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Pensieri  politici  differenti 

1. La differenza alla prova della capacità di universale.

Sia nel contesto italiano che in quello della comunità europea e delle organizzazioni internazionali le donne sono giunte ad un momento cruciale della loro storia: l’apporto femminile alla vita politica e delle istituzioni ora non solo è tollerato ma è addirittura richiesto.
 La cosa,  naturalmente, fa piacere a tutte le donne; nello stesso tempo, però, deve anche sollecitarle ad una auto-riflessione approfondita perché, ora che l’ambiente politico prevalentemente maschile apre loro le sue porte, esse rischiano più che mai di auto-omologarsi, cioè di operare con le loro stesse mani scelte che fanno fuori il loro proprium. Terribilmente incombente è infatti il rischio che le donne si accontentino di conseguire il riconoscimento sociale del valore della femminilità nelle relazioni della vita e, autoconfinandosi nel ghetto rassicurante della differenza, non colgano l’opportunità di misurarsi con l’espressione di una capacità di universale, che dalla stessa posizione differenziale può sprigionarsi, se è vero che «l’unico modo per arrivare a una visione più ampia è essere in un punto particolare»
, come il prospettivismo nietzscheano può insegnare
 e la stessa vicenda millenaria del maschile documentare, pur con i suoi deprecabili esiti di assimilazione e prevaricazione.
 

Del resto, l’affermarsi sempre più deciso dell’ esigenza post-moderna, di integrare in senso dinamico e pluralistico la tradizionale filosofia dell’essere
, apre spazi importanti ad una modalità di pensiero, come quella femminile, che non ha fin qui avanzato pretese d’universalità 
, in quanto si è sviluppata al di fuori dell’ordine simbolico dominante dell’universale astratto e della razionalità strumentale efficientista. Essa è cresciuta sulla radice vissuta dell’esistenza concreta e corporea ed ha privilegiato, perciò, l’ambito esperienziale del pensare e del fare, concentrandosi  nella interpretazione vissuta e sperimentale delle modalità, in cui si dà il mondo, nelle relazioni personali e interpersonali
. Ma è proprio ad un logos di questo tipo, fecondo e valido per uomini e donne, perché capace di aderire alla vita e di darle voce,  che oggi si aspira! Più frequente  è, infatti, divenuto il riferimento a pensieri che rechino tracce della vita, intesa sia come poietica di differenziazione
  sia come presenza e valorizzazione di immagini ed emozioni
. In particolar modo, però, si è reso imprescindibile l’adempimento, da parte delle donne, del compito storico, di farsi «orizzonte di mondi di una fecondità ancora non avvenuta […] Fecondità di nascita e di rigenerazione per partner amorosi ma anche produzione di un’epoca nuova di pensiero, arte, poesia, linguaggio»
. Le donne, infatti, sono ora in grado di rivendicare l’intreccio con la vita della mente delle arti femminili della cura - l’accoglienza, la nutrizione, la parola e l’ascolto - per il cui tramite ha luogo la trasmissione generazionale. Non solo perchè «il pensare si svolge … nella sfera dell’intimità, dove prospera il dialogo con l’io interiore, che richiede una dimensione di silenzio e di intimità che non si ha nella vita pubblica»
, ma soprattutto perché, nel mettersi in gioco delle donne, si riconosce, ormai inequivocabilmente, quell’ «essere intessute di generazione, cioè di una disponibilità all’essere due in uno, che conferisce loro una competenza relazionale estremamente rilevante per lo sviluppo del pensiero e della comprensione»
, e quindi anche per l’apertura di orizzonti di novità nel pensiero e nella politica.  La ricerca sull’etica della cura, considerata propria delle donne, ha fatto molta strada dopo la tematizzazione di Carol Gilligan, nei tardi anni ’70 e nei primi anni ’80, in cui l’attenzione a preservare le relazioni prevaleva sull’affermazione dei diritti individuali
. Patricia Hill Collins, p. es., autrice afro-americana, riferisce l’etica della cura all’impulso etico a permettere ad ogni individuo di svilupparsi nella sua unicità
, mentre Joan Tronto la intende  come un valore umano fondamentale, un’istanza sociale e collettiva di uomini e donne, «un tipo di orientamento e di pratica politica e morale che riguarda … ciò che facciamo per mantenere e dare seguito al mondo umano, in modo da poterci vivere il meglio possibile»
. 

2. Oltre il totalitarismo della differenza

Tuttavia per dare pieno corso al tentativo femminile di esprimere la propria capacità di universale, teorica e pratica, occorre sfatare il più radicale, tra i pregiudizi che circolano sulle donne, quello secondo cui la natura non avrebbe conferito alle donne il talento del pensiero universalizzante
 o al massimo glielo avrebbe trasmesso come eredità paterna, secondo il mito di Minerva, dea della Sapienza, partorita dalla testa di Giove
. Una simile idea è tuttora attiva se, recentemente, Lawrence Summers, Rettore dell’Università di Harvard, ha potuto teorizzare, pubblicamente, l’inferiorità biologica delle donne nella ricerca scientifica
 e trovare d’accordo lo storico e politologo, Charles Murray 
. Ancora inespugnata è, d’altro canto, la roccaforte di tale pregiudizio, costituita dall’ambiente dei filosofi, che, da parte loro, possono vantare più di 2.000 anni di storia filosofica senza presenze femminili significative
. Per questo forse Hegel non esitò ad affermare che è la stessa «predisposizione etica» (sittliche Gesinnung) alla pietas della donna, a confinarla nella famiglia, sua «destinazione sostanziale» (substantielle Bestimmung), e ad escluderla dalla partecipazione attiva e diretta allo stato, alla scienza e simili
. Neppure Schopenhauer fu sfiorato dal dubbio quando sentenziò che «le donne non sono capaci di un interesse puramente oggettivo», perché è nella loro natura «considerare tutto solamente come mezzo per conquistare il maschio», aggiungendo che, per convincersene, «basta osservare la direzione e la qualità della loro attenzione al concerto, all’opera e al teatro», dove con disinvoltura infantile «continuano le loro chiacchiere durante le parti più belle dei massimi capolavori»
. Nietzsche, infine, non mostrò pudore alcuno a raccontare di non aver mai «sentito rispetto per nessun cervello femminile»
. 

