (=0). Ma proprio la quiete cosi concepita come specie del
movimento ha nondimeno per essenza la motilita. Il cui piu puro dispiegamento
di essenza ¢ da ricercarsi non li dove la quiete significa cessazione o interruzione
del movimento, ma dove la motilita si raccoglie nel tenersi-in-arresto e questo
interrompersi o tenersi-dentro [Innehalten] non esclude, bensi include, anzi non

solo include ma in primo luogo dischiude la motilita.}

E alla luce di queste considerazioni del 1939 che, solo, si puo intendere il
senso altrimenti enigmatico del passo dei Beitrdge zur Philosophie (1936-38),
redatto tra 1l 1936 e 1937, che propone in una concisione estrema la
visione della ®{vnoig qui richiamata:

Physikalisch ist Ruhe Stillstand, Authoren, Wegsen der Bewegung, zahlenmaBig
rechnerisch dieses gedacht: Ruhe ein Grenzfall der Bewegung in der Richtung
threr Minderung.

Metaphysisch aber ist Ruhe im eigentlichen Sinne die hochste Sammlung der
Bewegtheit, Sammlung als das {umal der Moglichkeiten in der standigsten und
erfillten Bereitschatft.

ens «actu» ist gerade das Seiende in der «Ruhe», nicht in der «Aktion», das
Insichgesammelte und in diesem Sinne voll Anwesende.

(HEIDEGGER, 4, p. 194)

{In senso fisico, quiele ¢ stato di arresto, cessazione, essere-via del movimento;
pensato numericamente, per un calcolo: quiete come un caso-limite del
movimento orientato verso la sua diminuzione.

In senso metafisico, invece, quiete ¢ propriamente il piu alto raccoglimento di
motilita, raccoglimento come il 7anto-pii delle possibilita nella piu ferma e
compiuta disponibilita.

ens «actu» € proprio l’ente in «quiete», non in «azione», 1’In-sé-raccolto e in questo
senso 1l pienamente Presente. }

Non si tratta di un passaggio dalla prospettiva fisica a quella metafisica,
poiché — lascia intendere Heidegger — la metafisica non ¢ semplicemente di
la dalla fisica: i pera T GUOWMA «appartengono e tuttavia non
appartengono ai QUOWA» (zu den GVOLxd gehiren und doch nicht dazugehiren)
(HEDEGGER, 5, p. 299). Per cui la concezione fisica della quiete va affiancata a
quella metafisica, non disgiunta, né tantomeno contrapposta: cosi la quiete
come Wegsein, essere-via, cio¢ assentarsi (0T€QN0L5) del movimento, ¢ la
stessa che, da un punto di vista metafisico, appare quiete dell’In-sé-raccolto
e del pienamente Presente. In questo senso, non solo il movimento ¢
pensato a partire dalla quiete, ma alla relazione tra quiete e movimento si
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intreccia quella tra forma e movimento, che — come si ¢ visto — va letta
attraverso il concetto di 0Té€QNOLG.

Dal passo dei Betrdge apprendiamo che i pul alto raccoglimento di motilita
comncide con la quiete. Dove 1l «dischiudersi» (Aufschligfen) della motilita
coincide con il «tenersi nel dentro» e «interrompersi» (Innehalten) (cfr. p. 284)
della motilita stessa, li il raccoglimento supremo di movimento coincide
con la quiete. Infatti, il termine Bewegtheit, motilita, designa — come si ¢
visto — la comune essenza del movimento e della quiete (Bewegtheit meint das
Wesen, aus dem sich Bewegung und Ruhe bestimmen) (loc. cit). Il raccoglimento
supremo del movimento ingenera la quiete nel cuore del movimento
stesso.

Consideriamo, quindi, come si innesti su questa relazione tra movimento e
quiete, quella tra movimento e forma. Idea e forma sono un «presentars:
nell’aperto» (die Anwesung ins Offene); 10¢0. e €l00¢ nominano il luogo in
cul la essenza del movimento come &vieAéyela diviene visibile (wird
sichtbar) (p. 301). La nivnoig della natura, il genetico disporsi nell’aspetto,
appare qui come essenziale disvelatezza (loc. cit), come portarsi nell’aperto o
portarsi alla luce. Decisivo ¢ stabilire il senso da attribuire a évteléyela, e
in particolare al télhog che il termine contiene. La fine del movimento
(«Ende») non ¢ qui «conseguenza del cessare del movimento» (nicht Folge des
Aufhorens der Bewegung) (p. 284). Piuttosto, il movimento che «si ha nella fine»
(tm Ende sich «hatr: €v téAer €yer) (oc ct) andrebbe letto in quanto
raccogliersi in sé e quietarsi, aversi nella quiete ultima. In tale fine (T€AOQ)
il movimento perviene al massimo grado di intensita e presenza.

Dunque, «la piu alta motilita» viene raggiunta «nella quietezza del
semplice vedere in sé raccolto» — «hichste Bewegtheit in der Rufugkeit des in
sich gesammelten (einfachen) Sehens» (loc. cit). Ora, questo «vedere», reso
possibile da quella dischiusione (Aufschlifen) della motilita nel suo
raccoglimento e nella sua interruzione (Innehalten) (cfr. loc. cit), allude al vedere
la essenza della motilita in una forma. Questo culmine del raccoglimento della
motilita ¢ il suo compimento, il suo Té€A0Og, o meglio la sua €vieAéyela,
termine che la traduzione heideggeriana restituisce come das Sich-im-Ende-
Haben, «’avere-sé-nella-fine». Li dove Aristotele afferma: 1) ToD dvvatod
1 duvatdv éviehéyeia pavegov 6t niveois oty («¢ chiaro che se il
movimento ¢ una €vteréyela, lo ¢ di cio che ¢ in potenza in quanto in
potenza») (ARSTOTELES, Physica, 201b 4, p. 91), Heidegger traduce: Das Sich-im-Ende-
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Haben des Geeigneten als eines Geeigneten (d.h. in semner Fignung) ist offenkundig (das
Wesen der) Bewegtheit (Hepecaer, 5, p. 285) — «l’avere-sé-nella-fine dell’adatto
come un adatto (id est nella sua attitudine) ¢ chiaramente (Pessenza della)
motilita».

Dunque 1l supremo raccogliersi del movimento ¢ un aversi nella fine, un
compiersi, ma un compiersi dinamico, non una semplice cessazione, non
un consumarsi della potenza:

In der Ruhe dieses Standes (des Zu-Stande-Gekommenen) sammelt sich und
«hat» sich (éyer) als in ihrem Ende (téA0g) die hervorkommende Eignung
(0vvauig) des Geeigneten (OvVdueL).

(HEIDEGGER, 5, p. 285)

{Nella quiete di questo stato (del Compiuto [o, alla lettera, del Venuto-allo-
stato]) si raccoglie e si «ha» (€yet) come nella sua fine (TéA0g) la fuoriuscente
attitudine (OVvaus) di cio che ¢ adatto (Ovvduet).}

Nella fine, la potenza come tale viene alla luce. Per questo la d0vaug ¢
hervorkommende, ovvero, potremmo dire, «sulla via del fuori». La potenza
non vale qui come presupposto del T€AOG, ma ¢ contemporanea a esso,
poiché si mostra perfettamente nella forma. E 1’€ldog va letto come la
venuta della potenza nel fuori.

Nello stesso senso, la potenza non ¢ il presupposto dell’opera compiuta.
Questa idea di potenza vale quindi tanto per gli enti naturali (pVo€L OviQ)
che per gli artefatti (;toroOpeva). Cosi Popera non si compie se non nel
momento In cul la sua potenza ha sé stessa, ossia nella fine. Il che non
vuole dire che essa potenza, nella fine, cessi. Piuttosto, ¢ nella sua fine solo
quando si ha compiutamente, e cio¢ quando ¢ massimamente raccolta e
esposta, posta nel fuori del visibile:

Evéoyeia besagt griechisch gedacht: Im-Werk-Stehen; das Werk als das, was
voll im «Ende» steht; aber das «Vollendete» ist wieder nicht gemeint als das
«Abgeschlossene», sowenig wie TéAog den Schlu3 bedeutet, sondern TéA0¢ und
&oyov sind, griechisch gedacht, durch das eldoc¢ bestimmt und nennen die Art
und Weise, wie etwas «endlich» im Aussehen steht.

(HEIDEGGER, 5, p. 284)

{ Evéoyeta, pensata al modo greco, significa: stare-in-opera; ’opera come cio
che sta pienamente nella «fine»; ma — di nuovo — il «Compiuto» non ¢ inteso
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come il «Conchiuso», tantomeno 7élog significa chiusa, ma télog e éoyov,
pensati al modo greco, sono definiti attraverso 1’¢l00g ¢ nominano la specie e la
maniera in cui qualcosa «finalmente» sta nell’aspetto. }

Nel passo dei Beutrdge su citato (HEDEGGER, 4, p. 194), 'atto (ens «actw»), distinto
dalla azione («Aktion»), s1 lascia pensare come un vertiginoso actus confusionis,
la cui esperienza si puo descrivere come ’essere in atto, lo «stare-in-opera»
(Im-Werk-Stehen — cosi Heidegger rende €véQyeLa, termine di solito tradotto
con «atto») che porta all’aperto 1 cuore ospitante dell’opera,
dischiudendolo come vuofo di movimento in quanto azione, e, allo stesso
tempo, come pieno di movimento in quanto atto. Atto (évé€Qyela) ¢ qui
disposizione nell’aspetto e esposizione della potenza (0Uvaug). In altri
termini: atto di quiete i cur st raccoghe e culmina eideticamente una determinata
potenza dinamica.

XXII. Arte

Nel griechisch Denken cosi come ricostruito da Heidegger, la forma appare, in
particolare nel pensiero della ¢pU0LG, costitutivamente legata al movimento.
In quanto poQ®1, essa ¢ Gestellung in das Aussehen (Heoeccer, 5, pp. 281, 297),
«disporsi nell’aspettox»; in quanto €l00¢, & Aussehen (p. 281), «evidenza», cioé
un ultimo portarsi all’esterno, un compiersi supremo dell’aspetto ma solo
come dinamica raccolta al massimo grado nella fine. I/ movimento «st ha» n
modo compiuto nella quiele altamente dinamica della forma. lLa ricostruzione
heideggeriana su esposta permette, dunque, di cogliere gia nella esperienza
greca una costitutiva dinamicita della forma quale esposizione della
potenza come tale. Ma si tratta di una idea di potenza — si ¢ detto —
comune agli enti naturali (pUoeL Ovta) e agli artefatti (Moo peva). Carlo
Diano — figura spiritualmente prossima a Sergio Bettini — indico nell’arte 1l
luogo stesso della «dinamicita della forma» (Diano, 1, p. 65), affermando che
eldoc ¢, si, «la «cosa vedutar», «assolutamente veduta», cioé¢ veduta nel
suo «essere qer sé& (o avTO» (p. 22), ma che tale assoluta visibilita,
incarnata dalla forma dell’arte greca, contiene gia sempre una tensione e
una vibrazione essenziali:

Nella tradizione poetica ed artistica greca forma e luce fanno uno, e la luce non
¢ esterna, ¢ interna alla forma. Ma ¢ particolarmente sensibile al limite, che ne ¢
la parte piu precaria: ¢ come una aureola, e vi crea una tensione che,
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annullando quanto ¢ d’intorno, fa della figura una cosa assoluta.
(DIANO, I, p. 45)

La forma, dunque, nella specifica declinazione greca, «arde al limite e lo
chiude» (Diano, 1, p. 46). Lo chiude, quindi, solo accendendolo in una
fiamma, facendolo vibrare. «Tensione e vibrazione — continua Diano —
sono manifestazione di forza: una luce che vibri ¢ gia dinamica e, come
tale, epifanica: tocca, anche se in grado minimo, all’esistenziale e fa
presente l’<altro>» (loc. cit). Queste parole descrivono la specificita della
forma greca, eppure contengono una evidente allusione a qualcosa che
resta esterno alla forma pur riguardandola costantemente: ¢ il suo polo
opposto, che, nella terminologia di Diano, costituisce una categoria
altrettanto universale della forma, ossia ’evento. La relazione tra forma e
evento non assume evidentemente in questa prospettiva 1 tratti di una
opposizione secca. Infatti, sia pure m grado minimo, 'evento preme, come
estraneita, nella forma. Vi insiste, cioe, in quanto esistenziale («esistenzialita,
e clo¢ eventicita») (loc cit), altro («L’<altro> infatti ¢ Pevento») (p. 23), eprfania
(«Perché I'epifania [...] appartiene alla sfera dell’evento») (p. 58).

Il rapporto tra queste due categorie universali — Diano lo ribadisce piu
volte — non ¢ dialettizzabile. St tratta di una relazione tra elementi eterogenei
e inconciliabili: la specularita («¢ - ¢») della forma e la polarita («¢ - non ¢»)
dell’evento (p. 56). Ciononostante si realizza tra essi una speciale sintesi:

Perché, se la forma nella sua specularita ¢ statica, I’evento per la sua polarita ¢
dinamico, e, statico e dinamico dando dinamico, la forma non puo mantenersi
in rapporto con 'evento se non facendosi essa stessa dinamica e comunicando
ad esso una parte della sua staticita.

(DiIANO, 1, pp. 64-5)

S1 presenta qui una dialettica la cui sintesi non ¢ una unita sintetica, ma
una «unita duplice ed una» (DiaNo, 1, p. 69), una unita duale — una sinfesz non
sintetica, si potrebbe dire (cfr CarcHia, [, p. 60). In questo senso
«indialettizzabile» (Diano, I, pp. 57, 61). In tale sintesi restano degli ostacoli
(not diremmo, delle minorita). L’esserci dell’evento «urta contro la
chiusura» della forma (p. 66), ma, al contempo, la forma incontra una
«resistenza» alla propria chiusura, e, in quanto assume «dinamicita»,
«prende quella apparenza di <dmmagine»» che caratterizza la «forma
dell’arte» (p. 65).
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Proprio questa imperfetta sintest — la cui minorita costituisce precisamente cio
che ne assicura la unita duale — definisce I«ammagine», ovvero quella che per
Diano ¢ la forma dell’arte in genere. Cosi anche la forma greca viene letta da
Diano secondo tale sintesi («Da questa contrarieta irriducibile e reale,
indialettizzabile eppure sempre unificata, nascono la tensione e la
vibrazione che abbiamo trovate nella forma scolpita e cantata dai Greci»)
(pp. 57, 88). La forma raggiunge la sua peculiare visibilita nel rapporto non
dialettizzabile con levento (cfr pp. 645). Ribadiamo che con
«indialettizzabile» (pp. 57, 61) Diano qualifica un rapporto non descrivibile in
termini dialettici solo se per «dialettica» si intenda un processo che
necessariamente risultt nella unita sintetica degli opposti. La forma
dell’arte puo essere invece descritta come unita e sintesi, ma, in essa, la
unita ¢ «duplice e una» (p. 68), e la sintesi «va a balzi» (p. 117). Solo in questo
senso la forma dell’arte esprime una dialettica, una dialettica dalla sintest non
sintetica.

Tale sintesi ¢, inoltre, «sempre in atto» (p. 56), al contrario di quanto accade
nella forma filosofica e in quella religiosa, dove invece — cost Diano — essa
risulterebbe «sempre presupposta» (p. 55). Sintesi e unita in questione
nell’arte appartengono a una forma che si fa evento e a un evento che si fa
forma, a «una specularita che si fa polare» e a «una polarita che si fa
speculare» (p. 75). E c10 — s1 noti bene — senza un progressivo passaggio, ma
a balzi, all'improvviso. Cio¢, secondo I’¢6Eaidpvng platonico, nell’istante (p.
33).

Questa dialettica che Diano, per 1 caratter: peculiari della relativa sintesi,
preferisce definire «polarita», non ¢ dunque un «processo» (p. 67). Da qui
anche la precarieta dell’equilibrio raggiunto in tale sintesi (cfr. p. 46), un
equilibrio che va sempre di nuovo riconquistato, poiché ¢ sempre in
procinto di perdersi. Nella forma dell’arte la sintesi tra forma e evento ¢
colta in atto. «L’arte dunque non ¢ forma, ma forma ed evento in uno» (p.
54). E tuttavia, non secondo una unita acquisita una volta per tutte al
termine di un processo, bensi secondo una dialettica che culmina in una
sintesi non sintetica. L’equilibrio cosi raggiunto nella unita duale della
forma dell’arte non ¢ mai stabile, ma sempre oscillante, cio¢ sempre sul
punto di nascere o di perdersi. E un equilibrio segnato da una «contrarieta
irriducibile e reale, indialettizzabile eppure sempre unificata» (p. 57). In
esso, la chiusura della forma sempre di nuovo scivola nella apertura
dell’evento, e la illimitatezza di questo non cessa di urtare al limite di
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quella. La forme — ha scritto Focillon — par le jeu des métamorphoses, va
perpétuellement de sa nécessité a sa liberté (FociLoN, p. 100).

E la dinamica a fare della forma una immagine. La dialettica espressa da
questa dinamica perviene a una sintesi In atto, o a una sintest imperfetia,
segnata dalle minorita che impediscono una unita assoluta e permettono
solo una wunita duale. Come sintesi imperfetta ¢ descrivibile la
benjaminiana Nwcht-Synthesis (BenamiN, 8 Prog, p. 166). Una «non-sintesi»
governa la immagine dialettica cristallizzata nella configurazione e fissata
(secondo 1l principio monadologico) in ogni singolo Ursprungsphinomen di cui
quello schema teoretico si compone.

Se, quindi, la forma dell’arte greca esprime una determinata sintesi di
forma e evento, la forma michelangiolesca ne realizza una diversa, ma
sempre tra quelle stesse categorie — appunto forma e evento — che Diano
penso universali (Diano, 1, p. 11). Per cui quella di Michelangelo non si
distingue dalla prima semplicemente perché introduce il movimento in ci10
che ne sarebbe privo. La forma michelangiolesca come quella greca
segnano, nelle infinite gradazioni possibili tra gli estremi della forma
assoluta e dell’evento puro, due differenti punti, due diversi rapporti tra
forma e evento. Mentre Sergio Bettini — ci0 almeno nel citato saggio su
Michelangelo — riconduce la plastica greca a una idea in quanto forma
assoluta, priva di ogni motilita, «essere immutabile, chiuso, tutto sostanza»
e «fuori del tempo» (Berting, pp. 7-8), Carlo Diano distingue la forma assoluta,
o filosofica, da quella dell’arte, attribuendo a quest’ultima le peculiarita
dinamiche di cui s1 ¢ detto, argomentando che la forma dell’arte greca, pur
essendo la forma artistica piu prossima alla forma filosofica, ovvero alla
cosa osservata nel suo «essere qer sé& (00 aUTO» (Diano, I, p. 22),
rappresenta una visibilita assoluta che contiene gia una tensione
ineliminabile (p. 45).

Con questo essenziale legame tra dinamicita e immaginalita riceve una
risposta, sia pure ancora parziale, la questione adombrata sulla sogla di
apertura del commento in corso circa la possibilita di una immagine nel
cuore di uno schema teoretico. Se infatti I'idea come Ursprung non ¢ che lo
scontro tra la forma assoluta e il piano storico, la forma dell’ Ursprung, la
forma originaria di un fenomeno, non puo che essere immaginale. Inoltre
la coordinazione tra diversi fenomeni originari costituita dalla costellazione
benjaminiana non ¢ immutabile e chiusa, tutta sostanza e fuori del tempo,
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ma — come si legge nel paragrafo della Vorrede che principalmente ci
interessa — una virtuelle Anordnung (BenjamN, 29 Ur, p. 214/19-20). Questa
coordinazione virtuale ¢ appunto una forma che esprime non una chiusura
bensi una tensione costitutiva, un movimento di potenza. La piu interna
struttura che caratterizza lo schema e 1 suoi elementi ¢ infatt
monadologico, ovvero una tensione massimamente raccolta. Da qui la
specifica mtensita della monade, la precipua ntentio della immagine
dialettica.

XXI11. Natura

Un de ces mythes disait a peu pres cect: «Au commencement, la Sphere
et le ‘T étraédre étaient unis en une seule Forme impensable,
mimaginable. Concentration et Expansion mystérieusement unies en une
seule Volonté qui ne voulait que sor. 1l y eut une séparation, mais
IPUnique reste Punique. La Sphere fut ’Homme primordial... Le
étraedre fut la Plante primordiale. . .»

In the same sense the transcendental philosopher says: Grant me a
nature having two contrary forces, the one of which tends to expand
infinately, while the other strives to apprehend or find utself in this
wmfinaty, and I will cause the world of intelligences with the whole
system of thewr representations to rise up before you.

Benjamin ascrive, in modo controintuitivo, le opere d’arte al dominio della
natura (BeNjaMIN, 25, p. 393). Questa concezione rientra nell’ambito di una piu
vasta e complessa visione dei rapporti tra le categorie di storia e natura,
che ha come punto focale la forma.

In un appunto dell'incartamento N del Passagen-Werk in cui si raccolgono
osservazioni di natura gnoseologica, Benjamin afferma che la propria
concezione dell’Ursprung non sarebbe altro che la  Ubertragung — la
trasposizione, se non addirittura la #raduzione — dell’ Urphdnomen goethiano dal
regno naturale al dominio storico (idem, 32 Pass, N 2a, 4, p. 577). Quale affinita
lega la forma naturale alla forma storica nel metodo benjaminiano? Quale
la loro relazione con lo schema teoretico della configurazione ideale? E,
soprattutto, che ne ¢ della distizione tra categorie fondamentali della
tradizione occidentale come natura e storia? Si tratta, nell’orizzonte
benjaminiano, di una riarticolazione della loro distinzione, di una semplice
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ridefinizione di confini, o ¢ la loro stessa separazione a essere in un certo
senso revocata? Lsiste una forma storica che corrisponda alla forma
naturale della foglia, da cui si dispiegherebbe tutta la ricchezza del mondo
empirico delle piante (loc. cit)?

La forma ¢ involta essenzialmente nel processo genetico, non ne costituisce
semplicemente 1l risultato. Abbiamo visto che per Heidegger il formarsi del
frutto, il disporsi nel suo aspetto, ¢ il venire a mancare del fiore, e che
quindi la forma naturale, la pogd1 come yéveolg, ¢ 000¢, via, cioé I'«In
cammino» da un «non ancora» a un «non piw» (Die uoQPn als yEveois ist
000¢, das Unterwegs von enem «Noch nicht» zum «Nicht mehr») (HEDEGGER, 5, p. 297).

La piena coscienza di una simile visione della forma sembra sostenere la
mano e lo sguardo di Lopez Garcia, almeno cosi come essi vengono
restituiti nel film £l sol del
membrillo  (1992) di  Victor
Erice, dove 1l regista segue il
pittore mentre realizza il
ritratto di un albero di mele
cotogne. Ebbene, lo scrupolo
realista di Loépez Garcia ¢
tutt’altro che teso a fissare
\\ Iaspetto dell’albero in un
ﬁ A \ e _ momento 1solato della sua vita.
e "4 ‘ Ci0 che egli intende cogliere —
fatto che «c1 permette di
comprendere come mai reputl incompiuto un primo tentativo di ritratto a
olio mentre consideri compiuto il disegno a matita che viene intrapreso in
seguito (e non prima come accade solitamente nei lavori preparatori) — ¢
null’altro che una certa densita, poiché solo essa decide della compiutezza
o meno di un’opera: «;Qué significa sin acabar? Nadie lo sabe. Cuando hay
una sustancia lo suficientemente densa, la obra esta acabada» (Loprez Garcia).

‘& «V
«' b

La densita di cui qui st parla crediamo sia proprio quella intensita che una
immagine raggiunge solo in quanto forma di un raccoglimento supremo
degli antecedenti e dei successivi assetti vitali del suo obiectum. Solo 1 tempi
di esecuzione del dibuyjo, non anche quelli della pintura, permettono di
cogliere, nelle contingenze anche stagionali e climatiche del ritratto in
questione, quella fragile, fuggevole simultaneita. La stessa che vediamo
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fissata per sempre nel Membrillero de Ciudad Florida (1970), qui riprodotto. Il
vaporoso vanire e, al contempo, avvenire degli elementi della pianta, in

quelle che potremmo definire

«zone di densita virtuale» o «di
=% AN (e intensita monadica», ¢ un
: f AT - allusivo ~ convergere  degli
‘ - . sviluppi e degli antecedenti in
k una forma di polenza (e non “in
potenza”). Una pre-storia e
una dopo-storia naturale si
incontrano in questa forma.
Prefigurazione e
postfigurazione sono la
sostanza momentanea del suo
trapassare eterno.

Tale ¢ dunque 1l movente del gesto realista. Partecipare alla vita della
forma vegetale, cogliere metessicamente nella fissita della rappresentazione
il configurarsi vitale di nascite e trapassi del singolo elemento; in altri
termini, adeguare la forma artistica al ritmo, ovvero al tempo genetico, della
forma naturale. Da qui le modifiche quotidiane apportate all’opera in
corso, nel prosaico attendere ai dettagli del membrillero, incessantemente
varianti per il crescente peso dei frutti che maturano piegando 1 rami. Il
processo artistico st rivela nel suo senso precipuo solo in quanto
adeguamento perseverante, ma non infinito, al processo naturale. Il film di
Erice ¢ i1l documento fedele di questa perseverante conformazione che si
arresta solo nel raggiungimento di una certa soglia di densita. La
attenzione micrologica al dettaglio, alla forma che cambia, alla vita della
forma, muove la mano dell’artista al solo scopo di condensare
nel'immagine una certa ntensitd monadica che riassuma n sé le
prefigurazioni e postfigurazioni di un determinato oggetto in un
determinato contesto di contingenze. Tale intensita monadica, come
dimostra 1l gesto visuale congiunto di Erice e Lopez Garcia, ¢ wmtemporale
wtante di contatto tra la forma artistica e quella naturale. Ne risulta una
impura forma storico-naturale. E 1 quotidiano rito di osservazione
compiuto alla luce mattutina, rincorrendo il volto caduco di frutti e foglie
nell’incalzare dell’autunno, sembra tutto teso a potersi sussurrare «mon
ame aujourd’hui se fait arbre». Ovvero, «la mia flebile sostanza storica ¢
oggi quella stessa dell’albero».
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Una simile poetica pittorica, percio, dimostra piena fede nella possibilita di
una forma che sia al tempo stesso vifa. Dove forma e sviluppo vengano
accostatl, non necessariamente costituiscono un ossimoro. Essi erano intesi
secondo una endiadi nella biologia antica (Stmuw, 2, p. 47), e Goethe se ne
dimostra in un certo senso ancora fedele quando scrive di una «Forma
impressa, che vivendo st sviluppa» (Geprdgte Form, die lebend sich entwickelt)
(GoETHEs, 2, p. 7). A tale prospettiva invece Simmel ribatte quasi con scherno:
«Come puo qualcosa, una volta “impresso”, poi “svilupparsi” ancora, cosa
vuole significare una “impressione” esattamente, se essa non si fissa per un
certo tempo ma ¢ incessante trastormazione?» (Wie kann das einmal ‘Geprigte’
sich noch weiter ‘entwickeln’, was will ‘Prigung’ iiberhaupt besagen, wenn sie nicht
ugendemne Letlang beharrt, sondern nie stillhaltender Wandel 1st?) (G. Simmel, cit. in
STIMILLL, 2, p. 154 n. 78; cfr. p. 47). Ma nell’Urphinomen — il concetto centrale, come ¢
noto, delle ricerche sulla natura di Goethe — viene pensata non una forma
che si sviluppi all'interno di una serie di trasformazioni cronologiche, bensi
una_forma oniginaria come sumultaneita virtuale di_forme, una forma originaria che
contiene in s¢ la totalita degli sviluppi successivi. La prospettiva goethiana
¢ stata compendiata come segue:

Il concetto di metamorfosi, cosi come lo intendeva Goethe, condurrebbe
all’assenza di forma, se non fosse anche un processo generativo: come una vis
centrifuga si perderebbe all’infinito se non intervenisse a fungere da contrappeso
’azione di una vis centripeta opposta. Queste sono le due forze principali a cui
ricorre la natura per generare un’infinita di forme diverse. [...] Goethe [...]
considera 1l principio della polarita delle forze il motore principale dei processi
metamorfogenetici [...]. Le forze polari di contrazione ed espansione, nel loro
ritmico alternarsi, consentono alla natura di portare a termine il processo della
morfogenesi di tutte le parti che compongono la pianta, dal seme alla foglia, al
fiore, nella loro ciclica rinascita. La vita della pianta ¢ scandita dalla successione
di sei metamorfosi generative di un unico organo (la foglia), con le quali
consegue le forme piu diversificate [...]: ¢ sempre la foglia che si espande dal
fusto, si contrae nel calice, torna a espandersi nei petali, si ricontrae negli stami e
nei pistilli e s1 espande nuovamente nel frutto.

(DI NAPOLI, pp. 154-6)

Dalle osservazioni naturalistiche di Goethe si apprende che la foglia, in
quanto Urpflanze (GoetHe, 2, pp. 79-80), fissa in sé, in modo germinale e
intensivo, la totalita degli sviluppi della pianta. La foglia ¢ cio¢ la forma di
origine, o genetica, in cui, potremmo dire, le forze polari di concentrazione
e estensione si1 cristallizzano nella massima tensione reciproca,
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simultaneamente ¢ virtualmente. Mentre solo in modo isolato, cioé in due forme
distinte (non piu dunque wm una sola come nella foglha), «la piu alta
concentrazione» (die grifite Konzentration) si rende visibile nel seme, e «la piu
alta estensione» (die grofite Ausdehnung) nel frutto (p. 42). Quando Benjamin
scrive che solo nell’arte, dove la cosa non ¢ sommersa dalla apparenza
(durch die Erschetnung iiberblendet), si mostra la «“vera” natura visibile»
(“wahre”  sichtbare  Natur), cio¢ 1 contenuto fenomenico originario
(urphdnomenal), contenuto «presente ma nascosto» (prdsent aber verbogen), egli
allude all’evento urfenomenico della visibilita (Benjamin, 10 Begriff, p. 258 n. 124/14-
|5 — Texteinschub; cfr. pp. 206-7). E per «visibile» non si intende, qui, la grezza
empiria. Bensi il mostrarsi simultaneo di una totalita di sviluppi postumi e
anticipazioni prenatali in una certa forma. Proprio per questa simultas, la
forma di quell’evento si definisce monadica. (A osservazioni analoghe a
quelle di Simmel sopra riportate, si potrebbe peraltro replicare che della
fondatezza della analisi goethiana porge indiretta conferma, in tempi
relativamente recenti, la teoria cosmologica bohmiana dell’mmplicate order,
che si dichiara i a certain way sumilar alla monadologia di Leibniz) (Bom, p.
263).

Benjamin riprende evidentemente le coordinate fondamentali della
concezione goethiana della forma quando definisce le forze attive nella
configurazione ideale come raccolta (Fmsammlung) e dispersione (ertetlung)
(idem, 29 Ur, p. 215/22, 23), e quando pone nell’Ursprung una certa totalita di
anticipazioni (Vorgeschichte) e svolgimenti (Nachgeschichte) connotandola come
virtuale, cioe come totalita di potenza o monadologica. Non va dimenticato,
infine, che ’esergo della Vorrede (p. 207), dove ¢ in questione proprio la
distinzione tra estensivita del generale (das Allgemeine) e intensita del tutto
(das Ganze) — la cui la totalita, a differenza del carattere “espansivo”
(Uberschwingliches) del primo, si espone (darstellt sich) in ogni singolo
esemplare (in jedem eizelnen) (GoetHg, I, pp. 332-3) — proviene dalla Farbenlehre, e
cio pone sotto 1 segno degli studi naturalistici di Goethe l'intero testo
benjaminiano.

Percio quella Ubertragung, di cui, come si ¢ visto, Benjamin scrive nel
Passagen-Werk (BenjaMIN, 32 Pass, N 2a, 4, p. 577), sl realizza proprio rispettando
tale distinguo, e cioe trasponendo o traducendo in termini storici questa
totalita intensiva. Da qui la critica distruttiva al metodo storicistico che
invece sl caratterizza — come si ricordera (supra 1, 2, 1) — per la sua
temporalita estensiva. Alla critica benjaminiana puo quindi athancarsi — lo
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si ¢ visto — la condanna del metodo a la Wilamowitz pronunciata da
Kerényi, che stigmatizzava tale atteggiamento con la formula durch die
Extensutat die Intensitat zu ertoten (Kerénvy, [, p. 107). Ci si deve tuttavia chiedere
fino a che punto e in che senso si possa parlare nel caso del metodo storico
benjaminiano di trasposizione o traduzione (Ubertragung) di uno
naturalistico, per quanto suz generis. Non potrebbe quel metodo presupporre
o implicare una sorta di simbios: tra le stesse categorie di storia e natura,
favorendo un loro connubio «improprio» (uneigentlich) e «ampuro» (nicht rein)
(BenjaMIN, 29 Ur, p. 227)? Non ¢ questo che la Vorrede indica con la irruzione
inattesa, al termine della sezione precipuamente gnoseologica, del
sintagma natiirliche Historie (loc. cit)? Sorprendente ¢ che — come vedremo —
tale simbiosi pervenga alla sua intelligibilita proprio nel pensiero di una
forma — forma di vita e forma espositiva — come quella della traduzione.

XXIV. Traduzione

... el toute vie n’est pas organique

Il paragrafo della Vorrede titolato Monadologie, paragrafo che ne conclude la
trattazione gnoseologica, contiene un breve passaggio sulla «vita naturale»
(natiirliches Leben) delle opere e delle forme dell’arte (BenjamiN, 29 Ur, p. 227). Per
chiarirne il senso, Benjamin effettua in nota (cfr. pp. 410-1, n. 14) un rimando a
un saggio la cui redazione lo aveva impegnato approssimativamente da
marzo a novembre del 1921, e cioé Die Aufgabe des Ubersetzers. Vi si afferma
che le opere d’arte, non solo gli enti naturali, hanno una loro vita. E c10 non
metaforicamente, ma, appunto, secondo una «concretezza affatto priva di
valore metaforico» (in villig unmetaphorischer Sachlichkeit) (idem, 21 Auf, p. 11). Non
ogni vita ¢ infatti vita organica (man nicht der organischen Leiblichkeit allein Leben
zusprechen diirfe) (loc. cit.).

Una delle forme di vita delle opere d’arte ¢ la traduzione (Ubersetzung ist eine
Form) (p. 9). Insieme alla critica, essa ne individua una delle pit importanti
(cfr. p. 15). A volte, nel saggio sul traduttore, sembra presentarsi come la piu
significativa. E nella traduzione che troviamo gli elementi necessari per
intendere, secondo la prospettiva benjaminiana, la relazione tra forma e
vita, nonché quella tra storia e natura.
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Lo stretto (ndchst) e intimo (innig) rapporto tra originale e traduzione «puo
essere definito naturale, e cio¢ piu precisamente un rapporto di vita» (£r
darf emn natiirlicher genannt werden und zwar genauer ein {usammenhang des Lebens)
(p. 10). Ma cio e possibile affermare, precisa Benjamin, non perché il
concetto di vita sia da estendere (auszudehnen) a un grado superiore
al’'umano (come intese fare Gustav Theodor Fechner con le creature della
sua angelologia) o a uno inferiore (vale a dire, includendovi ’animalita) (p.
I1). Il dominio della vita (Umkreis des Lebens) (loc. cit) — afferma recisamente
Benjamin — deve essere determinato dalla storia, non dalla natura (von der
Geschichte, nicht von der Natur) (loc. cit.), poiché «solo quando a tutto quello di
cul si da storia e che non sia soltanto la scena di questa, viene riconosciuta
la vita, 1l relativo concetto riceve giustizia» (nur wenn allem demyenigen, wovon es
Geschichte gibt und was nicht allein hr Schauplatz ist, Leben zuerkannt wird, kommt
dessen Begniff zu setnem Recht) (loc. cit). Si trovano qui le premesse della visione
di una storia ««mpropria» (uneigentlich), cioe¢  «storico-naturale»

(naturhustorisch) (idem, 29 Ur, p. 227), che verra esposta nel paragrafo Monadologie
della Vorrede.

La lettera a Rang del 9 dicembre 1923 — piu volte da noi chiamata in
causa per via della sua importanza decisiva nella interpretazione della
teoria benjaminiana delle idee — riprende, a tratti con gl stessi termini, la
concezione della storia e della natura gia espressa in Die Aufgabe des
Ubersetzers. Una natura che non sia scena dell’accadere storico (Schauplatz
der Geschichte) (idem, 21 Auf, p. 11) ¢ infatti esattamente quella di cui scrive
Benjamin nella lettera a Rang. In essa le opere d’arte sono definite
«modelli di una natura che non ¢ scena della storia né dimora degli
vomini» (Modelle einer Natur die nicht Schauplatz der Geschichte und nicht Wohnort
der Menschen 1st) (idem, 25, p. 393).

Nel vivo della trattazione sul Trauerspiel, Benjamin osserva che nel dramma
barocco la scena — e in particolare il cuore di essa, cio¢ la corte (der Hof ist
der innerste Schauplatz) (idem, 29 Ur, p. 271) — ¢ 1l luogo in cui si compie una
«secolarizzazione senza resti di cio che ¢ storico nello stato creaturale»
(restlose Sakularisierung des Historischen im Schopfungsstande) (loc. cit). Potremmo
dire che la scena sia qui 1l luogo stesso della traduzione della storia in natura.
Nel dramma barocco spagnolo, la corte, la rappresentazione dell’ordine
sociale, ¢ essa stessa concepita come un fenomeno naturale; d’altro canto,
la natura tutta ¢ come colta nella sua sottomissione al sovrano (p. 272). Se la
concezione della storia del XVII secolo ¢ stata definita panoramica, o
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paesaggistica («panoramatisch») (p. 271), cio non ¢ perché la natura sia
semplicemente lo scenario degli eventi rappresentati, o perché il luogo
della rappresentazione sia la mera riproduzione di un paesaggio. Lo spazio
scenico ¢ piuttosto la chiave interpretativa che permette di intendere la
storia nella natura (Das Bild des Schauplatzes, genau: des Hofes, wird Schliissel des
historischen Verstehens) (loc. cit), la chiave, cioe, che permette di decifrare la
concezione della storia come proiezione del corso temporale nella
dimensione spaziale (der zeitliche Bewegunsvorgang in einem Raumbild eingefangen
und analysiert) (loc. cit). La storia, essenzialmente riconducibile al tempo,
diviene leggibile nel paesaggio naturale che la scena — e in particolare la
corte come Naturphinomen (p. 272) — raccoglie in sé conservando la
dispersione degli elementi storici, proprio come « drammi pastorali
disperdono la storia al modo di semi sulla terra materna» (Schdferspiele
streuen die Geschichte wie Samen in den Mutterboden aus) (p. 271). In questo senso, 1l
[uogo della rappresentazione ¢ lo stesso In cul avviene la #aduzione della
categoria temporale in quella spaziale, cioe¢ della storia in natura.

Nella Vorrede, e precisamente nel paragrato Monadologie, dove non per nulla
st allude alla comune paternita leibniziana della monadologia e del calcolo
infinitesimale (p. 228), viene prefigurata tale concezione paesaggistica della
storia che nel corso della sezione prima della prima parte del
Trauerspielbuch, e in particolare nel paragrafo Schauplatz (pp. 270-3), si
presentera come traduzione del tempo in una immagine spaziale. In questa
concezione Benjamin riconosce la stessa tendenza metafisica che, nella
medesima epoca, condusse al metodo infinitesimale (Wenn die Geschichte sich
um Schauplatz sikularisiert, so spricht daraus dieselbe metaphysische Tendenz, die
glewchzeitig in der exakten Wissenschaft auf die Infinitessmalmethode fiihrte) (p. 271).
Non ¢ un caso, come vedremo, che questa immagine spaziale (Raumbuld) (loc
cit), che coincide con 1l luogo stesso della traduzione della storia in natura,
sia una immagine monadologica, proprio come la Darstellung espressa dalla
traduzione in genere.

La concezione della storia gia esposta nel saggio sul compito del traduttore
e nella lettera a Rang ritorna dunque nel paragrafo Monadologie, e
precisamente nel passo in cui si legge della vita ultima delle opere e delle
forme, che accedono, salvandosi, al recinto delle 1dee (Gehege der Ideenwelt) (p.
227):

Das Leben der Werke und Formen, das in diesem Schutze allein sich klar und
ungetribt vom menschlichen entfaltet, ist ein natirliches Leben. Ist dies
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gerettete Sein in der Idee festgestellt, so ist die Prasenz der uneigentlichen
namlich naturhistorischen Vor- sowie Nachgeschichte virtuell. Sie ist nicht mehr
pragmatisch wirklich, sondern, als die natiirliche Historie, am vollendeten und
zur Ruhe gekommenen Status, der Wesenheit, abzulesen.

(BENJAMIN, 29 Ur., pp. 227-8)

{La vita delle opere e delle forme, che solo in questo rifugio [cio¢ das Gehege der
Ideenwelt, 1l recinto delle 1dee] si dispiega chiara e non intorbidita dall’'umano, ¢
una vita naturale. Se questo essere salvo si stabilisce nella idea, allora la presenza
della pre- e post-storia in senso improprio, e cloe storico-naturale, ¢ virtuale.
Essa [cio¢ quella presenza] non ¢ piu da leggersi in modo pragmatico e effettivo,
ma come la storia naturale della essenza nello stato compiuto e pervenuto alla
quiete. }

Il passaggio annoda diversi temi. Nel prosieguo proveremo a scioglierli
dalla fitta simultaneita in cui risultano qui esposti.

XXV. Finalita

S1 ¢ detto che ¢ la traduzione a fornire gli elementi necessari per intendere
il rapporto tra forma e vita, nonché quello tra storia e natura. Qui di
seguito interrogheremo 1l passo della Vorrede da ultimo citato in merito al
ruolo svolto dal termine wirtuell (di cui tale passo ospita una ulteriore,
decisiva occorrenza, da afhancare a quelle gia segnalate sopra) (supra 1, 3, 9 e
1), e alla sua relazione con 1l vollendeter und zur Ruhe gekommener Status
(BenjaMIN, 29 Ur, pp. 227-8), lo «stato compiuto e pervenuto alla quiete» nel
quale le opere accedono all’essere delle idee.

Per fare ci0 dovremo prendere in considerazione piu approfonditamente
quella forma di vita delle opere costituita dalla traduzione, a cui, come si
ricordera, il passo della Vorrede qui in questione rimanda in nota. Tale
forma di vita ¢ «una modalita del tutto speciale di esposizione e
rappresentazione» (em ganz egentiimlicher  Darstellungsmodus), e cio¢ il
Darstellungsmodus della finalita ({weckmafigkert) verso cui tende la vita delle
opere (idem, 21 Auf, pp. 12, I1).

Le traduzioni autentiche appartengono al Fortleben, alla vita postuma
dell’originale. In questa fase, I'opera rende visibile la propria possibilita di
essere tradotta, come in un supplemento di splendore. Uno dei segni della
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compiuta traducibilita (Ubersetzbarkeit) (p. 10) di un’opera ¢ infatti la sua
gloria (Ruhm) (p. 11). Quello della gloria ¢ 1 tempo delle traduzioni
autentiche. Ma esso non coincide con il tempo della nascita (Entstehung) (p.
10), né con quello della vita superiore («Uberleben» o hohes Leben) (pp. 10, 11)
dell’opera. Di quest’ultimo, 1l Fortleben ¢ solo premessa. Nella economia del
saggio Die Aufeabe des Ubersetzers, infatti, «Uberleben» non ha la stessa valenza
di Fortleben (cfr. Berman, p. 85). Benché in altri contesti 1 due termini possano
equivalersi, e possano essere entrambi tradotti con «sopravvivenza», qui il
Fortleben & «vita postumay», non ancora «vita superiore», «Uberleben». La vita
superiore non appartiene né alla discendenza dalle fonti (Vorgeschichte, storia
o vita prenatale), né all’epoca dell’autore (FEnistehung, nascita), né al
perdurare presso le generazioni successive (Fortleben, vita postuma, o
Nachgeschichte, storia postuma) (Benjamin, 21 Auf, p. I1). Il rapporto tra vita e
opera fissato nella forma della traduzione (Ubersetzung ist eine Form) (p. 9)
corrisponde al rapporto tra storia e opera colto nella figura (Gestalt)
dell’ Ursprung (cfr. idem, 29 Ur, p. 226).

Il traduttore — questo il suo compito, questa la sua Aufsabe — deve
rappresentare e esporre la vita superiore dell’opera, il suo «Uberleben» (idem, 21
Auf, p. 10). La vita superiore dell’opera ¢ la «finalita» ({weckmdfigkeit) (p. 11)
che non coincide con nessuna delle dimensioni storiche della sua vita, ma
tutte le eccede. In questo senso, la stessa traducibilita (Ubersetzbarkeit) attiene
alla vita superiore dell’originale, mentre le singole traduzioni alla sua vita
storica. Infatti, lascia intendere Benjamin, il téhog (Sweck) della vita delle
opere (come per ogni vita) non va cercato nella sua stessa sfera bensi in una
piu alta (in emner hiheren Sphdare) (loc. cit.), € dunque in un certo senso_fuor: dalla
vita stessa. Questo fuori viene espresso dalla traduzione solo allusiwamente.
Appunto la allusivita costituisce il tratto caratterizzante della Darstellung
realizzata dalla traduzione. La allusione ¢ rivolta all'intimo rapporto
(innerstes Vernhdltmis), alla gffimita a priorn  tra le diverse lingue (p. 12), un
rapporto, questo, distinto da tutte le relazioni storiche e cronologiche,
temporali e estensive tra le lingue (cfr idem, 25 pp. 3923). Cio a cul la
traduzione allude, dandone rappresentazione «n modo germinale o
intensivo» (kemhafl oder intensw), ¢ la lingua pura (remne Sprache) (idem, 21 Adf, p.
19), cioe lidea della lLingua. Le diverse lingue storiche vi tendono e la
intendono come cocci di un unico vaso (Scherben emnes Gefdfes) (p. 18), nello
stesso senso 1n cul 1 fenoment si stringono intorno all’idea in genere (cfr. idem,
29 Ur, p. 215/16-22).
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La lingua madre in quanto idea della lingua individua il Télog della vita
delle opere. Si badi bene che, in questo orizzonte, si puo parlare di «lingua
madre» a condizione di non intenderla come lingua appresa per pura
imitazione durante la infanzia. La lingua madre (il parlar materno che, dice
Dante, ¢ uno ¢ solo) coincide con I'idea della lingua, «medium supremo di
tutte le lingue» (HelLer-RoAzZeN, p. 177), affinita a priort di tutte le lingue storiche
(cfr. BenjaMIN, 21 Auf, p. 12). Unica, si, ma non nel senso in cui puo esserlo un
singolo 1dioma (HeLLER-ROAZEN, p. 177); unica, piuttosto, perché in essa insistono
simultaneamente tutti gli idiomi, come sul loro piano di potenza e
consistenza, di coesistenza e coappartenenza. Abbiamo gia visto sopra
diffusamente, infatti, che Benjamin definisce I'idea come c10 che determina, e
dunque rende possibile, la reciproca coappartenenza di una determinata
molteplicita di fenomeni (die Idee als objektive Interpretation der Phéinomene erst
deren usammengehirigkeit zueinander bestimmt) (BenjaMN, 29 Ur, p. 215/1-3). La
rappresentazione dell’idea della lingua in quanto lingua madre corrisponde
essenzialmente alla rappresentazione dell’idea in genere.