E’ innegabile, d’altro canto, che le attività, speculative e politiche, in cui si coltiva l’universale, richiedono una libertà dalle incombenze, connesse con la vita, che per una donna è più difficile da realizzare, sia per i motivi sociali messi in luce da Virginia Woolf nel volumetto Una stanza tutta per sé 
, sia anche per un connaturato interesse e una prossimità a tutto ciò che è vivente, che alle donne appartengono e a cui esse non vogliono neppure rinunciare
. Ciò non deve indurci però a considerare persa la partita speculativo-politica e l’aspirazione con essa connessa di elaborare proposte valide per tutti, uomini e donne; tanto più che un po’ ovunque serpeggia oggi l’esigenza di un rinnovamento di mentalità che dia luogo a  politiche altrettanto innovative e noi donne possiamo contribuire significativamente a tale cambiamento, forse addirittura assumerne la leadership, purchè accettiamo di misurare la nostra ristretta prospettiva differenziale con l’intero antropologico e la sua integralità, lottando contro la tentazione del totalitarismo della differenza, indotto da quell’automatismo psicologico e sociologico, che è la coazione a ripetere (Wiederholungszwang)
 e che a volte rende le vittime i più crudeli carnefici. Proprio rispetto a ciò, può costituire un antidoto efficace, la pratica filosofica del pensiero rigorosamente orientato al vero, con la quale si vuole far  esordire l’inedita riflessività del pensiero femminile, oggi richiesta. Infatti, come osservava Silvia Vegetti Finzi già nel 1997
, la costruzione della identità femminile, una volta che le donne si sono sottratte alle rappresentazioni maschili, le confronta con un vuoto che è  al tempo stesso un pericolo mortale e una sfida. Senza porsi al riparo della razionalità come esercizio integrale di verità, esse rischiano di «mettersi al mondo» sotto il segno della paura e della fretta e perciò di incorrere nel cortocircuito improduttivo delle loro energie che, mentre le conducono a nuova vita, le consegnano a una vita ridotta. 

Per questo occorre coltivare  «pensieri differenti». Ovvero pensieri che, pur giovandosi della esperienza femminile pre-moderna
 e delle moderne e contemporanee scoperte teoriche del femminismo, sia in generale che nella sua particolarità italiana di «pensiero della differenza»,
 vogliono avanzare ancora oltre, verso un nuovo sistema simbolico, in cui la differenza femminile possa esprimersi non solo a tutto campo ma anche per tutti, intessendo relazioni attive e costruttive con l’intero contesto antropologico, a partire dal quale, del resto, ed è forse giunto il momento  di riconoscerlo, l’identità femminile stessa ha potuto differenziarsi  fino ad assumere pieno risalto. 

Si tratta evidentemente di formarsi una mentalità  non più  rivendicativa né invidiosa, come malignamente aveva interpretato Sigmund Freud, quando aveva intravisto alla base dei turbamenti isterici femminili l’«invidia del pene» (Penisneid des Mädchen)
. Lo spirito rivendicativo e l’invidia, infatti, fanno concentrare l’attenzione sulla dolorosa percezione delle differenze con proprio svantaggio
, anziché sulle esaltanti e ricche novità realizzative cui il differenziarsi apre, quando si affronta e si attraversa il dolore delle temporanee e apparenti penalizzazioni, che esso comporta, con la lucida e determinata tensione ad essere pienamente e autenticamente se stesse. 

Si tratta anche, però, di non accontentarsi di posizioni egualitaristiche, ma di rischiare di misurarsi con le pretese di universalità insite nella propria posizione differenziale. Già Mary Wollstonecraft nel 1792, infatti, rivendicando i diritti della donna,
 voleva  che anche alle donne fosse riconosciuto quello statuto di soggetti autonomi e razionali che i suoi contemporanei ascrivevano agli uomini e, tuttavia, insisteva su una naturale specificità del ruolo femminile.
 Adriana Cavarero sottolinea il sottile inganno perpetrato in campo giuridico ai danni delle donne, notando che, quando le leggi costituzionali dichiarano «tutti i cittadini sono uguali senza differenza di sesso», con tali espressioni intendono in realtà che «tutti gli uomini sono uguali senza differenza di sesso», cioè, visto che non conta la differenza sessuale, anche le donne sono assimilate agli uomini.
 Ma al di là di ciò che formalmente si afferma, la differenza c’è e rimane.  Anzi, prosegue la Cavarero,

per via di questa coerentissima contraddizione, le donne rischiano di doversi quotidianamente adattare al gioco maschile di due identità schizofreniche. Una è quella che le dichiara uomini a tutti gli effetti giuridici e si aspetta perciò che si comportino come uomini. L’altra è quella che le dichiara donne a tutti gli effetti pratici e simbolici e si aspetta perciò che si comportino come le donne. Esse devono pertanto scegliere se “far carriera” nel mondo dei poteri, uniformandosi a un comportamento competitivo modellato sull’identità maschile, oppure se aderire al naturale ruolo femminile nel mondo domestico. Spesso come si sa, fanno l’una e l’altra cosa: subendo i reciproci svantaggi causati da entrambe le posizioni.

In queste affermazioni della Cavarero si documenta il fallimento del paradigma femminista emancipazionista, che aveva sperato di guadagnare per le donne un’uguaglianza politica sostanziale, dopo aver ottenuto quella formale, ma non aveva considerato che,  con l’introduzione del suffragio universale, si era consumata la soppressione teorica della differenza stessa. In effetti, buona parte della teoria femminista contemporanea, pur non disdegnando un uso strategico e meramente strumentale di alcune disposizioni di legge ispirate al principio di uguaglianza, come le «pari opportunità» o le «azioni positive», diffida del linguaggio dei diritti, delle garanzie e delle tutele, sostenuto dal principio d’eguaglianza e espressivo di molta politica moderna. Si preferiscono progetti più eversivi, quali quello di «sessuazione del diritto» o di «de-giuridificazione» delle sfere vitali e individuali d’esperienza, come la gravidanza, la sessualità e l’eutanasia.
 Con essi però si rinuncia del tutto a promuovere istanze di universalità a partire dal versante femminile. 