I’Unica ¢ I'idea della lingua. In essa si determina 1l destino dell’opera che
la forma della traduzione espone in un raccoglimento monadico, in una
intenswe Darstellung (idem, 21 Auf, p. 12). In una glossa a quella che Paul Celan
chiamava «la destinale unicita della lingua» (das schicksalhafl Einmalige der
Sprache) (CeLan, 2, p. 30) ¢ stato osservato che non sarebbe li questione di
destino. Crediamo, invece, che proprio lo {weck di cui parla Benjamin
(BenjaMN, 21 Auf, p. 11) sia 'Unica in quanto destino della lingua storica. Per
cul il T€hOg non si trova affatto oltre la unicita, al di la della potenza
linguistica originaria, cio¢ nel tramandamento storico delle singole lingue.
Il fine di cui parla Benjamin ¢ quel medio linguistico, quella potenza originaria
che tende la Dichtung — cioe ogni grande opera di poesia — nel fuori della
sua stessa vita, verso una vita superiore. Nella traduzione viene esposta
(dargestellt) questa tensione. Da qui la intensita e la allusivita della relativa
Darstellung.

Per tale motivo non ¢& possibile, in Die Aufgabe des Ubersetzers come in ogni
altro testo benjaminiano da noi analizzato o richiamato, rendere
«Darstellung» con «présentation», come vece vorrebbe Antoine Berman
(BermaN, pp. 90, 91). Dal saggio di Benjamin sul compito del traduttore si
apprende 1inequivocabilmente che I'idea di lingua ¢ rappresentata nella
forma-traduzione. Questa forma non puo presentare 1l legame tra tutte le
lingue storiche, non puo restituire I'idea di lingua come totalita assoluta e
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assolutamente rivelata. Cio — afferma Benjamin sans ambages — ¢ impossibile
per la traduzione: «Essa non puo in nessun modo rivelare o produrre
questo legame nascosto; ma rappresentarlo e esporlo, nella misura in cui lo
realizzi in modo germinale o intensivo, essa puo» (Sie kann dieses verborgene
Verhdltnis selbst unmaglich offenbaren, unmoglich herstellen; aber darstellen, indem sie es
keimhaft oder intensw verwirklicht, kann sie es) (BenamiN, 21 Auf, p. 12). L’idea dunque
puo essere esposta solo se rappresentata secondo un principio monadologico.
Infatti, la «rappresentazione e esposizione», la Darstellung operata dalla
traduzione autentica ¢ costitutivamente germinale e intensiva (kezmhafl oder
intensiv) (loc. cit), glammai diretta presentazione. E il caso di ricordare il
fondamentale teorema benjaminiano per cui la rappresentazione
costituisce lo strumento primo di un metodo inteso come deviazione (Methode
w5t Umweg. Darstellung als Umweg) (idem, 29 Ur., p. 208)?

Quindi la Darstellung del segreto legame di tutte le lingue storiche, la
rappresentazione dellidea della lingua, s1 compie nella autentica
traduzione come una {totalita virtuale, poiché 1l principio di tale
rappresentazione ¢ monadologico. Il wvirtuell, dove lo si riconosca quale
terminus technicus della gnoseologia benjaminiana, non indica per nulla una
totalita «in» potenza, bensi una ftotalita «dv» potenza (cfr. GoLDsCHMIDT, 2, p. 209).
Ebbene, proprio il termine virtuell sigilla 1l saggio sul compito del traduttore
(BENJAMIN, 21 Auf,, p. 21).

Ancora una volta i1l compimento ¢ contrassegnato dalla virtualita, dalla
potenza monadica. La évtehéxelo di un’opera ¢ espressa dalla traduzione.
L’opera st ha nella fine in forma di traduzione. La traduzione ovviamente
non va qui confusa con la lingua in cui si traduce. La forma-traduzione
(Ubersetzung ist eine Form) (p. 9) & una speciale modalita di rappresentazione e
esposizione (ein ganz eigentiimlicher Darstellungsmodus) (p. 12). In questo senso «la
traduzione ¢ in fondo conforme al fine della espressione del piu intimo
legame delle lingue tra loro» (So ist die Ubersetzung zuletzt zweckmdpig fiir den
Ausdruck des innersten Verhdltnisses der Sprachen zueinander) (loc. cit). Ma zweckmdfig
non vuol dire soltanto «conforme al fine», nel senso che la traduzione
allude al T€hOg (Qweck) di quella vita superiore che eccede la vita dell’opera
pur riguardandola intimamente (cfr. pp. 10-2); piuttosto, poiché la traduzione
¢ la sola forma in cui ¢ possibile esporre in modo intensivo quel TEAOG, essa
individua la forma in cui 'opera «si ha nella fine» (év téheL €xeu), cioe
accede alla sua vita superiore («Uberleben») nell’idea.
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Infatti, la virtuelle Ubersetzung, con cui si chiude il saggio sul compito del
traduttore (p. 21), € una wntenswe Darstellung che coglie perfettamente I'idea
della lingua. La «traduzione virtuale» ¢ infatti immagine originaria,
immagine di origine (Urbild). Eppure, non solo Urbild delle singole
traduzioni, come nel caso della versione interlineare del testo sacro (Die
Interlinearversion des heiligen Textes ist das Urbild oder Ideal aller Ubersetzungen) (loc
ct); bensl anche e soprattutto Urbild della stessa potenza della lingua vera
(der wahren Sprache) (loc. cit) in quanto luogo che si apre solo zwischen den Leilen,
cio¢ nello spazio interlineare, vuoto e bianco, che in ogni grande testo
costituisce I’emblema topologico del suo essere «assolutamente traducibile»
(iibersetzbar  schlechthin) (loc. cit). La forma-traduzione ¢ la esposizione
(Darstellung) di questa assoluta traducibilita. Da qui la sua totalita di potenza
e 1l suo carattere virtuale.

La traduzione svolge nei confronti delle singole opere e dell’idea di lingua
lo stesso ruolo della configurazione nel rapporto tra fenomeni e idea.
Come quest’ultima, la Darstellung costituita dalla forma-traduzione ¢ una
keimhafte o intensiwe Darstellung (cfr. p. 12). In essa devono essere riconosciuti 1
caratteri monadologici (appunto: ’essere kemhaft o intensw) della
rappresentazione dell’idea in genere. Si pensi alla descrizione del nocciolo
della pura lingua che cerca di esporsi e prodursi nel divenire delle lingue
(Und was tm Werden des Sprachen sich darzustellen, ja herzustellen sucht, das st jener
Kern der remen Sprache selbst) (p. 19). Analogamente, nell’idea in genere,
I’Ursprung ¢ — come si ricordera — cio che scaturisce dal divenire (dem Werden
Entspringendes) (idem, 29 Ur, p. 226) quale figura dialettica che raccoglie
virtualmente in sé storia prenatale e storia postuma.

LLa monadologia benjaminiana esposta del paragrafo conclusivo della parte
teoretica della Vorrede sembra costituire il luogo di una simbiosi ideale tra
I’Urphinomen goethiano come forma naturale e I’Ursprung come forma
storica. Nel paragrafo che immediatamente precede quest’ultimo, invece,
I’Ursprung era stato definito «categoria integralmente storica» (loc. cit). Ma
entrambe le forme, quella naturale goethiana e quella storica
benjaminiana, comunicano nel comune principio monadologico che le
innerva. L’Urphdnomen in quanto raccoglimento in germe dei successivi
sviluppi formali, I’Ursprung in quanto raccoglimento virtuale della storia
prenatale e postuma. La chiave della relazione tra storia e natura nella
Vorrede risiede percio nella qualita monadica della Darstellung tanto della
origine storica che della origine naturale. Possiamo quindi enunciare la
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seguente tesi: i/ fondamento teoretico che legittima 1l gesto con cur Benjanun iscrive le
opere d’arte nell’ambito della natura ¢ la comunita della forma naturale e della forma
storica nella struttura monadologica della rappresentazione. Ovvero: natura e storia st
compiono in una monade comune, una comune immagine dialettica.

XXVI. Naturhistorisch

Keine geschichtliche Kategorie ohne ihre naturale Substanz, keine
naturale ohne ihre geschichtliche Filterung.

Sia nella lettera a Rang (Benjamin, 25, p. 393) che nel paragrafo Monadologie
della Vorrede (idem, 29 Ur, p. 227) si specifica che la natura in cui vivono le opere
che hanno avuto accesso alle idee non ¢ «scena della storia» (Schauplatz der
Geschichte). S1 tratta evidentemente del tentativo di liberare la
interpretazione delle opere d’arte e dei loro reciproci rapporti dalla
«Runstgeschichte», o sogenannte «Geschichte», cioe la storia in quanto estensione
temporale (zeitliche Extension) (idem, 25, pp. 392-3). La autentica interpretazione
delle opere d’arte legge la loro «specifica storicita» (spezifische Geschichtlichkeit
von Runstwerken), che ¢, al contrario, intemporale (zeitlos) e intensiva (intensw)
(/oc. cit.).

La storia delle opere non ¢ quella della estensione cronologica, né la loro
vita ¢ quella organica. Si tratta piuttosto di una vita determinata all’interno
di un meQLEYOV storico, non misurabile in estensione, anzi
incommensurabile fout court, se le unita di misura vengono prese sulla
organicita della vita naturale e sulla temporalita cronologica della vita
storica. Nella qualita non organica di questa vita, nella qualita non
cronologica di questa storia sta il segno caratteristico dell’orizzonte in cui

I'opera si 1scrive una volta che la critica e la traduzione ne hanno liberata
I'idea.

Ma in che termini ¢ possibile parlare di una vita naturale delle opere, se
proprio la critica che ne individua una precipua forma di vita (cfr. idem, 21 Auf, p.
15) s1 definisce mortificazione delle stesse (Rntik 1st Mortifikation der Werke) (idem,
25, p. 393; idem, 29 Ur, p. 357)? L’accesso dell’opera al dominio delle idee
coincide con l'insediamento del sapere nell’opera (Ansiedlung des Wissens)
(idem, 25, p. 393). Per insediarvi la conoscenza ¢ necessaria la mortificazione.
Questo, 1l compito della critica. Al processo critico 'opera non sopravvive
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se non come resto, torso. Ma proprio questo frammento ¢ «l nocciolo
indistruttibile dell’opera» (der unzerstirbare Kern des Werkes) (idem, 10 Begr., p. 115)
in cuil, solo, essa si compie accedendo al dominio dellidea. Dunque la
mortificazione non ¢ semplice distruzione, bensi emersione, esposizione del
nocciolo in cui 'opera sopravvive in eterno, vive la sua vita superiore.

Converge, dunque, con il compito del critico i1l compito del traduttore.
Questi deve rappresentare e esporre nell’opera tale hohes Leben o «Uberleben»
(idem, 21 Auf, pp. 10, I1). Ci0, quindi, non contraddice affatto alla
mortificazione praticata dalla critica in quanto esposizione del nucleo
dell’opera che sopravvive a ogni distruzione; in questo senso «Uberleben» ¢
anche sopravviwenza. La critica e la traduzione — vere e proprie forme della
vita superiore dell’opera d’arte — delineano 1 due tratti di una sola idea di
opera, un’opera dalla vita non organica e dalla storia non cronologica. «Non
cronologico» vale qui «non puro» (nicht rein), «improprio» (uneigentlich), cioe
«storico-naturale» (naturhistorisch) (idem, 29 Ur, p. 227). La sfera in cui le opere
accedono in quanto idee non e, infatti, puramente storica, bensi storico-
naturale.

La ¢ritica incarna una forma di vita dell’opera che ¢ frammento, e solo in
quanto frammento ne discopre la pienezza. A proprosito della forma
espositiva della critica, Antoine Berman ha osservato: Que [«essa»» comme
Jforme soit fragment, lorse el germe, el n’atleigne sa plémitude qu’en le restant, cela, je
crots, est assez évident (Berman, p. 94). Parallelamente la traduzione ¢ una forma di
vita dell’opera essenzialmente frammentaria (essence fragmentaire de la
traduction) (p. 93), e solo come frammento ne tocca la realizzazione. Les
traductions réelles — scrive sempre Berman — sont des «fragments» ou des «torses»;
plus précisement, elles en sont les germes qui jamais ne se réaliseront autrement que
comme germes (p. 94). Entrambe le forme sono emersioni del resto eterno
dell’opera, cio¢ della forma in cui essa accede al proprio Uberleben, alla
propria vita superiore. Le opere — come Benjamin sostiene nella
Doktordissertation e in  Goethes Wahlverwandtschaflen — vengono ridotte a
frammento di verita (Fragment der wahren Welt) (BenaMIN, 24 Wahl, p. 181; idem, 22, p.
833), ovvero alla loro sobria e inviolabile forma prosaica (unantastbare
niichterne prosaische Gestalt), che, nucleo indistruttibile (unzerstirbarer Kern des
Werkes) (idem, 10 Begr, p. 115), individua la loro vita piu alta e auntentica.

La riduzione in frammenti di verita ¢ per le opere la via di accesso all’idea.
Qui, Mortifikation ¢ Uberleben. In altri termini, la minonita ¢ la forma di vita
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superiore delle opere. Solo in quanto immagini di minonitd, cioe frammenti del
mondo vero, le opere divengono parte di una inedita storia naturale
(natiirliche Historie) (idem, 29 Ur, p. 227).

Il sintagma «natirliche Historie» che compare in modo del tutto inatteso
nel paragrafo Monadologie a chiudere la esposizione gnoseologica della
Vorrede (loc. cit), dopo che nel paragrato immediatamente precedente era
stata affermata la integrale storicita della categoria dell’Ursprung (durchaus
historische Rategorie) (p. 226), invita a ripensare la stessa concezione di storia e
quella di natura, nonché 1 loro reciproci rapporti. Alla luce di questa
natiirliche Historie diviene allora piu chiara, ma al tempo stesso piu fitta, e, se
possibile, ancora piu pregna di conseguenze, la definizione di monade che
segue immediatamente alla irruzione, nella Vorrede, di quella inedita «storia
naturale» che Die Aufgabe des Ubersetzers e la lettera a Rang gia
tratteggiavano.

La monade ¢ immagine scorciata del mondo (p. 228). La monade — termine che nel
Passagen-Werk e nelle Thesen diverra sinonimo di «immagine dialettica»
(dralektisches Bild), cioe immagine della dialettica storica tra Vorgeschichte e
Nachgeschichte — ¢ immagine del mondo: Bild der Welt (loc. cit), cioé della VOIS,
Natura e storia qui st comprono in una immagine comune. Anche questo concorre a
determinare filosoficamente — secondo quanto si stabilisce in Die Aufgabe des
Ubersetzers — il concetto di vita e la sua estensione a partire dalla storia (von
der Geschichte den Umkreis des Lebens bestimmen) (idem, 21 Auf, p. 11). Sommando 1n
s¢ la autentica storicita dell’Ursprung e la abbreviatura cosmica di una
figura oscura (verkiirzte und verdunkelte Figur) (idem, 29 Ur, p. 228), la monade si
presenta come la suprema immagine storico-naturale in cui culmina il percorso
teoretico benjaminiano. Qui balena un inedito TEQLEYOV storico e cosmico.

Ursprung (Ursprung ist Idee) (idem, 27, p. 936) € Monade (Die Idee 1st Monade) (idem, 29
Ur, p. 228) sono due inseparabili aspetti dell'idea benjaminiana. La integrale
storicita dell’ Ursprung (p. 226) e la dimensione storico-naturale della monade
(per un verso Bild der Welt, cio¢ immagine della ¢pVOLS, e per laltro
polarizzazione e concentrazione intensiva di Vorgeschichte e Nachgeschichte) (p.
228) sono le forme di un «essere salvo» (gerettetes Sein), che ha avuto accesso
alla sfera delle idee, alla sfera cioe della natiirliche Historie (p. 227). E in questa
dimensione storico-naturale (naturhistorisch) (loc. cit) che vanno pensate, in un
solo gesto esecutivo (in emem und demselben Vollzuge) (p. 215/25), la Rettung der

Phénomene e la Darstellung der Ideen, 11 duplice compito filosofico che
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Benjamin assegna al filosofo (p. 215/26-7).

Il pensiero della Rettung der Phinomene nelle idee ¢ il pensiero di una forma
di vita, ovvero di una immagine in cui la rappresentazione delle idee e
quella dei fenomeni coincidono (p. 225). Non solo: in questa comune
immagine cristallizzata nella configurazione ideale si incontrano storia e
natura. Il fenomeno di origine storico (I’Ursprung benjaminiano) tocca il
fenomeno di origine naturale (I’Urphinomen goethiano). In questo senso
I'idea ¢ immagine dialettica, cio¢ monade, in cut si cristallizza la dinamica
tra Ursprung e Urphdnomen.

La dimensione storica e quella naturale dell'idea comunicano nella loro
qualita «virtuale» (virtuell). 11 virtuale caratterizza infatti la natiirliche Historze.
Un simile ordine storico-naturale non puo essere letto «in modo
pragmatico e effettivo» (pragmatisch wurklich). 11 virtuell non designa mera
possibilita e incompiutezza (lo sarebbe solo in senso pragmatico e eflettivo);
¢ invece 1l contrassegno dello «stato compiuto e pervenuto alla quiete» (am
vollendeten und zur Ruhe gekommenen Status) (pp. 227-8). Nella economia della
Vorrede, come si ¢ visto diffusamente sopra (supra 1, 3, 9 e ss.), 1l termine vertuell ¢
infatti indice inequivocabile del principio monadologico secondo cui, solo,
st cristallizza D'immagine all'interno della configurazione ideale,
compiendosi In essa la salvezza e la raccolta (Rettung oder Einsammlung)
(BENAMIN, 29 Ur, p. 227) delle opere, e in genere degli Ursprungsphinomene. Storia
e natura comunicano nella qualita monadica di tale immagine.

La quiete (Ruhe) e la salvezza (Rettung) (loc. cit) di cul ¢ questione nel
paragrafo Monadologie vanno dunque pensate secondo 1l principio
monadologico. E esso che stabilisce in una unica immagine monadica il
legame tra natura e storia. Il tratto che unisce, nella forma storico-naturale
della Monade, la forma storica dell’Ursprung e la forma naturale
dell’ Urphéinomen ¢ la loro comune qualita intensiva o monadologica. Come
la forma storica (Ursprung) si determina nel momento di arresto (Stllstand)
(idem, 32 Pass, N 10a, 3, p. 595) in cul la tensione tra gli opposti dialettici —
Vorgeschichte e Nachgeschichte — ¢ al culmine (wo die Spannung zwischen den
dialektischen Gegensdtzen am griften ist) (loc. cit), cosi I’Urphdanomen goethiano,
dove i1l movimento espansivo ¢ massimamente raccolto, individua la forma
originaria in cul le forze naturali di contrazione e estensione si fissano al
culmine del loro scontro.
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La quiete nella forma naturale — lo si ¢ visto — puo essere espressa (in
termini heideggeriani) come 1l piu alto raccoglimento di motilita (de hichste
Sammlung der Bewegtheit) (HEIDEGGER, 4, p. 194). 11 vollendeter und zur Ruhe gekommener
Status (BenjaMIN, 29 Ur, pp. 227-8), ovvero lo «stato compiuto e pervenuto alla
quiete» delle opere d’arte e di ogni Ursprung storico esprime una quiete
monadica simile alla évteléyela della forma naturale. Tanto Forigine storica
che quella naturale possono essere rappresentate in una forma la cur attualita sia
esposizione del virtuale proprio di una totalita di potenza.

Possiamo infine concludere che la configurazione dell’idea — ["idea come configurazione
(«ldee als Ronfiguration») — ¢ il luogo teoretico della cristallizzazione di una immagine
dialettica storico-naturale; ¢ cioe ’ambito contemplativo in cur la monade st fa simbiost
tra «Ursprung» e «Urphinomen». Nella «erstarrte Unruhe» fissata da una simile
ummagine, la «Ruhe», la quiete in cur appare pretrificato 1l dwenire storico-naturale, ¢ 1l
massimo raccoglimento («Sammlung» o «lFansammlung») — ossia [aversi nella fine
(EvteAéyeta) — di una dinamica di dispersione («Zerstreuung» o «Lertetlungy). 11
coordinarst det singoli elementi secondo [equilibrio fuggevole e istantaneo di questa
«anquietudine wrrigidita» delimita [interno monadico di una configurazione che
scorcia n sé, o, vorremmo dire, minora, come lotalitd di polenza, come antenswe
Totalitéity, un determinato orizzonte (TeQLEYOV) storico-naturale. E tale abbreviatura,
0 minorazione, cio che assicura alla rappresentazione («Darstellung») il rango della
oggettivitd. La «antensiwe Darstellung» & «objektive Interpretation der Welt» (p. 228). La
configurazione ideale ¢ oggettiva interpretazione di un certo insieme di_fenomeni storict e
naturali solo in quanto coordinazione virtuale («wirtuelle Anordnung») della totalita cu
esst appartengono. La rappresentazione oggettia fa di tale insieme una totalita di
potenza. A sua volta, la rappresentazione ntenswa di questo tutto sara —
monadologicamente — abbreviatura e minorazione del mondo.
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IV. QUARTO TORNANTE — EWIG

1. Costellazione

L’idea. .. nidiwenterebbe legittima se fosse pensata come Uesplosione di
un centro ideale, di una X, e questa colta solo nell’atto del disgregarsu.

L immagine di qualcosa che st distrugge, dunque.

Nella Vorrede — come si ¢ potuto constatare — la configurazione ci viene
incontro sotto diversi nomi: Anordnung (BenamN, 29 Ur, p. 214/19), Luordnung (p.
214), Gestaltung (p. 215/8); ma anche — nel titolo e nell’ncipit del paragrafo che
qui c1 siamo proposti di commentare e analizzare nell'intorno —
Konfiguration (p. 214/16; cfr. pp. 214, 227). Ebbene, in tutti questi casi si tratta di
una costellazione (Ronstellation) (p. 215/3, 4-5). D1 «costellazione», nella Vorrede, si
parla esplicitamente in tre luoghi, che accolgono complessivamente
quattro occorrenze del termine. Se si prendono in considerazione i tre
vocaboli corrispondenti in lingua tedesca, e cio¢ — Sternbilder (p. 214/31),
Konstellationen (p. 215/3, 4-5), Gestirne (p. 217) — delle quattro occorrenze, ben tre
cadono nel nostro paragrafo. Ecco i passo che accoglie la prima
(«Sternbilder») di queste tre:

Ein Vergleich mag deren [sctlicet der Ideen]| Bedeutung darstellen. Die Ideen verhalten sich zu
den Dingen wie die Stembilder zu den Sternen.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 214/30-2)

{Una similitudine puo esporre il loro [scilicet delle idee] significato. Le idee
stanno alle cose come le costellazioni alle stelle. }

Il passo che accoglie le altre due («Konstellationen») recita:

Die Ideen sind ewige Konstellationen und indem die Elemente als Punkte in derartigen
Konstellationen erfal3t werden, sind die Phdnomene aufgeteilt und gerettet zugleich.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 215/3-6)
{Le 1dee sono costellazioni eterne, e nella misura in cui gli elementi [scilicet gl

elementi fenomenici] vengono colti come punti in simili costellazioni, 1 fenomeni
sono scomposti e salvati a un tempo. }

Da quanto precede possiamo concludere, tuttavia, che il cielo e la eternita
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di queste costellazioni non sono affatto quelli della tradizione interpretativa
che ha fatto del platonismo un wdéalisme réveur, e delle idee mere forme
separate (cfr. GolbscHMDT, [, p. 46). La vita eterna dellidea deve essere
ricondotta alla natura «intemporale» (zeutlos), cio¢ «non cronologica», delle
autentiche relazioni storiche (Benjamin, 25, p. 393). L'idea in quanto Ursprung
(Ursprung st Idee) (idem, 27, p. 936) individua la prestazione specifica della
Vorrede, e forse della intera produzione benjaminiana. In quanto Ursprung,
Iidea non ¢ fuori del tempo, tutta sostanza, immutabile. E tuttavia, mn
quanto costellazione, ¢ eterna (idem, 29 Ur, p. 215/3). Non ¢ una contraddizione. Vi
¢ sotteso un determinato pensiero del tempo. Lo si ¢ visto: le opere d’arte,
mortificate dalla critica e ridotte al loro prosaico nocciolo ideale e
indistruttibile, stabiliscono reciproche relazioni vivendo in modo
intemporale, e tuttavia non privo di rilievo storico (cfr. idem, 25, pp. 392-3).

L’idea appare — tanto nella figura dell’Ursprung che in quella della
costellazione di Ursprungsphinomene — come la immagine di una dinamica
violenta, di uno scontro (Ausemnandersetzung) con 1l sensibile (cfr. idem, 29 Ur, p.
226). La costellazione ¢ la forma sotto cut st mostra [idea nel suo impatto con la
superficie storico-naturale. 1 frammenti che si distaccano dal corpo celeste,
sollevandosi e restando 1dealmente sospesi possono essere colti dal
contemplante come emblemi di una immagine allegorica. Il luogo della
allegoria infatti — ne abbiamo indicato alcuni significativi esemplari nella
Rinderstube e nella Corte confusa — suggerisce con forza I'immagine di una
idea che continua a deflagrare, cio¢ a scontrarsi con il suolo della storia e
della natura, disperdendo 1 suoi frammenti. La costellazione ¢ Katastrophe in
Permanenz (idem, 32 Pass., | 66a, 4, p. 437). Cosi 'oggetto storico — ovvero 1l campo
di forze (Rrafifeld) da cui ¢ costituito I’Ursprung — «si polarizza sempre di
nuovo secondo pre-storia e post-storia, mai nella stessa maniera» (Und so
polarisiert der historische Tatbestand sich nach Vor- und Nachgeschichte immer von
neuem, nie auf die gleiche Weise) (N 7a, 1, pp. 587-8). La crisi — qualcuno ha detto
ricordando una lettera di Leon Battista Alberti in cui questi lamentava la
decadenza dei propri tempi — ¢ sempre in atto. Cio disfa completamente la
comoda concezione di «epoca di decadenza», in perfetto accordo con 1l
pathos del Passagen-Werk — es gibt keine Verfallszeiten (N 1, 6, p. 571).

Se 1dea ¢ rappresentabile come la immagine di una «permanente
catastrofe» — cioe di un costante cambiamento di stato, di una continua
frattura, di una costante discontinuita, di una crisi sempre in atto — allora
ogni costellazione ¢ una costellazione di pericolo. Essa coglie una simultaneita, una
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collezione di istanti di pericolo. Questa istantaneita ¢ 1l tratto
preminentemente simbolico della costellazione. La dispersione, la continua
conflagrazione, quello preminentemente allegorico. La costellazione ¢ la
immagine dialettica tra allegoria e simbolo. Ovvero, la immagine di una sunultas.
Da qui 1l suo valore temporale. La costellazione ¢ in fondo uno speciale
equilibrio tra 1 tempi, la cristallizzazione di una determinata relazione
temporale. Essa cristallizza I'istantaneo. Due forze contrapposte vi si
fronteggiano, e scontrandosi si eternano nello scontro stesso. Eternano
I'istante in cui culmina la loro battaglia dialettica.

La costellazione ¢ espressione di un certo tempo. Un tempo istantaneo e
intemporale, storico e eterno. A ben vedere, nello schema teoretico
benjaminiano che abbiamo cercato di esporre non vi ¢ elemento immaginale che
non abbia pregnanza temporale. la costellazione stabilisce una ritmica
intermittente tra 1 suol elementi; in ogni suo elemento vige la dialettica tra
Vorgeschichte e Nachgeschichte, cioe tra due momenti del passato leggibili
nell’ora della contemplazione storica; la cristallizzazione dell'immagine nel
cuore della configurazione ¢ un arresto nell’ora; e la monade ¢ una
ATTOY A TAOTOOLS storico-naturale.

II. Ritmica

... Bacchius et antibacchius en valeurs vrrationnelles (la bréve est une
double croche de quintolet). Duambe: 1er iambe, valeurs irrationnelles;
2e 1ambe, valeurs normales. Ditrochée: 1er trochée: la bréve est une
nore de triolet; 2e trochée: la breve est une croche pointée. lonique
majeur wrrationnel. Péon III: quintolet de doubles croches dans un triolet
de nowres. lonique mineur: le fantaisiste exagere, "amusement dépasse
les bornes: 1er d’une longueur ridicule: blanche de triolets de noires lie
a la croche — 2e breve croche —les 2 longues: 2 croches pointées. (Les
voix supérieures commence un monnayage). Choriambe. ..

La costellazione ¢ una figura ritmica, cio¢ una immagine che ha concetrato
in s¢ un certo tempo, una certa scansione temporale. Tale figura ¢ visibile
secondo un ordine ritmico nell’istante di deflagrazione in cui viene fatta
brillare la carica di tempo che la caratterizza. Questo ordine, questa
coordinazione ¢ una ritmica intermittente (intermittierende Rhythmik) (Benjamin,
29 Ur, p. 208). La sua discontinuita ¢ cio che rende possibile concentrazione e
espansione di una certa totalita all'interno della figura. La coordinazione
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(Anordnung) (p. 214/20) ¢ disposizione ritmica. Attraverso la loro disposizione
ritmica 1 frammenti alludono, come intorno (um) (p. 215/18, 19.22), all’idea.

La disposizione degli elementi fenomenici in una costellazione ¢ scandita
da una «nterruzione controritmica» (gegenrhythmische Unterbrechung) (HOLDERLIN,
3, p. 250/16-17; cit. in BENjaMIN, 24 Wahl, p. 181). La intermittenza ritmica allude
percio alla presenza di cesure nello schema ritmico, non riconducibili
tuttavia a semplici sincopi, o a momenti di distensione e arresto che si
alternano a momenti di tensione e slancio. Nelle cesure, secondo la
prospettiva holderliniana, si aresta il ritmo perché la figura ritmica — la
configurazione e la coordinazione degli elementi temporali — si mostri nella sua totalita.

Bisogna intendersi sul valore di questa controritmica. Essa non rinuncia al
principio di articolazione ritmica in favore di una anti-ritmicita che
consegnerebbe 1 tutto a wuna continuita deteriore. E tuttavia la
articolazione ritmica a cul essa mira non puo essere ridotta al mero
battere, o al suo negativo, il levare sincopato, che contraddice ma
riconferma una regolare pulsazione. Dunque una diversa idea di ritmo ¢
quella a cul Benjamin si interessa, non solo, in generale, nel frequente
ricorso al termine «ritmo» (cfr. idem, 29 Ur, pp. 208, 226/8 e |1, 373; idem, 24 Wahl, p.
182; idem, |7 Th-pol, p. 204; idem, 10 Begr, p. I11), ma anche, in particolare, nel
richiamo alla «cesura» holderliniana 1n  quanto «interruzione
controritmica» (idem, 24 Wahl, p. 181).

Su questo punto risulta estremamente istruttivo quanto ¢ venuto
precisando in piu occasioni Olivier Messiaen, uno dei piu acuti osservatori
dei fenomeni ritmici nonché uno dei protagonisti della svolta ritmica che la
musica del ventesimo secolo ha attraversato. Questi ¢ convinto assertore
della primauté du rythme in musica, tanto che la armonia e il contrappunto,
nelle sue parole, sembrano a volte passare in secondo piano rispetto alla
dimensione orizzontale della melodia e della sua predominante
componente ritmica (MessiaeN, 2, p. 40): «Pour le musicien [...] la durée est
une arme [...] et le singulier pouvoir qu’il a de la diviser de tant de fagons
différentes reste a mes yeux sa plus haute prérogative» (p. 21).

Messiaen colloca al piu basso rango le musiche comunemente ritenute
“ritmiche” ma di fatto scandite su valori uguali che, per quanto
contraddetti da sincopi (idem, I, p. 72), darebbero solo una parvenza di ritmo.
In questo senso, egli qualifica «non ritmiche» — anzi, «negazioni» del ritmo
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— le marce militari, caratterizzate da una succession minterrompue de valeurs
absolument égales (loc. cit). Ma con ci0 si lascia intendere che tutti 1 fenomeni
ritmici piu facilmente percepibili, quelli cioe che pertengono
esclusivamente agli aspetti piu appariscenti del ritmo, non ne esauriscono
la vera natura. La concezione corrente, infatti, riconosce la ritmicita solo
nella alternanza di élans et repos, élévations et dépositions, AQOLG e BEOLS (idem, I,
p. 73); ovvero, con Platone, nella ordonnance du mouvement (loc. cit; idem, 2, p. 41),
nella séquence ordonnée de mouvements lents et rapides (BENVENISTE, 2, p. 334).

Cast ben piu interessanti, e, agli occhi di Messiaen, genuinamente ritmici,
sono invece ravvisabili nei groupes rythmiques mozartiani che modulano tre
intensita diverse, I'anacrouse (MessiaeN, 2, p. 82), Uaccent e la muette o désinence (idem,
I, p. 73); come anche nei personnages rythmiques (pp. 74, 75, 84-5) di conio
stravinskiano, in cul interagiscono accroissement, décroissement e immobilité,
secondo un procedimento gia prefigurato dallo «sviluppo per
eliminazione» beethoveniano (pp. 74, 75, 21 1; idem, 2, p. 26). Se ¢ vero, come ha
notato Luciano Berio, che 1 rilievi critici di un compositore hanno valore
poetico e autoanalitico (Bero, pp. 100-1), da queste osservazioni di Messiaen si
ricavano elementi della concezione del ritmo che egli mette in atto nelle
proprie opere. Cosl In una annotazione manoscritta relativa alle battute
14-21 del quinto movimento della Turangalila (1946-8; 1990) si legge che le
lettere A, B, G contrassegnano «tre personaggi ritmici», «A croit, B décroit,
C reste immobile». Le osservazioni di Messiaen su Mozart, Beethoven,
Stravinskij sono dunque formulate dal punto di vista della propria
concezione compositiva. E la articolazione ritmica in tre momenti va intesa
come una rottura della dualita arsi / tesi, e come una apertura verso una
vera ¢ propria_frammentazione, se non distruzione della durata. E precisamente
quanto Messiaen persegue nella propria produzione. A tale fine egli trae
dai piti diversi ambiti i suoi paradigmi ritmici. E noto infatti come egli
abbia attinto, tanto per le composizioni che per le improvvisazioni
organistiche, non solo agli schemi ritmici appartenenti a tradizioni extra-
europee (e in particolare al vastissimo repertorio dei ritmi indu) (MessiAeN, 2,
pp. 245 e ss.), ma anche alle strutture metriche della poesia greca antica (pp. 71
e ss.), €, In ambito non strettamente musicale, ai «ritmi naturali», tanto del
regno animale (sopra ogni cosa, 1l canto degli uccelli) (pp. 53-5; cfr. idem, 3) che
del regno minerale (idem, 2, p. 55) e vegetale (p. 56), nei quali egli coglie il ritmo
visivo delle formazioni geologiche o botaniche. Mon langage rythmique —
afterma Messiaen — est précisément un mélange de tous ces éléments: les durées
distribuées en nombres wrréguliers, ['absence des lemps égaux, [amour des nombres
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premuers, la présence de rythmes non rétrogradables et action des personnages rythmiques
(idem, 1, pp. 84-5).

Cio che, nella metrica greca, desta l'interesse di Messiaen sono certi
rapporti tra sillabe brevi e lunghe che danno luogo a combinazioni
inattese, come ritmi non retrogradabili (pp. 81-2) e strutture in numeri primi
(par le simple fart qu’ils ne sont pas dwisibles en fractions égales) (p. 84). Certi valori
assolutamente inusuali nella musica occidentale (p. 78) sono a volte ottenuti
attraverso un procédé du substitut, un procedimento di sostituzione, che a
cavallo tra un piede e 1l successivo — a [ntersection (p. 79) — pratica una
permutazione tra le sillabe. Il procedimento per sostituzione serve infatti a
dissolvere la regolarita introducendo degli slittamenti di accento, secondo
una singolare tecnica, analoga a quella praticata nel XVI secolo da Claude
Le Jeune e Antoine Baif in Le printemps (idem, 2, pp. 183 e ss.).

Si potrebbe dire che Messiaen si interessi a tutti 1 procedimenti che
avvicinino la costruzione artistica a quella naturale, fino a confonderle. La
summa divisio tracciata da Messiaen nel dominio ritmico vede da una parte 1
ritmi «anti-naturali», a volte parificati a negazioni del ritmo, come la
marcia, dove la regolarita ¢ data dalla successione ininterrotta di valori
assolutamente uguali (idem, I, p. 72); dall’altra 1 ritmi naturali, come per
esempio in Debussy, dove la attenzione alla natura porta alla wrégulanité dans
les durées, irregolarita che per Messiaen individua le propre du rythme (p. 74).

Per questo, nella concezione ritmica di Messiaen, un ruolo eminente
svolgono le superpositions de tempos (p. 86). La poliritmia — qui existe dans la
nature, mais qui est tres difficile a réaliser a lorchestre (p. 87) — ¢ per Messiaen la
substance du monde. Se [unwvers et Iétre humain sont également faits de rythmes
superposés (idem, 2, p. 30), allora 1l riflettersi nell’'uomo della stessa struttura
poliritmica del cosmo definisce una armonia monadologica (cfr. DeLeuzE, 11, p.
176). Compito del musicista ¢ coglierla. Tous les musiciens — afferma Messiaen
— devraient étre des rythmiciens et des polyrythmiciens! Le sont-ils vraiment? Les
Orientaux sont tous rythmiciens, les Hindous plus que les autres réunis. Les Occidentaux
sont plus harmonistes que rythmiciens. Quant a la polyrythmae, elle est mal connue, assez
peu pratiquée en Orient, presque pas en Occident. Cela tient a ce que son usage présente
une grande difficulté: sa destruction a peu pres totale par ses pires ennemis: les facteurs
de cohésion (Messiaen, 2, p. 30). Diversi fattori fanno ostacolo alla riproduzione
della ricca poliritmia naturale. Uno di essi ¢ la ressemblance de timbres (loc. cit.),
massimamente evidente in quell’iédonisme musical (p. 40) che risulta dalla
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compattezza e dalla mistione timbrica dell’orchestra wagneriana. In essa ¢
completamente sopita la mélodie de timbres (idem, I, p. 56) che invece Mahler
(secondo una prospettiva che la Seconda scuola di Vienna — Webern in
particolare — condurra ai suoi esiti estremi) realizza come separazione dei
singoli timbr1 strumentali, fino all’isolamento, in una stessa opera sinfonica,
di brevi episodi cameristici («la orchestrazione — scrive icasticamente
Mario Bortolotto — viene purificata dal mastice wagneriano, raffreddata in
color1 acidi, in tempere crude») (BORTOLOTTO, p. 194).

In Messiaen, la nettezza timbrica ¢ necessaria alla percezione delle singole
e eterogenee componenti ritmiche sovrapposte. La struttura ritmica appare
alle volte come una sorta di intrico dato per una sovrapposizione
organizzata di tempi: jobtiens un _fourllis orgamisé avec la superposition de tempos
trés différents (Messiaen, 1, p. 87). E ben noto come sia stato un preciso modello
naturale a ispirare in Messiaen tale «intrico organizzato»: Pour mor — egli
scrive —, ce sont les oiseaux qui m’ont conduit vers les superpositions de tempos (loc. cit;
cfr. idem, 2, p. 26). Ogni specie infatti ha il suo proprio tempo personale (chacun
chante dans son propre tempo; leur tempo personnel) (idem, I, p. 87). La riproduzione
di questo groviglio armonico ¢ realizzata con luminosa evidenza nel Samnt
Frangois d’Assise (1975-1983), e precisamente nei due minuti ¢ mezzo del
Grand concert d’oiseaux (Sixieme Tableau — Préche aux oiseaux), dove gli strumenti,
o le singole famiglie strumentali, s1 sovrappongono al modo di gruppi di
uccelli ognuno secondo il proprio tempo personale. Le résultat — scrive
Messiaen — est un_fourllis absolument umpénétrable, un prodigieux enchevétrement, qui
reste cependant toujours harmonieux. Cest ce que j°ar voulu traduire dans ma musique
(/oc. cit.).

A questo proposito si ¢ potuto parlare della musica di Messiaen come di
una «“traduzione” deil canti naturali» praticata attraverso «singolari
procedimenti di riscrittura del ritmo» (Tern,, p. 71); e, contestualmente, ¢
stata chiamata in causa una meditazione di Italo CGalvino sull’ambiente
sonoro costruito dal canto degli uccelli. Possiamo aggiungere che tale
meditazione presenta una interessante discrepanza rispetto alle parole di
Messiaen da ultimo citate. Calvino scrive di uno «spazio acustico
irregolare, discontinuo e spigoloso, ma in cui un equilibrio si stabilisce tra 1
vari suoni, nessuno dei quali si eleva sugli altri per intensita o frequenza, e
tutti s’intessono in un ordito omogeneo, tenuto insieme non dall’armonia
ma dalla leggerezza e trasparenza» (CALvNO, 2, p. 25; cfr. TerN,, p. 73). Qui,
contrapponendo «leggerezza» a «armonia», si intende quest’ultima nella
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accezione comune, ovvero come organizzazione della verticalita secondo
un unico tempo. Evidentemente non ¢ di questa armonia che ¢ possibile
parlare in un campo sonoro tessuto dal canto degli uccelli.

Da una lettura sinottica delle due descrizioni si deduce che mentre Calvino
non rinviene armonia in questo insieme sonoro — o, al limite, vi riconosce
solo una armonia del tutto indecifrabile — e attribuisce la relativa forza
aggregante esclusivamente a una «leggerezza» che si sorregge rimanendo
in sospeso, librandosi nell’aria in virtu della sua «trasparenza», la
incomparabile acutezza di Messiaen nell’ascolto e nella decifrazione del
singolare spazio acustico del tessuto canoro degli wuccelli, pur
proclamandone la «assoluta impenetrabilita», vi riconosce una invincibile
armonia (un_fourlli absolument impénétrable qui reste cependant toujours harmonieux).
Da qui ¢ possibile dedurre la precipua qualita armonica di quell’insieme di
canti. Armonia e leggerezza, infatti, diversamente da quanto lascia
intendere la osservazione di Calvino, non sono necessariamente
contrapposte. E possibile che la leggerezza sia una specie di armonia, una
armonia speciale. Esiste, come insegna Messiaen, una accezione di
«armonia» che non ¢ mera verticalita scandita secondo un unico tempo,
ma una armonia ritmica, vorremmo dire, che — scontato 1l paradosso della
formula — puo essere intesa come sovrapposizione di differenti ritmi, e cioe
(verticalmente ¢ orizzontalmente, ovvero secondo una dimensione
diagonale) come simultaneita di articolaziont wrregolar: della durata.

Facendo della categoria della «leggerezza» un suo termine tecnico, la
poetica calviniana puo definire la conoscenza del mondo come la
dissoluzione della compattezza del mondo (Cawvino, 3, p. 13). Ci0 esprime, a
ben vedere, una idea di armonia analoga a quella poliritmica di Messiaen:
una ritmica discontinua e irregolare va contrapposta al continuo
inarticolato, alla mera pesantezza di un tutto senza salti, proprio come «la
vera natura della materia» (cfr. loc. cit) va contrapposta alla falsa.

E forse con in mente una simile armonia ritmica che Benjamin scriveva:
«la verita non ¢ fitta» (D Wahrheit st micht dicht) (Benjamin, 12, p. 23). La
costellazione benjaminiana, la sua struttura rarefatta e discontinua, ¢
infatti libera dal falso contrassegno della fittezza (das falsche Merkmal der
Duchtigkent) (loc. cit). La relazione armonica tra le idee, che Benjamin identifica
con la verita (Das tonende Verhdltnis solcher Wesenheiten st die Wahrheit) (idem, 29
Ur, p. 218) appare infatti segnata — lo si ¢ visto sopra diffusamente (supra 11, 2) —
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da «discontinuita» (Diskontinuterlichkeit) (BenjamiN, 29 Ur, p. 218), «isolamento»
(Lsolierung) (p. 217), «antangibilita» (Unberiihrtheit) (loc. cit.).

In un senso analogo a quello per cui il musicista secondo Messiaen
dovrebbe essere un rythmicien o meglio un polyrythmicien, il critico, per
Benjamin, ¢ un frammentarista. I/ a la possibilité — cosi si presenta 1l gesto
del compositeur-rythmicien o musicien-rythmicien (cfr. MessiaeN, 2, pp. 26, 28) nelle
parole di Messiaen — d’écrire le méme lexte en mouvement droit et en mouvement
rétrograde, et méme de superposer les deux sens (canons rythmiques rétrogrades); mieux
encore, 1l peut pousser ses recherches dans tous les sens possibles offerts par les
interventions ou  permutations de durées: mouvement droit, mouvement rétrograde,
mouvement centre aux extrémes, mouvement extrémes au centre, et des mulliers d’autres
mouvements qui paraitraient au vieux Chronos une horrible chirurgie pratiquée sur son
empure, une mutilation inesthétique de la durée — ces mouvements existent cependant, le
rythmicien les retrouve (loc. cit). E in questa «mutilation», o, noi diremmo,
minorazione della cronologita che si puo riconoscere la natura ritmica (o
controritmica, in senso holderliniano) della monade benjaminiana che si
cristallizza nella costellazione storico-naturale. Vedremo meglio nel
prosieguo in che senso intendere questa minorazione del tempo. Per ora
basti notare che la stratificazione ritmica di Messiaen, in cui ogni elemento
timbrico viene preservato nella propria unicita ritmica ha il suo pendant
teoretico nella relazione tra pari della costellazione, dove ogni elemento ¢
ridotto in estremo e salvato nella sua unicita. Qui la totalita disomogenea,
i un_fouzllis organisé.