La conclusione che possiamo trarre, da un punto di vista teorico, è che la logica di cui disponiamo, pur con gli apporti del pensiero femminista, non basta ancora per declinare la differenza, di cui siamo portatrici, in una modalità che la renda ricchezza per l’intero antropologico e paradigma per la positiva immissione nel complesso dell’umano di ogni altro tipo di differenza. Per ora le donne sono ancora chiuse, nel pensiero come nella prassi politica, nella doppia strettoia dell’unilateralismo totalizzante che o le getta nel mare dell’indistinto, facendo fuori la differenza che sono o le confina nella differenza che sono, depauperandole dell’interrelazione e dello scambio fecondo con l’intero antropologico. E’ giunto forse il momento, in cui le donne possono aprirsi a una  forma di teoresi, che elabori una nuova mentalità antropologica, un nuovo ordine simbolico, attraverso «pensieri differenti», pensieri cioè che, come già Aristotele aveva scoperto, analizzando nella sua Metafisica le forme dell’identità, nell’intenzionare il proprio senso, accettano di intrattenere rapporti continuativi e determinati con lo sfondo e con l’alterità da cui differiscono,
 senza mai recidere il nesso che li fa sussistere come differenti e mantenendosi, perciò, alla larga dalla doppia deriva di precipitare nella diversità o di farsi assimilare dall’unità.
 

In altre parole, è tempo che le donne comincino a pensare davvero, e dunque a concepire la differenza che sono, non solo entro il limite difensivo di una razionalità ridotta a misura del ghetto femminile e privata della pretesa d’universalità caratteristica di ogni autentica teoresi, ma lanciandosi nel vivo delle relazioni con l’altro sesso, con le altre identità, con le diverse modulazioni di sé, per confermarsi nella consapevolezza della capacità e della volontà di elaborare pensieri e prassi, validi per sé e per tutti.

3. Verso un’autocomprensione antropologica integrale. Edith Stein. 
Questa è d’altro canto la via segnata da alcune grandi pensatrici del ‘900, Edith Stein, Simone Weil, Hannah Arendt
, che hanno sviluppato il loro pensiero femminile in costante confronto con l’intero universo antropologico, realizzando una resistenza pratica e una opposizione teoretica non formale al totalitarismo, tanto a quello eclatante, che nel ‘900 ha coinvolto la politica quanto a quello strisciante che, tuttora, come omologazione, attenta  alla libertà culturale e della vita di uomini e donne.

Il pensiero differente di Edith Stein è emblematicamente rappresentato dal modo con cui la pensatrice descrive la condizione sessuata della specie umana, nell’ampio saggio del 1932, intitolato: Problemi dell’educazione della donna
, tratto dal corso di lezioni svolte nel semestre estivo all’Istituto tedesco per la Pedagogia scientifica di Münster
.

Sono convinta – scrive la Stein – che la specie (Spezies) uomo si articoli in due specie (Spezies): virile e muliebre, e che l’essenza dell’uomo, alla quale nell’un caso e nell’altro nessun tratto può mancare, giunga in due modi diversi ad esprimere se stessa, e che solo l’intera struttura dell’essenza renda evidente l’impronta specifica. Non solo il corpo è strutturato in modo diverso, non sono differenti solo alcune funzioni fisiologiche particolari, ma tutta la vita del corpo è diversa, il rapporto dell’anima con il corpo è differente, e nell’anima stessa è diverso il rapporto dello spirito alla sensibilità, come il rapporto delle potenze spirituali tra di loro. La specie femminile dice unità, raccoglimento dell’intera personalità corporeo-spirituale, sviluppo armonico delle potenze: la specie virile dice elevazione di singole energie alle loro prestazioni più intense
.

Con questa semplice osservazione di carattere filosofico, la Stein prende una volta per tutte le distanze dagli stereotipi della cosiddetta «mentalità patriarcale», diffusi anche sul territorio della Repubblica di Weimar, che pure aveva precocemente introdotto, nella sua costituzione, il principio dell’uguaglianza dei sessi
.  Secondo l’ordine simbolico patriarcale, nella codificazione offerta da Mary Wollstonecraft alla fine del XVIII secolo, paradigma dell’intero genere umano è il solo sesso maschile, mentre il sesso femminile è considerato non pienamente umano e di grado inferiore. La Stein osserva che in effetti, anche nella Repubblica di Weimar degli anni ’30, c’è «un gran numero di persone, non abituate a pensare, che si accontenta di riferirsi alle donne con modi di dire logori quali sesso debole o anche gentil sesso» e lo fa «non senza un sorriso di compatimento, spesso anche di cinismo, senza riflettere più profondamente sull’essenza della donna o senza osare di gettare uno sguardo sulle concrete, palpabili capacità da lei dimostrate». «Vi è poi ancora qualche romantico isolato, il cui ideale femminile è dipinto a tenui tinte su sfondo d’oro», che vorrebbe risparmiare il più possibile alle donne il contatto con la cruda realtà. Mentre  gruppi politici oltranzisti sono portatori di quella concezione brutale, che valorizza la donna solo dal punto di vista biologico, altri vedono nella donna esclusivamente un fattore economico o un fattore di urto nella lotta sociale e una tale politica attira anche molte donne, «con l’esca della parificazione radicale con l’uomo». Nella mentalità del tempo, documentata dalla Stein, insomma, prevaleva il parere che «la donna deve restare in casa e non ha bisogno di altro» e si esercitava anche una pressione sociale per far ritornare le donne nella angusta cerchia d’azione casalinga e familiare, dalla quale «con una lotta dura e ostinata» esse erano  fuoriuscite, a partire dalla costituzione del 1919, che aveva esteso a loro tutti i diritti civili
. 

La Stein, sottolinea che queste posizioni correnti nei confronti delle donne cedono alla sopravvalutazione della congiuntura momentanea e ad una mentalità biologistica o materialistica.  Per questo non  tengono affatto conto né della ricchezza della realtà femminile, spirituale e materiale, né della legge dello sviluppo storico, che ha messo in luce proprio «nei posti di comando», una quantità di compiti che esigono l’opera femminile
. Ma ciò che sta soprattutto a cuore alla Stein è  mostrare che tali opinioni comuni sulla donna, pur se tradizionalmente affermate e condivise, non reggono ad una riflessione, che voglia essere rigorosa e si muova pertanto su un piano teoreticamente puro, cioè orientato alla verità delle cose e liberato dalla pressione dei fatti e dalla preoccupazione della loro gestione. In direzione della immediata e contingente reazione a quanto emergeva socialmente si applicavano già, infatti, sia le femministe del Bund Deutscher Frauenverein (BDF), interessate a promuovere l’emancipazione femminile, considerata positiva in sé, sia i politici del Reich, preoccupati soprattutto dell’incidenza sul tasso di natalità del paese del nuovo costume del lavoro extrafamiliare delle donne
. 