La ricerca ritmica, afferma Messiaen, c’est probablement la caractéristique la plus
umportante de la musique du XXe siécle, celle qui marquera notre époque par rapport aux
swecles précédents (idem, |, p. 88). Non ¢ forse un caso che circa un decennio
prima che Benjamin cominciasse a pensare 1 propri schemi teoretici
secondo la rnitmica ntermittente delle costellazioni e a esporla nella
corrispondente wnternuttierende Rhythmik del trattato filosofico, la musica
occidentale stesse varcando un limite con 'avvento delle figure ritmiche
stravinskiane. Il procedimento di montaggio utilizzato per i Sacre du
Printemps (1910-3) (cfr. Berio, pp. 74-5) potrebbe essere utilmente interrogato in
parallelo alla modalita espositiva del trattato (Benjamin, 29 Ur, pp. 207-212) e alla
literarische Montage (idem, 32 Pass, N la, 8, p. 574; cfr. N I, 10, p. 572) cosl come intese
da Benjamin.
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1. Figura

La costellazione ¢ una totalita rappresentata per estremi, ovvero
schematicamente. 1’ immagine che si fissa nella costellazione ¢ sprunghaft (cfr.
BENJAMIN, 32 Pass, N 2a, 3, p. 577), «a shalzi», «discontinua» come uno schema, e
oyfuo. ¢ il termine greco che meglio corrisponde al latino figura (cfr
AuereacH, |, p. 57). B stata gia segnalata la possibilita che il termine Bild della
tesi IV (BenaMiN, 58 Th, v, p. 18) corrisponda, quale citazione nascosta, allo
oxfjpo di 7 Cor. 7, 31 (cfr Acameen, 13, p. 132). E legittimo riferirsi a tale
immagine dialettica o monade che si cristallizza nella costellazione (Benjamin,
58 Th, xv (1), p. 27) con il termine «figura» (negli Astronomica di Manilio figura ¢
«costellazione») (AuersacH, I, p. 61), oltre che (se «monade» corrisponde a
«immagine dialettica») (RancHeTT, /, p. 188) con quello di «immagine»? Nella
Vorrede 1 due termini — Bild e Figur — sono equipollenti. Nel paragrafo
Monadologie s1 legge infatti:

Die Idee ist Monade. Das Sein, das da mit Vor- und Nachgeschichte in sie
[scilicet in die Idee als Monade| eingeht, gibt in der eigenen verborgen die
verkiirzte und verdunkelte Figur der tbrigen Ideenwelt [...] Die Idee ist
Monade — das heillt in Kirze: jede Idee enthalt das Bild der Welt. Ihrer [scilicet
der Idee] Darstellung ist zur Aufgabe nichts Geringeres gesetzt, als dieses Bild
der Welt in seiner [scilicet des Bildes] Verkurzung zu zeichnen.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 228)

{L’1dea ¢ monade. L’essere che accede a essa [scilicet all'idea in quanto monade]
come pre- e post-storia, restituisce, nascosta nella propria, la figura abbreviata e
oscura del restante mondo delle idee [...] L’idea ¢ monade — cio significa in
breve: ogni idea contiene la immagine del mondo. Alla sua [scilicet dell’ideal
rappresentazione ¢ assegnato come compito niente di meno che mostrare questa
immagine del mondo nella sua [scilicet della immagine| abbreviatura. }

Tanto Bid che Figur sono qui Monade, vale a dire rappresentazione
(Darstellung) che esprime una totalita di potenza, una totalita intensia.

Alla luce di alcuni luoghi del Passagen-Werk e delle Thesen si puo tuttavia
sostenere che 1 due termini aquisiscano delle peculiarita che I
differenziano. Ma non si tratta in nessun caso di una contrapposizione,
bensi della tendenziale assegnazione, a due termini distinti, di due distinti
aspetti e indisgrungibili, relativi alla medesima Darstellung. Ci0 si ricava da passi
ben noti. Siano prima quelli del Passagen-Werk contenenti 1l termine «Bild»:
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Nicht so 1st es, dal3 das Vergangene sein Licht auf das Gegenwartige oder das
Gegenwartige sein Licht auf das Vergangene wirft, sondern Bild ist dasjenige,
worin das Gewesene mit dem Jetzt blitzhaft zu einer Konstellation
zusammentritt. Mit andern Worten: Bild ist die Dialektik im Stillstand. Denn
wahrend die Beziehung der Gegenwart zur Vergangenheit eine rein zeitliche,
kontinuierliche ist, ist die des Gewesnen zum Jetzt dialektisch: ist nicht Verlauf
sondern Bild <,> sprunghaft. — Nur dialektische Bilder sind echte (d. h. nicht
archaische) Bilder; und der Ort, an dem man sie antriff, ist die Sprache.

B Erwachen
(BENJAMIN, 32 Pass., N 2a, 3, p. 577)

{Non ¢ che quanto ¢ passato getta la sua luce su quanto ¢ presente o quanto ¢
presente la sua luce sul quanto ¢ passato, ma immagine ¢ quello in cui cio che ¢
stato s1 congiunge in modo fulmineo con l'ora in una costellazione. In altre
parole: immagine ¢ la dialettica in stato di arresto. Poiché mentre la relazione
del presente con il passato ¢ temporale, continua, quella di cio che ¢ stato con
I'ora ¢ dialettica: non ¢ corso ma immagine <,> a sbalzi. — Solo immagini
dialettiche sono immagini autentiche (i. e. non arcaiche); e il luogo in cui le si

incontra ¢ il linguaggio. MRisveglio @ }

Una diversa stesura dello stesso passo ¢ contenuta in N 3, 1:

Nicht so ist es, dal3 das Vergangene sein Licht auf das Gegenwartige oder das
Gegenwartige sein Licht auf das Vergangne wirft, sondern Bild ist dasjenige,
worin das Gewesene mit dem Jetzt blitzhaft zu einer Konstellation
zusammentritt. Mit andern Worten: Bild ist die Dialektik im Stillstand. Denn
wahrend die Beziehung der Gegenwart zur Vergangenheit eine rein zeitliche ist,
ist die des Gewesnen zum Jetzt eine dialektische: nicht zeitlicher sondern
bildlicher Natur. Nur dialektische Bilder sind echt geschichtliche, d. h. nicht
archaische Bilder.

(BENJAMIN, 32 Pass., N 3, |, p. 578)

{Non ¢ che quanto ¢ passato getta la sua luce su quanto ¢ presente o il presente
la sua luce su quanto passato, ma immagine ¢ quello in cui cio che ¢ stato si
congiunge in modo fulmineo con l'ora in una costellazione. In altre parole:
immagine ¢ la dialettica in stato di arresto. Poiché mentre la relazione del
presente con il passato ¢ meramente temporale, quella di ci0 che ¢ stato con
I'ora ¢ dialettica: non di natura temporale bensi immaginale. Solo immagini
dialettiche sono immagini autenticamente storiche, « e. non arcaiche.}

Il RKonvolut 11 dei materiali preparatori alle Thesen presenta una ulteriore
stesura, con, al termine, un esplicito rimando a N 2a, 3:
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Nicht so ist es, dafl das Vergangene sein Licht auf das Gegenwartige
oder das Gegenwartige sein Licht auf das Vergangene wirft,
sondern Bild ist dasjenige, worin die Vergangenheit mit der
Gegenwart zu einer Konstellation zusammentritt. [...] Wéh-
rend die Beziehung des Einst zum Jetzt eine kontinuierliche

rein zeitliche 1st, ist die der Vergangenheit zur Gegenwart eine

dialektische, diskentinuter} sprunghafte. (N 2a, 3)
(BENJAMIN, 57, p. 128)

{Non ¢ che quanto ¢ passato getta la sua luce su quanto ¢ presente o quanto ¢
presente la sua luce su quanto ¢ passato, ma immagine ¢ quello in cui il passato
s1 congiunge con 1l presente in una costellazione. [...] Mentre la relazione
dell’'un-tempo con l'ora ¢ continua, meramente temporale, quella del passato
con 1l presente ¢ dialettica, diseentin a sbalzi. (N 2a, 3)}

S1 consideri, infine, 1l valore del termine «Figur» all'interno della tesi XVII
(citata qui secondo U’Arendt-Manuskript):

Die “Jetztzeit”, die als Modell
der messianischen in einer ungeheuren Abbreviatur die Geschichte
der ganzen Menschheit zusammenfalt, fallt haarscharf mit der Figur

zusammen, die die menschliche Geschichte im Universum macht.
(BENJAMIN, 58 Th,, xvI, pp. 28-9)

{Il “tempo-ora”, che, come modello di quello messianico, raccoglie la storia
della intera umanita in una immane abbreviatura, coincide al capello con la
figura che la storia umana costituisce nell’universo. }

Disponendo da un lato 1 passi provenienti dalla Vorrede e dall’altro quelli del
Passagen-Werk e delle Thesen, si puo osservare quanto segue. Mentre nei
primi, come si ¢ detto, sia Bild che Figur esprimono una abbreviatura
monadica, nei secondi, «immagine» sarebbe la forma sotto cui appare una
dialettica temporale, mentre «figura» la forma in cui si mostra una
ricapitolazione del tempo. Ma questa distinzione puo essere correttamente
intesa soltanto all’interno di un’unica concezione dell'immagine e del
tempo. S1 ricordera infatti che la ummagine dialettica si compie solo all’interno
della costellazione, cio¢ in una collezione di istanti, ovvero secondo la
ricapitolazione monadica. A cio si aggiunga che ogni istante viene raccolto
nella costellazione solo in quanto, a sua volta, esprime in sé una dialettica
immaginale. In questo si deve riconoscere 1l segno del principio
monadologico che governa il pensiero dell'immagine e del tempo in
Benjamin.
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A ben poco giova qui distinguere «immagine» e «figura», se il distinguo
serve solo a contrapporre la valenza benjaminiana di Bi/d a quella che la
Patristica latina ha assegnato a figura. Non c1 sembra corretto invocare N
2a, 3 per sostanziare la tesi che la mera «reciproca illuminazione» tra
passato e presente additata da Benjamin sia proprio una relazione di tipo
figurale, mentre la immagine cosi come da questi intesa — e clo¢ la
costellazione — sia «ein allgemeineres Schema», uno schema piu generale
(Haverkamp, p. 46). Lo schema della costellazione non ¢ «piu generale» di
quello della relazione tipologica della Patristica: non ¢ su questo che vi ¢
divergenza. Benjamin infatti opera una ripresa dello stesso schema
tipologico, intervenendo pero sui suol presupposti, cio¢ sulla generale
concezione del tempo che ne costituisce solo lo sfondo e non 1l necessario
fondamento. La differenza non ¢ affatto ravvisabile nel grado di
universalita dei due schemi.

La contrapposizione, ricavata dal testo del Passagen-Werk su citato (Benjamin,
32 Pass, N 2a, 3, pp. 576-7), per cul Bild designerebbe una relazione dialettica,
per salti, mentre la relazione meramente temporale, cronologica, li
criticata, sarebbe riconducibile alla figura della interpretazione scritturale, ¢
semplicemente falsante. Poiché nulla in quel testo autorizza a inferire la
equivalenza tra la ren zetliche, kontinwierliche Beziehung dello storicismo e la
concezione figurale. Al contrario: la relazione figurale non ¢ continua ma
avviene per salti, poiché non si stringe tra due punti contigui nel tempo,
legati da un rapporto di causalita. Proprio questa lettura per salti della
storia della salvezza ¢ il tratto saliente che viene ripreso da Benjamin e
isolato dalla prospettiva di un progressivo compimento che quella
concezione sottende. A quanto ci risulta, gli unici passi dove compaiono in
stretta prossimita entrambi 1 termini — Fgur e Bild — sono quelli su citati,
provenienti dalla Vorrede, da cui si deduce agevolmente che Figur e Bild
hanno lo stesso valore teoretico, indicando entrambi una struttura
monadica, e dunque un rapporto dialettico (gilammai continuo e
cronologico).

Tanto nella figura che si cristallizza come Monade all’'interno della
costellazione (Benjamin, 58 Th, xv (1), p. 27), quanto nella lettura tipologica, si
tratta precisamente di un figuram implere (AUERBACH, |, p. 66), clo¢ di compuere la

Sigura. Questo compimento (£rfiillung) (p. 67), st svolge in una cristallina,
perfetta ilatenza. Puech scrive a proposito di una plemne actualité (Puech, 1, p. 18).
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Siamo dunque lontani dal costitutivo «difetto di manifestazione» («Mangel
an Manifestation») di una figura cryptica (Havercamp, p. 42). La verdunkelte Figur
(BENAMIN, 29 U, p. 228), la «figura oscura» che compare nel paragrafo della
Vorrede titolato significativamente Monadologie, non si differisce nella eterna
latenza di una figura cryptica: quella benjaminiana ¢ «oscura» (non a caso la
Patristica adopera umbra con 1l valore di figura) (AuereacH, I, p. 67) solo in
quanto vi1 si addensa una somiglianza umbratile; ma cio che rende la figura
piena di ombra ¢ la sua natura wmfensiwa, cioe abbreviata. La verkiirzte Figur
(BENjAMIN, 29 Ur, p. 228), la «figura abbreviata», esprime una somiglianza in
modo intensivo: non tanto la adombra quanto piuttosto la infittisce e la
potenzia (nello stesso senso in cul virtuell non € qualcosa «n potenza» ma
«di potenzax). Infatti, la Verkiirzung (loc. cit) ¢ una abbreviatura monadologica, e
quello monadologico ¢ un principio di esposizione (Darstellung) (loc. cit), non
di occultamento. Il raccoglimento che abbreviando infittisce e oscura per
eccesso di concentrazione non ¢ altro che un Darstellungsmodus.

La distinzione benjaminiana tra una storia autentica e una «cosiddetta»
storia riposa su due differenti concezioni del tempo: un tempo estensivo e
un tempo intensivo (idem, 25, pp. 392-3). Ora, ¢ proprio la esperienza di un
simile tempo intensivo che si «affaccia a tratti» nel cristianesimo delle
origini (cfr. AcameeN, 2, p. 100). Infatti, «malgrado 1l suo disprezzo per il
“secolo”, ¢ 1l cristianesimo che ha posto le basi per un’esperienza della
storicita» (p. 99). Evidentemente la storicita qui in questione risponde alla
Geschichtlichkeit delle relazioni «intensive» (cio¢ non leggibili nella zeitliche
LExtension) (BenjaMiN, 25, pp. 392-3), una storicita che non va associata al «tempo
che comunemente si chiama storico», il quale ¢ «tempo vuoto», ovvero
«un’astrazione» (DIANO, I, p. 40).

Proprio la lettura tipologica segna infatti una netta incrinatura nella
incantata fede nel «tempo come concatenazione da causa a effetto» (cfr
Caccar, 2, p. 206). La relazione figurale si stabilisce attraverso il
riconoscimento per sumilitudinem di due fatti, separati cronologicamente
(AuereacH, I, p. 65). Non vi €, qui, tra presente e passato, contiguita, come tra
causa e effetto; non vi ¢ continuita logica e cronologica, o meglio pseudo-
logica (in questi termini, lo si ricordera, si era espresso Benjamin su una
analoga «concatenazione», usammenhang o Relle, a proposito del continuo
deduttivo dei concetti deteriori — emn pseudo-logisches Kontinuum) (BenaMIN, 29 Ur,
pp. 212,213, 225).
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I’evento che puo essere riconosciuto come umbra o _figura non ¢ continguo
al suo compimento, né lo ¢ al momento in cui la relazione figurale diviene
riconoscibile. Un certo lasso temporale li separa. Cio avvicina questa
relazione alla dialettica tra passato e presente della 1mmagine
benjaminiana (cfr. idem, 32 Pass, N 2a 3, pp. 576-7). La storicita non si riduce
affatto a un mero nesso causale. Nessun oggetto puo ritenersi, solo perché
causa, autenticamente storico: «Lo storicismo s1 accontenta di stabilire un
nesso causale tra diversi momenti della storia. Ma nessun fatto in quanto
causa ¢ proprio per questo storico» (Der Historismus begniigt sich damat, einen
KRausalnexus von verschiednen Momenten der Geschichte zu etablieren. Aber kemn
T atbestand 1st als Ursache eben darum bereits ein historischer) (idem, 58 Th., xv (2), pp. 27-
8). Nella stessa direzione muove la seguente affermazione: «Perché un
pezzo di passato sia colpito dall’attualita, non deve esistere alcuna
continuita fra essi» (Danut emn Stiick Vergangenheit von der Aktualitit betroffen
werde, darf keine Kontinuitdt zwischen ihnen bestehen) (idem, 32 Pass, N 7, 7, p. 587).

Benjamin sembra riprendere e radicalizzare il costitutivo elemento di
discontinuita della concezione tipologica. In particolare, egli porta agli
estremi tale concezione privandola completamente della visione del tempo
quale progressiwo compimento della storia della salvezza. Benjamin scioglie la
figura da tale concezione lasciandone sussistere il nudo schema temporale.
Nonostante questa radicalizzazione, non ¢ improbabile che proprio la
lettura tipologica sia uno dei dispositivi teologici di cui Benjamin si serve in
esecuzione al proponimento esposto in forma di allegoria scacchistica nella
celebre tesi di apertura di Uber den Begriff der Geschichte. Utilizzato in origine
per la esegesi dei testi sacri e la esposizione della storia della salvezza, nelle
sue mani esso diviene espressione di una idea di tempo diversa da quella
progressiva sottesa a tale storia, mutandosi in grimaldello nascosto nella
armatura gnoseologica di un materialismo affatto eretico, da applicare al
dominio integralmente profano degli oggetti storici.

Tale ipotesi trova una conferma indiretta nella indagine su Paolo condotta
da Giorgio Agamben. Con il consueto acume filologico, questi ha portato
alla luce alcuni esempi eloquenti della fitta trama di rimandi «senza segni
di citazione» (ohne Anfiihrungszeichen) (N 1, 10, p. 572) che lega le Thesen di
Benjamin alle Lettere di Paolo, concludendo che «tutto il vocabolario delle
tesi appare di conio genuinamente paolino» (Acameen, /3, p. 133). In
particolare ¢ stato chiarito che il Bild del decisivo appunto N 2a, 3 (ripreso
neli materiali preparatori delle 7Thesen, tesi che, come si ¢ visto,
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rappresentano una sorta di Erkenntmisknitische Vorrede del Passagen-Werk)
(Tauees, I, p. 68), non sarebbe altro che una «citazione senza virgolette» del
TOMOG paolino di Rm. 5, 14, termine che, non a caso, nella traduzione di
Lutero ¢ reso con Bilde (cfr. Acameen, 13, p. 132), benché di solito nella Vulgata
venga tradotto con figura, come in I Cor. 10, 6, dove TUMOL ¢ «in figura». Se
si tiene presente che — nelle parole di Erich Auerbach — 1 Padri della
Chiesa, per giustificare la loro interpretazione figurale (zur Rechifertigung der
Figuraldeutung), s1 richiamano frequentemente (idufig) a alcuni luoghi della
tradizione cristiana delle origini appartenenti in gran parte (meust) alle Lettere
apostoliche (AuereacH, 1, p. 75), €, in particolare, quasi esclusivamente a luoghi
paolini incentrati sul termine TUTTOG (exempli gratia | Cor. 10, 6 ¢ |1, p. 78; Rom. 5, 14, p.
20; cfr. AUERBACH, 1, p. 75), allora non risultera affatto incongruo affermare che la
costellazione benjaminiana e la lettura della immagine in essa cristallizzata
rappresentino un risveglio — attuato, significativamente, tramite citazion:
dalle Lettere — della concezione figurale e tipologica.

Tuttavia — qui sta il tratto precipuo della concezione benjaminiana —
I'immagine che nella costellazione si cristallizza, la figura che in essa si
perfeziona, non va per questo identificata con quello tra i1 due termini della
relazione tipologica che compie e illumina la prefigurazione umbratile
dell’altro. Poiché I'immagine compiuta nella costellazione «é questa stessa
relazione» (AGAMBEN, |3, p. 74). Limmagine cristallizzata nella costellazione ¢ la_figura
wn cut la relazione tipologica — non, dunque, uno det due termina, bensi il loro medio — si
espone, perviene alla «Darstellung». In questo senso I'idea — lo abbiamo visto piu
volte — viene definita, nel paragrafo della Vorede che preminentemente ci
interessa, come la configurazione del rapporto (Gestaltung des {usammenhanges) tra
I'unico-estremo e 1l suo simile (Benjamin, 29 Ur, p. 215/8-10). Da qui — cioe dal
fatto che sia il medio stesso della relazione il luogo dell'immagine — la
radicale discontinuita su cui si tende il salto nel passato dello storico
benjaminiano.
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V. Ora

G vorrebbe un arresto generale delle cose.

Una mano con un collello sta per trafiggere "animale ma tutto si
interrompe prima che 1l coltello arrvt a destinazione... Un bambino,
staccato dal gruppo, sta seduto su un muretto a contemplare il mare.

Una nave, poco distante, passa. Di colpo é sera.

Lo que vieron mus 0jos_fue sumultdneo: lo que transcriburé sucesiwo,
porque el lenguaye lo es.

Das déja vu 1st jetzt historisch

La costellazione ¢ una immagine a tal segno carica di tempo da andare in
frantumi. Una immagine che tiene insieme, sul limite della piu alta
tensione, raccoglimento e dispersione, figura della ricapitolazione e immagine
dialettica, Monade e Ursprung.

La dialettica immaginale ¢ una dialettica temporale. Ogni istante, ogni
elemento della costellazione la esprime come scontro tra una storia
prenatale e una storia postuma, ovvero come prefigurazione € postfigurazione.
S1 consideri ancora una volta I’ Ursprungssiegel, 1l «sigillo di origine», la cui
discoperta (FEntdeckung) ¢ possibile solo negli estremi dialettici della
Vorgeschichte e Nachgeschichte, estremi che Benjamin indica «nell’aspetto piu
singolare e stravagante dei fenomeni» (im Singuldrsten und Verschrobensten der
Phinomene), «nei piu deboli e maldestri tentativi» (in den ohnmdchtigsten und
unbeholfensten Versuchen), «nelle alterate manifestazioni della epoca tarda» (i
den iiberreifen Erscheinungen der Spdtzeit) (Benamin, 29 Ur, p. 227). Appunto la
prefigurazione ¢ il presagio che annida nei tentativi piu deboli e maldestri;
la postfigurazione I’eco che permane nelle alterate manifestazioni della
epoca tarda. Tra prefigurazione e postfigurazione, I’Ursprung. Cioe I'ora in
cul si stabilisce 'incontro tra la dimensione prenatale e quella postuma. Il
luogo di un simile incontro tuttavia non ¢ costantemente disponibile alla
sua individuazione. Solo in un determinato momento esso ¢ conoscibile.
La discoperta dell’ora onginario (Ursprung) ¢ Vora della conoscibilita (Jetzt der
Erkennbarkeit) (cfr. idem, 32 Pass, N 3, |, p. 578) In cul avviene il riconoscimento
(Waedererkennen) di quel sigillo di origine (idem, 29 Ur, p. 227).

L’ora della conoscibilita ¢ ["istante attuale in cur lo storico coglie immagine come luogo
dialettico dello scontro tra due forze del passato, la storia prenatale e la storia postuma di
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un fenomeno. Solo scomposti negli estremi della propria pre-storia e post-
storia 1 fenomeni accedono all’idea (in sie eingeht) (p. 228). Non ¢ in questione
il futuro. Il futuro, o meglio «cio che viene», das Kommende, ¢ semmai la
promessa di cui ¢ gravida questa lettura del tempo, dove non si tratta
soltanto del rapporto tra presente e passato, bensi piu precisamente di una
complessa relazione dialettica che vede una polarizzazione tra due
momenti del passato (primo grado dialettico), la cui polarita diviene
intelligibile alla lettura storica solo in un determinato ora (secondo grado
dialettico). I due livelli dialettici, beninteso, si stabiliscono nella reciproca
corrispondenza in modo simultaneo, istantaneo, non per successione. Solo
una volta che si ¢ presa coscienza di tale complessita temporale si puo parlare di una
relazione tra passato e presente, intendendo per «passaton lora dell«Ursprung» e per
«presente» ['ora del suo riconoscimento. Quindi tra quell’ora del passato e questo
ora del presente si stabilisce una simultaneita immediata che Benjamin, nel
gia citato appunto N 2a, 3 del Passagen-Werk, definisce «immagine»:

Bild ist dasjenige, worin das Gewesene mit dem Jetzt blitzhaft zu einer
Konstellation zusammentritt. Mit andern Worten: Bild ist die Dialektik im
Stillstand. Denn wahrend die Beziehung der Gegenwart zur Vergangenheit eine
rein zeitliche, kontinuierliche ist, ist die des Gewesnen zum Jetzt dialektisch: ist
nicht Verlauf sondern Bild <,> sprunghatft.

(BENJAMIN, 32 Pass., N 2a, 3, pp. 576-7)

{immagine ¢ quello in cui cio che ¢ stato si congiunge in modo fulmineo con
I'ora in una costellazione. In altre parole: immagine ¢ la dialettica in stato di
arresto. Poiché mentre la relazione del presente con il passato ¢ temporale,
continua, quella di cio che ¢ stato con l'ora ¢ dialettica: non ¢ corso ma
immagine <,> a shalzi.}

Una simile concezione dell’ora come arresto dialettico del tempo esprime
una complessa struttura in cui viene pensata la storicita autentica secondo
un tempo pieno e intensivo. Il modello del «tempo-ora» (fetztzeil) (Benamin, 58
Th, xvi, p. 28) s1 compone di due elementi inseparabili: I’'Ursprung in quanto
immagine dialettica, e la Monade in quanto ricapitolazione. In precedenza
abbiamo definito Ursprung e Monade come due aspetti dell'idea
benjaminiana. Nella gia citata tesi XV (1) dell’Arendt-Manuskript ¢ possibile
coglierne la articolazione. Riconsideriamo la tesi isolandone due estratti
relativi rispettivamente alla immagine dialettica e alla ricapitolazione:

Zum Denken gehort nicht
nur die Bewegung der Gedanken sondern ebenso 1hre Stillstellung.
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............. ] Wo das Denken in einer von Spannungen gesattigten
Konstellation plotzlich innehalt, da erteiltes [........................ |

derselben einen Chock, durch den [...] sie sich als Monade kenst-
tutert kristallisiert. Der historische Materialist geht an [.........

........... ] einen geschichtlichen Gegenstand einzig und allein

da heran, wo er ihm als Monade entgegentritt.

(BENJAMIN, 58 Th,, XV (1), pp. 26-7; idem, 59 Th., xvii, pp. 41-2; idem, 60 Th., xVvii, p. 67; idem, 61
Th., xvii, pp. 80-1; idem, 62 Th., xVi, pp. 91-2; idem, 63 Th., xvii, p. 104; idem, 57, pp. 118, 119)

{Al pensiero appartiene non solo il movimento dei pensiert ma anche il loro
arresto. [...] Dove 1l pensiero si interrompe improvvisamente 1n una
costellazione satura di tensioni, li impartisce [...] alla stessa uno choc, per il
quale [...] essa si eestitusee cristallizza come monade. Il materialista storico si
accosta a [...] un oggetto della storia unicamente e soltanto li dove questo gli s1
faccia incontro come monade. }

La cristallizzazione qui descritta non ¢ che il compimento della immagine
dialettica come scontro tra I'idea e 1l mondo storico, scontro che, nel punto
dell'impatto, determina la frattura della superficie storica in storia
prenatale e storia postuma, dimensioni che cosi st fronteggiano sul limite
fissato dall’idea. Questa dinamica va ricondotta al passo della Vorrede in cui
s1 parla della figura (Gestalt) di tale dialettica:

In jedem Ursprungsphanomen bestimmt sich die Gestalt, unter welcher immer
wieder eine Idee mit der geschichtlichen Welt sich auseinandersetzt, bis sie
[scilicet die geschichtliche Welt] in der Totalitat ithrer Geschichte vollendet
daliegt.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 226)

{In ogni fenomeno di origine si determina la figura in cui sempre di nuovo una
idea si scontra con il mondo storico, fino a che questo non giaccia compiuto
nella totalita della propria storia.}

Dunque I'Ursprung ¢ la figura (Gestalt) dello scontro tra I'idea e i1l mondo
storico, che perdura fino a che questo non si compia e non si trovi raccolto
nella sua totalita (Und so weiter in infinitum, bis die ganze Vergangenheit in emner
historischen Apokatastasis in die Gegenwart eingebracht ist) (BenjaMin, 32 Pass, N la, 3, p.
573). Qui la immagine dialettica dell’Ursprung appare gia come Monade.
Poiché la cristallizzazione dello scontro tra la Vorgeschichte e Nachgeschichte di
un fenomeno non ¢ altro che 1l raccoglimento della totalita della sua storia
in una apocatastasi. Cosi proprio nella analisi del «piccolo singolo
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momento» si discopre «il cristallo dell’accadere totale» (fa in der Analyse des
klemnen Einzelmoments den Kristall des Totalgeschehens zu entdecken) (N 2, 6, p. 575).

Possiamo quindi leggere 1l secondo estratto della tesi XV (1), in cui si rivela
la struttura della immagine dialettica cristallizzata in quanto Monade, e
quella apocatastasi st mostra appunto nella sua struttura monadologica:

In dieser Struktur

erkennt er [scilicet der historische Materialist] das Zeichen einer

[messianischen Stillstellung des Gesche-
hens; anders gesagt, einer revolutionaren Chance im Kampfe fiir die
unterdriickte Vergangenheit. Er nimmt sie wahr, um eine bestimmte
Epoche aus dem homogene Verlauf der Geschichte herauszu-
sprengen; so sprengt er ein bestimmtes Leben aus der Epoche; so ein
bestimmtes Werk aus dem Lebenswerk. Der Ertrag seines Verfahrens
besteht darin, dafl im Werke das Lebenswerk, im Lebenswerk die
Epoche und in der Epoche der gesamte Geschichtsverlauf autbewahrt
ist und aufgehoben. Die nahrhafte Frucht des historisch Begriffenen
hat die Zeit als den kostbaren, aber des Geschmacks entratenden
Samen in threm Innern.
(BENJAMIN, 58 Th,, xv (1), pp. 26-7; idem, 59 Th., xvii, pp. 41-2; idem, 60 Th., XV, p. 67; idem, 61
Th.,, xviI, pp. 80-1; idem, 62 Th., xViI, pp. 91-2; idem, 63 Th., xVIi, p. 104; idem, 57, pp. 18, 119)

{In tale struttura egli [scilicet 11 materialista storico] riconosce il segno di un
arresto messianico dell’accadere; detto altrimenti, di una chance rivoluzionaria
nella lotta per il passato oppresso. Egli la avverte per fare saltare fuori dal corso
omogeneo della storia una determinata epoca; cosi fa saltare una determinata
vita dall’epoca; cosi una determinata opera dall’opera di una vita. Il raccolto del
suo procedere consiste nel fatto che nell’opera ¢ custodita e levata 'opera di una
vita, nell’opera di una vita ’epoca e nell’epoca 'intero corso storico. Il frutto
nutriente di quanto ¢ storicamente compreso ha il tempo nel suo interno come
seme prezioso, ma privo di gusto. }

La struttura della Monade sembrerebbe qui scomposta in un «processo di
enucleazione per concentrazioni successive» (RANCHETT, I, p. 187); ma, a ben
guardare, quella struttura non ¢ qualcosa che vada letta secondo un
procedere o uno svolgimento successivo, dato che quanto viene sciolto
(come potrebbe la scrittura fare altrimenti?) nella successione opera-vita-
epoca-storia esige, tacitamente, eppure in modo inequivocabile, di essere
colto mn perfetta simultaneita. La simultaneita dell’ora.
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Questo modello temporale dell’ora — ¢ noto — proviene (come si ricava
peraltro dalla tesi XV (2) (BenjaMiN, 58 Th, xv (2) p. 28), e soprattutto dalla XI (xi p.
24) dalla concezione ebraica del tempo messianico dove ogni istante (jede
Sekunde) rappresenta la piccola porta per la quale puo entrare il Messia (die
klewne Pforte, durch die der Messias treten konnte) (loc. cit). Una concezione affine ¢
anche quella espressa dal pensiero religioso islamico, che — occaswonaliste —
ignora la durata continua (dakr), e guarda al tempo come a une constellation,
une woie lactéen d’instants. Per I'Islam — scrive Louis Massignon — seul exuste
[nstant (hin o dn). Presso 1 primi psicologi dell’estasi, esso acquisisce la
tonalita di un «stante di angoscia» (yawm al-hasra), 1stante nowr et obscurct cui
viene negata ogni durata reale ma che ne possiede una «virtuale»,
intensiva, e che, quale promesse subsistante de plénitude e persistance «cachée», si
cristallizza in germe di immortalita — germe dimmortalité caché, enterré au fond
du ceur (tadmin). Secondo Hallaj I'istante integra gli estremi di una profezia
della «Realizzazione» (tahgiq) che trasfigura per sempre la nostra memoria
(MAssiGNON, 3, pp. 319, 321, 324-6). L’«astante del pericolo» (Augenblick der Gefahr) in
cul st configura la costellazione, che Benjamin per questo definisce
«costellazione di pericolo» (Gefahrenkonstellation) (Benjamin, 32 Pass, N 10 a, 2, p.
595), appare in questa luce come una sorta di traduzione storica e profana
di quell’istante «nero e oscuro» che opera una trasmutazione della sostanza
mnesica e quindi del rapporto tra passato e presente.

Se, come ha notato Jacob Taubes, Benjamin appartiene spiritualmente a
quelle Stunden der Plastizitdt (TAuses, I, pp. 64, 65), di cui, nella nostra epoca, si
devono ricercare le lampeggianti possibilita, non ¢ escluso che proprio
seguendo la eresia materialista benjaminiana, si possa muovere verso un
dialogo tra le Religioni del Libro — dunque non solo tra cristianesimo e
ebraismo — che sappia distinguersi da quello ufficiale e stantio. Non era
stato Benjamin stesso a definire la propria una «concezione mistica della
storia» (mystische Geschichtsauffassung) condizionata (bedingt) dalla relazione tra
il profano e il messianico (BenjaMiN, 7 Th-pol, p. 203)? Il suo materialismo
dialettico va letto in questa luce.

I verhdngmisvolle Augenblicke, gli «stanti fatali» che Creuzer identificava con 1
ovpPola, la fruchtbare Kiirze, la «brevita fruttifera» che lo stesso defini das
Momentane, vale a dire I'Istantaneo che «nasconde un futuro gravido di
conseguenze» (emne folgenreiche {ukunft verbirgt) (F. Creuzer, cit. in BENJAMIN, 29 Ur, p.
340), corrispondono, secondo una singolare profanazione — lo abbiamo
visto sopra diffusamente (supra 1, 3, 5) —, alla struttura teoretica che occupa il
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centro della conoscenza storica benjaminiana come «costellazione di
pericolo», ovvero come configurazione riconoscibile nell’«stante di un
pericolo»:

Vergangnes historisch artikulieren heif3t nicht, es erkennen “wie

es denn eigentlich gewesen ist”. Es heif3t, sich einer Erinnerung
bemachtigen, wie sie im Augenblick einer Gefahr aufblitzte. Dem
historischen Materialismus geht es darum, ein Bild der Vergangenheit
festzuhalten, wie es sich im Augenblick der Gefahr dem historischen
Subjekt [...] unversehens einstellt.

(BENJAMIN, 58 Th,, v, p. 18)

{Articolare storicamente ci0 che ¢ passato non significa conoscerlo “come esso ¢
stato veramente”. Significa impadronirsi di un ricordo come esso balena
nell’istante di un pericolo. Nel materialismo storico si tratta di fissare una
immagine del passato come essa insorge, inattesa, [...] nel soggetto storico
nell’istante del pericolo.}

Si richiede allo storico una speciale «prontezza di spirito» (Geustesgegenwart)
(BENJAMIN, 32 Pass, N 7, 2, pp. 586-7) per riconoscere l'Istantaneo in questa
apparizione. Prontezza e memoria appartengono cosi in modo costitutivo
alla eresia del materialismo dialettico benjaminiano: «decisivo — scrive
Benjamin — ¢ che il dialettico non possa osservare la storia se non come
una costellazione di pericolo, che questi, seguendone memore [denkend] lo
sviluppo, ¢ in ogni momento [jederzeit] sul punto di scongiurare»
(Entscheidend 1st, daf3 der Dialektiker die Geschichte nicht anders denn als ene
Gefahrenkonstellation betrachten kann, die er, denkend ihrer Entwicklung folgend,
abzuwenden jederzeit auf dem Sprunge ist) (N 7,2, p. 587).

Possiamo quindi affermare che I'Istantaneo di Creuzer — polo simbolico
della concentrazione, che nella costellazione si pietrifica in uno speciale
equilibrio con 1l polo allegorico della dispersione — si tramuta nell’ Augenblick
emer Gefahr In cul € possibile riconoscere una determinata
Gefahrenkonstellation. Tale 1stante del pericolo ¢ I'«ora della conoscibilita»
(Jetzt der Erkennbarkeit) (N3, 1, p. 578).

Riconsideriamo quindi il modello temporale della Jeizizeit con cui si
chiudono le tesi Uber den Begriff der Geschichte (idem, 58 Th, xwi, pp. 28-9). E stato
Giorgio Agamben a segnalare per primo — riprendendo la prospettiva di
Taubes su descritta — la sorprendente «corrispondenza letterale» (Acamgen,
13, p. 133) tra i tempo-ora (die Feizizeit) delle Thesen e il tempo di ora (O VOV
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©owQOG) (Rm. 11, 5) delle Lettere di Paolo. Si tratta di una intima affinita
strutturale. Anche l'ora paolino presenta infatti due dimensioni
corrispondenti a quelle del modello benjaminiano, e altrettanto inscindibili
(cfr. AGAMBEN, |3, pp. 73-6): TUTTOG € AVOREPOAAOLIWOLS, figura e recapitulatio, cioe
relazione figurale e ricapitolazione di tutte le cose nel Cristo
(dvareporowwoaoBor To TavIo v T XELoTd) (Ef 1, 10). Per questo «il
tempo-ora» (die Fetztzet) e «l tempo di ora» (0 VOV ®alQOg) non vanno
confusi con 1l «presente», almeno non con 1 presente in quanto
«passaggio» (nicht Ubergang) (Benjami, 58 Th, xiv, p. 26). Queste formule — «il
tempo-ora» (die Jetztzeil) o «il tempo di ora» (0 VOV ®at@dg) — sono i nomi
di un modello temporale in cui «la ricapitolazione non ¢ che l'altra faccia
della relazione tipologica» (Acameen, 13, p. 76). Queste formule designano
I'istante n cul diviene riconoscibile la relazione figurale, ossia i/ luogo
tipologico di trasformazione del tempo, la piega in cui il tempo non viene piu
esperito cronologicamente, ma dialetticamente.

V. Ritorno

Eppure quanto 10 dico ¢ stato detto tante volte e con tale forza che pare
umpossibile che 1l mondo abbia ancor continuato ogni volta dopo che
erano suonate quelle parole.

("¢ il ritorno, si, ma non é eterno.

La lettura del tempo in cui 'ora non ¢ passaggio ma arresto ¢ stata
ricondotta dallo stesso Agamben (Acameen, 2, pp. 106-8) alla concezione
gnostica cosl come ricostruita da Puech, e cioe al tempo pensabile come
ligne bnisée (PuecH, I, p. 217). A questa prospettiva genealogica va, pero,
affiancata qualche precisazione.

In primo luogo la gnosi nega recisamente ogni possibilita di lettura figurale
poiché niente giustifica né prepara (rien ne justifie ni ne prépare) la brusca
irruzione di Cristo nella storia (p. 268). Da qui la polemica gnostica, e
marcionita in particolare, contro 1 Dio ebraico. La indipendenza
(Unabhéngigkeit) (Harnack, p. 76) del Nuovo dall’Antico Testamento, secondo
Marcione, non registrerebbe alcun annuncio profetico dell’avvento di
Cristo, poiché la sua novita assoluta (absolute Neuheil) (loc. cit) ¢ quella di un
deus sine leste — riferisce Ireneo —, un Dio estraneo e sconosciuto, qui a nemine
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unquam annuntiatus est (cfr. PUECH, [, p. 243 n. |). Perfettamente conseguente la
rottura di ogni legame con 1l passato (le passé est condamné et rejeté; le présent est
absolument désolidarisé d’avec lur, comme le Nouveau I estament Uest d’avec I’Ancien) (p.
243), come anche la dissoluzione della prospettiva storica: loin d’élre — scrive
Puech — une continuité une, organique et progressive, ou le présent est plenitudo et
extensio, expansion et accomplissement du passé sous forme de plenitude, le temps est ict
rompu en deux parties que se contredisent et dont la seconde rend vaine et dissout la
premaere. D’une fagon plus générale, Uhistowre ne sert a rien: elle est, ainst que toute
[économie ordinaire du monde, eeuvre du dieu inférieur, et si le Dieu transcendant y
intervient subitement a un moment donné, cet événement, que rien ne relie @ un antécédent
quelconque, brise [histoire en morceaux et la révele comme une imposture (p. 244).
Proprio per questa frammentazione della linea storica, che nella
concezione cristiana primitiva aveva un ruolo fondativo (da qui la
Conservierung des A. 1.) (A v. Hamack, cit. in PUECH, |, pp. 143-4 n. 2), 1l pensiero
gnostico si rivelerebbe «antistorico» o «non storico», «indifferente o ostile
alla storia» (pp. 244-5).

La conservazione dell’Antico Testamento nella prospettiva cristiana fu
possibile solo sulla base di una idea di tempo «rettilineo, continuo,
irreversibile e progressivo», teatro di una Heilsgeschichte intesa come «storia
continua» di una «realizzazione progressiva» (pp. 7 e 228,9-10e 230, 12e 231, 13 e
232). E solo in questo senso che si puo intendere la affinita tra la gnosi e il
pensiero benjaminiano del tempo: la storia che viene smascherata come
impostura e ridotta in pezzi ¢ la storia continua presupposta dal
cristianesimo e dalla sua secolarizzazione storicistica. Ma — qui ¢ il punto
decisivo — anziché abbandonare integralmente 1l passato e sacrificarlo alla
novitas, Benjamin riprende proprio la lettura figurale vuotandola da ogni
progressiva realizzazione, e rovesciandone 1l senso, cio¢ pensando l’ora
come 1l luogo da cui spiccare 1l salto felino verso i passato (der Tigersprung ins
Vergangene) (BenaMiN, 58 Th, xi, p. 24). L’ora, percio, non appare come 1l fine in
cul 1l passato strumentalmente si dissolve, bensi i/ compimento del passato nella
sua ninnovata possibilita. 1l passato appare altrettanto nuovo del presente in
cul lo si ridesta. Il rapporto tra 1 due istanti, tra ora dell’origine (Ursprung) e
I'ora del suo riconoscimento (Wiedererkennen) (idem, 29 Ur, p. 227), stabilisce una
costellazione tra pari. Si ricordera, infatti, che — come recita il nostro
paragrafo della Vorrede — tra gli elementi di una costellazione si da
coappartenenza reciproca ({usammengehorigkeil) (p. 21522), non preminenza e
subordinazione; e che, inoltre, I'idea ¢ la configurazione del rapporto tra
I'unico-estremo (e cio¢ l'ora del riconoscimento dell’Ursprung, o della
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discoperta dell’ Ursprungssiegel) (p. 227) «con 1 suol pari», mit semesgleichen (cioe
con 1 diversi Urspriinge, con le differenti scaturigini storiche).

Il ritorno alla possibilita del passato non ¢ tuttavia eterno, poiché ha luogo
solo fino a quando non sara contenuto nella immane abbreviatura
dell’idea, cristallo dell’'intero accadere storico, cioe, come si € visto, bis die
ganze Vergangenheit in einer historischen Apokatastasis in die Gegenwart eingebracht ist
(idem, 32 Pass, N la, 3, p. 573), ovvero «bis sie [sctlicet die geschichtliche Welt] in
der Totalitat threr Geschichte vollendet daliegt» (idem, 29 Ur, p. 226).

Benjamin assolutizza la lettura tipologica, in quanto tale schema viene
sciolto dal presupposto del progresso; la porta all’estremo, poiché la
distanza temporale che separa la figura dalla sua realizzazione viene
vuotata da ogni idea di gradualita; la rovescia, poiché ¢ il presente a
tendersi verso il passato e non viceversa; la radicalizza, poiché l'ora della
leggibilita di quello schema segna non la dissoluzione strumentale del
passato nel presente, bensi ’arresto che spezza ogni continuita e permette
allo storico di riconoscere in modo fulmineo un preciso istante del passato
(non certo, come nella gnosi, per cancellarlo indifferenziatamente).

V1. Mito

Oltre che per 1l suo proclamare una novita senza passato, la gnosi diverge
dalla concezione benjaminiana del tempo per una ragione ulteriore,
intimamente connessa alla prima, vale a dire il generale atteggiamento
mitologizzante, che emerge con nettezza proprio in relazione al tempo.
Abbiamo a che fare — ha osservato Puech — con un wmtemporale e con un
temporale concepiti entrambi da un pensiero dalla struttura essenzialmente
mitica. «Il mondo intemporale e intelligibile, 11 Pleroma, perde la sua
immutabilita, per divenire il teatro delle avventure successive e cangianti
degli Eoni, mentre gli avvenimenti concreti della durata storica sono
trasformati 1n supporti, echi o simboli delle avventure di questo dramma
intemporale»; cio ¢ perché «l mito articola la visione del mondo
trascendente e quella della durata storica — i1l mito che in sé non ¢ né
eternita o intelligibilita ellenica, né storia o durata di tipo cristiano» (PuecH,
[, p. 269).
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Le mythe — scrive Puech — est de [intemporel articulé. La dimensione greca
puramente intemporale (mundus intelligibilis) e la dimensione cristiana
puramente temporale (storicita e incarnazione) sl contaminano e
trasformano a vicenda. Un dispositivo mitico fa si che cio che sembra
temporale sia assorbito dall'intemporale e cio che sembra intemporale sia
penetrato dal temporale. Questa articolazione intermedia del mito
deforma la concezione greca e quella cristiana, tanto che se ne ricaverebbe
I'impressione di un concept bdtard (tra eternita greca che subisce delle
vicende successive, e storicita cristiana che si fa dramma simbolico), se si
omettesse di ricondurre questa lettura del tempo a una attitude spécifique,
autonome, e quindi né greca né cristiana (pp. 269-70).