Alla scuola di Edmund Husserl, viceversa, Edith Stein aveva imparato ad esercitare l’epochè fenomenologica e la «intuizione o contemplazione dell’essenza»
, ovvero a praticare la metodica sospensione del giudizio di realtà e di validità dei dati dell’esperienza naturale e scientifica, per mettere a fuoco in ogni fenomeno, che appare davanti alla coscienza, la struttura essenziale universale, ciò per cui ogni «cosa» è quello che è e significa quello che significa. La Stein, dunque, sottopone ad osservazione fenomenologica  l’idea corrente di essere umano, scoprendone l’intima inadeguatezza. In essa, anche dopo l’equiparazione politica e giuridica delle donne, serpeggiava ancora quella mentalità patriarcale, che sottovalutava l’essere umano femminile e vi vedeva un essere umano inferiore, di seconda classe e ciò, secondo la Stein, non andava considerato come un semplice retaggio, in via di superamento,  del passato, in cui le donne erano equiparate ai minorenni e agli incapaci
. In tale atteggiamento si annidava, infatti, un errore teoretico madornale, che presumeva gradi nell’essenza, in questo caso umana. Ma l’essenza o specie,  gradi non può averne, essendo quel nucleo costante, «quel qualcosa di fisso che non può mutare»
, che rende essere umano ogni uomo/donna e lo fa riconoscere, pur se sfigurato, corrotto o deprivato.  Ritenere, anche implicitamente, che l’essenza umana appartenesse pienamente al solo sesso maschile e introdurre una seppur minima e quasi insensibile differenza essenziale da esso per il sesso femminile, significava, dunque, espungere logicamente quest’ultimo dall’ambito stesso dell’umano e collocarlo sotto un’altra essenza/specie sub-umana. Perciò la Stein aveva con decisione affermato che 

la specie (Spezies) uomo si articola in due specie (Spezies): virile e muliebre, e che l’essenza dell’uomo, alla quale nell’un caso e nell’altro nessun tratto può mancare, giunge in due modi diversi ad esprimere se stessa
. 

Ugualmente per motivi logico-filosofici, viene dalla Stein rigettato il modello della complementarietà ontologica dei generi, il quale implica addirittura che l’essenza umana non   appartenga per intero né all’ uomo né alla donna, poichè la completezza essenziale dell’umano scaturisce solo dalla loro unione ed è perciò appannaggio esclusivo dell’androgino, come già Platone aveva raccontato, per bocca di Aristofane, nel Simposio
. 

Anche riferendosi alla Genesi, pertanto, la Stein ci tiene a precisare che  il destino di dominare la terra e di generare e educare la prole appartiene tanto all’uomo quanto alla donna, in quanto esseri umani completi; differenziate sono, invece, le funzioni con cui uomo e donna adempiono a tale compito comune. L’uomo ha come primo impegno quello di «conoscere le cose di questo mondo, goderne, plasmarle col suo lavoro»
 e in ciò la donna è posta al suo fianco come aiuto e sostegno (Gefährtin); la donna, invece,  che è più unita ai figli sia nel corpo che nell’anima ed ha tutta la vita segnata da tale legame, trova il suo primo compito nell’essere madre e sposa e in questa funzione è l’uomo ad essere posto al suo fianco come aiuto e protezione. Dunque, a ben ragionare non si può teorizzare il privilegio di un sesso sull’altro o di una pienezza umana maschile a fronte di una carenza femminile, perché la specie umana non esiste se non articolata nella specie virile e nella specie muliebre. Entrambe le specie esprimono l’immagine di Dio, ma poiché uomini e donne sono esseri finiti, tale espressione «è loro possibile solo in modo specifico: la donna imita la perfezione divina soprattutto nello sviluppo armonico di tutte le energie, mentre l’uomo nel forte spiegamento di alcune»
. 

Molto prima che la riflessione femminista scoprisse, con Luce Irigaray,  la potenza totalitaria dell’economia binaria, in cui il sistema simbolico patriarcale si declina e che, a partire dalla positività del polo maschile, decide della negatività di quello femminile
, la filosofia antropologica della Stein aveva posto le basi per sfuggire al rischio di pensare la donna o il femminile «all’interno delle categorie con cui è pensata dall’uomo nell’economia binaria»
. L’ecofemminismo, che pensa la donna come terra e natura
 oppure la proposta di Carol Gilligan, che fonda sulla donna un’etica della cura
, sebbene più recenti, sono, invece, caduti in pieno nella trappola, poichè «la donna come natura e come essere oblativo è precisamente ciò che l’uomo posiziona da millenni come altro da sé e per sé»
. L’economia binaria, infatti, genera una struttura logico-linguistico-pratica avvolgente per cui l’uomo, che detiene il potere,  determina a sua misura l’intero universo rappresentativo e in esso cattura anche la donna, funzionalizzandola ai suoi bisogni e ai suoi desideri 
 .

Nella Stein non c’è invece alcuna concessione a pensieri omologanti o totalitari. E la cosa è sorprendente perché ella propone nei suoi appunti, nei testi delle sue conferenze, nei suoi scritti, molte rappresentazioni che suonano tradizionali, come quando indica la Madonna come modello e apice della femminilità più autentica e ricca o enumera tra le caratteristiche femminili, qualità  strettamente legate al compito della donna di essere sposa e madre. Così, siamo sollecitate a mantenere un atteggiamento di curiosità di fronte alle descrizioni del femminile che la Stein enumera, anche se esse hanno costituito a volte il bersaglio del rifiuto femminista. Anzi, proprio per l’ostracismo che hanno subito, l’elenco della Stein, che non comporta nessun obbligo esecutivo da parte nostra, ci consente di riappropriarci di peculiarità che avevamo dimenticato di avere e che invece forse possono tornarci utili. 

Nel modo di conoscere della donna spicca, secondo la Stein, una particolare forza intuitiva rivolta al concreto e al vivente, specialmente personale; femminile è l’attitudine all’empatia e alla immedesimazione, che consentono alle donne  di far facilmente propria una vita spirituale altrui, come anche scopi e tipi di lavoro altrui; importanza fondamentale ha nella donna l’«animo» (Gemüt), inteso come la potenza che conosce l’oggetto nella sua particolarità e nel suo valore specifico e consente di assumere una retta posizione di fronte ad esso; femminile è anche il desiderio di portare alla massima perfezione possibile l’umanità nelle sue espressioni specifiche e individuali; predominante è in tutta la vita della donna l’elemento erotico (non sessuale), che tende anche a dispiegarsi in un amore pronto a servire
. Quando tali caratteristiche si corrompono, la donna tende a istaurare con l’uomo un legame servile e a immergersi nella vita corporea e sensuale; l’uomo invece tende a un dominio brutale su tutte le creature, e specialmente sulla donna, e a rendersi schiavo del suo lavoro fino a compromettere il proprio equilibrio umano
.  Ma tutto ciò non ha alcun valore normativo. Esprime soltanto un «per lo più tipologico» e vale  come griglia conoscitiva orientativa per chi debba interagire sul piano educativo o formativo con esseri umani, femminili o maschili che siano. 

Infatti, non solo la specie uomo si articola in due specie virile e muliebre, ma essa ci si presenta  anche  come una «illimitata molteplicità di individui», che la differenziazione sessuale interseca
. Inoltre, la specie umana «non è già completamente plasmata all’inizio del suo essere, ma lascia che l’individuo giunga a pieno sviluppo attraverso un processo temporale» che, a sua volta non è fissato definitivamente, ma dipende da fattori variabili diversi, tra cui la sua libertà, che gli permette di lavorare alla formazione propria e altrui
. Molteplici sono pertanto anche i tipi umani maschili e femminili, che dipendono dall’interpretazione che i singoli danno e vogliono dare alla loro essenza e sono per questo più o meno armonici, più o meno sofferti. Come scrive la Stein: 

Anzitutto [gli individui] sono realizzazioni più o meno perfette della specie; poi essi esprimono con più forza i tratti dell’una o dell’altra. L’uomo e la donna hanno gli stessi tratti fondamentali umani nella loro essenza, e alcuni di questi prevalgono non solo nei sessi, ma anche negli individui di questo o di quel sesso. Perciò alcune donne possono presentare una forte approssimazione alla specie virile, e viceversa. Il che può essere connesso con la missione individuale
.

Se, dunque, si deve dire  che il matrimonio e la maternità sono il primo compito per il sesso femminile, preso nella sua generalità, così come il lavoro e l’attività nel mondo lo sono per il sesso maschile, lo stesso non si può dire per ogni individuo particolare. Vi possono essere donne chiamate a opere culturali, p. es., e a queste sono consone le loro doti; oppure, se c’è «la chiamata allo stato religioso e perciò alla verginità, ci può essere un tipo di donna, in cui si indebolisce il legame all’uomo (proprio del matrimonio e della maternità)», senza che però vengano meno la tendenza verso il personale e la posizione dominante dell’eros, che in questo caso «si attualizza in forma superiore, nell’amore di Dio che compenetra tutta la vita»
. 

Si spiega così la varia vicenda del Movimento Femminile Tedesco, che, in un primo tempo, al grido della parola d’ordine «emancipazione», puntò ad aprire alle donne le forme d’istruzione e di attività lavorativa/professionale che erano loro precluse, in quanto riservate ai maschi. Nel fervore della lotta si giunse, in quegli inizi, a negare, da parte delle donne stesse, le particolari caratteristiche della femminilità e a non avere altro fine che adeguarsi il più possibile, in tutti i campi, all’uomo. Ma in un momento successivo, quando si potè di nuovo giudicare con serenità e calma, si tornò a ritenere che la donna abbia particolarità proprie e che ne sia consapevole. Anzi, annota la Stein: 

Molte che prima le negavano, le ammettono ora; e forse nella sofferenza, se hanno abbracciato una professione strettamente maschile e si vedono così obbligate ad un lavoro e ad una vita che non è consona alla loro essenza. 

Tuttavia subito aggiunge:

Se questa essenza è in loro sufficientemente salda, forse sono riuscite a trasformare in modalità femminili, la professione di per sé maschile. In questo caso, la coscienza, che hanno acquistato di se stesse, si estende anche ad un’altra percezione: hanno raggiunto la convinzione che i caratteri particolari della femminilità comportano un suo valore particolare [per tutti]
.   

L’adeguata interpretazione della propria natura femminile, nella libertà della vita individuale, consente alle donne di esprimersi in specifici atteggiamenti dotati di valore, utilmente spendibili per quella che la Stein chiama «la vita del popolo», nell’azione  in casa, nel lavoro, nella politica. L’orientamento della donna  è personale ed è naturalmente rivolto alla pienezza e alla completezza. Ciò significa che la donna «partecipa volentieri con tutta la persona a ciò che fa» e ha un’interesse particolare per la dimensione personale, viva e concreta, sia nei riguardi della propria vita personale che per le persone estranee o i valori personali altrui. Inoltre, come desidera fare di  sé un essere umano completo, cioè un essere in cui tutte le potenze sono sviluppate e ordinate secondo il loro valore,  tende anche a formare esseri umani completi e a tener conto, in ogni contatto con gli altri, della loro umanità integrale
. Tali attitudini specifiche e particolari della donna, che è naturalmente compagna e madre
, vanno opportunamente affinate e sostenute dall’esercizio di un «lavoro oggettivo coscienzioso», che preserva dalle degenerazioni degli atteggiamenti femminili nelle manifestazioni morbose (isterismo), spesso, invece, presenti nella vita delle «ragazze di buona famiglia di vecchio stile e della signora benestante non occupata»
. Esercitate nelle professioni sociali mediche, educative, di assistenza e di cura, nelle fabbriche, nella ricerca scientifica e filosofica, nella vita politica, le qualità femminili possono rappresentare, secondo la Stein, il rimedio per specifiche patologie della cultura moderna, quali: la subordinazione dell’uomo alle cose, il frazionamento interiore, l’interesse e la cura unilaterali di alcune capacità personali 
. 