Per tale centralita del dispositivo mitico come articolazione tra I’eterno e lo
storico, 1l pensiero gnostico del tempo si allontana sensibilmente da quello
benjaminiano che mira invece a dissolvere la mitologia nello spazio della
storia (Auflisung der «Mpythologie» i den Geschichtsraum (BenjAMIN, 32 Pass, N 1, 9, p.
571). In un appunto programmatico della sezione gnoseologica del Passagen-
Werk, Benjamin si propone, in una immagine, di avanzare con l’ascia
affilata della ragione nella foresta primigenia del mito per diboscare e
bonificare I’area relativa al secolo XIX (N I, 4, pp. 570-1). Si ¢ creduto di
riconoscere 1n quella ascia la cifra, se non la tara, di «un’eredita
illuministica che lo obbligava a vedere nella natura sacra e segreta — quella
del mito — solo un Verblendungszusammenhang, una <concatenazione
dell’accecamento»» (Caasso, p. 34). A questo fraintendimento, che
rimprovera a Benjamin di avere declinato ogni invito al mito tacitamente
rivoltogli da Baudelaire (ponendo cosi un gravame sulla complessiva
interpretazione data dal critico berlinese a un suo autore di elezione), puo
essere affiancato un secondo, che, con atteggiamento simmetricamente
opposto, segnala, approvandola, la «assenza di suggestioni gnostiche» in
Benjamin (Cacciary, 1, p. 205 n. 5; idem, 3, p. 80 n. 5). Tutto dipende qui da cosa si
intenda per «gnosi»: se ci si riferisce alla gnosi teosofica o in genere
moderna, piu o meno “ottimistica”, cui fanno capo le polverizzate ecclesiolae
della «nebulosa esoterica» novecentesca (cfr. FILORAMO, 2, pp. 53 e ss. in particolare pp.
59, 89,90, eidem, I, p.Ivn. |), allora la osservazione ¢ pertinente: Benjamin fu del
tutto esente da simili suggestioni e si pronuncio senza reticenze sul vulgire
mystische Biicher e 1 loro splendori velati (Benjami, 37, p. 588). Dove invece per
gnosi si intenda il movimento combattuto dagli eresiologi dei primi secoli,
allora la affermata «assenza di suggestioni gnostiche» andrebbe se non
altro mitigata alla luce degli studi di Jacob Taubes.
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Tanto la storicita che la trascendenza sono in Benjamin restituite alla loro
purezza. Si pensi infatti al rapporto tra idee e fenomeni. Dal nostro
paragrafo della Vorrede apprendiamo che, in quanto tale, I'idea appartiene
a un dominio altro rispetto al fenomeno; e 1l paragrafo che a esso segue
immediatamente non lascia dubbi in merito, li dove si legge che non si da
1idea nel mondo fenomenico, e che non si stabilisce alcuna relazione tra
Iidea in quanto elemento di verita e la nfentio soggettiva (idem, 29 Ur, pp.
214/25-7, 215, 216). Il contatto violento tra idea e fenomeno ¢ descritto nei
termini di uno scontro che ha luogo in determinati istanti della storia. Le
incisioni che tale impatto pratica sulla superficie storica sono appunto le
discontinuita originarie, gli Ursprungsphinomene. Ora, proprio queste
discontinuita possono essere avvicinate ai vuoti della ligne brisée con cui
Puech rappresenta il tempo gnostico. Ma questo non ci autorizza
nemmeno per un momento a distogliere la mente dal fatto che la
concezione benjaminiana resta estranea a ogni articolazione mitica.
L’intelligibile pensato da Benjamin non ¢ soggetto a «turbamento», come
invece accade — per esempio, in alcuni testi di provenienza valentiniana —
al Pleroma e alle sue emanazioni (Eoni) (HiproLYTus RoMaNUs, Refutatio, Vi, 31, 1-8, pp.
330-3). In Benjamin, le crisi e le discontinuita storiche sono puramente
intemporali (zeitlos), e tuttavia — come si ¢ cercato di mostrare sopra — solo
per esse puo essere pensata la aufentica storicita (cfr. BenjaMin, 25, pp. 392-3). Le
vicende degli Eoni (Ai®veg) sono invece il segno piu eloquente della
mediazione mitica tra trascendenza e storia.
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VIIL. Mainorazione

Nella dimensione del giorno rientrano tutte le misure del tempo.
Presente, passato e futuro st stypano nell’ambito del giorno che diventa 1l
paradigma del tempo. Quello che il giorno contiene nella sua smisurata
angustia ¢ ["unwerso intero. Chi ha vissuto un giorno ha vissuto una
vila.

La mimaturizzazione ¢, cioé, la cifra della storia.

Alla luce di quanto precede, quindi, ribadiamo che la lettura benjaminiana
del tempo e della storia ¢ assai piu prossima — nei limiti sopra indicati — a
quella tipologica, e in genere alla relazione cristiana (per quanto
problematica e persino aporetica) con il mondano, che non alla visione
gnostica, la quale, come ¢ noto, condanna risolutamente la creazione e ne
ignora 1l lamento, benché, si deve aggiungere (ma cio ¢ rilevabile solo in
sede di cosmogonia, e non anche in sede di antropogonia, dove «materia e
corpo sono condannati in vista della liberazione dell’elemento
pneumatico») (SFAMENI GASPARRO, p. 167), sia stato individuato in quella stessa
visione 1l motivo di una «nvocazione dal basso», che 1n un trattato
basilidiano diviene persino chiara allusione a Rm. 8, 19 e 22 (HrpoLyTus
ROMANUS, Refutatio, Vi, 25, 5 pp. 168-9), un motivo che quindi si pone
paradossalmente accanto al pessimismo anticosmico lasciando emergere
un interesse significativo per la vita in questo mondo (SFAMENI GASPARRO, pp. |65-
168, 179 n. 25).

Ma evidentemente ¢ in ambito cristiano che va ricercata la piu viva
attenzione al fisico, alla umiliazione mondana in quanto tale, dato che, qui,
diversamente dalla gnosi, la sofferenza delle creature in genere non risulta
posposta a quella dell’essere spirituale caduto nella materia. In questo ¢
possibile leggere una forte affinita con la prospettiva del Theologisch-
politisches Fragment, in cul Benjamin si interroga su cosa sara dei gradi
minori della vita, di ci0 che ¢ naturale e fisico (weltlich), e non soltanto sulle
sorti di quanto ¢ spirituale (geustlich) (BenjamiN, 17 Thopol, p. 204). Va tuttavia
ricordato che proprio la prospettiva esposta in questo frammento ¢ stata
accostata a quel trattato basilidiano cui sopra si alludeva, rintracciando in
entrambi 1 testi un comune rimando a Rm. 8, 19 e 22 (cfr. Acameen, 14, pp. 83 e
ss). Salvo che — si ¢ precisato contestualmente — mentre nella visione
gnostica resta ineliminabile una «svalutazione» della natura, il frammento
benjaminiano opera una «trasvalutazione», che fa di cio che ¢ terreno (das
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Irdische) e profano (das Profane) (Benjamin, 17 Thepol, p. 204) '«archetipo della
beatitudo» (AcaveeN, 14, p. 84). La domanda che Benjamin pone su queste
categorie — weltlich, wdisch, profan —, e in particolare sulla relazione
(Beziehung) che le lega alla salvezza e, dunque, al messianico (ayf das
Messianische), costituisce — come egli stesso afferma — uno degli elementi
dottrinali essenziali della filosofia della storia (emnes der wesentlichen Lehrstiicke
der Geschichtsphilosophie), la quale solo in virtu della interrogazione su quel
rapporto puo essere definita mustica. «E precisamente — scrive Benjamin —
una concezione mistica della storia ¢ da esso [ovvero dal rapporto
(Beziehung) tra das Profane e das Messianische] condizionata» (Und zwar st von
hr aus eme mystische Geschichtsauffassung bedingt) (BenjaMiN, 17 Th-pol, p. 203).

Un passo delle Dwinae institutiones di Lattanzio enuncia la diffusa concezione
escatologica, fondata su una lettura figurale della storia, secondo cui ¢ che
¢ minore — cio¢ non solo «piu piccolo» ma anche «weltlich» o «rdisch», cioe
terreno, e quindi umile, caduco, temporale, profano — contiene in figura,
prefigura in sé, le cose grandi:

Saepe diximus minora et exigua magnorum figuras et praemonstrationes esse; ut
hunc diem nostrum, qui ortu solis occasuque finitur, diei magni speciem gerere,
quem circuitus annorum mille determinat.

(LACTANTIUS, Div. inst,, VI, 14, 3, cfr. AUERBACH, [, p. 68)

{Spesso diciamo che le cose minori e esigue sono figure e prefigurazioni delle
grandi; come per esempio questo nostro giorno, definito dall’orto e l'occaso
solari, tiene in sé la immagine del grande giorno, che un ciclo di mille anni
delimita. }

Species, che qui traduciamo con immagine, ¢ uno dei termini che — accanto,
tra gli altri, a wmago — viene utilizzato al posto di figura, o anche 1in
concomitanza con esso, nella accezione di profezia reale (cfr. AUErRBACH, 1, p. 74).
Questo significato rivestono infatti figura e imago nel De mundi duratione di
Ilariano, li dove si dice:

Iste est dies septimus, et sabbatus aeternus et verus, cuius imaginem et figuram
tenet sabbatus iste temporalis in Moysi lege conscriptus. Sicut enim populo
Tudaico dictum: Sex dies operare opera mundi; septimo autem die qui appellatus
est sabbatum, requiesce ab operibus tuis [Exod 23, 12]: [...] transactis scilicet sex
diebus (id est sex millium annorum) in quibus eis labor et cruciatus fuit; venit
dies septimus et sabbatus verus.

(HiLARIANUS, Chronologia, Vi, 2; cfr. AUERBACH, [, p. 68 n. 24).
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{Questo ¢ 1l settimo giorno e il sabato eterno e vero, la cui immagine e figura ¢
contenuta in questo sabato temporale scritto nella legge di Mosé. Come infatti ¢
stato detto al popolo ebraico: Per sei giorni occupati delle opere del mondo; ma
il setimo giorno, che ¢ chiamato sabato, riposa dalle tue opere: [...] trascorsi
clo¢ sel giorni (ossia seimila anni) in cul per essi fu lavoro e tormento, viene il
settimo giorno e il sabato vero.}

Dunque 1l sabato «temporale» contiene immagine e figura (imaginem et _figuram
tenet) del sabato «eterno». E noto che presso i Padri della Chiesa il sabato
costituisse una sorta di modello del tempo messianico, per cui 1 sei giorni
della creazione corrisponderebbero a sei millenni della storia universale,
ovvero del vecchio eone, e il primo sabato al Regno millenario (AuersacH, |,
p. 68). Il tempo di ora paolino individua i1l momento in cui 1 sei millenni sono
al termine, e «questo nostro giorno» (hunc diem nostrum) tiene in sé «la
immagine del grande giorno» (diex magni speciem), delimitato da un curcuitus
annorum mille. Solo che — come 1l sabato che ne contiene la figura — tale
Regno millenario non ¢ un tempo supplementare bensi un fempo operativo,
in cui si consuma la rappresentazione cronologica del tempo (cfr. AGAMBEN, I3,
pp. 65 e ss.). In termini benjaminiani, il tempo — di cut 1l sabato «temporale»
¢ 1mmagine — viene esperito dialetticamente e monadologicamente, non
cronologicamente. Il modello del sabato coincide con quella Figur che,
secondo la tesi conclusiva di Uber den Begriff der Geschichte, contiene in
scorcio la intera storia della umanita.

Nel Vangelo di Matteo, all’interno del cosiddetto discorso escatologico, si
parla di una riduzione del tempo delle tribolazioni finali, un accorciamento
che permette di sopravvivere a tali eventi (Mt 24, 22). Se — come Oscar
Cullman ammette implicitamente (Cuman, p. 83) — leggiamo 1l passo alla
luce dell’assunto paolino per cui proprio questo ¢ quel tempo, e dunque 2/
tempo contratio ¢ il tempo di ora — O ROLQOG OUVECTOAUEVOS 0TIV (1 Cor. 7, 29) —,
ne segue che cio che permette la salvezza non ¢ la riduzione della durata
dei patimenti, ma il fatto che €v T® vOv now®, «nel tempo di ora», la
natura del tempo, contraendosi (tempus in collecto est) (Tertullianus, cit. in HARNACK, p.
85%), muta qualitativamente. Non ¢ la durata dei giorni a abbreviarsi,
mantenendo ferma la natura cronologica di questo piu corto lasso
temporale e riducendo cosi la durata delle tribolazioni; piuttosto, il tempo
viene esperito in modo diverso, proprio come diversamente sono vissute
quelle tribolazioni. D1 esse si puo fare esperienza secondo 1l come non di
Paolo: « piangenti come non piangenti» (0l ®AalovteS g W) ®AaloVTECS)
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(1 Cor. 7, 30). Non s1 vada in cerca un nuovo stato, dice I’apostolo: piuttosto, si
usl in modo nuovo cio 1n cul si ¢ (1 Cor. 7, 20-1). 11 libero uso del proprio — cosi si
potrebbe dire mutuando una formula holderliniana — ¢ ora naugurato dalla
nuova esperienza del tempo, aperta, a sua volta, dalla contrazione di questo. In tale
senso, allora, la salvezza non sarebbe possibile — come si legge nella Vetus
latina al versetto che qui interessa — nust minorentur dies illi (Mt. 24, 22), «se quel
giorni non fossero minorati», ovvero — nella Vulgata — «abbreviati» (breviati
Suissent). Viene tradotto cosi énohoPmOnNoav, da noloffodv, che significa
tanto «abbreviare» che «mutilare», e dunque «minorare». Lo stesso verbo
ritorna nel luogo corrispondente del Vangelo di Marco (Mc. 13, 20).

S1 tocca qui un punto decisivo. Il tempo contratto é leggibile come una minorazione.
La abbreviatura espressa dal modello temporale della Jetzizet
benjaminiana, come anche la struttura monadologica dell’oggetto storico,
¢ una minorazione del tempo. Monadica ¢ la immagine dv minorita.

VIIL. Ricapitolazione

Viveva come un contemporaneo della_fine del mondo. Cosa dalla quale
la specie non sembra invece disturbata. Essa se ne disfa con [idea di
tempo. Signore, mulle miliardr di anni le bastano? E v st barrica
dentro.

Ma proprio in questo fondamentale tratto escatologico della #heologia
cristiana, vale a dire la ricapitolazione (dvaxeparalmwolg) — cui
corrisponde perfettamente la qualita monadica della immagine
benjaminiana —, va riconosciuta una forte affinita, quanto meno formale,
con la philosophia pagana. Alludiamo, piu precisamente, alla concezione
stoica, di cui Eduard Norden ha rilevato significative tracce in Paolo.
Questi avrebbe usato infatti dello stoicismo — che Norden identifico,
peraltro, quale medium universale del sincretismo religioso del I secolo d. C.
— come strumento per veicolare i nucleo di novita della propria
predicazione, nucleo di cui fa certamente parte quel ritorno del passato
che s1 annuncia nella promessa della resurrectio mortuorum (cfr. PROETT, pp. 34-5).
Nella visione stoica 1l passato ritorna, ma nella forma di una abbreviatura
del tutto nell’istante presente. L’etica stoica si fonda infatti su una
esperienza del tempo nella quale esso diviene oggetto di una tecnica
rappresentativa analoga a quella della miniatura (UxQOTEYVIQ)
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(GoLbscHMDT, 2, p. 209). Sono quella esperienza e questa tecnica che noi
poniamo in una stessa costellazione con la dvarepalaimolg paolina e la
Abbreviatur benjaminiana.

At mehercules — esclama Seneca — magni artificis est clusisse totum n exiguo; tantum
sapientt sua quantum deo ommis aetas patet (SENECA, Ad Lucilium, 53, 11, p. 328, cit. in
GoLpscHMDT, 2, p. 209). Cost 1l passo delle lettere Ad Lucihium convocato da
Victor Goldschmidt a proposito della puxgoteyvia stoica: «Ma davvero ¢
proprio di un grande artista avere incluso 1l tutto nel piccolo [Goldschmidt
traduce, d’avoir su enfermer le tout dans un espace insignifiant]; tanto il sapiente
dispone in modo pieno del proprio quanto il dio di tutto il tempo». L.’agio
del sapiente stoico nel rapporto con il proprio tempo (sapienti sua aetas patet)
¢ qui affine all’uso della propria situazione, che, come abbiamo visto,
Paolo invita a fare nel segno del come non (g 1) (1 Cor. 7, 30). La piena e
quindi libera disposizione del proprio tempo nell’istante presente, che lo
stoico gestisce come la divinita ’eterno, richiede una tecnica simile a quella
della miniatura, per cui 'istante abbrevia in sé — dans un acte d’«atlention» et de
«concentration» (GoLpscHMDT, 2, p. 210) — la totalita del tempo, quasi fosse
modello scorciato dell’ai®v divino:

Il semble alors que l'infinité dispersée et dissipée dans 'azdn se condense et se
concentre dans une totalité présente, mais de telle sorte que I'idée d’écoulement
et la limitation de I'instant soient conservées; c’est précisément le fragment qui
permet de restituer le tout. Et c’est pourquoi, malgré les apparences, le bonheur
istantané n’est pas, comme chez Aristote, une trouée faite dans le temps pour
atteindre I’éternité, méme pour «peu de temps», mais bien un plenum temporel.
(GOLDSCHMIDT, 2, pp. 209-10)

{Sembra allora che la infinita dispersa e dissipata nell’ai®Vv si condensi e si
concentri in una totalita presente, ma in modo tale che I'idea del trascorrere e la
limitazione dell’istante siano conservate; ¢ precisamente il frammento che
permette di restituire il tutto. E ci0 perché, malgrado le apparenze, la felicita
istantanea non ¢, come In Aristotele, una breccia praticata nel tempo per
raggiungere l’eternita, quand’anche per «un po’ di tempo», ma piuttosto un
plenum temporale. }

Il sapiente stoico rende cosi contemporains au présent quel modi temporali che,
invece, expérience vulgaire estromette dal presente, chiamandoli «passato» e
«avvenire» (GOLDSCHMIDT, 2, p. 210). Attenzione e concentrazione necessarie a
tale fine designano una sola operazione sul tempo: la abbreviatura che
nell’istante raccoglie l'eterno in una rigorosa equivalenza (rigoureuse
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équivalence) (p. 208). In questo senso, la «attention» e la «concentration» dello stoico
sono singolarmente vicine alla «prontezza di spirito» (Geustesgegenwart)
richiesta allo storico benjaminiano (BenjaMIN, 32 Pass, N 7, 2, pp. 586-7; supra Il, 4, 4).

Nella esperienza dell’ora la totalita non ¢ assoluta ma discontinua, poiché
la discontinuita e la rarefazione sono cio che permette la abbreviatura e la
concentrazione suprema del tutto. Discontinua ¢ infatti la totalita esperita
nell’ora, ma non per questo essa si riduce a totalita i potenza. La totalita ¢
colta in modo intensivo e virtuale, e costituisce percio una compiuta,
perfettamente attuale totalita 47 potenza. Nelle parole di Goldschmidt: une
totalité de (non: en) puissance, indifférente a lacte qui la mamfeste, parce que tout
conlenu partiel et particulier lut est assez pour s’actualiser tout entiere (GOLDSCHMIDT, 2, p.
209).

Come nella miniatura stoica, cosi in Paolo «tutto il passato ¢ per cosi dire
contenuto sommariamente nel presente». Nella 1dea della ricapitolazione
(dvaxedparainolg) trova fondamento «la pretesa di un resto di porsi come
tutto» (AGAMBEN, 13, p. 76). Analogamente, nei termini della Vorrede, la pretesa
del piu piccolo (das Geringste) (BenamiN, 29 Ur, p. 225) e della singolarita
(Einzelheit) di porst come Totalitit (p. 227) s fonda sul principio
monadologico.

1l resto ¢ dell’ora. «Nel tempo di ora — scrive Paolo — si € prodotto un resto
per la elezione della grazia» (€v T VOV ®ouQ® Aelpupo rat EXAOYNV
éoLtog yéyovev) (Rm. 11, 5). L’ora ¢ il tempo del resto (Aelppar). Il resto, in
relazione al tempo, ¢ arresto; arresto, nel tempo, di ogni dimensione
temporale. Cosl, nell’ora benjaminiano, non si tratta di un passaggio, come
una certa vulgata della idea di «soglia» vorrebbe oggi farci credere, magari
isolando un appunto come M° 26 del Passagen-Werk (BenjaMIN, 32 Pass, M° 26, v,
2, p. 1025). L’ora ¢ piuttosto «l concetto di un presente che non ¢ passaggio,
ma in cul il tempo rista e perviene all’arresto» (der Begriff einer Gegenwart, die
nicht Ubergang ist sondern in der die Zeit einsteht und zum Stillstand gekommen ist)
(idem, 58 Th., xIv, p. 26).

La Jetztzeit — resto e arresto del tempo — ¢ quanto resta incommensurabile
alla durata; eccede la estensione temporale poiché ¢ cio che costitutivamente
le manca; deborda e scompagina la rappresentazione cronologica del tempo
segnandone le discontinuita (solo della estensione s1 da infatt
rappresentazione). Il discontinuo, si ¢ detto, ¢ quanto rende possibile la
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contrazione e la abbreviatura. Dunque, proprio perché fa difetto al corso
temporale, 1l resto puo raccogliere in sé la totalita di quel corso, e proprio
perché minora e impedisce 1l suo passare, puo concentrarlo in sé. 1/ resto sta
al tutto come lora all’eterno.

Cio che, nel tempo, arresta ogni dimensione e rappresentazione ¢ la
intemporalita dell’ora. 1. ora della intemporalita ¢ la cesura che rende possibile
distinguere e articolare le diverse rappresentazioni del tempo; ma in sé le
revoca tutte. Da qui I'idea benjaminiana di una storicita in cui le relazioni
tra 1 diversi eventi siano zeitlos, intemporali, ma non senza rilievo storico
(idem, 25, p. 393). Cosl si presentano infatti 1 legami tra gli elementi della
costellazione. Legami dunque strutturalmente segnati da discontinuita.
Ma, allora, come ¢ possibile pensare la costellazione, definita nel nostro
paragrafo «eterna» (ewig) (idem, 29 Ur, p. 215/3), la dove la immagine che essa
esprime, la immagine che si cristallizza in essa, si da solo «per salti»
(sprunghafl)? Cosa sara della costante durata di una immagine eterna, se la
immagine vive di interruzioni, se la sua struttura ¢ articolata per arresti?
Sara, qui, possibile intendere ’eterno come cio che semplicemente perdura
per un tempo illimitato?

IX. Eterno

«la storia é un bambino che gioca»

Euwig («eterno») deriva dal gotico awws, riconducibile all’'indoiranico dyu-,
appartenente alla stessa famiglia del greco aimv e del latino aevus (poi acvum
sotto l'influsso di fempus) (Benvenste 1, p. 105). La radice indoeuropea
corrispondente & *aiw- (p. 110). Secondo la ricostruzione di Emile
Benveniste, nell’area indoeuropea una stessa idea di eternita tende a
costituirsi attraverso una famiglia di parole che indicano «eta» e «durata»
(limitata, per quanto lunga) (p. 103). Clest a travers une expérience vitale et
ummédiate — egli scrive — que les premiers penseurs de UInde et de la Gréce concevront
[étermité (p. 111). Una nozione essenzialmente temporale (vita umana) viene
cosl elevata, in modo non del tutto chiaro, alla intemporalita (eternita) (p.
104). Benveniste registra un sostanziale accordo tra I'iranico e il vedico: 1
termini esprimono in entrambe le aree un significato «concreto e umano»:

la forza di vita, che all’origine ¢ indipendente dalla sua durata (p. 107). Dai dati

249



discusst emerge che, nel vedico, dyus e dyu indicano la forza vitale come
principio individuale o universale, suscettibile di identificarsi con la vita
stessa 0 con la sua durata (p. 105). Analogo il valore dell’iranico dyu, che, in
determinate espressioni, segna il culmine della forza vitale, ovvero I’eta che
nella vita umana corrisponde alla dxpi| virile (p. 106). Passando al greco
omerico (pp. 107-9), Benveniste rileva — in accordo, a suo dire, con 1 dati
dell’indoiranico — un prevalente significato concreto e umano di oilv, distinto
da quello, solo posteriore, astratto e temporale, fissato nel De coelo di Aristotele
(cfr. pp. 107, 109). Solo In un momento piu recente, dunque, si sarebbe
compiuto 1l passaggio dalla connotazione umana e concreta, ancora
presente in Omero, a quella astratta e temporale, dove con 0i®V non si
esprime piu una vita indipendente dalla durata, bensi la durata della vita, lespace
de temps ou dure la force vitale (p. 109). Una volta che le forme avverbiali
derivate, con il significato di «sempre», prendono a designare la incessante
successione delle generazioni, ovvero cio che perpetuamente ricomincia
secondo una ripetizione costante (loc. cit), MV assume il valore di recréation
wincessante e eternita ciclica. Cosl — osserva sempre Benveniste — ¢ possibile
riconoscere in AV la vecchia dottrina ionica, nonché brahmanica, e forse
anche mazdea, dell’eterno ritorno: il circolo (®0nAog) diviene la projection
sensible dell’at@v (pp. 111, 112). Il punto estremo in direzione di un senso
«astratto e filosofico» viene toccato infine dal significato di aiwv come
eternita intemporale (p. 110). Da principio immanente all’'uomo — conclude
Benveniste —, aiov finisce cosi per designare cio che trascende il tempo e
I'universo (p. 112).

E stato tuttavia obiettato a questa ricostruzione che, nei testi omerici, e in
particolare nei luoghi in cui ai®v risulta affiancato da vy, se & giusto
ritenere che non si tratti di una «semplice ripetizione», 1 due termini
dovrebbero assumere significati distinti: per cui se YPuyt ¢ «l soffio che
anima il corpo», al®V in queste occorrenze significative non esprimera, in
modo ultroneo, una nozione pressoché equipollente, cioe quella di
«procreative life-fluid» (Onians, p. 251), o, in genere, pura forza vitale, ma
designera piuttosto «la forza vitale in quanto essa, nell’essere vivente, ¢
percepita come un che di temporale, come qualcosa che «dura>; cio¢ come
lessenza temporalizzante del vivente» (AcameeN, 2, p. 76). Sarebbe questa «la sola
interpretazione che permette di ricondurre a un insieme coerente 1 vari
significati» di at®@v. Di piu: al®v ¢ in tale prospettiva la intima temporalita
del vivente, e, al limite, dove il vivente sia uomo, Qi®V finisce quasi per
designare la sua stessa «storicita» (loc. cit.).
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Puo dunque essere contestato il naturale esito — o quella che Benveniste
chiama une véritable fatalité linguistique (BenvenisTe, I, p. 111) — per cul la vicenda
semantica di ai®V si concluderebbe in una idea di eternita quale eterno
ritorno. Se al®v ¢ «essenza temporalizzante del vivente», prossima
al'intimo senso storico del tempo vitale umano, allora potra essere
revocata la sua rappresentazione circolare. La temporalizzazione della vita
non sara semplicemente la astratta durata temporale cui Benveniste riduce
la definizione aristotelica (pp. 107, 109), ma essenza storica della vita umana.

Se infatti ai®v ¢ la essenza temporalizzante che rende possibile la
espressione storica della vita umana, e se — in sostanziale accordo con la
prospettiva benjaminiana per cui la storia va intesa secondo il principio
monadologico — la mimaturizzazione ¢ la cifra della storia (AcAMBEN, 2, p. 75), non
stupira allora che proprio ai®v, nel passo del De coelo aristotelico
convocato da Benveniste, presenti una struttura temporale che non
contrasta affatto con una simile lettura del tempo storico, ma anzi ne rende
possibile 1l pensiero e la esperienza, e per di piu, in un certo senso, la
estende al grado cosmico, visto che proprio quella struttura temporale
alonica esprime il supremo raccoglimento della complessiva durata vitale —
limitata e lineare (y0Ovog) — di ogni singola cosa:

%ol Y00 TohTo Tolvoua Beimg EPOeyrTaL TaQd TOV AQYAmYV. TO YaQ TEAOG
10 meQéyov TOV ThC éxdotov Lwfc xodvov, ob undev ¥Em xatd oy,
AV €1A0TOV %REXANTOL.

(ARISTOTELES, De coelo, 279a, 22-25 /1, 9, p. 239)

{Questo nome [scilicet almv] si direbbe pronunciato dagli antichi quasi per
divina ispirazione. Si dice infatti al®v di ogni singola cosa I'ultimo termine che
racchiude in sé [T0 meQLeEyoV] il tempo [xeOVoV] di ogni singola vita, al di fuori
del quale non ¢ piu nulla secondo natura. }

(trad. di E. Coccia, in COcclA, I, p. 4; trad. mod.)

Una glossa di Emanuele Coccia recita a proposito: «Questo tempo, il
tempo che abbrevia e raccoglie ogni tempo, ¢ quanto il mondo greco
chiamava awn, ’eterno. L’eterno infatti non ¢, per Aristotele cosi come per
il Medioevo, cio che ha semplicemente durata infinita» (Cocan, p. 4).

Seguendo tale prospettiva si spezza dunque quel circolo che, secondo
Benveniste, chiude finito e infinito nella perfetta sintesi espressa da Q®v:
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«Au regard du temps — del tempo in quanto oi®v, si intende —, chaque
¢lément de 'univers est a la fois fini et infini: fini, parce qu’il se meut dans
une durée limitée; infini, parce qu’il réintegre sans tréve sa durée finie. La
synthese du fini et de 'infini s’accomplit dans le cercle» (BenvenssTe, 1, p. 112).
Nell’aimv in quanto raccoglimento monadico, invece, il circolo si incrina,
dando luogo a una linea cronologica frammentata, che puo, proprio in
virtu delle sue lacune, essere contratta in modo intensivo in un solo istante
aionico. Ma qui non si tratta evidentemente di una perfetta sintesi tra finito
e infinito, bensi — mutuando la terminologia benjaminiana — di una «non-
sintesi» (Nicht-Synthesis) (BEnaMIN, 8 Prog, p. 166), di una «dialettica in stato di
arresto» (Dualektik im Stillstand) (idem, 32 Pass, N 3, 1, p. 578; cfr. P° 4, p. 1035), 1 cul
elementi s1 mostrano sospesi nel piu aspro conflitto, senza percio dare
luogo a un elemento ulteriore, unitario, sintetico; e dunque, al tempo
stesso, restando separati in una irrevocabile distanza. Non una sintesi
perfetta, come quella simboleggiata dal cerchio, quindi, né una linea
cronologica continua, bensi una via lattea di istanti concentrati in una
immagine micrologica, dove cosmo e storia si fissano nell’eterno di una
perfetta caducita. Questa, appunto, la ewige und totale Vergingnis del
Theologisch-politisches Fragment benjaminiano (idem, |7 Th-pol, p. 204).

La essenza temporalizzante della vita umana non ¢ la totalita della
complessiva durata vitale, limitata e lineare, totalita continua e assoluta del
(OOVOg; la essenza temporalizzante ¢ la suprema abbreviatura di questa
durata, e dunque totalita discontinua e intensiva, cioé ai®v. Per questo la
storicita esprimibile attraverso la struttura monadologica dell’ai®v non ha
natura temporale, cronologica. Essa ¢ al contrario, non cronologica, poiché
della linea di ¥QOVOg rappresenta una vertiginosa abbreviatura, una
abbreviatura che mette radice nella lacuna in cui si interrompe quella linea
stessa. La storicita ¢ in tale senso intemporale. In modo non dissimile, lo
stolcismo  wittgensteiniano pensa la piu perfetta <«antemporalita»
(Unzetlichkeit) (Wirtcensten, 2, 64311, p. 174) distinguendola dalla «infinita
durata» (nicht unendliche Keitdauer). La eternita (Fwigkeit) ¢ appunto
intemporalita: «allora — conclude Wittgenstein — vive in eterno chi vive nel
presente» (dann lebt der ewrg, der in der Gegenwart lebt) (loc. cit). Il presente ¢ la
lacuna nel ¥QOVOG in cui si insinua la miniatura storica di ai®v. L’eterno,
dunque, non riposa semplicemente di la dal tempo, ma ha intimamente a
che fare con esso, con i suo piu intimo nucleo, costituendo tale
intemporalita la cesura attuale di tutte le dimensioni temporali e
condizione per la wvita presente. S1 potrebbe dire che I'intemporale (zeitlos)
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delle relazioni tra gli oggetti storici benjaminiani e la intemporalita
(Unzeithchkeit) wittgensteiniana come espressione vitale dell’eterno
costituiscano due esperienze del tempo che comunicano attraverso la
concezione stoica del presente.

La Ewigkeit in quanto Unzeitlichkeit, ha osservato Massimo Cacciari, non va
intesa «come dimensione assoluta del tempo ma come I'Indifferenza di tutte
le sue dimensioni» (CACCAR, 4, p. 280 n. 1). «Aldn puo variamente congiungersi
a queste espressioni, puo ‘giocare’ con esse, ma 1l suo timbro rimane
inconfondibile: ¢ quello di un tempo incatturabile, poiché senza durata, e
indifferente a passato o futuro, altrettanto arché che ultimo (Ap. 22, 13)» (p.
299). Qui, origine e termine non si richiudono 'una contro 'altro in un
circolo, ma si fronteggiano sul medio dell’ora. In tale confronto e scontro
insite una totalita contratta, una vita intera, un ol®Vv. La relazione tra I’ora
e 'eterno ¢ percio pensabile solo se la totalita dell’eterno non risulti
qualcosa di sciolto dal tempo, ma come il suo midollo spinale e, insieme, la
spina nella sua durata.

Presente ¢ l'istante segnato dalla manifestazione della reine Gewalt intesa in
senso strettamente benjaminiano, e cio¢ come violenza puramente mediale
che ingenera un arresto nella Zistorische Dauer, la durata storica meramente
cronologica. Presente ¢ 'ora in cui 'agire diviene puramente mediale, cioe
etico. Questi momenti di pura medialita, Werner Hamacher Ii qualifica
unzeitig € anachromistisch (HAMACHER, [, pp. 342, 359 n. 3). L’ora aionico ¢ un violento
arresto temporale che appartiene alla «Unzeids della storia genuina.

In un noto frammento eracliteo ai®v assume le fattezze di un fanciullo:
«aimv ¢ fanciullo che gioca con le tessere di una scacchiera: del fanciullo ¢
il regno» (ailwv mailg €otL maillowv meooebwv: Taldog 1 Paotinin)
(HERACLITUS, 2, 48, pp. 24; cfr. idem, I, 14 A 18, pp. 34-5). Egli gioca tutte le dimensioni
del tempo (cfr. Cacciar), 4, p. 288). In ognuna di esse a®v ¢ il gioco, vi insiste in
quanto resto che non puo essere assegnato completamente all’'una o
all’altra, e che percio le indetermina, ostacolandone la sicura distinzione.
Aiov ¢ vita piena di tempo che manca di durata e dunque di
rappresentazione. E vita di tempo in quanto minorita della durata (poiché
solo della durata si da rappresentazione e misura). In questo senso 'oi®v &
«l perfetto Effimero» — cio che non dura ma che nella sua piena caducita,
nel suo cadere, ¢ eterno. Secondo l'oi®Vv il «piu misero questo» puod
intercettare I’«inconsumabile» (p. 290 n. 1).
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Thutto 1l tempo di una vita si compie raccogliendosi nell’ora del perfetto
Effimero, inconsumabile solo in quanto effimero. Il perfetto Effimero sta
tra I'istante 1n quanto «inconsumabile», che raccoglie e interrompe «tutti 1
tempi», e I'istante del «piu misero questo di vita assegnato ai mortali» (p. 290
n. 1). «A16n ¢ altrettanto akmé della potenza, che akmé della miseria» (p. 290):

La sua sovranita non si costituisce sulla figura determinata della potenza, ma
sulla pura indifferenza di potenza e museria. Cosi, allora, il frammento di Eraclito
(DK 52) dovra anche essere letto: un pau-per, un pavidus puer, un breve, da poco
(padiros, lat.: parvum) momento ¢ ’Aidén — come un bimbo indifeso. Fugace come
un respiro ¢ ’Aion, che abbandona Patroclo (llade, XV1, 453); psyché = spiritus,
fiato; Ai6on = vita — ma la vita, qui, in tutta la fugace miseria della sua stessa
potenza (¢ la vita di Patroclo, dell’eroe).

(CACCIAR|, 4, p. 289)

E possibile cosi rileggere 'aimv e la Wuyi] omerici in una endiadi. Alwv
come fugacita della vita, caducita eterna del respiro psichico.

La contrapposizione tra listante In quanto «ri-taglio» del continuo e
I'«Aidon-Aevum-Ewig» ¢ — cosi  gilustamente Cacciari — una
contrapposizione astratta, una astrazione malfatta, in quanto «fa
dell’eterno un ab-solutum dal tempo» (Caccar, 3, p. 88). Cio che qui si
chiama «ri-taglio» non ¢ il momento puntuale, poiché ¢ precisamente di
una serie di momenti puntuali che si costituisce 1l continuo. Al modello
temporale benjaminiano, la Jetzizeit, istante che si pone nel tempo come la
sua cesura e 1l suo resto (entrambi 1 significati tiene in sé il termine ritagho),
va assegnato lo statuto di elemento terzo e non-sintetico tra il momento
semplicemente effimero della serie e I’eterno:

Gia la grande scolastica (ebraica, araba, cristiana) non si limita affatto a
contrapporre al Nunc stans del divino il nunc fluens della creatura, ma vi
aggiunge un terzo: il terttum datur ¢ il Nunc wmstantis, la dimensione dell’zmprovviso
Jrattanto, tanto improvviso, eppero tanto attuale da non essere quasi avvertito
come momento del tempo. Una dimensione di perfelta caducita: il momento piu
improvviso (caduco come I’Angelo Nuovo) ha per nome ’attimo che arresta, che
ri-taglia il continuum. Il vero nome del piu effimero, il nome della sua idea, ¢
Nunc instantis. La «piccola porta», di cut Benjamin parla, ¢ immagine di questo
nome. Come ogni porta, essa tiene a due lati che unisce proprio col separare,
Hodie e nunc fluens, polarita inscindibile, inseparabile differenza.

(CACCAR|, 3, pp. 88-9)
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Non: «semplicemente effimero» ¢ lora, bensi: «l perfetto Effimero»
(Cacciary, 3, p. 85). Lora — o meglo la configurazione che nell’ora dwiene riconoscibile — ¢
la immagine del rapporto tra caduco e eterno, profano ¢ salvazione, fenomeno ¢ idea. F
«l perfetto Effimero» a individuare questa figura, non il «semplicemente
effimero». Poiché ¢ wn quanto profano che esso ¢ salvo e ha accesso alla
eternita. O meglio, né salvo né abbandonato, ¢ eternamente insalvabile, e per
questo perfettamente beato. In questo senso Benjamin pensa la restitutio in
integrum e la beatitudo (Gliick) di cio che ¢ mondano (weltlich), profano (profan),
terreno (irdisch) come una «eterna e totale caducita» (ewige und totale
Vergingnis) (BeNjAMIN, 17 Th-pol, pp. 203-4). Questa perfelta caducita, questo perfetto
effimero, rappresentano [istante n cui sv cnistallizza, nel beato insalvabile, la
configurazione del rapporto tra la categoria del profano e quella del messianico. La
immagine dell’insalvabile ¢ cio che chiamiamo immagine di minorita. Aidv il
fanciullo (waig) ¢ 1l suo tempo — caduco e eterno, scheggia e tutto, povero e
potente.

Di ai®v, «vocabolo magico» — scrive Giorgio Colli — «che corre nella
tradizione greca dalle origini al tramonto» (Couu, 3, p. 53), la costellazione
benjaminiana conserva segretamente la natura di 0l006g AOYOG, una unita
duale e indialettizzabile. Il tempo che scandisce la ewige Konstellation & aimv,
«akmé della potenza» e «akmé della miseria» (Caccar, 4, p. 290): la ewige
Konstellation ¢, s1, coappartenenza (usammengehorigkeit) (BENAMIN, 29 Ur, p. 215/2)
raccoglimento (Finsammlung) (p. 215/22), salvazione (Rettung) (p. 215/26), ma solo
di dispersi in quanto dispersi.

E su questa via che si incontra la vita eterna dell’idea. Possiamo quindi
concludere che il contributo dato da Benjamin alla Ermeuerung (cfr. p. 217)
della teoria delle idee non va certamente ricercato nel senso della eterna
durata dell'idea in sé, cio¢ in quanto separata dal fenomenico. N¢é puo la
peculiarita di tale contributo essere individuata nel fatto che la relazione
tra il fenomeno e I'idea sia nella rappresentazione. Piuttosto, ¢ la natura
della stessa rappresentazione (Darstellung o Reprasentation), 11 Darstellungsmodus
in cul si esprime, quale costellazione, la totalita e la eternita dell’idea, a
costituire la prestazione specifica del pensiero di Benjamin in merito al
rinnovamento di quella teoria. Legge allegorica e principio monadico
informano essenzialmente la costellazione. Questa la peculiarita del suo
Darstellungsmodus.

S1 comprende percio il senso in cui Benjamin scrive di una mystische
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Geschichtsauffassung (idem, 17 Th-pol, p. 203). Genuinamente mistica ¢ quella
concezione della storia che fa 1 conti con il rapporto (Bezichung) tra il
profano e il messianico, tra 1l caduco e la sua salvazione (loc «cit).
Traducendo in termini gnoseologici, autenticamente mistica sarebbe
quella teoria della conoscenza che fa 1 conti con la relazione tra 1l fenomeno
e I'idea, senza limitarsi a constatare e ribadire la loro — certo essenziale,
irreparabile — separazione (Die Ideen sind in der Welt der Phédnomene nicht
gegeben) (idem, 29 Ur, p. 215). La loro relazione ¢ infatti metessica, un unire
senza confondere. “Unir sans confondre”, voila précisément ce qui constitue la
pam'cz'pation (V. Brochard cit. in GOLDSCHMIDT, I, p. 81 n. 3; supra Il, 1, 8;infra1i, 5, |O>.

Forse ora siamo in grado di cogliere la apicale differenza tra la immagine
“eterna” del passato espressa dalla rappresentazione storicistica (Der
Historismus stellt das “ewnige” Bild der Vergangenheit) (idem, 58 Th, xv, p. 26), € la
immagine della conoscenza storica costituita da quelle che Benjamin, nel
nostro paragrafo della Vorrede, chiama «costellazioni eterne» (Die Idee sind
ewige Konstellationen) (idem, p. 215/3). Nulla ¢ piu stridente della dissimiglianza
tra le rispettive totalita che queste rappresentazioni esprimono. Estensiva e
assoluta, cronologica e temporale, I'una; intensiva e per salti, monadica e
intemporale, I’altra. Quella, cronolatrica, aderisce completamente alla
Kausalitdtslinie; questa, aionica, risiede nell’ora. «Nella dimensione del
tempo come Jetzt-zeit che ‘eccede’ la mera durata, come attimo o istante,
ci ¢ data — scrive Cacciarl — I'unica rappresentazione dell’idea, dell’eferno
dell’idea» (Caccnr, 3, p. 87).

Nelle configurazioni ideali, che solo nell’ora divengono riconoscibili, e solo
nella Jetztzeit si cristallizzano, 1l disperso si consegna all’eterno in quanto
disperso. La costellazione ¢ infatti il cristallo in cui le forze di dispersione si
sono fissate nel culmine del loro scontro con quelle di raccolta. Gli unici-
estremi che compongono la costellazione non sono parti complementari di
un tutto ma resti e frammenti che, solo restando tali, alludono a una
determinata totalita. Alludono, ovvero rappresentano per salti: per questo la
immagine che si compie nella costellazione ¢ sprunghafi, discontinua
(BENJAMIN, 32 Pass, N 2a, 3, p. 577). In questa discontinuita ¢ la origine (Ursprung) e
la natura dialettica della immagine. Gli estremi che essa raccoglie non si
complementano dissolvendosi nella unita senza salti (sprunglose Einhert) e,
per questo, falsa (falsche) (idem, 29 Ur, p. 213), ma si eternano in quanto estremi.
La loro immagine ¢ immagine di minonita. Una perfetta, insalvabile minorita.
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V. QUINTO TORNANTE — BEKENNEN

1. Conoscibilita

La différence entre reconnaitre et comprendre renvoie a deux facultés
distinctes de Uesprit

Non ogni oggetto ¢ in ogni momento conoscibile. Vi ¢ un tempo giusto per
riconoscere, in un fenomeno, la struttura monadica, e, attraverso tale
riconoscimento, farlo accedere, esponendo appunto quella struttura, alla
molteplicita limitata e numerabile della costellazione. Vi ¢ un determinato
ora della conoscibilita per un determinato insieme di oggetti (cfr. BENJAMIN, 32 Pass,
N3, 1, pp. 577-8).

Jetzt der Erkennbarkeit, «ora della conoscibilita», costituisce — come ¢ noto —
un sintagma centrale nel vocabolario teoretico benjaminiano. Dalla
probabile prima occorrenza in un frammento databile intorno al 1920-21
titolato Erkenntnistheorie (idem, 13, p. 46), fino alla sezione Erkenntnistheoretisches
della Passagenarbeit (idem, 32 Pass, N 3, |, pp. 577-8; N 9, 7, pp. 591-2), € a1 materiali
relativi a Uber den Begriff der Geschichte (idem, 57, pp. 125, 129), tale formula lascia
ripetutamente, sia pure in modo intermittente, la sua traccia, per divenire,
infine, nelle 7hesen, «Augenblick», attimo della conoscibilita (idem, 58 Th, v, p.
18).

Questo «ora» ¢ — come abbiamo cercato di mostrare — un tempo dalla
struttura monadologica, cio¢ aionica. Al@V ¢ infatti, per 1 fenomeni raccolti in
costellazione, 1l tempo-ora della perfetta stmultas in una comune conoscibilita. Cogliere
il tempo della conoscibilita significa esperire il tempo come oi®V, significa
cio¢ «condensare in un unico istante tutti 1 tempi che la tradizione
moltiplica e separa, aprendo 1 luogo in cul essi possono contrarsi
nell’assoluta simultaneita della loro conoscibilita» (Cocan, 1, p. 4).

La monade s1 definisce nell’ora della conoscibilita. LLa monade, abbiamo
detto, ¢ la immagine dialettica che, cristallizzandosi, compie la figura della
costellazione nell’istante della massima tensione tra raccoglimento e
dispersione. Questo istante di arresto (Stllstellung), che nella gnoseologia
benjaminiana segna il culmine teoretico, ¢ arresto del movimento dei
pensieri (Bewegung der Gedanken), interruzione da cui, solo, si dispiega il
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pensiero (Denken) (BENAMIN, 58 Th., xv (1), pp. 26-7).

La istantaneita dell’arresto va pensata secondo il modello temporale dello
Jetzt. L'immagine dialettica si cristallizza (knistallisiert sich) nel culmine dello
scontro tra raccoglimento e dispersione, poiché l’arresto avviene nel
momento 1n cui le tensioni abbiano saturato la costellazione (Wo das Denken
i etner von Spannung gesdttigten Konstellation plotzlich innehdlt) (loc. cit.). 11 moto dei
pensieri «si arresta improvvisamente», plotzlich innehdlt (loc. cit). L’ improvviso
di questo arresto ha natura aionica. Il relativo fetzt non individua un punto
del movimento concatenante nel tempo dei pensieri, ma la lacuna
temporale che ¢ ai®v del pensiero.

E come monade che la costellazione si cristallizza nell’istante. Lstante stesso
¢ una monade temporale. Cioe la immagine di una abbreviatura di tempo. Una
immagine aionica. I.’immagine stessa dell’ora della conoscibilita.

Dove 1l riconoscimento ha a che fare con la conoscibilita, esso ¢ sempre
istantaneo. Ha luogo nell’istante. Anzi, I'istante ¢ talmente essenziale a tale
riconoscimento che Benjamin puo scrivere di una Agnoszierung des «fetzt», un
riconoscimento dell’ora, formula che evidentemente intende qualcosa di
diverso dalla mera indicazione temporale di un riconoscimento che
avvenga nell’ora:

Geschichtliche Wahrheitserkenntnis ist nur moglich als Aufthebung des Scheins:
diese Aufthebung aber soll nicht Verflichtigung, Aktualisierung des
Gegenstandes bedeuten sondern ihrerseits die Konfiguration eines schnellen
Bildes annehmen. Das schnelle kleine Bild im Gegensatz zur wissenschaftlichen
Gemutlichkeit. Diese Konfiguration eines schnellen Bildes fallt zusammen mit
der Agnoszierung des «Jetzt» in den Dingen. Aber nicht Zukunft. Surrealistische
Miene der Dinge im Jetzt, spiefige in der Zukunft. Der Schein der hier
aufgehoben wird, ist der, das <IF>riihere sei im Jetzt. In Wahrheit: das <J>etzt
das innerste Bild des Gewesnen.