4. La pratica anti-totalitaria di Edith Stein

Con il suo pensiero autenticamente differente, cioè sempre consapevole dello sfondo antropologicamente unitario e relazionale di provenienza e di destinazione, secondo la più genuina tradizione aristotelica, Edith Stein non si è limitata a confutare il totalitarismo  maschilista della mentalità patriarcale: ella ha anche provveduto ad integrarlo, come punto di vista particolare, in una concezione antropologica più ampia, in cui la multiformità dell’identità individuale maschile e femminile, lungi dal rappresentare un problema, costituisce invece un risorsa per tutti. 

 Alla base di tale pratica anti-totalitaria di  pensiero stanno  certamente i risultati che la Stein ha conseguito speculativamente riflettendo sul fenomeno dell’empatia (Einfühlung), il vissuto che documenta la modalità dei soggetti umani di riconoscersi reciprocamente in quanto tali, cioè come soggetti, diversi dagli oggetti, cose del mondo fisico o  manufatti,  e diversi anche dagli animali. Nell’empatia, infatti, si manifesta la capacità dell’individuo umano di «rendersi conto»  dell’esperienza vissuta altrui
: pertanto essa non solo si distingue dall’associazione, dall’analogia per inferenza, dall’imitazione, dall’unipatia e dalla simpatia riflessa, teorizzate da T. Lipps e da M. Scheler, ma risulta anche atto autonomo e basilare rispetto a quelli, in quanto  comporta tanto comprensione dell’altro e di sé quanto non-confusione dei soggetti. La Stein analizza l’empatia servendosi di esempi tratti dalla vita quotidiana. L’osservazione di partenza è la seguente: «un amico viene da me e mi dice di aver perduto un fratello ed io mi rendo conto del suo dolore»
.  «Che cos’è questo rendersi conto?», si chiede la Stein, circoscrivendo subito l’area della sua ricerca al «cosa sia di per sé tale rendersi conto», a prescindere da ogni altra indagine non-eidetica, come quella che riguardi, p. es., il «donde so di questo dolore», per la quale si possono empiricamente ipotizzare varie risposte: «Forse giungo a saperlo dal suo volto pallido e sofferente, dalla sua voce sommessa o quasi afona, forse ancora attraverso le parole con cui egli si esprime»
. Approfondendo l’osservazione, si scopre che il rendersi conto empatico del dolore dell’amico non significa provare il «suo» dolore, come nell’unipatia (Einsfühlung) o provarlo «con lui» come nella simpatia (Mitfühlung). Al contrario, il vissuto empatico consiste nell’avere un «proprio» vissuto (Erlebnis) di quel dolore. Ciò che sorge originariamente in me, dunque, nel momento in cui empatizzo con l’amico addolorato non è il dolore dell’altro, ma il «sentire»  che il mio amico sta provando quel dolore. C’è un atto del sentire, ma esso non comporta necessariamente immedesimazione: «posso sentire la gioia di un altro e quindi gioire con lui oppure provare invidia»
. Lungi dal produrre una fusionalità intersoggettiva, l’empatia si individua, piuttosto,  perché comporta che fra i soggetti in causa si mantenga una distinzione netta: proprio conservando la loro individualità, profondamente connessa con la corporeità, essi possono riconoscersi vicendevolmente e comunicare. 

Tra individui psico-fisici ci comprendiamo e riconosciamo attraverso atti di empatia e tale dinamica ha il carattere della reciprocità, per cui non solo noi cogliamo il corpo di un altro come simile al nostro, ma anche il nostro come simile a quello altrui e lo stesso vale per il livello psichico, dove mentre guardo l’altro dal mio punto di vista, guardo me dal suo punto di vista, acquisendo l’immagine che l’altro ha di me e facendola contribuire al processo di costruzione della mia soggettività 
. Non si tratta evidentemente né da parte mia né da parte dell’altro di determinare socialmente l’io: piuttosto viene alla luce una trama di rimandi psico-fisici tra soggetti, che incrementano la consapevolezza identitaria di ciascuno e che possono anche svolgere funzioni correttive di inganni o illusioni
. Significativo è l’esempio  che segue: 

Immaginiamo che uno soffra di allucinazioni e sia cosciente del suo male; a questa persona, che si trova assieme ad una persona normale in una stanza, pare di scorgere sulla parete una porta vuota e vuole attraversarla; quando l’altra le fa notare che la porta non esiste, ella si rende conto di avere una allucinazione e smette di credere alla reale esistenza della porta
. 


Un ruolo ancora più importante svolge l’empatia nel promuovere la comprensione spirituale delle persone. A partire dall’empatizzare intersoggettivo, infatti, inteso come «comprensione post-vissuta»
, si sviluppa la dimensione antropologica della libertà, che si concretizza nell’atto volitivo, nella misura in cui il volere non rimane al livello dell’intenzionale «voluto», ma, facendo sprigionare da sé l’azione,  «conferisce una realtà al voluto e diviene creativo [produttivo]»
. Si origina di qui l’intero mondo della cultura. Inoltre: «tutto quel che la mano dell’uomo ha formato, tutti gli oggetti d’uso, tutte le opere dell’artigianato, della tecnica, dell’arte sono correlato dello spirito divenuto realtà»
 ovvero: ogni umana realizzazione procede dalla sinergia spirituale e psico-fisica, che si sprigiona a partire dall’esperienza empatica dei soggetti. 


E’ vero che la Stein considera la capacità di empatizzare caratteristica soprattutto della femminilità
, ma essa, proprio in virtù della unidualità essenziale dell’essere umano, pionieristicamente scoperta e teorizzata dalla Stein, può ben fungere da solida base personale per quei legami intersoggettivi, che danno vita a più estese compagini sociali, dalle comunità agli stati, e che la Stein, d’altro canto, intende in analogia alla personalità individuale e sulla base di una verificata «paradigmaticità del singolo». La totalità e organicità della persona è infatti l’emblema cui fare riferimento per comprendere la «personalità» delle organizzazioni di grado superiore, nelle quali pertanto l’individualità non va considerata persa, ma piuttosto, affermata e dilatata
, fino a sfociare nella solidarietà, forza vitale comunitaria altamente costruttiva che si attua

…dove gli individui sono aperti gli uni nei confronti degli altri, dove le prese di posizione dell’uno non rimangono senza effetto sull’altro, ma lo sollecitano e sviluppano la loro efficacia: in questo consiste il vivere comunitario; allora, entrambi i membri sono una totalità e senza questo rapporto scambievole la comunità non è possibile
.

Sull’analisi del fenomeno associativo si basa la riflessione steiniana sullo stato, cui ella dedica un apposito studio, pubblicato nel 1925, Una ricerca sullo stato
, che si pone in continuità con i contributi precedenti, dedicati a scandagliare i vari livelli dei legami intersoggettivi, che immettono l’individuo nella comunità, nella società, nello stato. Nei fenomeni umani associativi la Stein non rinviene mai mere aggregazioni; piuttosto li inquadra nell’idea dello scambio di «forza vitale» (Lebenskraft), per cui a suo parere, alla base dello stato non basta porre un contratto, ma occorre rilevare una comunità o una società
. I gruppi umani manifestano, infatti, una unità di vita collettivamente intesa la quale, senza esigere un’entità metafisico-dialettica alle spalle, che, idealisticamente, inveri nello stato, suo momento spirituale  più alto, l’individuo e le associazioni umane ad esso inferiori, rimanda però certamente ad una forza individuale, interagente con quella degli altri individui e tale da generare una comunità, che può essere considerata una unità personale a sua volta, anche se non si rapporta ai singoli membri come se fosse una persona, ma da una dimensione di «oggettività».  La forza vitale dei singoli, che li sospinge a formare comunità, una volta oggettivata, può a sua volta servire da stimolo al singolo nell’ambito di una particolare comunità, dal momento che l’individuo appartiene anche a comunità diverse, dando e ricevendo da esse, senza esaurire la sua forza vitale
. Lo stato si colloca, per la Stein, a un livello intermedio di sviluppo della forza vitale, tra i due poli rappresentati rispettivamente dalle comunità più limitate come la famiglia e dalla comunità spirituale, che tendenzialmente comprende tutti gli individui
. Elemento specifico della comunità statale è l’autosufficienza o autarchia in senso aristotelico
, che può essere resa con la moderna «sovranità», cioè con quella proprietà per cui le forme della vita statale non sono determinate da nessuna forza esterna, in quanto «lo stato deve essere padrone di se stesso»
. Ciò non significa però che lo stato sia omninglobante: esso non compenetra tutta la comunità umana, come in Hegel, ma neppure soggiace alle comunità più circoscritte, famiglie, partiti, comunità di mestieri, dando luogo all’anarchia
. 

La genesi dello stato non è, infatti, esaurita, secondo la Stein, dal contrattualismo
. E’ certamente pensabile una formazione statale nella quale l’unico legame tra i membri ad essa appartenenti sia la «lealtà», cioè il senso di appartenenza a una comunità dei diritti e dei doveri di fronte alla totalità dello stato, ma una tale struttura, se realizzata, mancherebbe, secondo la Stein, della giustificazione interna della propria esistenza; sarebbe caratterizzata «dalla vuotezza e dall’effimero» e perciò «potrebbe reggersi anche per un certo periodo di tempo su una volontà imperiosa, ma non su una forza di gravità interna»
. Già Aristotele, del resto, aveva osservato, sottolinea la Stein, che è la philía, intesa come «coscienza della comunità», a tenere uniti gli stati, più che la giustizia, la quale da sola non riuscirebbe affatto nello scopo
.

Affermando la sovranità dello stato senza negarne  la genesi dalla forma di vita comunitaria, personalmente sperimentata
, la Stein introduce  l’idea che tra vita individuale e dimensione politica si possa instaurare un legame corretto e armonico, capace cioè di sollecitare alla partecipazione politica ogni essere umano, già in quanto portatore della sua individuale e specifica forma di vita e non perché dotato di particolari requisiti civili. Ciò era particolarmente importante al tempo della Stein, in cui, da un lato, il formalismo giuridico
 apriva facili sentieri di mimetizzazione e di occultamento al totalitarismo politico e ideologico e, dall’altro, quest’ultimo attingeva forza di suggestione da oscuri vitalismi
.

Anche da tali suoi pensieri politici differenti, oltre che dall’incontro con la grazia soprannaturale, matura nella Stein la  pratica anti-totalitaria più personale e significativa, che la condusse,  nel 1933, a scrivere a Pio XI la lettera, che ne implorava il pronunciamento di condanna del nazismo per la sua politica totalitaria, antisemita e anticristiana
. A quell’epoca la Stein, nata ebrea,  era cristiana da 11 anni e si apprestava a dimettersi dall’Istituto tedesco di Pedagogia Scientifica di Münster, in ottemperanza alla legge del Reich sul nuovo assetto del lavoro del pubblico impiego, secondo la quale tutti i funzionari e gli impiegati non ariani perdevano il loro posto e dovevano essere collocati a riposo forzato.  Ella era inoltre in procinto di entrare nel Carmelo di Colonia, dove nel 1934 sarebbe diventata Suor Teresa Benedetta della Croce. Nel 1938, i superiori l’avrebbero fatta trasferire nel Carmelo di Echt in Olanda, perché sfuggisse  persecuzioni razziali. Ma venne ugualmente catturata dai nazisti e deportata a Auschwitz-Birkenau nel 1942, dove morì nello stesso anno. Per un paradosso della storia, i nazisti effettuarono quella cattura come rappresaglia al pronunciamento dei vescovi olandesi contro il nazismo, pronunciamento che la Stein aveva richiesto ma non ottenuto da Papa Pio XI. 

Questa misteriosa sequenza di eventi ci porta a vedere, incarnato nella persona stessa della Stein, l’affermarsi di quella vissuta armonia tra differenti, che rappresenta la positiva e migliore  negazione di ogni totalitarismo: ella è ebrea di famiglia, tedesca per nascita, cristiana per scelta e vuole mantenersi in questa pluralità, consapevole della forza ineffabile di bene di un tale esempio di vita. Scrive infatti  nel 1942: 

Chi espia il male inferto al popolo ebraico in nome della nazione tedesca? (…) Chi muterà questa colpa orribile in una benedizione per entrambe le stirpi? Solo chi non permetterà a queste piaghe aperte dall’odio di generare altro odio; chi, pur rimanendo vittima di tanto astio, prenderà su di sé il dolore tanto di chi odia, quanto di chi è odiato
 .
   