(BENJAMIN, 32 Pass., O° 81, pp. 1034-5)

{Conoscenza storica della verita ¢ possibile solo come levamento della
apparenza: questo levamento pero non deve significare volatilizzazione,
attualizzazione dell’oggetto, ma presupporre da parte sua la configurazione di
una rapida immagine. La piccola immagine rapida in contrapposizione alla
placidita scientifica. Questa configurazione di una rapida immagine coincide
con 1l riconoscimento dell’«ora» nelle cose. Ma non futuro. Surrealistico
’aspetto delle cose nell’ora, triviale nel futuro. La apparenza che viene qui levata
¢ che il passato sia nell’ora. In verita: 'ora ¢ la piu interna immagine di cio che ¢
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stato. }

L’«ora», qui, ¢ una segnatura, un segno di riconoscimento. Se si tiene
conto che questo ora ¢ essenzialmente 'ora della conoscibilita, esso puo
essere accostato al «sigillo di origine», I’Usprungssiegel della Vorrede, che ¢
una segnatura del tutto analoga all’«ora» poiché segna 1 fenomeni
rendendo possibile, in essi, 1l riconoscimento della origine, cioe dell’«Ursprung», e
quindi la loro raccolta intorno a una unica idea nella costellazione. S1 badi
bene che tale sigillo ¢ condizione di possibilita del riconoscimento e della
raccolta, poiché, nei fenomeni, indica la piu interna struttura (mmnerste
Struktur) (BenyamiN, 29 Ur, p. 227), e a volte sembra coincidere con essa.
Analogamente, nell’appunto trascritto sopra, «l’ora ¢ la piu interna
immagine di cio che ¢ stato» (das Jetzt das innerste Bild des Gewesnen). Se solo
s1 ponga mente alla relazione essenziale che — come si ¢ visto diffusamente
in precedenza (supra i, 2, 8; 1, 3, 10) — Benjamin stabilisce tra interno e monade,
risultera che tanto la segnatura dell’ora quanto 1l sigillo di origine
individuano 'interno monadico del fenomeno riconosciuto come elemento
della configurazione ideale, e segnano in esso ¢/ luogo della conoscibilita.

Le tre occorrenze dell’aggettivo schnell, che, nell’appunto sopra richiamato,
accompagna immancabilmente Bild (BenamiN, 32 Pass, O° 81, p. 1034),
sottolineano con insistenza la fugacita della immagine. Questa brevita
temporale fa pendant alla ridotta dimensione spaziale. Sempre nello stesso
appunto, infatti, la immagine ¢ klein (loc. cit). Anzi, das schnelle kleine Bild, «la
piccola immagine rapida», sembra costituire una endiadi, in cui rapidita e
piccolezza, fugacita e minutezza non possono che alludere a una monade.

Nei testi di Benjamin, la immagine dialettica ¢ costantemente legata
all’ora. I ripetuti riferimenti al balenare, all’apparire fulmineo — si pensi
all’aufblitzendes Bild (idem, N 9, 7, pp. 591-2; idem, 53, p. 682; idem, 58 Th, Iv, p. |8; idem, 57,
pp. 109, 116, 127, 129), alla sua Flichtigkeit (pp. 109, 110) —, indicano non solo che la
immagine sl mostra nell’ora, ma che tra ora e immagine vi ¢ un legame
essenziale, una coincidenza di struttura. In entrambi 1 casi si tratta di una
struttura monadica. Cio¢ aionica.

Per cui riconoscere l'ora ¢ riconoscere la abbreviatura immaginale —
scorcio di tempo (schnelles Bild) e spazio (kleines Bild) (idem, 32 Pass, O° 81, p. 1034)
— che le cose portano ripiegata e concentrata aionicamente nel loro
grembo. Qualcosa di affine a questo raccoglimento nell’'intimo esprime il

259



sintagma figuram gerere, di cui Erich Auerbach ha sottolineato la insistente
ricorrenza presso 1 piu antichi scrittori ecclesiastici latini (AuersacH, I, p. 72).
Analogamente, per Benjamin, ogni ora ¢ in gestazione. E la figura
monadica ¢ costantemente pregna di tempo.

Un appunto confluito nel Passagen-Werk afferma che «l tempo reale» (cioe
Iautentico tempo storico) entra nella immagine dialettica (cioe nella
monade) non nella sua grandezza naturale, bensi «nella sua piu piccola
figura» (Die reale Seit geht i das dialektische Bild nicht in natiirlicher Grife sondern
i threr klemsten Gestalt emn) (Benjamin, 32 Pass, Q° 21, p. 1038). Si ponga mente,
leggendo di questa reale {eit («tempo reale»), alla reale Welt («mondo reale»),
cio¢ alla penetrazione di tutto quanto ¢ reale (teef in alles Wirkliche zu dringen)
(idem, 29 Ur, p. 228), che, nel paragrafo Monadologie della Vorrede, descrive il
compito della rappresentazione monadologica. La realta si presenta qui
come nucleo monadico del puro conoscibile. Il nucleo reale dell’empirico ¢
I'interno in cul ¢ miniata 'immagine del mondo (das Bild der Welt), la
monade (loc. cit). Per cui, legando il tempo reale al mondo reale ¢ possibile
asserire quanto segue: la monade ¢ una miniatura temporale leggibile nell’ora; ora ¢
una nuniatura immaginale leggibile come monade.

Che 1l tempo dell'immagine presenti una struttura monadica, puo essere
ricavato indirettamente da un altro frammento, sempre relativo al progetto
sul passages:

Doch Wahrheit ist nicht — wie der Marxismus es behauptet — nur eine zeitliche
Funktion des Erkennens sondern an einen Zeitkern, welcher im Erkannten und
Erkennenden zugleich steckt, gebunden.

(BENJAMIN, 32 Pass., N 3, 2, p. 578)

{Tuttavia la verita non ¢ — come afferma il marxismo — solo una funzione
temporale del conoscere ma ¢ legata a un nucleo di tempo che annida insieme
nel conosciuto e nel conoscente. }

Non ¢ difficile riconoscere nel nucleo di tempo ({eitkern) la intima struttura
della monade temporale, la concentrazione aionica della conoscibilita. In
un altro appunto si mette a fuoco un nucleo (Remn), anch’esso
implicitamente temporale, all’interno dell’oggetto storico:

Die Gegenwart bestimmt an dem Gegenstand der Vergangenheit, wo seine Vor-
und Nachgeschichte in thm auseinandertreten, um seinen Kern einzufassen.
(BENJAMIN, 32 Pass., N |1, 5, p. 596)
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{Il presente precisa in relazione all’oggetto del passato dove, in questo, pre- e
post-storia si separano 'una dall’altra per contornare il suo [scilicet dell’oggetto
del passato] nucleo. }

Ecco che qui 1l nucleo di tempo, cioe 1l presente (Gegenwart) o — possiamo
aggiungere — 'ora (feizt), occupa 1l posto, tra pre-storia e dopo-storia, che
nella Vorrede (cfr. BenamiN, 29 Ur, p. 226) ¢ riservato alla origine (Ursprung).
Dunque [ora e la origine, considerati come segnature, indicano nel fenomeno un unico
[uogo di conoscibilita.

Il metodo benjaminiano, benché costellato di détours, di Umwege, non adotta
il pathos della ricerca interminabile, e non prosegue né innesca alcuna
unendliche Aufgabe. 1l tempo della conoscibilita ¢, per Benjamin, istantaneo.
Tale istantaneita conoscitiva richiama P«improvviso», I'¢5aipvng della
settima Lettera platonica. «Attimo», lo definisce Carlo Diano, «che ¢ tra la
stasi e 1l moto» (DiaNoO, 2, p. 232). Simile percio alla Stllstellung, all’arresto in
cul st fermano 1 pensieri e il pensiero si dispiega (Benjamin, 58 Th, xv (1), pp. 26-7),
arresto cui, non a caso, Benjamin affianca la icastica immobilité hésitante di
Focillon (idem, 57, p. 149). «Nei1 domini con cui abbiamo a che fare — recita la
apertura della sezione gnoseologica del Passagen-Werk — si da conoscenza
solo in modo fulmineo» (In den Gebieten, mit denen wir es zu tun haben, gibt es
LErkenntnis nur blitzhafl) (idem, 32 Pass, N 1, 1, p. 570). Questa istantaneita ¢ il
tempo di quell’arresto.

Nel suo commento alla settima Lettera di Platone, Giorgio Pasquali ha
rilevato, 1insistendovi piu volte, che la «subitaneita» dell’«atto della
conoscenza»  (PasQual, p. 108), in cul, come peraltro nella esperienza
quotidiana, «il passaggio dal non capire al capire avviene in un attimo» —
«come per una luce che si accenda nell’anima, quasi vi fosse balzata dentro
una scintilla» (p. 92) —, non deve essere ricondotta alla esperienza mistica,
bensi alla conoscenza discorsiva (p. 109). Ma nei domini perlustrati da
Benjamin, la conoscenza istantanea, pur definendosi interpretazione
oggettiva (objektwe Interpretation) (BenjamiN, 29 Ur, pp. 214/20, 215/1, 228), ¢ qualcosa
di simile a una TEOCWITOAN PO, una parzialita, un riguardo, vorremmo
dire, per 'unico-estremo in ogni ente. Percio la «teoria della conoscenza
che viene» (kommende Erkenntnistheorie) (idem, 1, 1, p. 163), cosl come formulata e
praticata da Benjamin, ha a che fare non con una conoscenza intenzionale
ma con una sorta di riconoscumento prima facie (S, 2, p. 4). Un
riconoscimento istantaneo, appunto. Diversamente percio dalla lettura

261



dell’«amprovviso» platonico offerta da Pasquali, I'istante benjaminiano non
corrisponde a quello in cui s1 consegue esclusivamente un certo quantum di
conoscenza discorsiva. Non per questo si deve pensare che il pensiero
benjaminiano ceda alla misologia. Come vedremo, nella propria teoria
Benjamin non cerca soltanto un Gegenstand der Erkenntmis, un oggetto di
conoscenza (BENJAMIN, 29 Ur, p. 209).

11. Conoscenza

Walter Beryaman confesso una volta di riuscire a esprimerst in un
tedesco magliore di quello della maggior parte degly scrittor: della sua
generazione sopraltutto per aver osservato per vent’anni un’unica,
semplice regola: “Non usare mai la parola 1o tranne che nelle lettere™.

La rappresentazione come détour, la Darstellung als Umweg (Benamin, 29 Ur, p.
208), non ¢ uno strumento conoscitivo in senso intenzionale. In essa si
concreta 1l gesto teoretico che impone una interruzione e fa cadere una
cesura tra soggetto conoscente e oggetto della conoscenza. Questo luogo
intermedio ¢ una zona di nfegrale neutralita.

Secondo la Ipotesi metafisica di Giorgio Colli esisterebbe nel dominio
teoretico qualcosa che «non ¢ una conoscenza», «qualcosa di
preindividuale» che non ¢ «né soggetto né oggetto né rapporto tra 1 due»
(Cotu, 4, p. 191). A ben vedere, pero, '«evento originario» (joc. cit), cul Colli fa
segno con queste parole, non indica un fumoso al di qua o al di la della
conoscenza, bensi una conoscenza di natura diversa rispetto a quella
concettuale: «cio che sopravanza, al di la dell’individuazione, ¢ ancora
conoscenza, ma un’altra conoscenza», «una conoscenza anomala» (pp. 62,
68).

Consideriamo, quindi, accanto all’evento colliano, I’evento della
conoscibilita in Benjamin, cosi come viene descritto nella Erkenntnistheorie
del 1921 (si tratta dell’appunto in cui compare probabilmente per la prima
volta 1l sintagma «Jetzt der Erkennbarkeit»), nonché in un frammento
gnoseologico dello stesso anno (Sprache und Logik) intimamente legato alla
Erkenntniskritische  Vorrede, e infine in Uber das Programm der kommenden
Philosophie (1918), dove viene indicata la prospettiva di una «teoria della
conoscenza che viene».
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La conoscibilita benjaminiana individua un «rapporto di origine»
(Ursprungsverhdlinis) (Benamin, 12, p. 24). Esso ha luogo infatti in un neutrales
Medwum (idem, 13, p. 45), descritto da Benjamin come Sphdre totaler Neutralitit in
Bezug auf die Begriffe Objekt und Subjekt — «sfera di totale neutralita in relazione
a1 concetti di oggetto e soggetto» (idem, 8 Prog, 163). Come le parole di Colli
(«né soggetto né oggetto né rapporto tra 1 due») (Coi, 4, p. 191), quelle di
Benjamin designano un ambito privo di relazione intenzionale tra soggetto
e oggetto: die autonome ureigne Sphére der Erkenntnis in der dieser Begniff auf keine
Weise mehr die Beziehung zwischen zwer metaphysischen Entititen bezewchnet (BENjAMIN,
8 Prog, 163) — «la autonoma e precipua sfera della conoscenza in cui questo
termine [id est «conoscenza»| non designa piu in nessun modo la relazione
tra due entita metafisiche». Il dominio cui qui si allude ¢ ascrivibile a una
«teoria della conoscenza che viene» (kommende Erkenntnistheorie) (loc. cit), una
conoscenza non piu legata allo pseudo-urspriingliches Verhdltnis (idem, 12, p. 24),
cioc al rapporto pseudo-originario tra concetti. Lo stesso dominio sembra in
gioco nella ipotesi colliana di una conoscenza espressa da originarie
«condizioni di pensare» (CoLt, 2, p. 407), una «conoscenza non condizionata
dall’individuazione» (idem, 4, p. 61). E possibile definire la sfida filosofica
colliana come 1l «recupero di quelle condizioni di pensare» (idem, 2, p. 407).
Affiancandola a quella benjaminiana di una kommende Erkenntnistheorie, si
potrebbe quindi parlare di una restituzione ultima delle condizioni originarie
del pensiero.

«Forse — recita un appunto di Colli — si puo eliminare completamente la
prospettiva del soggetto e dell’oggetto» (p. 337). Questa eliminazione
integrerebbe gli estremi di un evento ultimo e originario prefigurato dallo
stesso Colli nella sua Dottrina dell’attimo. Attimo come «istantaneita
sconvolgente» di «un fenomeno puramente conoscitivo», che, tuttavia, si
tiene «sulla soglia di ci10 che non ¢ piu rappresentazione» (idem, 4, pp. 67-8). A
tale dottrina, che evoca il balenante aprirsi e chiudersi di un abisso, puo
essere avvicinata quella del benjaminiano ora della conoscibilita, che di
quell’abisso sembra segnare il ciglio. Lo Fetzt der Erkennbarkeit (Benjami, 13, p.
46) rescinde la falsa alternativa per cui la conoscenza sarebbe o nella
coscienza di un soggetto conoscente o nell’oggetto (loc cit). Da qui la idea
benjaminiana di una Nicht-Synthesis (idem, 8 Prog, p. 166) tra soggetto e oggetto,
in cul la conoscenza sarebbe slegata dalla loro relazione intenzionale.
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1. Deviazione

Net suot incontri egli prende vie traverse, lontane dalla verita. Fgli sa
che da qui alla verita c¢’e un passo, ma impegna gl altri in percorst
estenuanty, in mille girt su se stessi perché cadano lungo la strada — e,
alla fine, chi arriva sia sempre al punto da cui é partito e ricominc
daccapo. Gli sembra che proprio la facilita della verita richieda
procedimenty difficily, metodr di verifica convulsi, prove laboriose, vile
sacrificate.

Se ¢gli ambiti esplicitamente gnoseologici della 7rauerspielarbeit e della
Passagenarbeit tesimoniano di una perseverante Frage der Darstellung, cio
vuole dire che la attenzione di Benjamin non si rivolge direttamente a
quanto non puo essere rappresentato, ma, in primo luogo, e con
atteggiamento costante negli anni, a cio che esige di essere rappresentato. E,
contemporaneamente, alla tecnica rappresentativa stessa.

Questa esigenza non potrebbe essere soddisfatta attraverso una systematische
Geschlossenheit  (BenjamiN, 29 Ur, p. 213), una rappresentazione chiusa e
sistematica come quella per concetti, che, nel suo procedimento continuo e
progressivo di specificazione, pretende a una totalita assoluta, cioe falsa (die
Jfalsche, vrrende Totalitit — die absolute) (idem, 24 Wahl, p. 181; cfr. idem, 22, p. 832), 0 a
una unita senza salti (sprunglose Eainheit) (idem, 29 Ur, p. 213), clo¢ altrettanto
falsa (falsche Einheit) (loc. cit). Nella prospettiva benjaminiana, solo attraverso
una forma di rappresentazione affatto diversa puo essere resa gilustizia a
ci0 che esige di essere rappresentato. Questa tecnica rappresentativa, che
Benjamin illustra specialmente nei testi gnoseologici sopra indicati, ¢ una
rappresentazione per deviazion:.

I’esercizio del discontinuo si pratica in quel «sistema ispirato nella sua
struttura dalla costituzione dello stesso mondo delle idee» (das System wn
setnem Grundriff von der Verfassung der Ideenwelt selbst inspiriert ist) (loc. cit). Per cui,
le interne discontinuita della esposizione sono a ben guardare delle
Gliederungen (loc. cit), cioe articolazioni, interruzioni necessarie al delinearsi di
una configurazione. Solo per salti s1 puo alludere, come in un mosaico, alla
maesta del soggetto senza ridurlo a una res, «una chiusa obbiettivita
mondana» (CarcHA, [, p. 119). Una wvia diretta, o, al contrario, una
rappresentazione mediatrice, che pretendano lP'una di afferrare
compiutamente, l’altra di riprodurre per intero la totalita assoluta
dell’oggetto, hanno decretato gia sempre la propria falsita. Una
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rappresentazione intensiva, come quella del mosaico e del trattato
filosofico, ¢ 1n tutto dissimile tanto alla estensiva che alla diretta.

La rappresentazione intensiva si rivolge verso una intensita non misurabile,
cio¢ non rappresentabile. Per questo ¢ oggettiva solo in quanto deviazione
(Darstellung als Umweg) (BenaMN, 29 Ur, p. 208), clo¢ solo in quanto espone prima
di tutto la propria Diskontimutit (p. 213). La objektive Interpretation (pp. 214/20,
215/, 228) altro non ¢ se non la esposizione dello scarto che separa la
rappresentazione stessa dalla verita. Non si confonda, percio, la mediazione
(rappresentazione continua o estensiva) con la deviazione (rappresentazione
discontinua o intensiva). Quest’'ultima ¢ una strategia per attingere
all'immediato.

Il metodo dell’Umweg non opera per deviazioni intese nel senso di
differimenti, quasi dovesse la esposizione della idea essere indefinitamente
differita nell’avvenire. Tale puo essere solo una sonnambolica sospensione
infinita, incapace di rivolgere le aporie in euporie decisive; o una
inquietudine della ricerca in senso deteriore, una ricerca animata, cioe,
dalla Tendenz auf ein Weiterfragen (idem, 23, p. 833), la tendenza a un continuo
domandare. La via indicata da Benjamin nella Vorrede non ha nulla a che
vedere con la wunendliche Aufgabe, 11 compito infinito di un sapere
infinitamente perfettibile, il progresso continuo, senza soluzione, verso la
verita (cfr. idem, 10 Begr, p. 99). Ma, allo stesso tempo, quella via non intende
essere una va regia, quasl si potesse afferrare la verita direttamente, come
fosse un qualcosa. La verita resta i sé irrappresentabile. La via della verita
non esiste se non come deviazione. Per questo essa ¢ sempre la piu aspra e
difficile, come una conquista luminosa che sia opera di buio.

IV. Moyen

Per questo si crede che questo mondo non lasct nulla al di_fuor, e non ¢
possibile dimostrare 1l contrario, perché immediato non ¢
rappresentabile e perché la dimostrazione appartiene invece alla
rappresentazione. Ma per chi ¢ nell’vmmediato — e tutle le cose lo sono —
non occorre dimostrare.

La rappresentazione praticata per discontinuita o deviazione non fa
dell’idea un oggetto di conoscenza, bensi la rende visibile in quanto evento
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wtantaneo di conoscibilita. 1°1dea infatti appare non come qualcosa che si
aggiunga ai fenomeni coordinati in una rappresentazione. Si potrebbe dire
— mutuando una formula di Enzo Melandri — che idea ¢ la esplicazione (o
esposizione) del fenomeno immanente alla sua descrizione (o rappresentazione).
I’idea partecipa alla rappresentazione solo come evento della
conoscibilita, ovvero come esposizione di un eccesso di visibilita nei fenomeni
stesst. L’evento i1stantaneo della conoscibilita isola questo eccesso di
visibilita come ambito di comparizione in cui idea e fenomeni convergono
secondo 1l discontinuo della rappresentazione.

Tale evento accade incessantemente nel sensibile — tutte le cose, scrive
infatti Colli, sono nell'immediato (Coiu, 3, pp. 50-1) — benché in modo
inavvertito o tutt’al piu opaco. «Presente ma nascosto» (prasent aber verbogen)
¢ infatti I'evento della visibilita in natura. Cosi Benjamin annotava in
margine alla sua Doktordissertation. La «“vera” natura visibile» (“wahre”
sichtbare Natur) non ¢ 1l grezzo empirico, dove essa ¢ sommersa dalla
apparenza (durch die Erschemnung iiberblendet), bensi 1l contenuto fenomenico
originario (urphdnomenale) visibile solo nell’arte, «nur in der Kunst» (Benjamin,
10 Begriff, p. 258 n. 124/14-15 — Texteinschub; cfr. pp. 206-7). Qui la rappresentazione
artistica ¢ luogo «non ancorato» alla individuazione di alcun ente; ovvero,
luogo che «costituisce 'ambito di comparizione di ogni ente» (CARCHIA, |, p.
60).

E quindi la Darstellung poetica — come anche il philosophischer Stil di cui parla
Benjamin a proposito della modalita espositiva del trattato (Benjamin, 29 Ur, p.
212) — c10 che puo esporre la vera visibilita del fenomeno. Per fare si che
questo evento di conoscibilita sia esposto in modo cristallino e risult
separato dalla grezza empiria, bisogna distiguere I’eccesso della apparenza
che sottintende e protegge una latenza (cio¢ lo iberblenden di cui si ¢ appena
detto), e 'eccesso di visibilita in quanto pura illatenza, che cioe non occulta
con 1l suo apparire un presupposto, ma nell’apparire mostra soltanto e
consuma ogni presupposto. Per esporre un tale evento di visibilita, la
rappresentazione deve giungere al suo estremo, deve essere spinta fino alla
cesura della intentio, e quindi dismettere ogni atteggiamento che la avvicini a
quella logica rappresentativa dei concetti che Benjamin apostrofa come
pseudo-logica.

La esposizione cristallina dell’evento di conoscibilita fa si che, nell’ambito
di comparizione del fenomeno, limite e medio della rappresentazione non
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possano  essere distinti. Per questo rappresentando Iidea, la
rappresentazione non rappresenta altro che se stessa nel punto in cui il
proprio limite e il proprio medio si scambiano incessantemente le parti. E
quanto Colli descrive come «un fenomeno puramente conoscitivo, tuttavia
sulla soglia di c10 che non ¢ piu rappresentazione» (CoL, 4, pp. 67-8).

Secondo la ben nota concezione holderliniana, I'arresto delle vicende
rappresentative ¢ anche la esposizione della rappresentazione stessa, e il
limite della rappresentazione ¢ al contempo il suo medio (HoOLERUN, 3).
Alludiamo alla funzione controritmica della Césur, cui Benjamin sembra
richiamarsi ogni volta che sia in questione il pensiero del discontinuo.
I’essenziale rapporto che stringe il limite della rappresentazione (Césur) e il
medio del conoscibile (moyen) sembra assicurarlo un passo delle Anmerkungen
zum Odipus, il medesimo testo, cio¢, in cui Holderlin definisce il ruolo della
cesura:

Man hat, unter Menschen, bei jedem Dinge, vor allem darauf zu sehen, dal es
Etwas 1st, d. h. da3 es in dem Mittel (moyen) seiner Erscheinung erkennbar ist,
daB die Art, wie es bedingt ist, bestimmt und gelehret werden kann.

(HOLDERLIN, 3, p. 249/14-17)

{S1 deve, tra uomini, circa ogni cosa, innanzitutto badare che essa sia qualcosa,
cio¢ che sia conoscibile nel medio (moyen) del suo apparire, che 1l modo in cui ¢
condizionata possa essere determinato e insegnato. }

Qui il poeta si cimenta nel pensiero della poesia come pnyovi ovvero
come nudo procedimento oggettivo, insegnabile, tramandabile, ovvero
perfettamente conoscibile. Una cosa conoscibile nel medio del suo apparire ¢ una
idea. Precisamente 1l medio in cui una cosa appare ¢ "ambito di comparizione della cosa
stessa.

La rappresentazione che coglie tale superficie di assoluta visibilita non
rappresenta una cosa ma 1l limite e il medio della rappresentazione stessa.
La rappresentazione che coglie I'idea ¢ quella che rappresenta prima di
tutto la sua interna discontinuita. Tale discontinuita vale al contempo
come soglia e limite, medio e estremo. Sul limite della rappresentazione si
espone la wvisibilita stessa. Dove la cosa non venga semplicemente
rappresentata per intenzione, ma colta nella sua stessa visibilita — cio¢ nel
punto in cui il suo stesso la eccede —, li essa ¢ nudamente conoscibile. Anche
in tale détour — dall'irrappresentabile al medio della rappresentazione —
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riposa, dunque, il senso delle formule Methode ist Umweg e Darstellung als
Umuweg (BENAMIN, 29 Ur, p. 208).

Cogliere I'ora della conoscibilita vuole dire percio praticare un esercizio
del discontinuo, ovvero esporre, nella rappresentazione, lo scarto che separa la
rappresentazione stessa dalla verita. Questo scarto, non altro, ¢ infatti 1l luogo
della conoscibilita (Erkennbarkeit). Questa cesura e il sito della leggibilita
(Lesbarkeit) (idem, 32 Pass, N 3, |, pp. 577-8).

V. Visibile

seul le dialecticien est capable de discerner les ressemblances et les
dissemblances

Non si tratta quindi, nel metodo come deviazione, di una rinuncia alla
verita. Bensi di una deviazione strategica, per cul la attenzione viene
divertita dall’irrappresentabile in sé per essere fissata su cio che esige di
essere rappresentato: i/ visibile stesso.

I1 filosofo sa della terra sovranamente desolata che si interpone tra la verita
e lo sguardo. Il sottrarsi della verita spalanca tale piana inabitabile. In altri
termini, il filosofo sa che una visione frontale esige una purezza di sguardo
non tanto difficile quanto impossibile raggiungere — Die «Remnheit» des Blicks
wst nicht sowohl schwer als unmaoglich zu erreichen (BENnjAMIN, 32 Pass, N 7, 5, p. 587).
Rivolgendosi direttamente alla verita, anche ’ardore della interpretazione
piu luminosa sarebbe destinato a tacersi, come fiamma sott’acqua (auch das
remnste Feuer des Suchens wie unter Wassern verlischt) (idem, 29 Ur, p. 216). La natura
della verita ¢ infatti assenza di intenzione — Intentionslosigkeit (loc. cit). Nessuno
sguardo puo sostenere il suo apparire. Essa non entra mai in relazione,
meno che mai in una intenzionale (Wahrheit tritt nie i eme Relation und
insbesondere in keine intentionale) (loc. cit.).

Esiste tuttavia uno sguardo per I'idea che ¢ lo sguardo per la wvisibilita
stessa. A questo puo, anzi deve ambire 1l filosofo. I’occhio per I'idea ¢
I’occhio per il visibile stesso (Scatamero, 2, p. 77). Ma il visibile stesso non ¢ il
regno della mera rassomiglianza materiale. Proprio come il fenomeno non
¢ grezza empiria. La realta sensibile deve essere separata dalla realta
oggettuale. Si da, infatti, una «fisica del sensibile» ben distinta da una
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«fisica propriamente detta» (Cocci, 4, pp. 77, 31-3). £ la sensibilita — 1l visibile
stesso — ¢ la sfera delle somiglhanze non sensibili, non oggettuali. Le segnature, la cui
discoperta ¢ condizione di possibilita del riconoscimento, operano su
questo piano.

Lo sguardo che penetra nel sensibile stesso, cogliendo le immateriali
somiglianze orientate dalle segnature, esercita una virtd dialettica della visione.
Non altro richiede la Doppelensicht (Benamin, 29 Ur, p. 226), la duplice visione
che scompone ogni dato empirico in estremi, riconoscendo nel fattuale la
dialettica tra storia prenatale e storia postuma, e aprendo tra questi estremi
il medio della empiria, cio¢ 'origine (Ursprung). Origine e ora, si ¢ detto,
sono segnature, e percio operano nella sfera del sensibile puro, cioe
nell’empirico minorato in estremi, non sul piano meramente empirico e
materiale del sensibile. Se le segnature stabiliscono le relazioni di
somiglianza non sensibile o immateriale (unsinnliche Ahnlichkeit) (idem, 43, p. 207; idem,
44, p. 211) — dove «non sensibile» va inteso nel senso di «non meramente
empirica» o «non oggettuale» — allora, davvero, come scriveva Victor
Goldschmidt, «solo il dialettico € capace di discernere le somiglianze e le
dissimiglianze» (GotoscHMDT, |, p. 115).

L’occhio dialettico che raccoglie la intensita della vita del puro sensibile
nella sua stessa dispersione, che 1sola in ogni ente 1 suol estremi per
profondare nel medio empirico, salva la forma piu autentica della fisicita,
che ¢ quella, fenomenica e non oggettuale, di una «vita minore». «Il corpo
piu vero» € «corpo minore» (cfr Cocca, 4, pp. 82, 130, 187). L’idea, «una
sensazione eterna». «Aeusthesis».

V1. Umschreiben

Ci0 che si compie nell’ora della conoscibilita non ¢ un processo conoscitivo
intenzionale in cui l'oggetto sia afferrato dal soggetto. Nell’ora della
conoscibilita non si tratta di afferrare (begreifen), poiché lo Jetzt non ¢ un
momento, sia pure il sommo, di una conoscenza che riposi esclusivamente
sul concetto (Begryff). In questo senso la verita non potra mai essere oggetto
di conoscenza.

Con queste parole la Vorrede ribadisce la separatezza assoluta della verita:
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Die Wahrheit tritt nie in eine Relation und inshbesondere in keine intentionale.
Der Gegenstand der Erkenntnis als ein in der Begriffsintention bestimmter ist
nicht die Wahrheit. Die Wahrheit ist ein aus Ideen gebildetes intentionsloses
Sein. Das ithr gemdfle Verhalten ist demnach nicht ein Meinen im Erkennen,
sondern ein in sie Eingehen und Verschwinden. Die Wahrheit ist der Tod der
Intention.

(BENJAMIN, 29 U, p. 216)

{La verita non entra in relazione, meno che mai in una intenzionale. I.’oggetto
della conoscenza in quanto [oggetto]| determinato nella intenzione concettuale
non ¢ la verita. La verita ¢ un essere senza Intenzione fatto di idee.
I’atteggiamento a essa consono ¢ percio non un intendere nel conoscere, ma un
penetrare e dissolversi in essa. La verita ¢ la morte della intentio. }

Tra le specie di conoscenza — Arten des Wissens ¢ 1l titolo di un frammento
databile al 1921 —, Benjamin pone al vertice «la conoscenza della verita»,
che, egli precisa subito, «non si da, poiché la verita ¢ la morte della intentio»
(Das Wissen der Wahrheit — Dueses gibt es nicht. Denn die Wahrheit st der Tod der
intentio) (Benamin, 18, p. 48). La formula «Tod der intentio» fa qui
probabilmente la sua prima comparsa. Ritornera, come si ¢ appena visto,
nella Vorrede oltre che, sempre in momenti cruciali, nel Passagen-Werk (idem,
32 Pass, N 3, |, p. 578).

L’intentionsloses Sein, I'essere senza intentio della verita (idem, 29 Ur, p. 216), €
consunzione di ogni soggettivismo. Ogni visione della verita come
Gegenstand der Erkenntmis (p. 211), oggetto di conoscenza, diviene qui
impraticabile. La natura della verita ¢ tale per cui davanti a essa auch das
remste Feuer des Suchens wie unter Wassern verlischt (p. 216) — «anche il piu puro
fuoco del ricercare come sott’acqua si estingue». Questo spegnimento di
ogni soggettivismo, che nella Vormede pertiene a una concisa Lehre vom
Erloschen der Intention in der Wahrheit («Dottrina della estinzione della nfentio
nella verita») (idem, 12, p. 23), esposta perlopiu nella pagina sopra richiamata
(idem, 29 Ur, p. 216), potrebbe, al limite, essere espresso anche cosi: «la verita ¢
il mondo senza 'uomo» (ScaLAMBRO, 3, p. 95; cfr. idem, 1, p. 31, e idem, 4, p. 21). Se 1n
tale proposizione, «uomo» venga inteso nel senso di soggetto della
Vorstellung, della rappresentazione, allora «il mondo senza I'uomo» (cioe¢
sganciato dalla prospettiva di un soggetto particolare) (Cowu, 3, p. 19) ¢ o/
mondo come espressione; mentre «verita» corrisponderebbe a «uno spettacolo
che prescinde dagli spettatori» (p. 20), «un’espressione di qualcosa di
ignoto» (p. 21). Fin tanto che 'uomo coincide esattamente con il soggetto
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rappresentante, non potra occupare il posto che lo attende nel pensiero.

Secondo Colli, per cogliere piu esattamente la separatezza della verita,
anziché opporre un mondo reale — «una realta vera per sé, indipendente
da noi e quindi anche dalla nostra conoscenza» (idem, 3, p. 12) — alla realta
illusoria, bisognerebbe — contro la maledizione schopenhaueriana della
apparenza che, come scrive lo stesso Colli, «ha qualcosa di meschino» (idem,
4, p. 64) — chiamare realta la sola che ne ha il diritto, cio¢ quella illusoria, e
verita 11 «mondo nascosto» cul «non spetta nessun attributo», nemmeno
quello di realta (idem, 3, p. 12).

Nel lessico di Benjamin — sia pure idealmente in accordo con I'appunto
colliano a Schopenhauer — non ¢ possibile contrapporre «l mondo reale»
(die reale Welt della Vorrede) (Benjaming 29 Ur, p. 228) e «il mondo vero» (die wahre
Welt di Goethes Wahlverwandtschaflen) (idem, 24 Wahl, p. 181). Inoltre, la oggettivita
(Objektivntat) (idem, 29 Ur, p. 217) su cul Benjamin torna piu volte nella Vorrede
(pp. 214719, 214/20, 215/1; 228) a proposito della idea come objektive Interpretation der
Welt (p. 228), non ¢ conseguita nella assenza del soggetto, quanto piuttosto
nella morte della ntentio, ovvero in quel punto cesurale, che, piu
esattamente, non ¢ un punto, un elemento della linea intenzionale, ma il
taglio insuturabile di questa. Soltanto intorno alla cesura puo prendere
corpo, configurarsi, la rappresentazione autentica della costellazione. Si
badi che tale configurazione puo delinearsi solo nellintorno della lacuna, e
non nella lacuna stessa, dove non si da alcuna concrezione rappresentativa.

La costellazione ¢ una «interpretazione oggettiva» (objektive Interpretation) (pp.
214120, 215/1; 228), cloe, si potrebbe dire, una profezia sul mondo reale. Profezia,
pero, considerata — come fa Platone nel Timaeus (Pato, Timaeus, 71e-72b, pp. 354-
6) — in quanto giudizio di un wterprete (QOPTNTNG) su una visione indotta da
mania e ispirazione divina. Il profeta in questo senso non ¢ il visionario, il
depositario diretto della visione, bensi colui che opera nello spegnimento
della ispirazione, e dalle ceneri della visione trae alla luce la intelligibilita
della stessa. Con questa precisazione, possiamo indicare a conferma della
nostra formula definitoria della costellazione come «profezia sul mondo
reale», un frammento benjaminiano che appartiene a un insieme di
appunti riconducibili alla prima fase di elaborazione dei temi della Vorrede.
In esso, Benjamin, dopo avere trascritto il celebre motto eracliteo, che
recita 0 GvaE, ov TO pavreldov ot 1O &v Aehdoic, obte Aéyel obite
©QUITEL, AAAO onuaivel («Il signore, cui appartiene quell’oracolo che sta

271



a Delfi, non dice né nasconde, ma accenna») (HeracLTus, I, 14 A |, pp. 20-1),
stabilisce un parallelo tra 1l linguaggio oracolare e quello filosofico: Auch die
Sprache der Philosophie ist umschretbend in irgend einem Sinne (BenjaMiN, 12, p. 26) —
«Anche 1l linguaggio della filosofia ¢ perifrastico in un certo senso». L’uso
di speciali perifrasi diverra nella Vorrede 11 segno distintivo del metodo li
presentato, un metodo che si identifica con la deviazione (Methode ust
Umweg) (idem, 29 Ur, p. 208). La forma espositiva corrispondente ¢ anche essa
deviazione (Darstellung als Umweg) (loc. cit). Quindi la rappresentazione
filosofica «um-schreibt», cio¢ «esprime con perifrasi»; vorremmo dire,
«scrive-intorno», o «descrive 'intorno», e, quasi usando parole disposte
secondo uno schema allusivo, «fa segno», ouaiveL.

Lo schema teoretico benjaminiano si definisce solo nellintorno della lacuna,
emerge come intorno della cesura rinvenuta nella ntentio. Nel metodo come
Um-weg, come «via dell’intorno», vorremmo tradurre, la esposizione (anche
essa, sl ricordera, da intendere come Um-weg) (cfr. p. 209) s1 presenta percio
come una analysis dell’«um», una topologia dell’intorno. D’altronde, Jeder
topologische Raum st en Umgebungsraum — «ogni spazio topologico ¢ un
INtorno» (ALEXANDROFF-HOPF, p. 42).

La Um-schretbung, la perifrasi, o la scrittura dell’intorno, ¢ dunque
connaturale al linguaggio filosofico. Ma forse, portando a esempio Franz
Katka — per il quale 1l linguaggio puo essere utilizzato «solo allusivamente»
(nur  andeutungsweise), e «mai neppure tendenzialmente in modo
comparativo» (niemals auch nur anndhernd vergleichswerse), per tutto cio che ¢ al
di fuori del mondo sensibile (Karka, p. 59; cfr. STMILLL |, p. 62) — potremmo dire la
perifrasi connaturale alla stessa Dichtung. E vero che arte e filosofia
«sarebbero dei1 ‘distinti’, pero — ¢ stato giustamente precisato — per modo
d’essere e qualita, non per 'oggetto che, come Hegel asseri, ¢ lo stesso:
I'Idea, ossia il contenuto di verita» (ScaLAMBRO, |, p. 40).

La perifrasi filosofica — profanazione del modello oracolare costituito dal
onuaivery eracliteo — diviene percio un necessario giro di parole che non
divaga, ma stringe nell’intorno un centro nascosto. Un centro, pero, non
intenzionalmente occultato, bensi costitutivamente inattingibile alla
struttura della wmtentio linguistica che esprime in modo diretto il proprio
intentum, e deve invece, nell’esercizio filosofico e poetico del linguaggio,
essere piegata e interrotta — noi diremmo minorata — nell’ Umweg.
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Ma come in una spirale, le parole del Denker e del Duchter, che a volte
sembrano discostarsi lentamente dall’asse centrale intorno a cul si
svolgono, possono in ogni momento lasciarsi leggere come un rapido
approssimarsi a quello stesso asse in un avvolgimento repentino.

VIL. Legere

Lesen die hichste traditionelle Physiognomik.

La interpretazione che Martin Heidegger da del frammento eracliteo
sopra richiamato si fonda sul AéyeLv in quanto «raccogliere»:

«Lesen», sammeln meint: mehreres Zertreutes zusammenbringen auf Eines und
dieses Eine zugleich bebringen und zustellen (mapd) — Wohin? In das
Unverborgene der Anwesung <mapovoia=ovoia (dmovoio)>. Aéyew — auf
Eines zusammen und dieses gesammelt, d. h. zumal anwesend bei-bringen —
meint soviel wie: vordem Verbogenes offenbar machen es in seiner Anwesung
sich zeigen lassen.

(HEIDEGGER, 5, p. 279).

{«Leggere», raccogliere significa: condurre-insieme in uno piu cose disperse e al
contempo condurre-accanto e assegnare (Tad) questo uno — Verso dove? Verso
il non-nascosto del venire alla presenza <magovoio=ovoia (amovoin)>.
Aéyew — condurre-insieme in uno, e questo uno condurre-accanto, raccolto, . e.
tanto piu presente — significa pertanto: rendere manifesto cio che prima era
nascosto, lasciare che si mostri nel suo venire alla presenza. }

Traduciamo «Anwesung», secondo il suggerimento di Franco Volpi, con
«venire alla presenza», per distinguere questo movimento di apertura
proprio della wagovoto — che indica appunto 'avvenire della presenza
dell’essere, il suo appressarsi manifestandosi nell’accanto (woed) — dalla
ferma presenza dell’essere (ovoia), che, a sua volta, si contrappone alla
assenza (QITOVOLQL).

Tenendo a mente questo valore di AéyeLv nella economia del frammento
eracliteo, consideriamo quindi nuovamente 1l problema della esposizione
in Benjamin. Il Darstellungsmodus del metodo benjaminiano, proprio come il
suo oggetto, la costellazione, non disperde e non occulta (xQUmTEL), non
raccoglie e non rivela (AEYeL); piuttosto, accenna, fa segno, allude
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(onuaive), vale a dire — nei termini del nostro studio — raccoglie il disperso in
quanto disperso. Analogamente, come scrive Heidegger dell’oracolo, «esso
discopre in quanto copre, e copre in quanto discopre» (es entbugt, indem es
verbirgt, und verbirgt, indem es entbirgt) (HepEGGER, 5, p. 279). Cioé — se AEYeLv vale
«raccogliere» — raccoglie in quanto disperde, e disperde in quanto raccoglie.

Ma se il onuadvery non ¢ né solo raccolta né solo dispersione, se cioe la
sentenza sibillina non comunica semplicemente un messaggio, né
tantomeno disperde 1l senso linguistico arbitrariamente come fa il vento
quando irrompe nell’antro dell’oracolo cancellando ogni ordine tra le
foglie su cui il responso ¢ stato vergato, allora il onuotverv filosofico,
raccogliendo 1 dispersi in quanto dispersi, lascia che nel ®QUmTELV sia
riconoscibile il sigillo del Aéyewv, ovvero fa si che nella dispersione stessa
divenga leggibile una coordinazione, la quale, proprio in quanto leggibile,
non ¢ semplicemente enunciata né resta visione improferita, non ¢
formulata concettualmente né resta intuizione indeterminata. Cio vuole
dire che 1l discorso filosofico si insedia costitutivamente nello spazio d
comparizione della conoscibilita stessa. E. questo spazio non puo essere né quello
della presenza né quello della assenza, bensi Paccanto (moQd), il comune
accanto tra idea e fenomeno, costituito da una molteplicita numerabile
(zd@hlbare Vielheit) (BenamiN, 29 Ur, p. 218) e limitata (begrenzie Vielheit) (idem, 10 Begr,
p. 123) di estremi fenomenici (non, dunque, di grezzi agglomerati empirici),
che si dispongono in modo coordinato intorno (um) all’'uno, vale a dire
intorno all’idea, elemento dell’essere senza intentio della verita (idem, 29 Ur, p.
216).

L’intorno allude all’'uno. Ma I'uno non puo venire alla presenza in quanto
tale (cio¢ in quanto parte dell’essere senza wnlentio). L’intorno ¢ Pambito di
comparizione dell’'uno, spazio in cui esso viene alla presenza solo come
coordinazione di dispersi estremi. Un simile intorno, non altro, ¢ i/ luogo di
leggibilita (Lesbarkeit) e conoscibilita (Erkennbarkeit) (idem, 32 Pass, N 3, 1, pp. 577-8) che
la esposizione benjaminiana cerca instancabilmente di fare emergere con il
suo Darstellungsmodus. 1’1dea, in sé elemento non rappresentabile di verita,
puo dunque essere rappresentata nel suo ambito di apparizione, ossia
nell’intorno di leggibilita e conoscibilita che la espone come costellazione
di dispersi.

I dispersi accedono a tale coordinazione in quanto dispersi. Quindi non
come parti complementari di un tutto, bensi come frammenti che restano
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frammenti. Essi si raccolgono coordinandosi per salti «intorno al centro
figurale», ums figurale Zentrum (idem, 29 Ur, p. 364), 1l centro della configurazione
che resta in sé irrappresentabile. Appunto questo centro, vuoto per le leggi
della rappresentazione fondata sulla ntentio, diviene leggibile secondo quelle
della esposizione allusiva o discontinua. Possiamo quindi precisare che il
compimento del Bid o della Figur all'interno della costellazione ¢, piu
esattamente, il compimento della costellazione come schema espositivo
costituito dalla coordinazione di fenomeni intorno a una idea che resta
centro_figurale privo di concrezioni figurative o rappresentative. La speciale immagine
o figura del compimento risulta percio, inseparabilmente, da un intorno ¢
un vuoto centrale.

Da qui — cioe dal salto coordinante tra fenomeni e dal vuoto intorno a cui
si delinea la coordinazione — deriva la natura wowtuale di questa
coordinazione. Virtuelle Anordnung (p. 214/19-20) viene infatti definita I'idea,
come anche la Darstellung filosofica che la coglie. I’idea in quanto
costellazione — e cio¢, a un tempo, oggetto e modello di questa Darstellung —
¢ la leggibilita stessa di un insieme di fenomeni. Lesbarkeit (idem, 32 Pass, N 3, |,
p. 577), leggibilita, ¢ appunto memoria di un Aéyewv nel xQUmrety, di un
raccogliere (legere) nella dispersione. Questa memoria che collega e legge,
rilega e rilegge, ¢ «riconoscimento» (Wiedererkennen), riconoscimento del
«sigillo di origine» (Ursprungssiegel) (idem, 29 Ur, p. 227) che orienta la lettura dei
fenomeni verso un centro comune, In sé¢ non evidente. In ogni
coordinazione ideale di fenomeni annida un nocciolo di conoscibilita, un
nucleo di memoria, che, riconosciuto, permette la riconduzione dei
dispersi a una origine, la quale, se non puo essere esposta in sé¢, ovvero in
modo diretto e assoluto, puo esserlo tuttavia nella coordinazione dei
dispersi intorno a essa.

Compito del filosofo, lungi da ogni misologia, ¢ allestire con 1l proprio
discorso espositivo una simile coordinazione. La allusione a questa origine
¢ allusione allidea in quanto elemento di verita (p. 216). La parola del
filosofo sara allora_frammento del mondo vero (Fragment der wahren Welt) (idem, 24
Wakhl, p. 181; idem, 22, p. 833), € 1l suo discorso, collezione di frammenti, 1 quali, a
diversi livelli — in quanto singoli elementi frammentari e in quanto totalita
discontinua —, alludono al simbolico (das Symbolische andeuten) (loc. cit), e vi
alludono proprio in quanto mortifiziert (p. 832), «mortificati», o, noi diremmo,
munorati, cio¢ quali frammenti di un insieme discontinuo, emblem: di uno
schema allegorico. S1 ricordera, infatti, che lo Schema der Allegorie ¢ retto dalla
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legge della simbiosi tra dispersione e raccolta («Sammlungs und «lerstreuung)
(idem, 29 Ur, p. 364). Questa stessa legge — che qui abbiamo descritto,
mutuando i termini eraclitei, come arresto, nel onuaiverv, della dialettica
tra AEyewv e nQUmTELY — anima (lo si ¢ visto sopra diffusamente) la
Darstellung filosofica e il suo oggetto, la struttura espositiva del trattato e
I'idea in quanto costellazione.

VL. Um
Jeder topologische Raum 1st een Umgebungsraum.

L’intorno (um), che si ¢ rivelato essere il luogo stesso della conoscibilita e
della leggibilita, cioe la condizione di possibilita e, insieme, il perfezionamento della
rappresentazione secondo la gnoseologia della Vorrede, svolge il ruolo di
chiave ermeneutica della immagine della madre, alla quale, nel paragrafo
in commento, Benjamin consegna il senso del rapporto tra idea e fenomeni
all'interno della costellazione:

Wie die Mutter aus voller Kraft sichtlich erst da zu leben beginnt, wo der Kreis ihrer Kinder aus
dem Gefiihl ihrer Ndhe sich um sie schlief3t, so treten die Ideen ins Leben erst, wo die Extreme
sich um sie versammeln. Die Ideen — im Sprachgebrauche Goethes: Ideale — sind die faustischen
Mutter. Sie bleiben dunkel, wo die Phdnomene sich zu ihnen nicht bekennen und um sie
scharen.

(BENJAMIN, 29 U, p. 215/16-22)

{Come la madre comincia visibilmente a vivere con piena forza solo la, dove il
cerchio dei suoi bambini, alla sensazione della vicinanza [Ndahe| di lei, le si stringe
intorno [swch um sie schlieft], cosi le idee entrano nella vita solo dove gli estremi si
raccolgono intorno a esse [sich um sie versammeln]. Le 1idee — nel lessico di Goethe:
ideali — sono le Madri faustiane. Esse restano oscure dove 1 fenomeni non le
riconoscano [sich zu thnen nicht bekennen] e non si raccolgano intorno a loro [um s
scharen].}

Come st puo facilmente rilevare, 'intero passo ¢ una fuga intorno alla
preposizione um. E cosi che nella Vorrede si presenta per la prima volta il
tema del riconoscimento. Si tratta di un duplice riconoscimento, o di un unico
momento del riconoscere che pero deve essere colto secondo due sensi
distinti e inseparabili. E Pistante del riconoscimento della madre.
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Poco sopra, nella stessa pagina del passo appena richiamato, si puo
leggere: «lidea in quanto oggettiva interpretazione dei fenomeni — o
piuttosto dei loro elementi — ne determina solo la reciproca
coappartenenza» (die Idee als objektive Interpretation der Phanomene — vielmehr ihrer
Llemente — erst deren usammengehorigkeit zueinander bestimmt) (Benjamin, 29 U, p.
215/1-3). Se dunque I'idea-madre ¢ cio che rende possibile 1l coappartenersi
(Kusammengehirigkeit) (p. 215/2) deil fenomeni poiché li riconosce come propri
figli, ¢ altrettanto vero, pero, che essa prende forza e luce, consistenza e
figura, solo nella vicinanza (Ndahe) (p. 215/18) a1 fenomeni, e cio¢ nell’essere
riconosciuta da questi come madre.

Tale circolanita del riconoscersi ¢ quanto intende designare la nostra formula
«riconoscimento della madre». Dovremo intenderla nel duplice senso del
genitivo, e cloe: oggettivamente, in quanto operato dai figli nei confronti
della madre, per cui solo presso i fenomeni I'idea prende a vivere; e
soggettivamente, in quanto operato dalla madre nei confronti de1 figli, per
cul solo la vicinanza dell'idea determina la loro coappartenenza. Come
infatti lascia intendere Benjamin, le idee, senza il riconoscimento di cui le
investono 1 fenomeni (sich zu thnen nicht bekennen) (p. 215/21-2), ovvero senza
Iintorno costituito dal loro raccogliersi — raccoglimento descritto con
espressioni quali «sich um sie schlieen», «sich um sie versammeln», «um
sie scharen» (p. 215/18, 19, 22) —, rimarrebbero oscure (dunkel bleiben) (p. 215121),
poiché in sé — ci ricorda Platone — esse sono essenze senza colore, senza
figura, intangibili (GYQOUATOS TE ROl ACYNUATIOTOS RAl AVADTS 0Vaia)
(PLATO, Phaedrus, 247¢, p. 37), quindi assolutamente irrappresentabili. Al tempo
stesso, senza il riconoscimento di cuil la madre investe 1 figli, senza la
vicinanza materna (Ndhe) (BenjaMiN, 29 Ur, p. 215/18) In cul essl sono accolti e
raccolti, 1 fenomeni sarebbero legati dal richiamo di una semplice media,
ovvero dal possesso di una proprieta comune che soddisfi alla condizione
di appartenenza a un insieme.

Ma, nell'intorno dell’idea, in comune non ¢ una qualita riscontrabile in un
certo gruppo di singoli. Comune ai fenomeni della costellazione e,
piuttosto, la singolarita di «unico-estremo» (Finmalig-Extremes) (p. 215/9), o
meglio la possibilita di venire scomposti in estremi dialettici (pre-storia e
post-storia), la capacita di contenere la piu stridente tensione tra questi
estremi, o, detto altrimenti, la speciale facolta di sopportare la mortificazione della
niduzione n estremi. Facolta, questa, che solo possiede il fenomeno che —
disperso frammento (versprengles Bruckstiick) (p. 224) — abbiamo sopra definito
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minore. Minori sono infatti 1 «dispersi estremi» (die entlegenen Extreme) e gli
«apparenti eccessi dello sviluppo» (die schembaren Exzesse der Entwicklung) (p.
227), 1 fenomeni dall’«aspetto piu singolare e stravagante» (Singuldrstes und
Verschrobenstes), quelli, cioe, che sono piu adatti a incarnare il contflitto
asperrimo che dilacera ogni autentico oggetto storico tra pre-storia e dopo-
storia, o, detto altrimenti, tra « piu deboli e maldestri tentativi» (die
ohnmdchtigsten und unbeholfensten Versuche) e «le alterate manifestazioni della
epoca tarda» (die iiberreifen Erscheinungen der Spdtzeit) (loc. cit). Questi minori
sono appunto gli Ursprungsphianomene che compongono la costellazione.
Questi sono raccolti nella costellazione poiché in essi ¢ stato possibile
discoprire 1l «sigillo di origine» (Ursprungssiegel) (loc. cit.).

Percio la esistenza (Bestand) (p. 224) dell’idea non ¢ determinata, come invece
per 1 concetti, da una comunanza (Gememnsamker) (loc. cit) fondata sulla
media, sull’'isolamento di una qualita comune. La munorita dei fenomeni
non ¢ infatti una qualita, bensi una segnatura. 1l sigillo di origine,
I’Ursprungssiegel, non ¢ altro che tale segnatura. Né proprieta definita per
concettl, né singolarita empirica indeducibile, tale segnatura ¢, piuttosto,
ci0 che permette all'interprete di ricondurre il fenomeno a un determinato
genere, ma anche di revocare in questione quel genere. Il fenomeno
segnato dalla minorita ¢ cioe origine e abolizione del «concetto di genere»
(Gattungsbegriff) (p. 223). Per questo 1l carattere dell’ Ursprung, cioe la segnatura di
ongine — «sigillo», Swegel, vale appunto «segnatura» —, ¢ massimamente
visibile in quell’opera che a un tempo fonda (griindet) e revoca (aufhebt) un
genere (p. 225). Non ¢ un caso che proprio 'opera portatrice della segnatura
di minorita sia non semplicemente «importante» (bedeutend) ma «compiutar»
(vollkommen) (loc. cit.).

Il riconoscimento della segnatura di origine ¢ quanto rende possibile la
«interpretazione» (Interpretation) (pp. 214/20, 215/1, 228) dei fenomeni. Per cui la
segnatura ¢ la loro stessa leggibilita. La coappartenenza (usammengehorigkent)
(p. 2152) de1 fenomeni presso I'idea non si realizza per afferramento e
comprensione sotfo un concetto (wnter sich begreifen) (p. 224). Non si tratta qui
di una appartenenza a un insieme definito da un modello, da un étalon
ricavato secondo una astrazione malfatta, e cioe attraverso il calcolo della
media (Durchschmittliches o Durchschnitt) (pp. 215/12; 218). La appartenenza a un
siffatto insieme dipende dalla somiglianza materiale che secondo un criterio
mimetico 1 singoli fenomeni riproducono in ordine gerarchico; la
coappartenenza nella vicinanza dell'idea, al contrario, non prevede
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gerarchia, e il criterio della selezione ¢ dettato solo dalla capacita allusiva,
dalla idoneita a formare un intorno. Questa facolta ¢ legata alla
produzione, tra 1 fenomeni stessi, di quella che Benjamin ha definito
«somiglianza non sensibile» (unsinnliche Ahnlichkeit) (idem, 43, p. 207; idem, 44, 211),
cio¢ non materiale-empirica. Il riconoscimento nei fenomeni di questa
somighanza non sensibile assicura la leggibilita dei fenoment stessi, cioe la loro
wntellgibilita. Nello stesso istante in cul avviene quel riconoscimento si
realizza la esposizione dell’idea, cioe 1 suo divenire-sensibile nella
vicinanza dei fenomeni. Il riconoscimento della somiglianza non sensibile
tra 1 fenomeni non ¢ altro, infatti, che il raccogliersi e coordinarsi di questi
nell’intorno dell’intelligibile.

Intelhgibilita der fenomeni e divenire-sensibile dell’idea sono processi istantaner e
sumultaner che hanno luogo solo nel loro comune intorno. Un fenomeno in quanto
grezza empiria non potra essere salvato; come una idea in quanto puro
intelligibile non potra essere esposta. Il luogo in cui si compie la salvezza
dei fenomeni (Rettung der Phinomene) e la esposizione dell’idea (Darstellung der
Idee) (idem, 29 Ur, p. 21526-7) ¢ l'intorno comune della leggibilita e della
conoscibilita. Esso ¢ costituito dalla convergenza, su di un unico piano, di
tutti 1 fenoment segnati da un certo ordine di segnature.

Cio significa che la coordinazione reciproca dei fenomeni (Anordnung) (p.
21420) non ¢ gerarchica. Anziché ordinarsi per gradi secondo una
progressiva somiglianza, ogni fenomeno si dispone su uno stesso piano
«con 1 suol pari» (mit senesglewchen), e vi st coordina per salti, in quanto
unico-estremo e disperso frammento. I.’idea ¢ soltanto una vicinanza (Ndahe)
(p. 215/, 18), un ambito di comparizione, che diviene sensibile con il
riconoscimento del sigillo e il raccoglimento dei fenomeni in quanto
estremi. Iidea non ¢ un modello generale sovraordinato che comprende
sotto di sé (wnters sich begreifl) (p. 224) gli elementi particolari. Essa non
incorpora in sé 1 fenomeni (in Ideen sind die Phinomene nicht emnverleibt) (p. 214/17-
8). Ci0 che 1 fenomeni condividono con I'idea non ¢ che I'intorno. Inforno
all'idea essi si raccolgono, e nellintorno costituito dai fenomeni I'idea si
espone. La somighanza immateriale rende sensibile il luogo di comparizione
dell"intelligibile esponendo la intelligibilita stessa der fenomeni. Per cui il luogo di
esposizione della intelligibilita ¢ quello della partecipazione all’'idea. La
capacita di nmumes: dei fenomeni nella sfera non sensibile delle segnature
permette la metessi tra la esistenza sensibile e 'essere dell’idea. La allusione
metessica del fenomeni, scomposti in estremi e coordinati per discontinuita
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su un medesimo piano, ¢ «partecipazione», nell’um, nell’'intorno, «all’essere

delle idee» (Anteil am Sein der Ideen) (p. 214).

Scrive Benjamin: «Nella misura in cui la salvazione dei fenomeni si compie
per mezzo delle idee, si compie la rappresentazione delle idee nel medio
dell’empiria» (Indem die Rettung der Phinomene vernulttels der Ideen sich vollzieht,
vollzieht sich die Darstellung der Ideen im Muttel der Empirie) (loc. cit). 11 medio
dell’empiria non ¢ che il luogo della partecipazione (Anteil), cioe I'intorno. Nel
comune intorno (questa ¢ la sola possibile comunanza tra idea e fenomeni)
avviene la allusione metessica, che non rimanda, come la allusione
mimetica, a un che di ipotetico e presupposto, ma dall’intorno accenna al
centro, e cio che ¢ contornato ha luogo solo nell’intorno stesso. I’intorno ¢ un ambito
allusivo in senso metessico solo in quanto coincide con lo stesso avere luogo
dell’idea in quanto taQovoia (essere-accanto a sé). L’essere-accanto a sé
dell'idea individua PI'intorno metessico per il quale, solo, 1 fenomeni
coordinati hanno accesso all’essere dell'idea. Il luogo della esposizione
dell'idea ¢ percio quello stesso in cui 1 fenomeni si coappartengono in
costellazione.

Il movimento allusivo che dall’intorno sfocia nell’intorno stesso ¢ il
movimento del rectproco riconoscerst di idea e fenomeni. L’um ¢ il luogo
puramente mediale della partecipazione poiché ¢ il luogo stesso del
riconoscimento. In esso convergono tutte le segnature gnoseologiche di un
determinato ordine.

IX. Repraesentatio

A chamber orchestra plays a melody. More specifically it describes a
melody, but only in the sense that a shadow describes an object or an
echo describes a sound. The melody constantly unfolds, albeit in a
discontinuous manner, through repeats and digressions around a
changeable, distant and perhaps indescribable centre.

Non solo riconoscere ma anche conoscere ¢ possibile solo nel
rammemorare. «Soltanto nel ricordo affiora la conoscenza» (Couu, 3, p. 37).
Nella benjaminiana scienza della origine (Wissenschaft vom Ursprung) (Benjamin, 29
Ur, p. 227) c10 ¢ evidente: poiché 1l Waedererkennen (loc. cit), 1l riconoscimento (che ¢
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in primo luogo riconoscimento del sigillo di origine) coincide con la
discoperta del luogo stesso della Erkennbarkeit, della conoscibilita.

E significativo che Benjamin nella Vorede, specie nel paragrafo che
principalmente ci interessa, non usi mai, come lerminus technicus della
propria gnoseologia, il termine Vorstellung, bensi Darstellung (o Darstellen) e
Reprasentation (pp. 214/16, 25; 215/26-7). 1l termine Reprdsentation contiene una
importante indicazione su come intendere il gesto gnoseologico qui in
questione. Per Benjamin, rappresentazione non significa Vorstellung bensi
repraesentatio. La rappresentazione benjaminiana, quindi, implica non solo
un esporre, come indica il termine Darstellung, bensi anche un «far
riapparire di fronte», un «far ricomparire dinanzi». In altre parole, una
«rievocazione». Essa possiede percio una «funzione «ripresentante», che
implica memoria e tempo», funzione, questa, che «manca al termine
Vorstellung>» (CoL, 3, p. 6; idem, 2, pp. 394, 403). Anche 1n virtu della sua funzione
ripresentante, quindi, «Darstellung», nel lessico di Benjamin, non puo essere
tradotta con «presentazione», come altri ha creduto (Berman, pp. 90, 91). La
rappresentazione benjaminiana coinvolge in quanto Darstellung ’esporre, e
in quanto Reprasentation 1l riaffiorare alla memoria, cio¢ il percorso a ritroso
che la Vorrede definisce appunto zuriickgehendes Erinnern (BenamiN, 29 Ur, p. 217),
«rammemorare che risale». A esso va associata la Versenkung (p. 208), 1l
profondamento.

Ma cosa st tratta di ricordare? Occorre prima di tutto cercare di definire il
«meccanismo primigenio della memoria» (Coiu, 3, pp. 21-2). Il ricordo ¢
rappresentazione (repraesentatio) quale rovescio di una espressione. Queste —
rappresentazione e espressione — sono le due facce del ricordo. Esprimere
qualcosa ¢ un movimento metafisico di segno opposto rispetto al
rappresentarsi qualcosa (sich vorstellen). La Vorstellung ¢, idealmente, un
proiettarsi in avanti. Piu precisamente, una rappresentazione intenzionale
puo essere letta come afferramento di un oggetto da parte di un soggetto o
proiezione di un soggetto in un oggetto, come concettualita della
intenzione o intenzionalita del concetto. Al contrario, esprimere qualcosa
non significa produrlo proiettandosi in avanti ma recuperarlo in un moto
retrogrado. Che una cosa esprima un’altra significa che questa precede
quella. Ma nella serie espressiva la rappresentazione muta accento: essa
non rileva in quanto «oggetto per un soggetto», ma come
«rappresentabilita», e cio¢ come «qualcosa di semplice», sganciato «dalla
prospettiva di un soggetto particolare», qualcosa, quindi, considerato
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«secondo 1 complesso delle prospettive». In questo senso, la
rappresentazione, puo portare allo «svelarsi di un’altra rappresentazione o
di un’altra natura» (idem, 3, pp. 6, 19, 22).

Nella serie espressiva, la rappresentazione non va intesa come visione
prospettica di un oggetto da parte di un soggetto (Vorstellung), bensi come
repraesentatio, ossia ripresentazione: «Scandagliando la natura delle cose
percorriamo il cammino dell’espressione, in caccia ogni volta di qualcosa
che sta dietro, che viene espresso» (p. 22). Per questo la catena espressiva
segue 1l «meccanismo primigenio della memoria» (loc cit). Seguire 1l senso
della espressione, risalire da cio che esprime a ci0 che ¢ espresso, significa
seguire 1l riflusso espressivo della memoria. Ci si urta infine a un limite: «in
questa strada verso il profondo si arriva sempre a un punto in cui non ¢ piu
possibile andar oltre, a un ignoto definitivo» (loc. cit). Ora, quando 1l ricordo
esprime qualcosa che non ¢ a sua volta espressione di qualcosa che lo
preceda, allora si giunge a un ostacolo metafisico, a quello che Giorgio
Colli chiama contatto:

Il ricordo c1 indica solo la direzione di qualcosa di irrappresentabile, che tuttavia
<e¢ presente senza essere nel tempo (cio¢ non ne abbiamo coscienza ma la
troviamo testimoniata dalla memoria)> ¢ in noi, — nel v0v parmenideo, fuori di
ogni tempo ma anche presente in ogni tempo <e di cul ogni tempo ¢
I'espressione>. Quello che ¢ I'immediatezza del contatto ¢ fuori della coscienza,
ma pur vivente in noi, ¢ cio che da il contenuto inavvertito, I'intensita della
nostra vita.

(CoLw, 2, p. 343)

Se 1l contatto ¢ una lacuna all’interno della struttura della apparenza, si
rivela una pretesa, piu che vana, incongrua volerne suturare la
discontinuita. La cesura ¢ un nconoscibile, che deve essere postulato
all'interno della struttura stessa della rappresentazione, se essa ha pretese —
e la filosofia deve averle — di oggettivita. Ma non si puo direttamente
«interrogare» (erfragen) la verita, scrive Benjamin nella Vorrede: essa deve
invece essere «postulata e richiesta» (erfordert) (BenjaMin, 29 Ur, p. 216; cfr. CARCHIA
4, p. 40).

Se conoscenza ¢ memoria, ¢ non immediatezza tra soggetto e oggetto,
allora 'i'mmediato, il contatto tra soggetto e oggetto — che non ¢ un punto
(cfr. Cou, 3, p. 41) ma un medio neutrale — spezza quella concatenazione di
ricordi come una cesura, un vuoto, un ostacolo. Nella memoria resta
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traccia di una «ntensita non misurabile» (loc. cit). In quanto non misurabile,
non rappresentabile, quella intensita non ¢ espressione di un ricordo
precedente. Ecco che si giunge in presenza di un «ricordo primitivo» (p. 36).
Ci0 che si ricorda nel ricordo primitivo «non ¢ prodotto dal ricordo, bensi
eventualmente lo produce» (p. 37), e percio non ¢ oggetto, né appartiene
alle forme rappresentative della memoria (ricordi non primitivi). Ebbene,
questo qualcosa ¢ quanto «va riconosciuto» (loc cit) come cio che esprime
un ricordo ma che non ¢ espressione di un ricordo.

Per giungere a questo riconoscimento e individuare il relativo contatto,
Colli ha suggerito il metodo della interpolazione, che egli mutua dalla analisi
matematica. Tale metodo permette «calcolare valori della funzione per
valori di x intermedi fra quelli in corrispondenza dei quali la funzione ¢
nota» (p. 40). Nella interpolazione metafisica non si tratta di stabilire una
continuita che garantisca 1 passaggio tra Immediatezza e
rappresentazione, o, in altri termini, tra idea e fenomeno, poiché resta,
nella individuazione del contatto, la eferogeneita di natura tra le due
dimensioni dell’essere. Proprio nella conservazione di questo scarto
ontologico, Colli indica la maggiore accuratezza della interpolazione
metafisica rispetto a quella matematica:

Nel caso dell'interpolazione metafisica, se ogni dato ¢ rappresentazione e se ogni
rappresentazione considerata come sostanza ¢ espressione, allora, quando
un’espressione esprima qualcosa che non risulta una rappresentazione,
chiameremo contatto questo qualcosa [...] Il contatto ¢ cosi I'indicazione di un
nulla rappresentativo, di un interstizio metafisico, che pero ¢ un certo nulla,
poiché cio che esso non e, 1 suo intorno rappresentativo, gli da una
determinazione espressiva.

(CoLLy, 3, pp. 40, 42)

1l contatto ¢ dunque la discontinuita che la rappresentazione deve postulare in sé per
alludere alla verita. Analogamente, la oggettivita della rappresentazione benjaminiana
riposa sul suo carattere discontinuo. Cio a cur deve condurre il rammemorare, cloé la
rappresentazione in quanto «Reprisentation», la rappresentazione in quanto rievocazione,
non ¢ che la giusta misura di questo scarto, la determinazione di «un certo nulla.

Cio vuole dire che la rappresentazione, dove sia objektive Interpretation
(BENJAMIN, 29 Ur,, pp. 214/20, 215/1, 228), non rappresenta un oggetto, bensi in primo luogo lo
scarto che la separa dalla verita, cioe¢ la cesura in cui ogni legame intenzionale ¢
reciso, ma in cui, solo, puo avere luogo I’'Erlischen der Intention in der Wahrhet
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(«estinzione della ntentio nella verita») (idem, 12, p. 23), e dunque 1l contatto.
La interpolazione non fa che determinare 1 confini di una lacuna, cioe 1
contorni del sito non rappresentabile in cui cade la cesura. Come si ¢ visto,
non si tratta in questa lacuna di un nulla indeterminato, bensi di un certo
nulla.

Ci0 che Colli definisce «contatto» non ¢ che 1l positivo dell’«ostacolo» cui
si urta la rappresentazione considerata al proprio vertice, quando cio¢
intende oggettivare un immediato. Cio che Benjamin — richiamandosi a
Holderlin — nomina con «cesura» ¢ appunto tale ostacolo interno,
costitutivo della rappresentazione oggettiva.

X. Partectpazione

“Unur sans confondre™, voila précisément ce qui constitue la
particypation

Nella Vorrede, 1a verita ¢ definita come una forza (Gewalt) che si imprime
nell’empirico, ma non per determinarsi in una forma concreta formando
Iempirico, bensi segnandolo nell'intimo, nella essenza, nella sua piu
interna struttura:

Nicht als ein Meinen, welches durch die Empirie seine Bestimmung fande,

sondern als die das Wesen dieser Empirie erst pragende Gewalt besteht die
Wahrheit.

(BENJAMIN, 29 U, p. 216)

{Non come un intendere che trovi la sua determinazione attraverso la empiria,
esiste la verita, ma come la forza che segna la essenza di tale empiria.}

Ancora una volta si tratta di distinguere tra la grezza empiria e la sua
essenza, ovvero il medio dell’empirico. E quest’ultimo a portare, nascosto
nella sua piu interna struttura, il segno di verita. La forza di verita si legge
mucrologicamente come il valore battuto sulla moneta dell’empirico.

L’essere del nome (das Sein des Namens), cui solo questa forza appartiene (dem

allein  diese Gewalt eignet), determina 1l darst delle idee (Ls bestimmt die
Gegebenhent der Ideen) (BenaviN, 29 Ur, p. 216). Infatti, le idee — elementi di verita —
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st danno nel nominare senza wnlentio (die Ideen intentionslos im Benennen sich geben)
(p. 217). Si leggano queste asserzioni con quella, non meno recisa, secondo
cul le idee non sono date nel mondo dei fenomeni (Die Ideen sind in der Welt der
Phénomene nicht gegeben) (p. 215). Possiamo inferire che il luogo in cui le idee s1
danno, quello cio¢ in cui possono essere colte e rappresentate, non ¢ la
grezza empiria né il puro intelligibile, bensi il nome; il nome in quanto
arresto della relazione intenzionale, la relazione, cioe, che volge la parola
verso I’esterno non linguistico, verso un referente empirico. Il luogo in cui
s1 danno le idee ¢ quello stesso in cui I’empirico viene segnato dalla forza di
verita, e cio¢ la piu interna struttura da cui, solo, si leva il sigillo di origine,
testimone di quella forza, e strumento mnesico indispensabile alla
repraesentatio. La forza di verita diviene riconoscibile nella piu interna
struttura del fattuale, ovvero nel medio della empiria (im Mattel der Empire).
E i che si schiude P'accesso dei fenomeni all’essere delle idee (Anteil am Sein
der Ideen) (p. 214). Ed ¢ su questo limite, non oltre né prima, che tale
partecipazione si compie. I/ limite ¢ [intorno.

Nell’istante del riconoscimento, nella istantanea rammemorazione, si
realizza l'unico possibile rapporto metessico tra 1 fenomeni e l'idea.
«Soltanto nel ricordo affiora la conoscenza» (Cowu 3, p. 37). Cioe¢ solo
attraverso un détour che sia descrizione di un intorno, oggettivazione di un
ostacolo non intenzionale, interpolazione di un vuoto non rappresentativo,
solo per un simile détour, dicevamo, si da 'immediato dell’idea. Questo
ostacolo, questo vuoto ¢ la «comunanza» (p. 22). Tra la immediatezza e 1l
ricordo ¢ un certo vuoto che lega fenomeno e idea, apparenza e verita. «I'ra
quella immediatezza e il nostro ricordo — scrive Colli — c’¢ qualcosa di
comune. L se la conservazione non presupponesse un possesso, cio¢ se il
nostro ricordo non partecipasse in qualche modo di quell'immediatezza,
esso non potrebbe neppure sussistere, né esprimerla attraverso la
rappresentazione» (p. 42-3).

La «essenza della memoria» ¢ «la conservazione attenuata di qualcosa» (p.
37). Questo qualcosa, dove la memoria sia giunta al limite di un
Urvernehmen, ¢ un ricordo primitivo. Un ricordo, cioe, di qualcosa che «fa
parte della vita, ma non ¢ rintracciabile nel tessuto rappresentativo» (loc. cit).
Cost 1l ricordo che lampeggia nel momento del pericolo (Benjamin, 58 Th, v, p.
18) ¢ il ricordo della cosa stessa. Cioe, rappresentazione — Darstellung e
Reprasentation (idem, 29 Ur, pp. 215267, 214/25) — dell’idea. Nell’istante del
pericolo balena una passata intensita non misurabile. Si deve prontamente
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determinare la misura di quel vuoto per cui solo si stabilisce 1l legame
metessico tra sensibile e ideale. Il balenare della traccia mnesica ¢ la
immediatezza stessa del ricordo. Determinare la misura di quel vuoto nella
rappresentazione ¢ quanto si richiede alla prontezza del metafisico e dello
storico cosi come intesi da Benjamin (idem, 32 Pass, N 7, 2, pp. 586-7).

La objektive Interpretation (idem, 29 Ur, p. 214/20; 215/1; 228), possiamo Percio
concludere, non ¢ quella che si propone di rappresentare una totalita
assoluta, ma quella che riesca a oggettivare qualcosa che «rimane tuttavia
inesplorato»,  qualcosa  che, «non rintracciabile nel tessuto
rappresentativo», «ne mette a repentaglio la continuita, ovunque lo si
voglia oggettivare» (CoLu, 3, p. 37). Questo ¢ 1l compito della interpolazione
che risale la via espressiva della repraesentatio per lasciarvi avvenire una
lacuna.

XI1. Parola

Dopo avere analizzato la struttura espressiva della memoria, possiamo
tentare una risposta circa ’oggetto del rammemorare benjaminiano. Nel
paragrafo della Vorrede titolato Das Wort als Idee (BenamiN, 29 Ur, pp. 216, 217), 1l
termine Urvernehmen, «percezione di origine», ricorre per ben tre volte, se si
conta tra esse anche il sintagma equipollente urspriingliches Vernehmen (p. 217).
In quest luoghi testuali, Benjamin traccia corsivamente una
interpretazione della avauvnolg platonica (oc  ct) intesa come
rammemorazione rivolta all'idea, dove idea ¢ «un qualcosa di linguistico»

(Dre Idee ist ein Sprachliches) (p. 216). Da qui, 1l titolo del paragrafo.

Se 1l ricordo primitivo ¢ espressione del contatto, di cosa sara espressione
I’Urvernehmen benjaminiano? Come si apprende dal paragrafo Das Wort als
Idee, s1 tratterebbe proprio della parola come idea, o piu precisamente del
«carattere simbolico della parola» (der symbolische Charakter des Wortes), che
Benjamin attribuisce al nominare adamitico (das adamitische Namengeben) (p.
217). La filosofia avrebbe quindi i1l compito precipuo di ristabilire questo
nominare originario nel suo primato (i semen Primat wieder emzusetzen),
contro quello di una comunicazione rivolta all’esterno (nach auflen gerichtete
Mitteilung) (loc. cit). E c10 la Darstellung filosofica puo farlo non certo parlando
per rivelazioni (offenbarend reden) (loc. cit), ovvero per pretesi disvelamenti e
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presentazioni dirette — a questa incongrua pretesa di FEnthiillung si
oppongono senza reticenze ben due passi della Vorrede (pp. 211, 216) —; ma
piuttosto «attraverso un rammemorare che risalga in primo luogo alla
percezione di origine» (durch en aufs Urvernehmen allererst zuriickgehendes
LErinnern) (p. 217).

Se 1l ricordo primitivo, I’Urvernehmen, ¢ dunque espressione del nominare
adamitico, il compito della reprasentatio filosofica sara percio la rievocazione
della parola colta nel suo benennender Adel (p. 216), nella sua «nobilta
nominante» (e non certo «aura denotativa», come pure si ¢
maldestramente tradotto). Proprio perché il nome ¢ wmlentionslos (p. 217),
proprio perché la superiorita del suo rango ¢ determinata dall’essere il
nome prwo di intentio, la parola puo coincidere con I'idea. La parola ¢ idea
solo se si scioglie dalla significazione di un denotatum, e dalla comunicazione
rivolta all’esterno. La nobilta del nome ¢ tale se in esso risulta disattivata la
capacita denotativa. Disattivazione, questa, che, solo, libera la pura
potenza nominante.

Sull’altipiano della parola restituita a tale dignitas, la lingua perviene alla
propria purezza. Pura ¢ la lingua in quanto idea, in quanto monade,
ovvero totalita intensiva di tutte le lingue storiche. D1 questo — lo si ¢ visto
sopra (supra Il 3, 24-25) — Benjamin scrive in Die Aufoabe des Ubersetzers:

In dieser reinen Sprache, die nichts mehr meint und nichts mehr ausdrickt,
sondern als ausdrucksloses und schopferisches Wort das in allen Sprachen
Gemeinte 1st, trifft endlich alle Mitteilung, aller Sinn und alle Intention auf eine
Schicht, in der sie zu erléschen bestimmt sind.

(BENJAMIN, 21 Auf,, p. 19)

{In questa pura lingua, che nulla piu significa e nulla pit esprime, ma che come
parola inespressiva e creatrice ¢ 'Inteso in tutte le lingue, ogni comunicazione,
ogni senso e ogni nlentio accedono a una sfera in cui sono destinati a dissolversi. }

La parola inespressiva (das ausdrucksloses Wort) ¢, qui, 'Inteso (das Gemente), 1l
centro nascosto cul st rivolgono tutti gli elementi storici (le diverse lingue
storiche) di quella costellazione costituita dalla lingua pura. L’Inteso ¢ la
cesura stessa della intentio. Dove la parola intenda ’'Inteso, essa diviene parola
inespressiva — parola che intende cio che non vuole dire nulla al di fuori del suo essere
nella lingua. Parola inespressiva non ¢ che nome. Nell'Inespressivo la parola
st stabilisce sull’altipiano della lingua pura, superficie assoluta dove il
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simboleggiante ¢ diwenuto il simboleggiato stesso. Fare del simboleggiante 1l
simboleggiato stesso (das Symbolisierende zum Symbolisierten selbst zu machen)
(BenjaMIN, 21 Auf, p. 19) ¢ quindi riportare la parola alla dignitas del nome,
restituirle il rango nominante, esporne 1l carattere simbolico, evocare tale
carattere nella rammemorazione.

I rammemorare — secondo un principio cardine del pensiero
benjaminiano, per cui la struttura di cio che coglie corrisponde alla
struttura di ci0 che ¢ colto — presenta una peculiare affinita alla parola
inespressiva. Come ricordare ¢ una FErnnnerung, un profondamento verso
I'interno, cosi la parola che ha ritrovato il suo carattere simbolico ha
arrestato la intenzionalita verso I’esterno extralinguistico, ritenendo in sé la
propria forza nominante e guadagnando la superficie inespressiva in cui
simboleggiato e simboleggiante coincidono. Su tale superficie, la parola
non ¢ «la parola che esce da noi e si irrigidisce nella rappresentazione, che
diviene proprieta di cio che designa, che si deposita nel designatum» (Cacciar,
3 p. 31), ma «la parola che permane in chi la pronuncia» (loc. cit) e che
ritorna in sé nel suo stesso essere detta. Quel ricordare e questa parola si
incontrano nel medio neutrale e eminentemente teoretico che non ¢
soggetto né oggetto (supra 1, 5, 2). In tale medio ¢ possibile dire nel senso di
esprimere la parola inespresswa: «Dire in forma tale che 'ex-primersi capovolga
il proprio ‘senso’ e si trasformi in rammemorazione del piu intimo sé»
(Cacaiary, 3, p. 32). Se «parola» vale nella Vorrede «adea» (Wort als Idee), e «idea ¢
un qualcosa di linguistico» (die Idee ist ein Sprachliches) (Benamin, 29 Ur, p. 217), €10
¢ perché la parola che abbia in sé riprodotto la struttura della memoria —
ovvero 1l profondare verso I'interno che definisce lo zuriickgehendes Erinnern
(p. 218) — compie l'ufficio dell’idea, puo cioe salvare la cosa. La parola come
idea salva la cosa soltanto in tale FErnnerung, secondo «un dire che sia Er-
innerung» (Cacaar, 3, p. 33). L’idea coincide qui con «la parola ‘umile’ che ¢
Er-innerung della cosa» (p. 34). Ma una espressione puo volgersi in un interno solo
sulla  superficie assoluta  dell’inespresswo. Per questo la  parola inespressiwva ¢
necessariamente umile, all’altezza della terra. Questo stato originario della lingua
— 1n cul originario ¢ 1 grado di tensione monadica che raccoglie
dialetticamente un esterno in un interno, e altrettanto dialetticamente
disperde questo fitto dentro in una rarefatta esteriorita — ¢ 'oggetto della
avapvnols nella Vorrede.
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XII. Nome

Cada palabra tenia un signo particular, una especie marca; las tltimas
muy complicadas...

Oggetto del rammemorare ¢ la verborgene symbolische Seite della parola, il suo
symbolischer Charakter (Benavin,d 29 Ur, pp. 216, 217). 11 carattere simbolico della
parola, il suo superiore grado nominante, non ¢ che la segnatura impressa
sulla parola stessa. Dove la parola si ritiri nella segnatura, essa ¢ nome.
«Carattere», evidentemente, vale qui «segnatura» — segno nel segno (cfr.
AcaMeeN, 19, p. 61). Il carattere simbolico non ¢ né aspetto semiotico né
interno semantico della parola; piuttosto, segno minore che orienta nei diversi
campi semantici la lettura del segno piu appariscente. Il nome — carattere
simbolico della parola — ¢ segno minore sulla esteriorita semiotica e, al
contempo, operatore semantico in sé privo di significato.

Isolare nella parola la segnatura ¢ fare esperienza di una «percezione di
origine» (Urvernehmen), che consiste nel rammemorare il carattere simbolico
della parola, ovvero nel fare del Symbolisierendes 11 Symbolisiertes stesso. Lo
stato della parola in questo grado intensivo della lingua, cio¢ nella lingua
pura, ¢ quello di parola inespressiva, simile all’originario nominare
adamitico. Esso ¢ 'oggetto della Ernnerung nella Vorrede.

L’ambito di partecipazione (Anteil) (BenamiN, 29 Ur, p. 214) del fenoment all’idea
¢ individuato dall’affilato limite del nome, cio¢ il crinale delle segnature
lungo 1l quale simboleggiante e simboleggiato si incontrano per un attimo
per poi precipitare lungo 1 pendii scoscest della parola e della cosa. Il
nome, parola inespressiva in cui ¢ perfettamente esposta la segnatura, non
esprime piu un referente empirico, cosi come la segnatura impressa nella
piu interna struttura della cosa non ¢ la sua definizione concettuale.

La segnatura abbrevia in sé la intera_fisionomia della cosa. Ma non per questo ne
enuncia un certo predicato. Che la segnatura abbrevi la totalita di una
determinata fisionomia non significa che tutti 1 predicati che essa raccoglie
in sé, cifrati, scorciati monadologicamente, costituiscano un predicato
ulteriore della stessa cosa. Tanto meno essi designano un’altra cosa. La vera
ummagine della cosa appare scorciata nel segno che segna la parola. Cioe, nel nome. La
emersione del nome nella sua nudita di segnatura ¢ la esposizione della conoscibilita della
cosa, cioe la rappresentazione della cosa stessa. Vale a dire, dell’idea.
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Nel rammemorare benjaminiano, «non si tratta di una attualizzazione
visiva di immagini»; piuttosto esso consiste in una «contemplazione
filosofica» nella quale «s1 distacca dal piu interno della realta I'idea come
parola che reclama nuovamente 1 suoi diritti a nominare» (es nicht um ene
anschauliche  Vergegenwdrtigung von Bildern sich  handelt; vielmehr [ost i  der
philosophischen Kontemplation aus dem Innersten der Wirklichkeit die Idee als das Wort
sich los, das von neuem semne benennenden Rechte beansprucht) (p. 217).

1l puu interno della realta (das Innerste der Warklichkeit) (p. 227) da cui scaturisce la
parola ridotta a potenza nominante, non ¢ che la pw nterna struttura
(innerste Struktur) (loc. cit) dell’empirico. Si ¢ visto in precedenza che tale
struttura ¢ l'interno monadico che la contemplazione filosofica deve
raggiungere nel profondamento (Versenkung) (p. 228) e nella penetrazione del
reale, processi cul Benjamin si riferisce con espressioni quali das Empurische
tiefer durchdringen (p. 215/13-4), o tief i alles Wirkliche dringen (p. 228). Ebbene, cio
che segna la parola sembra qui coincidere con quanto segna I'intimo della
cosa: questo segno nel segno, questa segnatura della cosa ¢ 1l sigillo di origine
(Ursprungssiegel) (p. 227). In tale senso i1l nome come segnatura, o sigillo di
origine, ¢ quanto si leva dal piu interno della realta. Cio, a nostro avviso,
significa che 1l nome, non essendo segno che comunica un referente
empirico (la segnatura ¢ infatti cio che impedisce a signans e signatum di
corrispondersi perfettamente, e al contempo cio che i sempre di nuovo
ricongiunge rimandando 'uno all’altro), vale come abbreviatura cifrata della
Sistonomia della cosa. 1l nome é la steganografia della cosa.

Ancora una volta, dunque, la nascostita ¢ segno del principio
monadologico. L’essere nascosto (verborgen) del carattere simbolico della
parola (pp. 216-7) non ¢ altro che la deviazione strutturale della wfentio
linguistica verso una parola inespressiva. In essa il carattere simbolico
espone l'idea attraverso un’opera di miniaturizzazione che infittisce al
massimo grado e concentra in cifra la fisionomia della cosa. Tale
abbreviatura ¢ il solo modo per esporre I'idea che altrimenti sfuggirebbe
tanto alla presentazione che incongruamente pretenda alla Enthiillung, al
diretto disvelamento, quanto alla latenza che si corrompa in una
costitutiva mancanza di manifestazione.

L’essere nascosto ¢ una deviazione che si fa scorciatoia verso la piu
cristallina comunicabilita. La abbreviatura, i1l nascosto lato simbolico della

parola (verborgene symbolische Seite) (p. 216), ¢ 'operatore di una speciale
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modalita espositiva. Solo nel carattere simbolico della parola (der Symbolische
Charakter des Wortes) I''dea perviene alla comunicazione di sé (in welchem die
Idee zur Selbstverstandigung kommt) (p. 217). Gomunicare sé I'idea puo in quanto
simboleggiante che sia divenuto il simboleggiato stesso, cio¢ in quanto
nome. Nella deviazione della segnatura, la parola ¢ idea; nel vuoto rappresentativo della
segnatura, ["idea si comunica.

XIII. Senhal

Senso e denotazione non esauriscono la significazione linguistica.
Occorre introdurre un terzo termine: la cosa stessa, [essere tale quale,
che non ¢ né il denotato né il senso. (Questo ¢ 1l senso della teoria
platonica delle idee.)

Was der Name sagt, zeigt die Figur.

Si1 ¢ visto come la esposizione della segnatura nella parola fa di
quest’ultima una parola inespressiva. Parola in cui repraesentatio e intentio si
urtano a una cesura insuturabile. Parola che nulla piu intende, e che,
proprio in quanto priva di itentio, costituisce 'Inteso (das Gemeinte) (BenjaMiN,
21 Adf, p. 19), 1l centro irrappresentabile della lingua pura.

Il nome in quanto segnatura non ¢ parola intenzionale. Nome ¢ verita che
rescinde la ntentio. Per questo, in Benjamin, la interpretazione oggettiva
(objektive Interpretation) (idem, 29 Ur, pp. 214/20, 215/1, 228), la rappresentazione
genuina, puo esprimere un frammento del mondo vero solo dove esponga
questa cesura della intentio, ovvero lo scarto che separa la rappresentazione stessa dalla
veritda. La esposizione della cesura interna della rappresentazione ne
garantisce la autenticita.

Questa cesura ¢ «parola inespressiva» (ausdrucksloses Wort), o, nel lessico
holderliniano ripreso da Benjamin, «parola pura» (remnes Wort) (idem, 24 Wahl,
p. 181). Ma la parola, qui, non costituisce I’elemento di una teoria estetica;
assume Invece un valore insieme poetico e teoretico. Le parole
holderliniane, infatti, nel testo che Benjamin scrisse come introduzione alla
lettera a Bohlendorf scelta per Deutsche Menschen (1936), vengono poste a un
livello espressivo eminentemente teoretico, € sono per questo paragonate a
segnali trigonometrici. Tali parole — le stesse che dominano gli ultimi inni
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— compaiono nella lettera in questione come segnacoli del pensiero poetico
hoélderliniano. Si dispongono lungo I’aspro crinale ai cui lati strapiombano
poesia e teoria. «Sulle erte sommita dove la nuda roccia della lingua viene
dappertutto alla luce, esse — scrive Benjamin a proposito di quelle parole —
sono, simili a segnali trigonometrici, da piu alta specie di segno»» (Auf
schroffen Hihen, wo der nackte Fels der Sprache schon iiberall an Tag tritt, sind sie,
trigonometrischen Signalen gleich, «die hochste Art des eichens») (idem, 49, p. 38).

La capacita espressiva della parola appare come disseccata in un sobrio,
scarno segnale. Questa peculiare inespressivita o purezza ¢ una vera e
propria munorazione. Una minorazione sembra infatti i1l processo che la
parola deve attraversare per giungere alle vette della «poesia
“religiosamente sobria”» (“heilig niichterne” Poeste) (idem, 10 Begr, p. 113), cloe a
quanto Holderlin, nella stessa missiva, definisce die hichste Art des eichens
(idem, 49, p. 40; HOLDERUN, 2, pp. 539-40), «la piu alta specie di segno». Nella
Doktordissertation, trattando 1 tema del sobrio (das MNichterne), ossia «il
principio di sobrieta dell’arte» (der Satz von der Niichternheit der Kunst) (BenjamiN,
|0 Begr, pp. 112-7), Benjamin ne indica la piu chiara formulazione nella
unyovi holderliniana (pp. 113, 114 n. 280), e, dopo averla commentata, cita un
frammento schlegeliano dall’A¢hendum, in cui si paragona l’arte che segua
tale principio di rigorosa sobrieta a un libro trigonometrico: «a superficiali
dilettanti senza entusiasmo e senza erudizione una simile poetica dovrebbe
apparire come a un fanciullo, che volesse disegnare, un libro
trigonometrico» (Fliichtigen Duilettanten ohne Enthusiasmus und ohne Belesenheit
miifite emne solche Poetik vorkommen, wie emem RKinde, das bildern wollte, e
trigonometrisches Buch) (F. Schlegel, cit. in BENJAMIN, 10 Begr, p. 116). In nota Benjamin
chiosa: «Nell’'ultima frase la attenzione ¢ richiamata non semplicemente
sulla incomprensibilita, bensi sulla asciuttezza, sulla sobrieta di una simile
opera» (Im letzten Satz st nicht nur auf die Unverstindlichkeit, sondern auf die
Trockenheit, Niichternheit eines solchen Werks hingewiesen) (p. 116 n. 290).

E in questa tonalitd sobria e asciutta che va inteso l’accostamento,
altrimenti enigmatico, del «carattere distruttivo» — emblematica figura
benjaminiana che fa la sua comparsa in un breve scritto del 1931 — al
segno trigonometrico (so wie emn trigonometrisches Keiwchen) (idem, 40, p. 96). 1l
carattere si definisce distruttivo in quanto realizza «una compiuta
riduzione» (emne vollkommene Reduktion), se non una «estrazione di radice»
della propria situazione e del proprio stato («Reduktion wenn nicht
Radizierung der-Sttuation des eignen Zustands») (idem, 39, p. 219; idem, 40, p. 95).
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Radizierung e Reduktion sono 1 nomi di un esercizio di sobrieta, cioe di una
autentica opera di mnorazione.

Questa prospettiva permette di cogliere nella formula «l carattere
distruttivo ¢ un segnale» (Der destruktive Charakter ist emn Signal) (p. 96) 1l valore
esoterico del termine «segnale» (che non designa semplicemente una
«insegna stradale»), nonché I'ambito in cui Benjamin svolge la propria
interpretazione del carattere, non solo in questo breve scritto del 1931 ma
anche in Schicksal und Charakter (1919). 1l carattere viene definito «Signal» in
quanto la sua lettura deve essere condotta nella sfera delle segnature.

Signal, qui, ¢ un vero e proprio senhal. Senhal, come ¢ noto, significa «als
Unterschrift dienendes Zeichen», segno o abbreviazione che vale come
firma (Levy, 10). Signal, nel nostro caso, ¢ una segnatura che compendia in sé
la intera fistonomia del carattere. Cosi in Schicksal und Charakter, 11 carattere
— come accade nei paradigmatici personaggi delle commedie di Moliere —
s1 dispiega, solare, nello splendore del suo unico tratto, nella cui vicinanza
nessun altro tratto ¢ visibile poiché viene sommerso dalla luce di quello (Der
Charakter entfaltet sich in thnen sonnenhafl im Glanz seines emnzigen uges, der keinen
andern in semer Ndhe sichtbar bletben [dpt, sondern ihn iiberblendet). Da qui la
Anonymutdt, 11 peculiare anonimato dell’'uomo nella commedia. Il suo nome
appare minorato nella cifra dell’'unico tratto. Solo tale cifra lo
contraddistingue. Nella unicita del suo unico tratto (in der Eimnzigkeit seines
Charakterzuges) ha luogo 1l piu alto dispiegarsi dell’'individuo (die hichste
Entfaltung  des  Indiwiduums). 11 Charakterzug, che rende possibile tale
dischiusura, e in cui, al tempo stesso, questa si perfeziona, ¢ cio che
Benjamin definisce «l sole dell'individuo nel cielo acromatico (anonimo)
dell’'uomo» (die Sonne des Indiwiduums am farblosen (anonymen) Himmel des
Menschen) (BenaMIN, |1 Sch.&Ch., p. 178).

Evidentemente questo unico tratto del carattere, che tutti 1 restanti oscura
in quanto li sopraffa con la sua luce, non ¢ della stessa natura degli altri
segni caratteriologici. Esso, infatti, non ¢ un segno bensi una segnatura. La
prova piu eloquente di cio ¢ il fatto che in esso si compendia la intera
fislonomia dell’individuo, e che a tale concentrazione si contrapponga —
ma solo in un equilibrio leggibile come arresto dialettico — il massimo
dispiegamento. Tanto la abbreviatura della fisionomia in un singolo tratto
quanto la dinamica, sospesa al culmine, tra concentrazione e
dispiegamento esprimono una struttura monadologica, struttura che infatt
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definisce anche la segnatura, ultimo grado del profondamento micrologico
benjaminiano.

Per questa sua natura di segnale, 1l carattere non puo essere descritto come
un 1insieme di segni caratteriologici. Il carattere incarna una non
coincidenza tra la fisionomia e la sua definizione caratteriologica. Questa
non coincidenza ¢ leffetto della distruttivita, che, prima ancora di
proiettarsi all’esterno, si dirige sul carattere stesso in quanto genere. I/
carattere st riduce nella cifra che lega e separa fisionomia e nome.

Thutto il carattere ¢ scorciato in quel segnale. Non ¢ metaforicamente che il
carattere appare asciutto e sobrio come un segnale. Esso stesso, non
coincidendo mai con la propria situazione, con il proprio stato, si minora
in una cifra. Dunque ¢ segnale. Il carattere distruttivo ha rivolto in primo
luogo su di sé la operazione minorante di riduzione (Reduktion) e estrazione
di radice (Radizierung) che lo contraddistingue e lo rende riconoscibile. In
questo senso esso ¢ divenuto integralmente un segnale.

Senhal, come ¢ noto, indica anche il nome segreto («Versteckname») (Levy, 8).
Se nel caso del Signal benjaminiano si intenda ’essere nascosto del nome
nello stesso senso in cul nascosta ¢, per il principio monadologico, la
verbogene Figur (BenaMIN, 29 Ur, p. 228) che raccoglie in sé, scorciandola in una
cifra, una certa totalita; se, quindi, ’essere nascosto e cifrato ¢ dovuto
all’essere contratto, allora il carattere in quanto Signal non fa altro che
raccogliere in sé, scorciandoli parimenti in una cifra, tutti 1 tratti e 1 segni
relativi a una fisitonomia. Il senhal ¢ 1l carattere, nel senso che oscura,
concentrandoli in un unico tratto (che ¢ appunto il segnale), tutti 1 predicati
di un ente, ma senza aggiungersi a essl.

Ma proprio la cifra nascosta ¢, in quanto segnatura, loperatore del
riconoscimento, ovvero cio che, non coincidendo con essi, mette in relazione
il segno e la cosa, il nome e la figura. Ogni carattere, in quanto tale, ¢ distruttivo —
perché minora il suo nome e la sua figura scorciandoli in una cifra comune. Ma cosi
facendo, riducendosi in segnatura, ¢ divenuto puramente riconoscibile e
conosctbile. Da qui 1l suo carattere solare. Per questo senhal ¢ tanto
«Versteckname» quanto «Erkennungszeichen», tanto nome segreto quanto
segno di riconoscimento (Levv, 8). Il Signal che definisce 1l carattere ¢ quindi
abbreviatura che infittisce, concentra, oscura; e al contempo unico tratto
che dirada, rarefa, illumina.
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Qui si mostra 1 valore eminentemente gnoseologico della segnatura.
Anche nel campo della metodologia storica tracciata nelle 7hesen compare
infatti una segnatura. Essa si presenta come la piu interna struttura
monadologica che i1l materialista storico deve sapere riconoscere nel
fenomeno osservato. Cosi nella tesi XV (1) dell’Arendt-Manuskript, testo su
cul piu volte siamo ritornati per la suprema chiarezza in cui appare il
metodo benjaminiano, ¢ in questione il riconoscimento, da parte dello
storico, di un segno nella struttura monadica («In dieser Struktur [scilicet in
der Monade] erkennt er das Zeichen») (Benjamin, 58 Th, xv (1), p. 27). Questo
segno, che va discoperto nell’interno monadico del fenomeno o del fatto
storico (alla dimensione dell'interno si fa peraltro piu volte cenno con
ripetute sottolineature della preposizione «n»), viene definito das
Erkennungsmal — «l segno di riconoscimento» — in un appunto relativo alla
stessa tesl (idem, 57, p. 119). SI tratta ancora una volta di un segnale. La
conoscenza storica, cosi come esposta in tale testo, rientra percio nella
sfera delle segnature.

Il segnale ¢ segnatura gnoseologica. La sua sobrieta ¢ espressione del rango
teoretico da esso occupato. Il nome, quale segno minorato in segnatura,
individua 1l lLivello intensivo dell’essere nel lLinguaggio della cosa, dove il
simboleggiante ¢ 1l simboleggiato stesso. La parola in quanto segnale non ¢
quindi un segno che denota. E il suo valore poetico — massime nel caso di
Holderlin — non ¢ certo semplicemente estetico. La tensione poetica della
parola in quanto segnale o segnatura giunge al sommo grado del segno
poiché ¢ intensificata dalla sobrieta teoretica che la attraversa e scava. La
asciuttezza del segnale non denotante ¢ a sua volta una segnatura che
rimanda la parola al campo puramente teoretico. La parola di Holderlin,
«la piu alta specie di segno», diviene agli occhi di Benjamin modello di
segnatura gnoseologica.

1l nome ¢ cifra che — parola e immagine, eppure né ummagine né parola — accorcia in sé
la fistonomia della cosa rendendola puramente conoscibile, e, proprio per questo,
portandola  alla  pui  perfetta  depropriazione. L’inespressivo, fondamento
anipotetico di ogni espressione, ¢ il vero nome tiene in sé virtualmente tutti
1 predicati di un ente, in sé tutti esponendoli e revocandoli. Da qui 1l valore
esemplare del nome in quanto segnatura. (Si pensi alla analoga esemplarita
dell’opera compiuta, che, a differenza di quella soltanto significativa, fonda
¢ revoca 11 proprio genere) (idem, 29 Ur, p. 225). Il nome ¢ la visibilita stessa della

295



cosa. Il nome ¢ [idea della cosa — la cosa stessa. L’idea — sole dell’ente — perviene nel
nome alla sua nuda conoscibilita.

Un testo frammentario del 1920-21 titolato Sprache und Logik, di cui ci siamo
gla in parte occupati (supra 1, I, 7), contiene nella sezione II dei materiali che
possono essere considerati preparatori al paragrafo Das Wort als Idee della
Vorrede (BenjamiN, 29 Ur, p. 215-8). V1 sl trascrivono (idem, 12, pp. 25-6) alcuni passi
relativi al binomio ndmaripa (costituito da ripa, «forma visibile»,
«costituzione fisica», e ndma, «nome», nel senso di «segreta personalita»,
«nteriore essenza») che, gia nella letteratura dei Brahmana ma poi
diffusamente in seguito, specie nel buddhismo, esprime la concezione
magica per cul i nome ¢ la cosa stessa (Tuca, 2, p. 33). Una ripresa profanante di
questa concezione ¢ quella benjaminiana del carattere simbolico della
parola come coincidenza di simboleggiante e simboleggiato.

Il gesto profanante di Benjamin puo essere descritto come segue: dove la
essenza segreta non ¢ che il nome, dove la piu intima struttura non ¢ che
segnatura, quella segretezza e quella intimita non possono essere intese
come presupposte al segno, poiché riposano in una perfetta esteriorita. La
segnatura, in quanto carattere simbolico, ¢ infatti una cifra che — come il
simbolo bachofeniano — riposa compiutamente in se stessa. Interno e
esterno si fissano qui In una superficie nespressiva, come avviene in modo
esemplare nel senhal, nome segreto e segno di riconoscimento. La
abbreviatura, che infittisce 1 segno portandolo sull’altipiano
dell’inespressivo, che lo oscura levandolo alla piu alta specie di segno
(specie che tuttavia tracima esemplarmente dal dominio semiotico), ¢
infatti un dispositivo di esposizione, non di occultamento, per quanto si
tratti di una esposizione conseguita attraverso cifrati détours e Umwege.

La repraesentatio benjaminiana si pone come rievocazione e anticipazione
della lingua pura, vale a dire come postfigurazione dello stato originario e
prefigurazione della restitutio ultima della lingua nel suo stadio intensivo e
inespressivo, dove il simboleggiante ¢ 1 simboleggiato stesso. In tale
ATTOY ATAOTOOLS, la parola che avra saputo «velare e insieme custodire se
stessa», € clo¢ minorarsi in senhal, «risplendera come nome»; ma in fondo —
¢ stato osservato ripetendo il gesto profanante di Benjamin — «nessuna
parola si distinguera dalla propria abbreviazione e apparira per cosi dire
finalmente intessuta a se stessa» (CavalleTT, 2, p. 81). Allo stesso modo, ogni
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carattere sara un carattere distruttivo, cio¢ una perfetta depropriazione; e
ogni fenomeno potra essere ricondotto al proprio sigillo di origine.

X1V. Sigillo

In spite of its recurrent claims to the status of a science, physiognomy is
indeed bound to remain a prosopolepsia, an acceptance, or just a
reconnaissance, of the other’s face prima facie: we do not reach any
knowledge through physiognomy, we can only acknowledge faces, or
recognize them.

E una segnatura quella che Benjamin nomina con espressioni quali «indice
storico» (/zistorisc/zer Index) (BENJAMIN, 32 Pass, N 3, |, p. 577, due occorrenze), «indice
temporale» (zeitlicher Index) (idem, 58 Th, 1, p. 17), «indice segreto» (heumlicher
Index) (idem, 59 Th, 1, p. 31). In quanto «segreto», I'indice rivela il suo legame
con quella mnerste Struktur da cui st leva I’ Ursprungssiegel, 11 «sigillo di origine»
(idem, 29 Ur, p. 227).

Con «sigillo» (Swggel) e «ndice» (Index) Benjamin nomina una segnatura
gnoseologica. Essa annida nella piu intima struttura del fenomeno. Se solo si
ponga mente allo stretto rapporto — che sopra si ¢ cercato di fare emergere
(supra 1, 2, 8-11, e n, 3, 10) — tra I'interno (das Innere) (BenaMiN, 58 Th, xv (1), p. 27), 1l
profondamento (Versenkung) (idem, 29 Ur, p. 208), il piu piccolo (das Geringste) (p.
225), e la struttura monadologica, apparira chiaro che I'indice ¢ «segreto»,
heimlich, per lo stesso motivo per cui la «figura scorciata» (verkiirzte Figur) ¢
una «figura nascosta» (verborgene Figur) (p. 228). Indice e sigillo sono
declinazioni di uno stesso principio monadologico. Segnatura e monade
tendono cosi a sovrapporsi fino a coincidere. La struttura monadica, che nel
singolo ndiidua 1l luogo della abbreviatura e della sua perfetta conoscibilita, del suo
wfittirst ¢ del suo esporsi, sembra a volte non distinguerst dall’operatore del
riconoscimento, dallindice, cioe, che rende possibile trarre alla luce quella stessa
struttura. A ben vedere, questa indeterminazione, relativa al piu profondo
piano micrologico, corrisponde — a un diverso livello del profondamento
verso 'interno monadico — alla affinita strutturale tra lo schema teoretico e
loggetto che esso coglie, cio¢ tra rappresentazione e idea, trattato e
costellazione.
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Il gesto teoretico descritto nella TVorrede con 1l terminus  technicus
«costellazione» consiste in fondo nella discoperta del sigillo di origine dei
fenomeni, nel riconoscimento della loro piu intima struttura, e dunque
nella esposizione del quantum di conoscibilita assegnato a ognuno di essi. E
questo riconoscimento a orentare la lettura dei fenomeni verso la loro
origine, a polarizzarli intorno alla loro idea e madre. Il disporsi dei
fenomeni secondo questo orientamento ¢ la rappresentazione dell'idea, non
in s¢ ma nel suo avere luogo come centro irrappresentabile intorno a cui si
coordinano 1 fenomeni cosi polarizzati.

Il sigillo che concentra in sé tutta la conoscibilita di un fenomeno ¢ un esse
munor. C10 perché 1l rango ontologico della segnatura ¢ di grado inferiore
rispetto a quello degli oggetti e degli schemi della conoscenza dianoetica.
Eppure, poiché la segnatura non ¢ una qualita che si aggiunge alle altre
predicate dalla definizione concettuale di un ente, ma ¢ Uarcitrascendentale
che proprio perché le raccoglie monadicamente tutte in una cifra allusiva,
tutte le revoca, finisce per costituire cio che rende possibile il riconoscere, e per
questo, In quanto cio¢ condizione di conoscibilita, si pone un gradino piu in
alto del conoscere discorsivo, cui pertengono invece il definire concettuale
e 1l classificare per generi.

La dignita gnoseologica della segnatura ¢ dunque minore rispetto a quella
occupata dal segno e dalla relativa scienza ermeneutica. E tuttavia, la
segnatura ¢ ci0 che non permettendo mai al semiotico di corrispondere
perfettamente con il semantico, rende possibile la riconduzione del segno a una
interpretazione (cfr. AGAMBEN, 19, pp. 59-67). Anche per questa interposizione della
segnatura, inassimilabile al semiotico o al semantico, la messa in luce della
intima struttura del fenomenico, del medio della empiria, ¢, insieme,
qualcosa di pu e qualcosa di meno rispetto a quanto si consegua nel dominio della sola
conoscenza dianoetica. Appunto a questa dignitas ambigua si alludeva sulla
soglia di apertura del presente commento (supra 1, |, 1), intendendo segnalare
cosi un modo di pensare e abitare la «fondamentale ‘krisis’ tra conoscere e
theorein» (Cacaar, 3, p. 17).

La sfera delle segnature non coincide con quella della conoscenza
discorsiva, che articola esclusivamente concetti e definizioni fondate su
medie, e che per questo lascia ininterrogato 1 luogo stesso della
articolazione tra semiotico e semantico, articolazione, questa, che ¢ in sé
problematica per via dello statuto ambiguo delle segnature, le quali
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occupano quello spazio intermedio fungendo non solo da commessure ma
anche da elementi separatori. Esse infatti non solo permettono di
riconoscere un segno e di orientarlo verso un campo semantico, ma
possono anche rescindere tale corrispondenza per riorientare e dislocare lo
stesso segno verso un campo semantico affatto distante dal precedente.

La sfera delle segnature ¢ quella del riconoscimento. Le segnature che Benjamin
ricerca sono le piu ardue da discoprire poiché sono quelle che permettono
la riconduzione di un ente dal fenomenico all’intelligibile, dalla singolarita
all’'universale. Si tratta di sigilli di origine i cui rinvenimento rende
possibile condurre un dato fenomeno all'interno di una costellazione,
accanto a altri fenomeni portatori di un sigillo della stessa origine. Ma il
fatto che la costellazione sia una immagine e non uno schema concettuale
non puo non rinnovare la domanda circa la natura della conoscenza che le
idee in quanto costellazioni assicurano. Ebbene, se la costellazione puo
configurarsi solo grazie alla scienza delle segnature, allora quella
conoscenza sara piu vicina a un riconoscere che a un conoscere.

S1 consideri tuttavia il seguente fatto linguistico. Il greco omerico per
designare la capacita di riconoscimento di un dio da parte di un mortale
ha voog, e lo stesso termine, in seguito, prende a designare la facolta di
pensiero (Féahigkeit des Denkens), 'intelletto (Verstand) (Snew, 2, p. 23). La capacita
di riconoscimento che va sotto il nome di fisiognomica sembra individuare
piu che una scienza, una regione minore del pensiero che ¢ tanto «la
secolarizzazione della facolta di riconoscimento degli dei» quanto «la
aurora della intellezione come tale» (Stmiy, 2, p. 4). E tuttavia, il rango
inferiore del riconoscere non deve ingannare. Non solo perché, come si ¢
detto, in esso sono le tracce prenatali della pura intellezione e gli sviluppi
postumi del riconoscimento divino, ma anche perché il riconoscimento ¢
quanto di piu prossimo si possa immaginare alla capacita critica di lettura,
tanto che, come ¢ stato ricordato, recognoscere costituisce un termine tecnico
della filologia rinascimentale, la quale evidentemente mirava a qualcosa di
ben piu elevato di una mera ricognizione di un testo, per cui il suo motto,
nella decifrazione delle oscurita pressoché impenetrabili dei manoscritti,
poteva ben essere dwinare oportet, non legere (pp. 5, 125-6 n. 31). Una sorta di
diwinatio ¢ 1 discernimento delle segnature che, solo, permette il
riconoscere. Esso mette alla prova l'organo corrispondente al vOOg
omerico, che Bruno Snell definisce emn geistiges Auge, das klar sieht (Snew, 2, p.
23), «un occhio spirituale che vede chiaro». Se la Elena euripidea poteva
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esclamare «O dei! Un dio ¢ il riconoscere gli affini» (@ 0gol: 0£0¢ Yo %ai
TO YLYVOORELWY GIAMOVG) (EURPDES, 560, p. 512, trad. mod) — intendendo con cid
«ricordare che il riconoscimento di un volto umano ¢ sempre una
divinazione, il possibile riconoscimento di un dio sotto spoglie umane», e
che quindi «nel riconoscere come tale siamo noi stessi riconosciuti come
affini al divino, poiché ogni volto puo essere quello di un dio» (StmL, 2, pp. 4-
5) —, allora la lettura cui si applichi 1l recognoscere in quanto divinazione
fislognomica della lettera, potra essa stessa essere un dio: reading, too, 1s a
god, puo infatti affermare Davide Stimilli (p. 5).

Alla suprema arte della lettura come dwinatio Benjamin sembra dunque
affidare 1l compito di riconoscere il tempo della «leggibilita» (Lesbarkert)
(BENJAMIN, 32 Pass, N 3, I, p. 577), non solo dei testi ma dei fenomeni storico-
naturali in genere. Anche i un altro senso ¢ possibile tracciare un
parallelo tra la vita dei testi e quella dei fenomeni. Come, per rendere
intelligibili questi ultimi, Benjamin teorizza la loro raccolta in costellazioni,
il cul senso differente dipende dalla differente coordinazione dei relativi
elementi e dai loro diversi gradi di leggibilita (vera e propria magnitudo dei
singoli elementi), cosi la critica testuale designa con «costellazione» il modo
in cul un gruppo di manoscritti si dispone nello stemma codicum, 1 quale
rappresenta schematicamente — quasi come una formula chimica il cui
significato dipende dalla disposizione dei suoi elementi — le vicende della
trasmissione manoscritta di un’opera.

Il Waedererkennen (idem, 29 Ur, p. 227), il riconoscimento dei fenomeni ha come
oggetto la loro stessa leggibilita, o 1l tempo-ora in cui essa puo essere
afferrata e compiuta. Leggibilita (Lesbarkeit), qui, non ¢ altro che
conoscibilita (Erkennbarkeit) (idem, 32 Pass, N 3, |, pp. 577-8). Per cui, riconoscere la
conoscibilita ¢ la prestazione specifica della «scienza della origine»
(Wassenschaft vom Ursprung) (idem, 29 Ur, p. 227). Essa non promette dunque
immediata conoscenza. L.a sua ¢ una episteme minore. Il suo dominio
gnoseologico ¢ il resto risultante dalla divisione che le scienze hanno
praticato nel campo del sapere. E, in breve, una scienza delle segnature, e
pertanto rende possibile il discernimento di queste. Nella loro selva essa
seleziona 1 «sigilli di origine» (Ursprungssiegel) (p. 227). E tuttavia, se la verita
non coincide con l'oggetto della conoscenza (Gegenstand der Erkenntnis) (p.
209), sara forse proprio una «critica fisiognomica» (Physiognomische Kritik)
(idem, 38, p. 172) a potere avvicinare la teoria benjaminiana della conoscenza
che viene. Forse la critica fisiognomica costituisce un elemento significativo
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di questa stessa teoria.

XV. Parzialita

Goethe gibt keine physiognomischen Details

Riconsiderando alla luce di queste osservazioni il paragrafo della Vorrede
che qui principalmente ci interessa, possiamo affermare che la Konfiguration
in esso descritta puo delinearsi solo attraverso quello che abbiamo
chiamato riconoscimento della conoscibilita nei fenomeni (supra 1, 1, 1). Tale ¢
I'oggetto autentico del reciproco riconoscimento che secondo la immagine
della madre, si stabilisce tra questa e 1 suol bambini, cioe tra lidea e 1
fenomeni (cfr. BenjaMINg 29 Ur, p. 215/16-22). I Waedererkennen (p. 227), a sua volta, ¢
reso possibile dalla discoperta (si badi che proprio tale Entdeckung (loc. cit.)
individua 1 compito precipuo di una scienza delle segnature quale ¢
appunto la benjaminiana Wissenschaft vom Ursprung) di un genere di
segnatura che Benjamin definisce «sigillo di origine» (Ursprungssiegel) (loc. cit.).
Tale sigillo orienta verso un’unica idea (o Ursprung) una certa molteplicita,
limitata e numerabile, di fenomeni. Ma ’orientamento non conduce a un
insieme di elementi selezionati attraverso la individuazione di un tratto
comune, bensi a una raccolta di Ursprungsphinomene, cio¢ di fenoment 1l cui
comune Ursprung ¢ riconosciuto e esposto grazie alla discoperta di un
Ursprungssiegel non definibile in termini meramente concettuali. Il sigillo
non puo essere definito come un concetto perché ¢ segnatura, e non segno
cul corrisponda, come nel caso del terminus concettuale, una estensione e un
contenuto (Umfang und Inhalt) (p. 214/38). 1l sigillo si leva infatti dalla piu
interna struttura del fenomeno, e quasi si confonde con il piu profondo
grado micrologico di tale struttura monadologica. Tale struttura non potra
mai essere isolata e afferrata con un calcolo della media, poiché, nel
fenomeno, quella struttura costituisce la sua singolarita estrema, cio che lo
rende das Einmalig-Extreme (p. 215/9). E questo tratto unico e estremo — che
non coincide cioe con nessuno dei tratti individuali del fenomeno ma che
tutti i riassume e revoca esemplarmente — a dovere essere riconosciuto e
custodito, accettato e salvato come tale. E c10 puo essere compiuto secondo
una speciale parzialita, una sorta di TgoowmoAnupia. Anche in questo
dovrebbe consistere la «critica fisiognomica» (physiognomische Kritik) (idem, 38,
p. 172) che Benjamin progettava in Die Aufoabe des Rrtikers, uno scritto
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appena abbozzato, appunto, sul computo del critico.

La «scienza della origine», quindi, non puo essere valutata con criteri
costruiti sul paradigma inaugurato dalla scienza galileiana. Secondo
quest’ultima, infatti, «quanto piu 1 tratti individuali venivano considerati
pertinenti, tanto piu la possibilita di una conoscenza scientifica rigorosa
svaniva» (GINZBURG, p. 177). S1 € visto, invece, che la scienza della origine non
¢ altro che riconoscimento della unicita estrema del fenomeno, il quale solo
in quanto unico-estremo acquisisce un valore teoretico, ovvero ha accesso
alla costellazione, all’'universale dell’idea. Vale dunque per la scientia minor
delle segnature — una scienza del riconoscimento — cio che ¢ stato
recentemente osservato circa lo statuto gnoseologico della fisiognomica:
«Nonostante le ricorrenti pretese allo status di scienza, la fisiognomica ¢
affatto costretta a rimanere una prosopolepsia, una accettazione [acceptance|, o
semplicemente una riconoscenza [reconnaissance], davanti al volto dell’altro
prima facie: non perveniamo ad alcuna conoscenza [knowledge] attraverso la
fislognomica, possiamo soltanto accettare [acknowledge] 1 volti, o riconoscerli
[recognize]» (STMiLL, 2, p. 4).

Proprio una certa inclinazione alla parzialita, a accogliere e salvare, nei
fenomeni, le minorita come tali, definisce il gesto teoretico benjaminiano.
La costellazione eterna I’essere unico-estremo del fenomeno nell’equilibrio
dialettico tra raccolta e dispersione, Fmnsammlung e Lerteilung (BenaMIN, 29 Ur, p.
21522, 23), Sammlung e Lerstreuung (p. 364). La Bergung der Phinomene in den Ideen
(p. 214), I'«accoglimento dei fenomeni nelle idee», non significa altro per
Benjamin che riconoscimento (tanto nel senso di recognition che di
acknowledgement), accettazione (acceptance), riconoscenza (reconnaissance). La
formula res in Unawersale (idem, 27, p. 946) ha senso, qui, solo in quanto ricezione
del disperso in quanto disperso, della singolarita in quanto unico-estremo.
Ma questa singolarita salvata porta con sé una depropriazione, cosl come
la unicita (Fanmaligkeit) una ripetizione (Wiederholung) (idem, 29 Ur, p. 226). La
estrazione di estremi ¢ minorazione di identita, non la sua celebrazione;
solo per questo la minorita ha valore esemplare. Tutto questo implica la
contemplazione del fenomeno secondo la dialettica dell’Ursprung, ovvero
secondo quel reciproco riconoscersi tra idea e fenomeni che abbiamo
definito riconoscimento della madre (cfr. p. 215/16-22).

Il rango inferiore del riconoscere rispetto al conoscere non deve quindi
ingannare. Anche questa umiliazione del gesto teoretico supremo, quello
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cioe che conduce il singolo all’'universale, ¢ parte di una strategia della
deviazione, Umweg spiraliforme e vertiginoso, che dalla parzialita
(mogoowmoAnupict) del riconoscimento pud condurre alla  objektive
Interpretation (pp. 21420, 215/1, 228) dell'idea. Inoltre — ¢ giusto il caso di
ribadirlo — verita non ¢ oggetto di conoscenza. Almeno non della
conoscenza intesa secondo 1l paradigma galileiano e del conoscere
concettuale in genere, che, come si ¢ detto, si fonda sullo schema della
sussunzione (supra li, 1, 7).

XVI. Superamento

E stato osservato che «le immagini non sono realtd meramente cognitive»
e che tutto il sensibile «mostra un’eflicacia difficile da definire, perché
inferiore per dignita alla causalita propria che 1l reale esercita sul reale»
(Cocan, 4, p. 153). Se qui per «reale» si intende cio che Benjamin chiama roker
empirischer Bestand (BenyamiN, 29 Ur, p. 213), potremmo aggiungere che la
segnatura ¢ cio che marca questa dignita minore delle immagini
distinguendole tanto dalla grezza empiria che dall’intelligibile in quanto
forma separata dal sensibile.

Come, per 1l segno linguistico, la segnatura incarna la minorazione in una
sorta di segnale trigonometrico, cosi, per nell’ambito immaginale — se
I'immagine, come vuole la tesi di Avicenna (N siNA, ix, 3, p. 908), appartiene a
un esse minor —, la segnatura ¢ la munorita stessa delle immagini. Né parola né
ummagine, dunque, la segnatura commelte e separa immagine e parola secondo 1 modi
della minorita.

Ma quale relazione puo intercorrere tra 1 due piani dell'immaginale e
dell’ideale se essi sono distinti e separati? I.’idea, si ¢ detto, non puo essere
rappresentata in quanto tale. Si pensi a passaggl, gia commentati, quali
«Le 1dee nel mondo dei fenomeni non sono date» (Die Ideen sind in der Welt
der Phdnomene nicht gegeben) (BenjamiN, 29 Ur, p. 215); o «Come tale I'idea
appartiene a un dominio fondamentalmente altro rispetto a cio che viene
da essa colto» (Als solche gehort die Idee einem grundsdtzlich anderen Berewche an als
das von hr Erfafte) (p. 214/25-7). Ciononostante, [idea puo configurarsi come avere
[uogo dell’intelligibile nel sensibile, come lacuna non sensibile di un intorno fenomenico;
cloé come 1mmagine di questa stessa minorita non sensibile, come centro irrappresentabile
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di un intorno immaginale. Tale ¢ 'oggetto della rappresentazione nella Vorrede,
e in particolare nel nostro paragrafo.

Bisogna a questo punto ricordare che Benjamin, nella piu volte citata
lettera a Rang del 9 dicembre 1923, scriveva dello stato delle idee nella
«notte salva», immagine che assurge a emblema di quella che, nella Vorrede,
al termine della trattazione gnoseologica, si sarebbe presentata come una
storia impura (nicht remne, sondern natiirliche Geschichte), cioé una inedita «storia
naturale» (natiirliche Historie) (p. 227). Le costellazioni di quella notte si fanno
emblema del supremo compito che Benjamin assegno al proprio pensiero:
nominare le idee — che sono natura restituita — come Adamo la natura, per
superarle (Die Philosophie hat die Idee zu benennen wie Adam die Natur um sie, welche
die wiedergekehrte Natur sind, zu iiberwinden) (idem, 25, p. 393). Certamente egli non
mirava a un incongruo al di la di cio che ¢ oltre il cielo, a un al di la
dell'iperuranio. Piuttosto, la Uberwindung qui in questione va pensata
secondo un passaggio, assai piu sottile e impervio, #ra sensibile e
intelligibile.

La natiirliche Historie della notte salva ¢ quella di una idea che ha valore
immaginale, di un wntelligibile che i un certo senso dwiene sensibile solo come
minorita della rappresentazione. 11 divenire sensibile dell’idea ha luogo nel suo
intorno. La topologia di tale intorno ¢ quella di uno spazio gnoseologico e
di un territorio storico-naturale dalla mappatura a tutt'oggi lacunosa. Il
divenire sensibile dell’idea si svolge in una zona che intercetta qualcosa di
piu e di meno di una conoscenza dianoetica. Nella qualita immaginale
dell'idea benjaminiana avviene il superamento delle idee nel luogo stesso
che le separara dai fenomeni. Non si tratta percio di una retorica fuori
corso degli “oltre” e degli “oltrepassamenti”, ma di un «sorpasso
immanente», un «passaggio subliminare» (AGAMBEN, |6, pp. xvi, xxI) {ra sensibile
e intelligibile, verso la conoscibilita stessa.

Da qui l'ulteriore precisarsi di quel compito supremo che Benjamin
assegna al pensiero: superare le idee significa pensare non il YWELOPNOS ma
la ywea che lega idea e fenomeni (idem, 7, p. 51). La y@oa é infatti lo stesso avere
[uogo dellidea come centro non sensibile di un intorno immaginale. 11 superamento
delle idee cui Benjamin allude corsivamente nella lettera su richiamata
mira percio al luogo immaginale della minorita ontologica. E qui, nell’esse
nunor, che 1l sensibile si orienta e trasmigra secondo le leggi delle segnature.
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E la sfera delle segnature il luogo della conoscibilita. La loro minorita
gnoseologica individua 1l luogo del superamento delle idee.

XVIL. Minorita
Quando le scienze st spartirono 1l sapere, ne resto_fuort un piccolo regno.

Da Idee als Konfiguration, il paragrato della Vorrede di cui abbiamo cercato di
commentare la lettera e analizzare I'intorno, si apprende che ogni
elemento della costellazione ideale ¢ «l’unico-estremo» (das Finmalig-
Extreme) (BenamiN, 29 U, p. 21509). Esso va riconosciuto nell’aspetto piu
singolare e stravagante dei fenomeni (im Singuldrsten und Verschrobensten der
Phénomene), nei piu deboli e maldestri tentativi (in den ohnmdchtigsten und
unbeholfensten Versuchen), nelle alterate manifestazioni della epoca tarda (in
den iiberreifen Erscheinungen der Spdtzeit) (p. 227). Questi eccessi e difetti sono
minorita. Essi, infatti, appaiono con maggiore evidenza nei fenomeni che
abbiamo definito «minori», 1 fenomeni, cioe¢, in cui puo essere isolato
I'unico-estremo in quanto «fenomeno di origine» (Ursprungsphinomen) (p. 226),
e in cul puo essere quindi discoperto «l’autentico» (das Fchte) (p. 227). Si
mostra cosl un legame segreto tra minorita e veritd. Non a caso proprio dai
dispersi estremi (aus den entlegenen Extremen) e dagli apparenti eccessi dello
sviluppo (den scheinbaren Exzessen der Entwicklung), la benjaminiana «scienza
della origine» (Wissenschaft vom Ursprung) lascia emergere (heraustreten laft) la
configurazione dell’idea (die Konfiguration der Idee) (loc. cit.).

E in questi termini che il tema del riconoscimento, che compare per la
prima volta all’interno della TVorrede nel nostro paragrafo, dove viene
pensato secondo la immagine della madre, sara ripreso e esplicitato solo al
termine del penultimo paragrafo (Ursprung) della sezione precipuamente
gnoseologica della premessa al Trauerspiel, precisamente li dove si legge:

Das Echte — jenes Ursprungssiegel in den Phdnomenen — ist Gegenstand der
Entdeckung, einer Entdeckung, die in einzigartiger Weise sich mit dem
Wiedererkennen verbindet.

(BENJAMIN, 29 Ur, p. 227)

{L’autentico — sigillo di origine nei fenomeni — ¢ oggetto della discoperta, di una
discoperta che in modo singolare si lega al riconoscere. }
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Possiamo ora affermare che tale «riconoscere» (Wiedererkennen) riguarda in
primo luogo quel legame segreto tra minorita e verita.

I minori sono quei fenomeni che, nei loro singolari difetti e eccessi,
espongono con piu forza e chiarezza I’Ursprungssiegel. Ma da questo, cioe
dalla piu forte e incisiva presenza della origine e dell’autentico nei minori,
segue che, in essi, sia pure in forme distorte o cifrate (I’Ursprungssiegel ¢
appunto la cifra di quella presenza), si annida la piu alta conoscibilita. Per
cul 1l loro wmndex minoritatis, una volta decifrato, non sara che wmdex ver.

S1 ¢ visto come 1 minori — cosi abbiamo definito i fenomeni in grado di
attraversare la humiliatio, la Tamelvwolg della riduzione in estremi — siano
quelli che s1 distinguono per un difetto o un eccesso speciali, vale a dire per
una certa minorita. Bisogna ora aggiungere che essere piu disponibili alla
riduzione in estremi — dato che, come s1 legge nel nostro paragrato, negli
estremi gli elementi fenomenici si trovano illuminati nel modo piu netto
(liegen jene Elemente in den Extremen am genauesten zutage) (BeNAMIN, 29 Ur, p. 215/6-8)
— equivale a una maggiore disponibilita a portarsi alla luce, e quindi a una
pw alta capacita di mostrarst nel loro essere puramente conoscibili. Dunque, la
minorita det fenomeni portatort dv un sigillo di origine indiwidua un supplemento di
conoscibilita. Da qui, 1l loro valore esemplare. In tale senso, il minore ¢ lesemplare
(das Exemplarische) (p. 224). Esemplarita da intendere in modo analogo al
mostrarsi di una certa forma letteraria come tale (die Form selbst), cioe
paradigmaticamente, quando essa emerga con la nettezza di una struttura
scheletrica (als hr Skelett) nella esangue corporatura delle opere mancate (an
dem schmdchtigen Leib der diirfligen Dichtung), e cio secondo una intensita
inversamente proporzionale (umgekehrt proportional) alla grandezza dell’opera
riuscita (p. 238). In questo senso Benjamin scrive di una meno chiara (weniger
klar) emersione della pura forma poetica (der remnen Dichtung) nei compiuti
drammi barocchi spagnoli rispetto ai meno compiuti (weniger formvoll) (p. 263)
drammi barocchi tedeschi.

I difetti pre-storici e gli eccessi post-storici sono segnature di minorita, che
indicando la speciale attitudine di determinati fenomeni a essere ridotti in
estremi, alludono a un di piu di conoscibilita, un supplemento di potenza
espressiva in relazione alla totalita di certo insieme di elementi empirici.
(La potenza espressiva va qul Intesa In senso eminentemente
monadologico) (cfr. SPTzer, I, p. 284 n. 51). Per questo la segnatura di minorita
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che certi fenomeni espongono ¢ anche, anzi non ¢ altro che sigillo di
origine. Possiamo allora concludere che ne:r fenomeni, la superiore potenza
espressia e conoscitiva é essenzialmente legata alla maggiore dispomibilita alla riduzione
mn estremi, ovvero alla minorazione. I minort possono essere piu agevolmente ridotti in
estremi, poiché, in relazione a un determinato complesso di fatti storico-naturali, esst ne
costiturscono gl elementi pr prossumi — se non comncidentt — ar poli dialetticr della pre-
storia e della dopo-storia, der difett e degli eccessi, delle antictpazioni e der nitards, del
prenatale e del postumo.

Lo sguardo dialettico sul reale realizza la duplice visione («Doppeleinsicht») (BENJAMIN, 29
U, p. 226) che st richiede tanto allo storico che al metafisico, intesi in senso benjaminiano.
Tale sguardo consiste in una speciale attitudine al riconoscimento delle minorita e delle
relative segnature. La estrazione degli estremi dar fenomeni non é altro che questa_facolta
dialettica dello sguardo. La raccolta degl stesst in quanto estremi richiede una precipua
capacita di lettura ¢ di orientamento. La visione teoretica della minoritd, la sua
«kontemplative Darstellung» (p. 209), ¢ un esercizio di discernimento nella selva delle
segnature.

La potenza espresswa del conoscibile ¢ wndicata dalla presenza della segnatura di
minorita. L'«Ursprungssiegels, il sigillo di origine, rientra nella categoria deglt indices
munoritatis. Quel particolare index minonitatis che Benjanmun chiama «Ursprungssiegeb
segnala un di pru di conoscibilita. In quanto sigillo di origine, Pindice di munorita ¢ un
index vert.

La segnatura di minonita in quanto sigillo di origine ¢ una segnatura eminentemente
gnoseologica. 11 suo genuino valore teoretico ¢ prenamente apprezzabile solo nell’orizzonte
benjaminiano di una teoria della conoscenza che viene.

XVIIIL. Ritratto

... che errore, infatt, considerare un ritratto «adeale» come non
individuale (e di converso, pensare che qualche ruga basti a
rappresentare con fedelta un personaggio!)

Commentare 1l testo in cui Benjamin espone il proprio metodo significa
tracciare la fisionomia, o meglio I'intorno conoscibile, di una tecnica
espositiva. Chiamiamo tale Darstellungsmodus — tanto come soggetto del
commento quanto come procedimento analitico dell’intorno — «ritratto».
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La decifrazione del sigillo di origine (Ursprungssiegel) — dispositivo di
riconoscimento e, insieme, luogo di perfetta conoscibilita — definisce
I'ufficio del rtratto in cui 1l fenomeno espone il legame con i/ suo stesso,
divenendo fenomeno di origine (Ursprungsphinomen) (Benjamin, 29 Ur, pp. 226-7).
Si ¢ visto infatti che I'idea ¢ precisamente — nelle parole del paragrafo
commentato — la configurazione del rapporto in cui I'unico-estremo sta
«con 1l suo stesso» (Als Gestaltung des Jusammenhanges, in dem das Finmalig-
LExtreme mit seinesgleichen steht, st die Idee umschrieben) (p. 215/8-10). Coosi — «con 1l
suo stesso» — vorremmo qui tradurre, certo fin troppo alla lettera, «mit
seinesgleichen». Questo eccesso di letteralita, tuttavia, mira a rendere
leggibile, nel gleich, una traccia significativa, poiché «mit seinesgleichen»
esprime non solo somiglianza («con il suo simile») e parita di rango («con il
suo pari»), ma anche non comncidenza nello stesso.

Come ¢ stato eloquentemente mostrato, «lo stesso», das Gleiche, ritiene in sé
una traccia che lo rimanda alla sfera delle immagini. «Gleich» — formato
dal prefisso ge- (che «indica un collettivo, un raccogliere insieme») e da leich
(riconducibile al tema /g, che «ndica lapparenza, la figura, la
somiglianza») — significa «che ha lo stesso g, la stessa figura» (Acameen, 9, p.
333). Il gleich ¢ dunque prima di tutto un dispositivo di riconoscimento, un
sigillo di origine che distaccandosi dalla piu interna struttura del fenomeno
lo rende conoscibile, lo costituisce cioe in fenomeno di origine. Il gleich ¢
inoltre una seconda e piu vera apparenza del fenomeno, che, anziché
moltiplicarne la illusione in una mise en abime, ancora il fenomeno alla
superficie assoluta del suo luogo di comparizione. (i che appare ¢ qui ambito
di comparizione dell’ente. Appare I'intorno in cui ha luogo la sua apparizione, la
sua Lrschenung. Lo «stesso» di un fenomeno deve percio distinguersi dal
fenomeno in quanto grezza empiria. Nella estrazione degli estremi
dall’empirico la cosa viene messa in tensione prima di tutto con se stessa.
Lo sguardo dialettico che scompone ogni fatto nella pre-storia e post-storia
del fatto stesso ¢ appunto tale messa in tensione dell’elemento fattuale con
s¢. In questa tensione il fenomeno non ¢ piu una singolarita, ma si separa
in una coppia di estremi dialettici divenendo Ursprungsphéinomen, cio¢ un
fenomeno diviso nell'intimo dal suo Ursprung. Ovvero, un fenomeno
dimorante nel suo medio originario e ultimo.

[idea come Ursprung st mostra non in s¢ ma nel confronto violento con il
mondo storico. «In ogni fenomeno di origine si determina la figura in cui
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sempre di nuovo una idea si scontra con il mondo storico» (In jedem
Ursprungsphdnomen bestimmt sich die Gestalt, unter welcher immer wieder eine Idee mit
der geschichtlichen Welt sich ausenandersetzt) (Benjaming 29 Ur, p. 226). L’idea allora e
davvero la configurazione di un rapporto. E pud precisamente, del rapporto che [lidea
stessa ha prodotto con il suo impatto sulla superficie storica dividendo e ponendo in
tensione la singolarita fenomenica con 1l suo stesso. Il configurarsi di questo intimo
dissidio, div questa non comncidenza tra la cosa e lo stesso della cosa, ¢ la esposizione della
cosa stessa. (¢, dellidea secondo la definizione platonica.

L’emergere dello stesso ¢ una illuminazione dell’inforno, luogo in cui la cosa
¢ puramente conoscibile. [.’immagine non ¢ qui una apparenza decettiva
bensi la frangia esteriore che individua 1l fuori di una cosa. In tale intorno,
che la contorna come non coincidenza a sé nello stesso, la cosa diviene
puramente conoscibile, poiché risiede nel suo fuori, cioe nella sua assoluta
conoscibilita. Da qui 1l valore storico e teoretico della speciale immagine dello
stesso. «Ogni volta che abbiamo a che fare col passato e con la sua salvezza
abbiamo a che fare con un’immagine, perché solo ’€ld0¢ permette la
conoscenza e l'identificazione di cio che ¢ stato. Il problema della
redenzione implica cio¢ sempre una economia delle immagini, un TQ
dowvopevo omTewv, per usare lespressione che definisce la scienza
platonica» (AGAMBEN, 9, p. 336).

Dunque 1 ritratto che lo storico e i metafisico, intesi in senso
benjaminiano, dovranno tracciare non sara certo quello di un archetipo. Si
trattera semmai — riprendendo la formula jesiana che traspone dei concetti
fondamentali della scienza del mito sul piano storico (Cavaiterm, I, p. 140) — di
una speciale connessione archetipica, un rapporto di origine in cui il fenomeno
sta con 1l suo stesso. Parlare di idea come configurazione di un rapporto, e non
come forma separata — cio¢ come archetipo junghiano, «mai visibile, in sé»
(es, 9, p. 17) — vuole dire, similmente a quanto accade per Furio Jesi,
«conferire un privilegio alle connessioni» (CavaLLetT, I, p. 140). Archetipica ¢
una certa «connessione fra due immagini» (Jes|, 5, p. 96), come, per Benjamin,
originaria ¢ la relazione dialettica tra Vorgeschichte e Nachgeschichte. La figura
(Gestalt) (BenjamiN, 29 Ur, p. 226) di questo scontro, la configurazione (Gestaltung)
(p. 215/8) di questo rapporto ¢ 'idea. L’dea ¢ immagine oniginaria della cosa fissata
nella dialettica non sintetica tra prefigurazione e postfigurazione; una dialettica nel cu
arresto — culmine della tensione — s1 cristallizza la cosa stessa.

Tracciare un ritratto ¢ dunque cogliere I'istante aionico di conoscibilita in
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cul st configura e cristallizza 1l rapporto tra il fenomeno e il suo stesso,
nonché tra la sua pre-storia e dopo-storia; istante dove il fenomeno si
costituisce in Ursprungsphinomen, mentre I'idea diviene Ursprung, cioe la
tensione stessa che minora ogni elemento fenomenico nei suoi estremi
storici, e che raccoglie e disperde 1 diversi elementi fenomenici nella
costellazione.  Ritratto ¢ la rappresentazione del fenomeno (in  quanto
«Ursprungsphinomen») e dell’idea (in quanto «Ursprung») che definisce — come si
preannunciava sulla soglia iniziale del presente commento (supra 1, I, ) — 2l
riconoscimento di una determinata conoscibilita.

XIX. Origine

L impressione ¢ che I’Originale, cosi come ['intendiamo generalmente,
non sia mau esistito.

«Bisogna capire cio che ¢ scritto tra le righe» andava dicendo. (Intendeva
dire 10 che non é scnitto?)

reading, too, 1s a god

Con le parole particolarmente care a Benjamin di Der Tor und der Tod
(1894) di Hofmannsthal, potremmo chiederci, infine, se non sia uflicio
precipuo del commentatore Was nie geschrieben wurde, lesen — «Cio che non ¢
mai stato scritto, leggere» (BenjaMIN, 44, p. 213; idem, 32 Pass, M, p. 524; idem, 57, p. 124 e
p. 285 n. 124/25). Non ¢ forse compito di tale lettore — come peraltro di quello
autentico 1n senso manganelliano, vale a dire del «commentatore
parallelo» o «parallelista» — «sapere quali parole nasconda una parola, e
quali uno spazio bianco; e viceversa»? Si potrebbe dire al limite che
«questa sorta di commentatore non parlera delle parole che si leggono, ma
di tutte quelle che vi s1 nascondono; giacché ogni parola ¢ stata scritta in
un certo punto per nascondere altre, innumerevoli parole» (MANGANELL, pp. [9-
20, 99-100).

Crediamo sia ora possibile trascrivere integralmente il testo da cui origina
quel lotto di non scritto che ci ¢ stato concesso di esporre. Un testo in cui
abbiamo creduto di riconoscere I’Ursprung della Vorrede stessa, poiché tutta
la Vorrede vi ¢ racchiusa, in un teso e sottile equilibrio tra i precedenti e 1
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successivi paragrafi, proprio come in ogni medio si fronteggiano la fine e il
principio.

Idee als Konfiguration [p- 214/16] Der Stab von Begriffen, welcher dem Darstellen einer

[Idee
dient, vergegenwartigt sie als Konfiguration von jenen. Denn in
Ideen sind die Phdnomene nicht einverleibt. Sie sind in ihnen
nicht enthalten. Vielmehr sind die Ideen deren objektive virtuel-
[20] le Anordnung, sind deren objektive Interpretation. Wenn sie
die Phanomene weder durch Einverleibung in sich enthalten,
noch sich in Funktionen, in das Gesetz der Phanomene, in die
<Hypothesis> verfliichtigen, so entsteht die Frage, in welcher
Art und Weise sie denn die Phdanomene erreichen. Und zu er-
[25] widemn ist darauf: in deren Reprdsentation. Als solche gehort
die Idee einem grundsatzlich anderen Bereiche an als das von
ihr Erfa3te. Es kann also nicht als Kriterium ihres Bestandes
aufgefal3t werden, ob sie das Erfal3te wie der Gattungsbegriff
die Arten unter sich begreift. Denn das ist die Aufgabe der Idee
[30] nicht. Ein Vergleich mag deren Bedeutung darstellen. Die Ideen
verhalten sich zu den Dingen wie Sternbilder zu Ster-
nen. Das besagt zundchst: sie sind weder deren Begriffe noch
deren Gesetze. Sie dienen nicht der Erkenntnis der Phanomene
und in keiner Weise kénnen diese Kriterien fir den Bestand
[35] der Ideen sein. Vielmehr erschépft sich die Bedeutung der Pha-
nomene flir die Ideen in ihren begrifflichen Elementen. Wah-
rend die Phdanomene durch ihr Dasein, ihre Gemeinsamkeit, ihre
Differenzen Umfang und Inhalt der sie umfassenden Begriffe
bestimmen, ist zu Ideen insofern ihr Verhaktnis das umge-
[p- 215/1] kehrte, als die Ideen als objektive Interpretation der Phanomene
— vielmehr ihrer Elemente — erst deren Zusammengehorigkeit
zueinander bestimmt. Die ldeen sind ewige Konstellationen
und indem die Elemente als Punkte in derartigen Konstellatio-
[5] nen erfat werden, sind die Phdnomene aufgeteilt und gerettet
zugleich. Und zwar liegen jene Elemente, deren Ausldsung aus
den Phdnomenen Aufgabe des Begriffes ist, in den Extremen am
genauesten zutage. Als Gestaltung des Zusammenhanges, in dem
das Einmalig-Extreme mit seinesgleichen steht, ist die I[dee um-
[10] schrieben. Daher ist es falsch, die allgemeinsten Verweisungen
der Sprache als Begriffe zu verstehen, anstatt sie als Ideen zu
erkennen. Das Allgemeine als ein Durchschnittliches darlegen zu
wollen, ist verkehrt. Das Allgemeine ist die Idee. Das Empiri-
sche dagegen wird um so tiefer durchdrungen, je genauer es als
[15] ein Extremes eingesehen werden kann. Vom Extremen geht der
Begriff aus. Wie die Mutter aus voller Kraft sichtlich erst da zu
leben beginnt, wo der Kreis ihrer Kinder aus dem Gefuhl ihrer
Nahe sich um sie schlief3t, so treten die Ideen ins Leben erst, wo
die Extreme sich um sie versammeln. Die Ideen — im Sprach-
[20] gebrauche Goethes: Ideale — sind die faustischen Mutter. Sie
bleiben dunkel, wo die Phanomene sich zu ihnen nicht beken-
nen und um sie scharen. Die Einsammlung der Phdanomene ist
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die Sache der Begriffe und die Zerteilung, die sich kraft des
unterscheidenden Verstandes in ihnen vollzieht, ist um so be-

[25] deutungsvoller, als in einem und demselben Vollzuge sie ein
Doppeltes vollendet: die Rettung der Phanomene und die Dar-
stellung der Ideen.

(BENJAMIN, 29 Ur., pp. 214/16-215/27)

{Idea come configurazione — La schiera di concetti, che serve la rappresentazione
di una idea, la [scilicet I'idea] realizza come configurazione di quelli [scilicet di
elementi cosali]. Perché 1 fenomeni non sono incorporati nelle idee. Essi non
sono contenuti in queste. Piuttosto le idee sono la loro oggettiva, virtuale
coordinazione, sono la loro oggettiva interpretazione. Se esse [scilicet le idee] non
contegono in sé¢ 1 fenomeni per incorporazione, né si volatilizzano in funzioni, in
legge fenomenica, in dpotesp, allora sorge la domanda sul modo e la maniera in
cul esse [scilicet le 1dee] raggiungono 1 fenomeni. A ci0 si deve rispondere: nella
repraesentatio  di  questi. Come tale I'idea appartiene a un dominio
fondamentalmente altro rispetto a cio che viene da essa colto. Non puo dunque
venire stabilito quale criterio della sua [scilicet della 1dea] consistenza che essa
[scilicet 'idea] afferri cio che ¢ colto cosi come 1l concetto di genere [afferra] le
specie sotto di sé. Poiché questo non ¢ 1l compito della idea. Una similitudine
puo esporre il loro [scilicet delle 1dee] significato. Le idee stanno alle cose come le
costellazioni alle stelle. Cio significa in primo luogo: esse non sono né 1 loro
[scilicet delle cose] concetti né le loro leggi. Esse non servono alla conoscenza dei
fenomeni, e in nessun modo questi possono essere criteri per la esistenza delle
idee. Piuttosto 1l significato dei fenomeni per le idee si esaurisce nei loro [scilicet
dei fenomeni| elementi concettuali. Mentre 1 fenomeni, attraverso la loro
esistenza, 1l loro essere in comune, le loro differenze, determinano estensione e
contenuto dei concetti che li comprendono, il loro [scilicet dei fenomeni]
rapporto con le idee ¢ inverso, in quanto I'idea, quale oggettiva interpretazione
dei fenomeni — o piuttosto dei loro elementi —, ne determina solo la reciproca
coappartenenza. Le idee sono costellazioni eterne, e nella misura in cui gh
elementi [scilicet del fenomeni] vengono colti come punti in simili costellazioni, 1
fenomeni sono scomposti e salvati a un tempo. E precisamente quegli elementi,
la cui estrazione dai fenomeni ¢ compito del concetto, si trovano illuminati nel
modo piu netto agli estremi. Come configurazione del rapporto in cui 'unico-
estremo sta con 1 suol pari, si definisce I'idea. Per cui ¢ falso intendere 1 piu
universali rimandi della lingua come concetti, anziché riconoscerli come idee.
Volere presentare 'universale come media ¢ deviante. L’universale ¢ l'idea.
L’empirico, per contro, viene tanto piu a fondo penetrato quanto piu nettamente
puo essere guardato come un estremo. Come la madre comincia visibilmente a
vivere con piena forza solo la, dove il cerchio dei suoi bambini, alla sensazione
della vicinanza di lei, le si stringe intorno, cosi le idee entrano nella vita solo
dove gli estremi si raccolgono intorno a esse. Le idee — nel lessico di Goethe:
ideali — sono le Madri faustiane. Esse restano oscure dove 1 fenomeni non le
riconoscano e non si raccolgano intorno a loro. La raccolta dei fenomeni ¢ affare
dei concetti; e la ripartizione e dispersione, che in forza dell’intelletto analitico si
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compie 1n essi [sctlicet nel fenomeni], ¢ tanto piu significativa in quanto in un solo
e medesimo gesto esecutivo essa porta a compimento una duplice opera: la
salvezza dei fenomeni e la rappresentazione delle idee. }
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VI. PRIMA POSTILLA — MUTTER

1. Legge

das reme Gesetz st leer

Nella presente postilla prenderemo nuovamente in considerazione un
luogo testuale del paragrafo commentato, e cioe¢ 1l passo sull’idea in quanto
madre. Cercheremo di raggiungerne 1 recessi piu riposti, poiché esso
riteniamo racchiuda degli aspetti decisivi non ancora del tutto esplicitati
dal precedente commento; aspetti il cui pieno dispiegamento andra a
costituire 1l ramo piu estremo della spirale descritta dallo studio in corso e,
a un tempo, la legitimazione, ai nostri occhi, dell’orientamento
complessivo della interpretazione della Vorrede sopra proposta.

Nel passaggio che di seguito riportiamo, Benjamin allontana tanto il
modello della legge che quello della potes: dalla propria visione del rapporto
tra idee e fenomeni:

Wenn sie [scilicet die Ideen] die Phdnomene weder durch Einverleibung in sich enthalten,
noch in sich die Funktionen, in das Gesetz der Phanomene, in die <Hypothesis> verfliichtigen, so

entsteht die Frage, in welcher Art und Weise sie [scilicet die Ideen] denn die Phdanomene
erreichen.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 214/20-4)

{Se esse [scilicet 1e 1dee] non contegono in sé 1 fenomeni per incorporazione, né si
volatilizzano in funzioni, in legge fenomenica, in dpotesi>, allora sorge la
domanda sul modo e la maniera in cui esse [scilicet le 1dee| raggiungono 1
fenomeni. }

La relazione tra idee e fenomeni non ¢ pensabile né come astrazione o
volatilizzazione per leggi e ipotesi generali, né come una concretizzazione
o Incorporazione nei singoli fenomeni. Si ¢ gia cercato di mostrare (supra I, 2,
3e |l) come la prospettiva teoretica della Vorrede poggi su una Entkriftung der
Regel als knitischer Instanz (BenjaMIN, 29 Ur, p. 225), € clo€ su un esautoramento
delle induzioni o deduzioni concettuali (cfr p. 223) che costruiscono la
generalita tramite lo schema della sussunzione (idem, 12, p. 24), schema che
vige in particolare nel secondo momento del sillogismo (premessa minore),
in cul — come scrive Kant — si sussume una conoscenza sotto la condizione

314



della regola enunciata nella premessa maggiore (Obersatz, als die Regel) (Kan,
p. 315).

Un passo del nostro paragrato della Vorrede recita:

Die Ideen — im Sprachgebrauche Goethes: Ideale — sind die faustischen Mutter. Sie bleiben
dunkel, wo die Phanomene sich zu ihnen nicht bekennen und um sie scharen.

(BENJAMIN, 29 Ur., p. 215/19-22)

{Le idee — nel lessico di Goethe: ideali — sono le Madri faustiane. Esse restano
oscure dove 1 fenomeni non le riconoscano e non si raccolgano intorno a loro. }

La importanza di questa diretta corrispondenza tra ideali goethiani e idee
¢ apicale. Il passo attribuisce — come aveva gia veniva esplicitamente
stabilito nella Doktordissertation — un analogo valore gnoseologico
(erkenntnastheoretisch) all’Ideal goethiano e alla Idee im platonischen Sinne (Benjamn,
10 Begr, p. 124). La Vorrede ribadisce questa analogia.

Elisabeth Rotten mostro a suo tempo la intima concordanza e affinita
(innere Ubereinstimmung und Geistesverwandschafl) (RotTen, p. 12) che lega Iidea
platonica all'ideale goethiano, cioe I’Urphinomen. F. Benjamin, al termine
della Doktordissertation, introducendo il confronto tra Goethe e 1 primi
romantici tedeschi, rimandava esplicitamente all’opera di Rotten, Goethes
Urphéinomen und die platonische Idee (1913), la cui tematica (cio¢ la intima
concordanza e affinita tra idea platonica e ideale goethiano) corrisponde
plenamente (ganz entsprechende) (BenaMIN, 10 Begr, p. 121 n. 300) a quella della
chiusa della Doktordissertation, ma non la maniera di intendere tale rapporto.
Non si pud mancare di notare, infatti, come Benjamin contestualmente
precisasse che, in quel saggio, la questione del parallelo tra idea e ideale
era stata (non: «nsufficientemente trattata», come ¢ stato maldestramente
tradotto, quasi si trattasse di un invito a essere sviluppata altrove, bensi:)
«affrontata in modo divergente» (abweichend beantwortete Fragestellung) (loc. cit.)
rispetto alla propria prospettiva (prospettiva che, questa si, sarebbe stata
ripresa e sviluppata nella Vorrede).

Ora, la divergenza in questione crediamo sia da rintracciare
nell’orientamento fondamentale di quell’opera, segnata dal rapporto di
discepolanza che legava la autrice al neokantiano Paul Nartop, di cui sono
ben note le tesi interpretative delle idee platoniche. Tali tesi Rotten
ripropone puntualmente quando afferma che la normatiwita sarebbe essenza
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e prestazione specifica dell’idea (Gesetzlichkeit ist Wesen und Leistung der Idee)
(Rotten, p. I1). Una simile posizione, sebbene sciolga l'idea da una
concezione che la vorrebbe mera essenza trascendente, finisce per ridurla,
pero, a legge fenomenica (Gesetzlichkeit der Erscheinungen) (p. 82).

Questo orientamento non deve essere in alcun modo sovrapposto a quello
benjaminiano, nonostante la comune sottolineatura della affinita tra
Urphénomen e idea platonica. Se, infatti, tale accordo viene ribadito anche
da Benjamin (si rammenti la equivalenza, Die Ideen — im Sprachgebrauche
Goethes: Ideale) (BenjaMIN, 29 Ur, p. 215/19-20), esso pero viene da questi inteso in
un senso affatto diverso, senso che la denuncia benjaminiana contro la
degradazione delle idee in concetti esprime in modo inequivocabile.
Basterebbe qui ricordare la recisa affermazione per cui le idee non sono né
v concetts né le leggt delle cose (sie sind weder deren Begriffe noch deren Gesetze) (p.
214/32-3). Ulteriore conferma di tale sensibile divergenza porgera la tesi
XVl dello Handexemplar di Uber den Begriff der Geschichte (idem, 59 Th, xvil, p. 42; cfr.
idem, 57, p. 152), dove si pronuncia una esplicita condanna contro Nartop,
rivolta in particolare all’/deal, I’«anerte 1deale» (AcamBen, 16, p. xxx; cfr. idem, 7, pp.
48, 52) della dottrina neokantiana.

1L. Ipotest

Deciswo e, quu, lo statuto da attribuire all’ypotesi: per Platone esse non
erano da considerare alla stregua di principt veri, ma, appunto, come
olest, 1l cur senso st esaurwa con la salvazione der fenomena.

Ritornando al passo della Vorede su citato, ci si deve ora occupare della
esclusione della struttura ipotetica dalla lettura benjaminiana del rapporto
tra idea e fenomeni. Crediamo si possa stabilire 1l ruolo svolto in questo
contesto dalle 1potesi, riconsiderando un celebre quanto impervio luogo
platonico, quello contenuto nel libro VI della Respublica, in cui si descrive il
metodo dialettico. Platone vi distingue due metodi di conoscenza, il
matematico e il dialettico, che differiscono, sostanzialmente, per il dwerso
uso delle 1potest che in essi viene fatto. Mentre nel primo le ipotesi sarebbero
presupposty di per sé evidenti di cui non si ¢ tenuti a rendere conto, nel
secondo le stesse verrebbero considerate i quanto tal:

oL meQl TOG YEWUETQIOG TE MOL  AOYLOMHOUG %ol TO  TolaDTo
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TQAYUATEVOUEVOL, VITOOEUEVOL TO TE TEQLTTOV AL TO GAQTIOV KOl TA
OYNUOTO ®OL YOVIDV TOLTTA €001 %ol GAAa ToUTtwv Adehdpa xab  éxndotnv
uebodov, tadto pev mg €idoTeS, momoduevolr vmobéoels avtd, ovdéva
AOYyov 0VTe avToig olte dAAoLS €Tl AELODOL TTEQL AVTDV dLOOVAL MG TOVTL
Pavepdv, éx TovTMV & doyduevol Ta howta HiOn deEudvteg Televt®OoLY
OHoLOYOUPEV(S £TTL TODTO OV &V &l o%éYPLy OQUHoWOL.

(PLATO, Respublica, vI, 510 c2-d3, pp. 832-4)

{coloro che si occupano di geometria, di aritmetica e di simili scienze, dopo aver
ipotizzato 1l pari e il dispari, le figure, 1 tre tipi di angoli, e le altre cose di questo
genere secondo le esigenze di ciascuna disciplina, danno tutto questo per noto e
lo assumono come ipotesi, né ritengono di doverne piu dare conto a se stessi e
agli altri, quasi fossero evidenti; partendo poi da queste, ne svolgono le
conseguenze e convengono sulle conclusioni intorno a cio su cul verteva
I'indagine. }

(trad. M. Vegetti, in PLATO, Respublica, pp. 833-5, trad. mod.)

I1 AOyog dialettico opera altrimenti:

tag Vrobéoelg [0 AMOYog] mololuevog 0% AQyAs GANA T® OviL VoBEaels,
olov ¢mPdoeg te nol Opudc, tva uéyxor tod dvvmofétov &ml THv TOD
TOvVTOC AQYNV v, dpduevog adTiic, mAAY al &xouevoc TV €xelvng
gxouévmv, ovtmg &mt tehevtnv ratafoivy, aloTTt®d Tovidmaoy ovdevl
TQOOYQMUEVOS, AL €ideaty OL” avTAV gig alitd, noi TelevTd €ig €l0N.
(PLATO, Respublica, Vi 51| b4-c2, p. 836)

{[il AOyog della dialettica] considera le ipotesi non come principi [0U% GQYAC]
ma propriamente come ipotesl, cilo¢ come gradini e impulsi, per andare fino al
non presupposto [0vumo0€tov], verso il principio di tutto e, una volta toccato
questo, discendere fino alla fine, tenendosi stretto alle cose che stanno strette a
questo, senza assolutamente servirsi del sensibile, ma delle idee stesse attraverso
le idee verso le idee e finendo alle idee.}

(trad. G. Agamben, in AGAMBEN, 9, p. 27, trad. mod.)

Gilles Deleuze, occupandosi di questo passo, ha denunciato la diffusa
concezione per cui i1l movimento del pensiero andrebbe dall’ipotetico
all’apodittico, dal dubbio alla certezza. Contestualmente, egli mostrava che
il movimento della dialettica di Platone consiste invece nel servirsi delle
ipotesi come lremplins, come problemes, ovvero — nel lessico del saggio
deleuziano Différence et répétition (1968) — come wdées. E c10 al fine di pervenire
al principio anipotetico (an-hypothétique) (DELEUZE, 3, pp. 253-4).

Quanto principalmente rileva nel testo platonico ¢ dunque il pensiero di
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una ipotesi che, non data gia sempre per scontata come principio presupposto
della ricerca, venga portata alla luce, per cosi dire, nel corso della ricerca
stessa, € sia cloe esposta In quanto tale. Secondo la interpretazione dello
stesso passo platonico avanzata da Giorgio Agamben, trattare le ipotest
veramente come tpotest significherebbe trattarle come paradigmi — poiché «la
intelligibilita del paradigma non ¢ mai presupposta», e anzi «la sua
spectficita consiste precisamente nella sospensione del proprio immediato
riferimento fattuale e nella esposizione della propria intelligibilita come
tale» (Acameen, 15). Se quindi «il paradigma ¢ una ipotesi trattata e esposta
come tale» (loc cit), 1l metodo dialettico di Platone, che si definisce ricerca
della oy dvumdOeTOC, sara un metodo eminentemente paradigmatico.

Le 1ipotesi non sono principi incondizionatamente veri. Percio Benjamin
esclude la struttura ipotetica dal dominio teoretico delle idee. Nella Vorrede,
infatti, la sfera della conoscenza non coincide con 1l mundus ntelligibilis.
L’idea — lo ribadiamo ancora una volta — non coincide con 'oggetto della
conoscenza (der Gegenstand der Erkenntnis siwch nicht deckt mut der Wahrhen)
(BENjAMIN, 29 Ur, p. 209). Mentre 1 concetti sono elementi di conoscenza, le idee
sono parti della verita (Die Begriffe sind Elemente der Erkenntnis, die Ideen Teile
der Wahrheit) (idem, 27, p. 933). Piu precisamente, il concetto genuino, cioe il
concetto nella sua forma pura, svolge — come si ¢ visto sopra (supra i, |, 5-6) —
una Mittlerrolle, un ruolo mediatore: «Nella sua forma pura il concetto
regola la relazione del dominio della conoscenza con quello delle idee» (In
seiner retnen Form reguliert der Begriff die Beziehung des Bereichs der Erkenntnis zu dem
der Ideen) (Benavin, 27, p. 933). E possibile dire che tale definizione
dell’autentico compito concettuale individui precisamente il criterio che
separa 1 concetti genuini dai concetti deteriori. I secondi operano per
sussunzione 1nformandovi I'intero dominio della conoscenza, che si
presenterebbe percio come una «chiusa sistematicita» (spstematische
Geschlossenheit) (idem, 29 Ur, p. 213), una «concatenazione deduttiva priva di
lacune» (ein lickenloser Deduktionszusammenhang) (loc. cit). I primi, al contrario,
fungono da semplici e umili mediatori che aprono la conoscenza e la sua
struttura costruita per generi alla teoresi delle idee in quanto elementi di
verita. Proprio questo ridimensionamento del ruolo dei concetti, che
appaiono qui come servitori delle idee (cfr. p. 214/16-7), deve a nostro avviso
essere inteso come un uso delle 1potesi in quanto ipotesi, e cioe come vistbili
appoggl o gradini (questa, la loro Vermuttlerrolle), non tanto per edificare un
sistema, quanto per giungere al principio non presupposto, all'idea come
elemento di verita. In questa prospettiva le ipotesi sarebbero utilizzabili
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solo provvisoriamente, cio¢ fino alla esposizione dell'idea (Darstellung der
Ideen) (p. 21526-7), fino alla salvazione delle apparenze (Rettung der Phéinomene)
(p. 215/26). Non ¢ forse giusto pensare che la gerarchia concettuale espressa
dal metodo 1potetico dovra venire meno con la redenzione dei fenomeni?

1. Paradigma

chaque fois qu’il recourt a un paradiome, Platon «sauve les apparences»
gme,

TV TOOE et TVOOG IOEQV inler se non distinxit,
il fuoco questo e ["idea del fuoco non st distinguono

Tantot c’est dme qui est ton symbole,
Et tantdt c’est tor quu es le symbole de I"dme.

Un uso paradigmatico delle ipotesi potrebbe dunque essere sotteso alla
esclusione benjaminiana dello schema ipotetico dal rapporto tra idea e
fenomeni. Alla luce di questa possibilita possiamo adesso riprendere in
mano 1 passo del nostro paragrafo della Vorrede in cui compare la
immagine della madre:

Wie die Mutter aus voller Kraft sichtlich erst da zu leben beginnt, wo der Kreis ihrer Kinder aus
dem Gefihl ihrer Nahe sich um sie schlief3t, so treten die Ideen ins Leben erst, wo die Extreme
sich um sie versammeln. Die Ideen — im Sprachgebrauche Goethes: Ideale — sind die faustischen
Mutter. Sie bleiben dunkel, wo die Phdnomene sich zu ihnen nicht bekennen und um sie
scharen.

(BENJAMIN, 29 U, p. 215/16-22)

{Come la madre comincia visibilmente a vivere con piena forza solo la, dove il
cerchio dei suoi bambini, alla sensazione della vicinanza [Ndke] di lei, le si stringe
intorno [swch um sie schlieft], cosi le idee entrano nella vita solo dove gli estremi si
raccolgono intorno a esse [swch um sie versammeln]. Le 1dee — nel lessico di Goethe:
ideali — sono le Madri faustiane. Esse restano oscure dove 1 fenomeni non le
riconoscano e non si raccolgano intorno a loro [um sie scharen].}

Qui, non solo 1 figli individuano 'intorno (um) della madre, ma la madre fa
percepire la propria vicinanza (Ndhe) ai fighi individuando cio che ¢ loro
accanto. Questo reciproco tenersi nella prossimita, intorno o accanto, non ¢
qualcosa di casuale nei rapporti tra idee e fenomeni, ma un aspetto
decisivo della dottrina platonica. Forse ¢ lecito riconoscere una traccia di
questa vicinanza reciproca nelle parole che corsivamente ricostruiscono
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tale dottrina nel libro A dei Metaphysica di Aristotele:

00TOGC P&V OVV TA ToLaDTO TOV VIV 1déag mEoonydeevoE, Td & ailoOnTd
OO TADTO ®AL ®OTA TODTA AéyeoOau mavTa
(ARISTOTELES, Metaphysica, 987b, 6, 7-9, p. 314)

{Questi [scilicet Platone], dunque, chiamo idee quelli fra gli enti che sono di tal
natura, e <affermo> che le cose sensibili sono accanto [t a esse e si dicono
tutte in conformita a esse}

(trad. M. Zanatta, in ARISTOTELES, Metaphysica, p. 315)

Il passo della Vorrede appena citato, inoltre, alludendo a un celebre episodio
del Faust di Goethe, stabilisce una equivalenza tra idee e Madri faustiane
(Dre Ideen sind die faustische Miitter) (Benjamin, 29 Ur, p. 215/19-20). Tra le font
dell’episodio delle Madri (come vedremo meglio in seguito) ¢ possibile
annoverare un passo plutarcheo dove ¢ in questione un luogo metafisico in
cul « principi, le forme, i paradigmi [tagadeiypota] delle cose gia nate o
che nasceranno giacciono immobili» (PLuTARCHUS, [, 422 B-C, p. 87; idem, 2, p. 90,
trad. mod.).

I richiamo di Benjamin stabilisce quindi un parallelo tra le Madri «avvolte
dalle immagini di tutte creature» (Umschwebt von Bildern aller Kreatur) (GoeTHe,
3, 6289, p. 556) e la idea-madre attorniata dai fenomeni-bambini. E forse
possibile portare piu in profondita questo parallelo. Non ¢ descrivendo un
accanto (TaQA), cio¢ paradigmaticamente, che le immagini si avvolgono,
come sospese, wntorno (um-schweben) (loc. cit) alla Madre faustiana? E,
inversamente, secondo una aporetica reciprocita gia tutta platonica,
segnalata a suo tempo da Georges Rodier (cfr. GoloscHmoT, 1, p. 7 n. I cfr.
AGAMBEN, 19, pp. 24, 27), non ¢ l'idea stessa che, nel testo benjaminiano,
costituisce accanto paradigmatico dei fenomeni, in quanto individua la
Ndéhe (Benjaming 29 Ur, p. 215/18), 1l luogo di vicinanza ai fenomeni stessi? Non ¢
dunque possibile che nel passaggio della Vorrede in commento sia in gioco
qualcosa di analogo a quella sede plutarchea dei paradigmi, e che, piu
precisamente, la citazione benjaminiana del Regno delle Madri chiami
quest’ultimo a comparire, knowingly or unknowingly — potremmo dire
seguendo un atteggiamento esegetico che altri ha messo in atto con
successo per un diverso testo benjaminiano (cfr. STMLL, 2, p. 96) — proprio in
qualita di ambito paradigmatico, benché, almeno nel paragrafo in questione,
non vi sia alcun esplicito riferimento al paradigma?
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Mezzi puramente filologici (purely philological means) (loc. cit) non possono
fornire la risposta per queste domande. E tuttavia, se dal paragrafo in cui
occorre la immagine della Madre e 1l richiamo alle faustische Miitter
estendiamo lorizzonte alla intera Vorrede, allora il paragrafo Die
Kunstgattungen ber Croce (BenaMN, 29 Ur, p. 223-5) offre un solido indizio testuale,
da cui si puo inferire il valore paradigmatico dell’intorno (um) nel metodo
esposto appunto in quella premessa. Infatti, nel paragrafo indicato, tale
metodo ¢ definito come una ricerca (Untersuchung) che «persegue
I'esemplare» (nach Exemplarischem sich umsieht) (p. 224), € che dunque si pone in
un orizzonte teoretico che ha definitivamente compiuto la Entkrifiung der
Regel als knitischer Instanz (p. 225); una ricerca, cioe, che ha vuotato di ogni
cogenza cntica (non anche didattica) la regola, ovvero la legge (Gesetz) (p.
214/22, 33) — da intendere nel senso che si ¢ visto sopra (supra 1, 6, 1) —, € In
particolare la legge che definisce un genere artistico (Runstgattung) (BENnAMIN,
29 Ur, p. 225). Tutto ci0 — come abbiamo cercato in precedenza di mostrare
(supra 1, 3,9 e 12-13) — in polemica con la concezione del genere in Croce (Die
Kunstgattungen ber Croce) (BENAMIN, 29 U, p. 224).

Non a caso, a tale proposito, in Le paradigme dans la dialectique platonicienne
(1947), Victor Goldschmidt distingue nettamente la deduzione tramite
leggi dal procedimento paradigmatico (GotbscHMDT, I, p. 103 n. 7). Lo stesso
Goldschmidt 1inoltre individua nel paradigma lo strumento teoretico
precipuo di salvazione dei fenomeni. «Ogni volta che ricorre a un
paradigma — egli scrive al termine del suo studio —, Platone “salva le
apparenze”» (p. 120). Crediamo sia proprio secondo una strategia
paradigmatica che, «n un solo e medesimo gesto esecutivo», la raccolta
(Eansammlung) (BenamiN, 29 Ur, p. 21522) del fenomeni nell'intorno dell’idea
«compie una duplice opera» («in einem und demselben Vollzuge sie [scilicet
die Einsammlung] ein Doppeltes vollendet») (p. 215/25-6): e cioe, la salvezza
dei fenomeni e la rappresentazione delle 1dee (die Rettung der Phinomene und
die Darstellung der Ideen) (p. 215/26-7). La duplicita di un simile gesto sembra
infatti corrispondere alla intrinseca aporia della prospettiva paradigmatica
espressa sintomaticamente in Platone dal renversement terminologique
(GoLpscHMIDT, |, p. 7) per cul les Idées sont les paradigmes des choses sensibles e les
choses senstbles sont, a leur tour, les paradigmes des Idées (G. Rodier, cit. in GoLbscHMIDT, |,
p. 7 n. 1). Alla rilevazione di questa inversione terminologica va tuttavia
aggiunto che, anziché individuare una debolezza della dottrina delle idee,
tale aporia potrebbe costituirne la forza precipua, per cui la sua
segnalazione dovrebbe potersi sempre accompagnare a un tacito invito al
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rivolgimento euporetico.

Nella prospettiva benjaminiana la platonische «Rettung (BEnjaMN, 29 Ur, p. 227)
sembra conservare e ribadire la propria natura paradigmatica in quanto ¢
in un intorno (um) che si da la relazione tra cosa e idea. Questo intorno
paradigmatico apre la sede (€000 (PLaTo, Timaeus, 52b, p. 274), Pavere luogo della
cosa, I'ambito di comparizione dell’ente (CarcHA, [, p. 60). S1 tratta, in termini
benjaminiani, del medio della empiria (Mittel der Empirie) (BenamiN, 29 Ur, p. 214).
Solo 1n esso 'idea si espone in una configurazione e giunge alla propria
rappresentazione (Darstellung); mentre 1l fenomeno trova salvezza (Rettung)
(loc. cit) accedendo, nel comune intorno paradigmatico, all’essere dell’idea.
La simultaneita di questo duplice movimento si svolge nella reciproca
vicinanza, cio¢ nel comune intorno tra idee e fenoment:

Indem die Rettung der Phanomene vermittels der Ideen sich vollzieht, vollzieht
sich die Darstellung der Ideen im Mittel der Empirie.
(BENJAMIN, 29 U, p. 214)

{Mentre la salvezza dei fenomeni si compie per mezzo delle idee, la Darstellung
[rappresentazione e esposizione] delle idee si compie nel medio dell’empiria. }

L’um dell’umschweben descritto dalle creature intorno alla Madre (GoetHg, 3,
6289, p. 556) sarebbe allora un mOEA, un ntorno paradigmatico. 1l paradigma ¢
infatti ci0 che «articola» la relazione fra le idee e il sensibile (Acameen, 19, p.
26). Gia in Platone, il termine moQddeLypo sarebbe infatti la «espressione
tecnica» di tale rapporto (p. 24).

La relazione tra I'idea e 1 relativi fenomeni ¢ rappresentata e esposta per
costellazioni. La costellazione, come si ¢ visto, ¢ una Darstellung in cui si
raccolgono 1 dispersi in quanto dispersi. Questa esposizione ¢ cio¢ una
forza del raccoglimento in equilibrio con una opposta forza di dispersione.
La prima, si ¢ detto, puo essere descritta come A€yewv. Nelle parole di
Heidegger: «lLeggere>, raccogliere significa: condurre-insieme in uno piu
cose disperse e al contempo condurre-accanto ¢ assegnare (TOQd) questo
uno» — «Lesen», sammeln memnt: mehreres erstreutes zusammenbringen auf Eines und
dieses Fine zugleich beibringen und zustellen (ta9d) (HEDEGGER, 5, p. 279). Se 1'uno ¢
Iidea in quanto elemento della verita e centro non presupposto della
configurazione, mentre 1 dispersi sono 1 fenomeni che attorniano l'idea,
allora la leggibilita, cio¢ la comune rappresentazione di idea e fenoment,
sara la immagine che s1 compie nella costellazione, cio¢ la figura assunta
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da un determinato insieme di fenomeni in quanto coordinati e raccolti
nellintorno dell’idea. La leggibilita ¢ quindi definibile come I'intorno
comune all’idea e ai fenomeni. [’accanto, il moQ, sarebbe di conseguenza
il luogo di coordinazione dei fenomeni e, al contempo, quello di
esposizione dellidea. L’intorno coinciderebbe qui con I'accanto in cui ha
luogo la partecipazione (Anteil) dei fenomeni all’essere dell’idea (Benjamin, 29
Ur, p. 214). Se quanto precede ¢ corretto, e se il limite definito dall'intorno ¢
I'unico luogo in cui sia possibile pensare la partecipazione in modo
genuino, € clo¢ come «unir sans confondre» (supra, 1, 8;1, 5, 10), allora [intorno
melessico puo essere riconosciuto quale ambito paradigmatico, e il metodo dell’« Umuweg»
teoria del paradigma.

IV. Madre

perché la donna non é cielo, é terra

S1 considerino ora le faustische Miitter. A esse ¢ volto 1l richiamo del passo
della Vorrede sopra citato, dove si stabilisce una diretta corrispondenza tra
idee e Madri. Si tratta, come ¢ noto, di una scena della seconda parte del
Faust di Goethe, Fmnstere Galerie (GoeTHE, 3, 6173-6306, pp. 546-559), In cul il
protagonista discorre con Mefistofele sul Regno delle Madri che si accinge
a visitare. Tale Regno, la cui descrizione integra gli estremi di una sorta di
matrice immaginale, un luogo di generazione delle immagini, Faust deve
raggiungerlo — discendendo o ascendendo — per acquisire la conoscenza
che gli assicuri 1l potere di evocazione sui fantasmi di Paride e di Elena. D1
esst 1l testo parla significativamente, di volta in volta, come appunto di
«tantasmi» (Gespenster) (6515, p. 580), «ammagini» (Bulder) (6289, p. 556; 6431, p. 572),
«schemi» o «ombre» (Schemen) (6290, p. 556), «spiriti» (Geuster) (6546, p. 584),
«figure» (Gestalten) (6561, p. 586). S1 preannuncia una impresa tanto ardua
quanto ambigua. Lo statuto di quel luogo ¢ tale che vi si puo giungere
profondando e salendo. Per questo Mefistofele esclama: «Sprofonda,
allora! Potrei anche dire: sali! | E lo stesso» (Versinke denn! Ich kinnt auch
sagen: steige! | s ist emnerler) (6275-6, p. 555).

Mefistofele a Faust: Nichts wirst du sehn in ewrg leerer Ferne — «Nulla vedrai tu

nella lontananza eternamente vuota» (6246, p. 552). Nulla, in quanto, «nel
fondo del piu fondo abisso» (im tiefsten, allertiefsten Grund) (6284, p. 556), non vi
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sono cose ma le loro matrici, non forme ma la pura possibilita delle forme.
Dove nulla ¢ fisso (Nichts Festes) (6248, p. 552), dove tutto ¢ un «formarsi e
trasformarsi» secondo l'«eterno gioco del senso eterno» (Gestaltung und
Umgestaltung | Des ewigen Sinnes ewige Unterhaltung) (6287-8, p. 556), li abitano le
Madri, die Miitter, «avvolte dalle immagini di tutte le creature» (Umschwebt
von Bildern aller Kreatur) (6289, p. 556). L, le creature, come immagini, come
fantasmi, «si librano intorno» (um-schweben) alla propria Madre. Ogni cosa
sensibile si raccoglie, come figura fantasmatica, come larva, nell’intorno
della propria matrice. Una volta ritornato dal suo «cammino terribile»
(Schreckensgang) (6489, p. 578), Faust si rivolge alle Madri con queste parole:
Euer Haupt umschweben | des Lebens Bilder, regsam, ohne Leben («Intorno al
vostro capo si librano | della vita le immagini, inquiete, senza vita») (6429-
30, p. 572).

Rivolgendosi a Faust, impaziente di esperire la vertigine di quel sommo
abisso, Mefistofele esclama: Entfliche dem Entstandnen | in der Gebilde
losgebundne Reiche! («Fuggl da quanto ha gia forma | agli aperti reami delle
forme possibili») (6276-7, pp. 554-5). In tale terribile immensita (das Ungeheure)
(6274, p. 554) di deserto e desolazione (Od und Einsamkeit) (6227, p. 550),
«attraverso orrore e ondata e flutto | di solitudini» (durch Graus und Wog und
Welle | der Einsamkeiten) (6551-2, p. 584), s1 puo tremare di stupore e timore (das
Schaudern) (6272, p. 554), come fa Faust davanti al solo nome Miitter (6217, p. 550;
6265, p. 554). Ma, lo lascia intuire anche la chiusa di Mefistofele — «Sono
curioso di vedere se ritorna» (Neugierig bin ich, 0b er wiederkommd) (6306, pp. 558-9)
— sl puo restare pietrificati (Erstarren) (6271, p. 554) «nel senza confine» (im
Grenzenlosen) (6428, p. 572), eternamente prigionieri in quel domini sciolti da
ogni limite (losgebundne Rewche) (6277, p. 554), in quel regni dell’aperto.

Ci mmforma Franco Fortini che nel colloquio con Eckermann del 10
gennaio 1830, Goethe disse di avere ricevuto «la prima idea di quest
misteriosi esserl solenni da un passo di Plutarco» (F. Fortini, Nota al v. 6216, in
GOETHE, 3, p. 1088). Una delle possibili linee genealogiche del mito delle Madri
faustiane, di natura affatto composita (cfr. loc. cit), affonda infatti le radici in
quel luogo del De defectu oraculorum in cui Cleombroto riferisce il discorso di
un eremita incontrato dopo lunghe e dispendiose peregrinazioni sulle rive
del Mar Rosso (PLUTARCHUS, |, 421 A, p. 84; idem, 2, p. 87). Questi gli riferisce di una
plana  della  verita  (medlov  aAnBelac), sorgente di  paradigmi
(magadelypata), attraverso cui ¢ possibile vedere e intendere le cose
sensibili:
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[0 Eévog Eheye] &v @ [scilicet £v medip dAnOelag] Tovg MOyoug »al TG €idn
®OlL TO TTOQAOE(YHOTA TOV YEYOVOTWV %OL TMOV YEVNOOUEVMV ARIVITOL
nelo0at, ®ol TEQL AVTA TOD AMVOC HVTOC OLOV ATTOEQEOTV &7TL TOVE KOOUOUC
déoeoBarl Tov yeodvov. dYPuw 8¢ TolTwV nol BEav PYuyais avBowmivolg
GmoE év Eteol pvpiolg Vmdoyewy, dv v ed Pubowor xal TV EvrodOo
TEAETOV TS AploTOC £nelvng Ovelpov eivar Thg émomteiag wal TeleTic %ol
TOVG AOYOUS AVAUVIOEMS Evera TOV éxel prhooopeloBol xaldv 1| patnv
negaivecOal.

(PLUTARCHUS, [, 422 B-C, p. 87)

{in essa [scilicet nella piana della verita] i principi [AOYOVg], le forme [€ldM], i
paradigmi [mapoadelypota] delle cose gia nate o che nasceranno giacciono
immobili, circondati dall’eternita, che trasferisce ai mondi, come sua
emanazione, 1 tempo. La contemplazione di queste cose ¢ concessa alle anime
umane una sola volta ogni diecimila anni, sempre che abbiano vissuto
degnamente. I gradi piu elevati delle nostre iniziazioni non sono che un’ombra
di quella rivelazione: e 1 nostri discorsi filosofici devono tendere al ricordo di
quella bellezza, altrimenti sono fatti invano. }

(trad. M. Cavalli, in PLUTARCHUS, 2, p. 90, trad. mod.)

Gli argomenti dell’eremita muovono evidentemente da uno spunto di
Platone, come lo stesso Cleombroto osserva:

rnol [TAGTov avtd moeéoye tO €vOOOLUOV OVY ATADS Ao VAUEVOS €x
00ENG <O0'> Avovpdg <uai> Vmovoloy EUPoA®V  aiviypatdon uet
gvhafeiag aML” Suwg oA Yéyove ndxelvov ratafonols Vo TOV GAAWV
dLhoodPme.

(PLUTARCHUS, [, 420 F, pp. 83-4)

{ed ¢ stato Platone ad offrirne lo spunto, senza peraltro chiarire del tutto
loscurita della sua i1dea, in quanto la maschero per cautela sotto una veste
enigmatica. E tuttavia grande si ¢ fatta la sua risonanza presso gli altri filosofi. }
(trad. M. Cavalli, in PLUTARCHUS, 2, p. 87)

Infatti, ¢ cosa nota, nel Phaedrus, dove si narra i1l mito delle anime che si
protendono verso il luogo oltreceleste (VTEQOVEAVLOG TOTOG), che cercano
di portarsi sul dorso del cielo (€l T® TOD OVEAVOD), sede dell’essenza
incorporea, informe, intangibile (AYQMUATOG TE %Ol AOYNUATLOTOS ROl
AVOPNGS 0VOIQ) (PLATO, Phaedrus, 247b-c, p. 37), Platone parla di una piana della
verita (GAnOetag mediov):

OV & &vey 1) ol omoudT) 1O dAnOsiag idetv mediov ob éotwv, 1) e )
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mEoofrovoa Yuyfic TO ALoTe vout] £« Tod éxel Aeludvog Tuyydvel ovoa,
] Te ToD mrepod GUoLg, ® Yuyn ®ovdi Cetat, ToUTM TEEPETAL.
(PLATO, Phaedrus, 248b-c, p. 39)

{La ragione di questo grande sforzo per vedere dove ¢ la piana della verita ¢ che
li in quel prato si trova il pascolo che si confa alla parte migliore dell’anima, e
che I’ala, a cui ’anima deve la sua leggerezza, vi prende cio che la nutre.}

(trad. L. Robin, in PLATO, Phaedrus, p. 39, trad. mod.)

Ma in Platone si trova anche un altro paesaggio, non piu celeste bensi
«infernale» (VERNANT, 1, p. 363), che potrebbe contendersi la genitura del regno
goethiano delle Madri, e che corrisponde puntualmente, ex negativo, alla
fisionomia della piana della verita. Si tratta della piana del Lete (AN0NG
TEOIOV) (PLATO, Respublica, 6212, p. 1180), figura, peraltro, che per diversi aspetti
riprende una piu risalente tradizione mistica orfico-pitagorica (cfr. VERNANT, |,
p. 363; cfr. CARCHIA, 3, pp. 60, 62). Essa compare nel mito di Er, che chiude la
Respublica (Puato, Respublica, 614b-621¢, pp. 1158-1182):

mopeveohal dmavtog eig To T ANONg medlov Ol xavUoTOg TE ROl
mviyoug dewvod: xal Ya eivar ahTd ®evov 6év6@(m/ te nal 6oa Yi| GpoeL.
G%T]VOLGGOLL ovv oddag NOMN €omégag ywvoueng rca@a TOV  Apénta
nogauov ov 10 VoW ayyetov ovdev oreyew HETQOV PV 0VdATOGC TTA.OLY
owow%octov elvar melv, Tovg 8¢ poovioel ufy omTouévoug mhéov mively Tod
ué Tgov: Tov 0 del movta Tdvtwv emhavidveoar.

(PLATO, Respublica, 62 1a-b, p. |180)

{tutti s1 dirigevano verso la piana del Lete in una tremenda calura e afa. Era una
pianura priva d’alberi e di qualunque prodotto della terra. Al calare della sera,
esst s1 accampavano sulla sponda del fiume Amelete, la cui acqua non puo essere
contenuta da vaso alcuno. E tutti erano obbligati a berne una certa misura, ma
chi non era frenato dall'intelligenza ne beveva di piu della misura. Via via che
uno beveva, si scordava di tutto.}

(trad. M. Vegetti, in PLATO, Respublica, p. | 181, trad. mod.)

La piana dell’aA)0ewa si apre di la dalla coltre del cielo, e individua la
fonte della conoscenza a cui ’anima fa ritorno o almeno si tende nel gesto
gnoseologico della rammemorazione; la piana del ANO7 ¢, invece, una
terra desolata in cui scorre I’acqua dell’oblio (il fiume ApéAng) da cui
I’anima deve bere con estrema parsimonia se vuole attraversarla indenne,
o almeno serbare un qualche ricordo della propria provenienza e tenersi
cosi aperta al conoscere (cfr. VERnANT, 1, p. 348). Quella ¢ pascolo intelligibile
dove I’anima si ciba, questa deserto oblivioso in cui si soffre la sete. Alla
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prima ci si volge per morire alla vita sensibile, alla seconda per entrarvi.

Thuttavia, la 1potesi genealogica che rintraccia il primo possibile enuclearsi
del mondo delle Madri nella piana della verita o nel suo rovescio esatto, la
piana dell’oblio, ci sembra solo in parte corretta. Non tanto perché, a
differenza della piana della verita — che si apre sul dorso del cielo, su una
sommita oltreceleste —, il mondo delle Madr1 st presenti come profondita
senza fondo (im tefsten, allertiefsten Grund) (GoeTHE, 3, 6284, p. 556). Sappiamo,
anzi, quanto sia connaturale a tale regno quella ambiguita cui sopra si
accennava a proposito del vertiginoso movimento di ascesa-discesa che
Faust deve compiere per avervi accesso (Versinke denn! Ich konnt auch sagen:
stege! | s st emnerler) (6275-6, p. 555). Piuttosto, la ipotesi in questione viene
scalzata, benché non del tutto contraddetta, dalle ben piu stringenti
corrispondenze tra il Regno delle Madri e cio che Platone ha posto sotto il
nome di Xma: essere «malagevole e oscuro» — scrive Carlo Diano nel suo
importante saggio I/ problema della materia in Platone (1970) —, «quello che se
ne pu