Da tutto ciò possiamo trarre la convinzione che la prima politica è vivere da uomini/donne interi e che, dunque, in politica come altrove, anche alle donne appartiene la responsabilità umana di documentare, con i loro pensieri e con le loro opere, la tensione ad una umanità integrale, che sa e vuole affrontare il rischio del confronto vissuto con la differenza, per incrementare il proprio e l’altrui essere e contribuire ad un mondo migliore. 

� «Le quote rosa superano il giro di boa del Senato: Palazzo Madama ha detto sì al provvedimento con 229 voti favorevoli, 4 contrari e 19 astenuti. La battaglia del ministro delle Pari opportunità si ferma, però, al Senato, che resterà culla e tomba del provvedimento: non ci sono i tempi tecnici, ma soprattutto la volontà politica per l’approvazione a Montecitorio». Così il Sole 24 Ore dell’8 febbraio 2006. In Norvegia, invece, il governo pensa di imporre almeno il 40% di donne nei consigli di amministrazione delle società quotate. Pena, la chiusura delle aziende stesse. Lo ha annunciato lo scorso 11 novembre Karita Bekkemellem, ministro per le Pari Opportunità della Norvegia. La legge che fissa “quote rosa” nei Cda è del 2002; oggi un quinto delle 590 aziende quotate è in regola e la rappresentanza femminile è salita solo al 21% contro il 6% di tre anni fa (in Italia è del 3,5%). «Un progresso troppo lento», ha fatto notare la Bekkemellem, che di recente ha anche promosso una commissione per l’equità salariale e ha proposto di togliere i sussidi statali alle comunità musulmane, che giustificano le punizioni corporali contro le donne.


� Questa è l’affermazione radicale di Donna Haraway, in: Simians, cyborgs and women : the reinvention of nature, London, Free Association Books, 1991; tr. it. di L. Borghi, Manifesto cyborg. Donne, tecnologie e biopolitiche del corpo,  Milano, Feltrinelli, 1995, p. 122. Più storicamente calibrato, il riconoscimento di F. Restaino del fatto che il  “pensiero femminista” è ormai «pronto…ad un confronto ‘tra eguali’ con la filosofia tradizionale e all’interno di questa», in: Femminismo e filosofia: contro, fuori o dentro?, «Rivista di filosofia», 3 (2001), pp. 277-494. Ben articolata la posizione di M. Durst: «ho sempre ritenuto che i temi messi al centro del dibattito femminista, proprio perché essenziali per la ricerca di nuove e migliori modalità di convivenza umana anche attraverso l’enucleazione di forme di pensiero più articolate e flessibili, andassero pensati non rinunciando alla strumentazione logica che caratterizza la razionalità occidentale, bensì servendosene […] nell’elaborazione degli affetti che ci rapportano in forma immediata al mondo, al fine di trarre il massimo beneficio da tutti i livelli d’esperienza», Generazioni e genealogie: una prospettiva pedagogica femminista, in: M. Durst (a cura di), Identità femminili in formazione. Generazioni e genealogie della memoria, Milano, Angeli, 2005, p. 27.   


� Cfr.: F. Nietzsche, Nachgelassene Fragmente 1885-1887, in  Nietzsche Werke. Kritische Gesamtausgabe, hrsg. von G. Colli und M. Montinari, W. de Gruyter, Berlin-New York, VIII1, 1974, 7 [60]: «Noi non possiamo constatare nessun fatto in sé...“tutto è soggettivo”, dite voi, ma già questa è un’interpretazione, il soggetto non è niente di dato…: “prospettivismo”», tr. it. di S. Giametta, Frammenti postumi 1885-1887, in Opere complete di Nietzsche, a cura di G. Colli e M. Montinari, Adelphi, Milano, VIII1, 1975. Non tutti gli interpreti, nel cosiddetto prospettivismo nietzscheano,  colgono anche una tensione ad attraversare la molteplicità delle interpretazioni e a conquistare, al di là di ogni schermo teoretico di apparenza, riducente o differenziale, l’aderenza al fluire dell’accadere nella sua completa varietà e ricchezza. Di questa opinione è p. es. J. Granier, Nietzsche, PUF, Paris 1982; tr. it. di A. Serra, Feltrinelli, Milano 1984, che afferma l’importanza dell’interpretazione e la intende come  «quella conoscenza agile, fervida e fondamentalmente disponibile, quella conoscenza in mutazione perpetua, che è necessaria all’esplorazione del mondo reale» (p. 65) e che mette al riparo dalla «totalizzazione che farebbe trionfare un’interpretazione unica» (p. 69). Con ciò, secondo Granier, Nietzsche afferma una concezione per cui: «Non soltanto l’Essere consiste unicamente in un flusso di relazioni, ma queste stesse relazioni sono assunte a partire da una moltitudine di “centri”, ciascuno dei quali svela certi aspetti del mondo secondo le prospettive che apre su di esso» (p. 90). Cfr. inoltre: A. Negri, Nietzsche. La scienza sul Vesuvio, Laterza, Roma-Bari, 1994; F. Totaro, Friedrich Nietzsche: Bringing Truth to Life, «Analecta Husserliana», LX (1998), pp. 391-405; M. Vozza, Esistenza e interpretazione: Nietzsche oltre Heidegger, Donzelli, Roma 2001; V. Brugiatelli, Sull’“oltrepassamento” nietzscheano della metafisica occidentale: Übermensch come superamento della volontà di potenza, in: F. Totaro (a cura di), Nietzsche tra eccesso e misura. La volontà di potenza a confronto, Carocci, Roma, 2002, pp. 179-185; B. Giovanola, Nietzsche e l’Aurora della misura, Roma, Carocci, 2002; F. Totaro, Superuomo e senso dell’agire in Nietzsche, in: F. Totaro (a cura di), Nietzsche e la provocazione del superuomo. Per un’etica della misura, Carocci, Roma 2004, pp. 111-133; Id., Severino interprete di Nietzsche, e la verità in prospettiva, in AA.VV., Le parole dell’Essere. Per Emanuele Severino, Bruno Mondadori, Milano 2005, pp. 633-646.  


� In Italia sono state le filosofe della comunità «Diotima» di Verona ad esordire, smascherando il sapere filosofico e scientifico tradizionale, sedicente universale, come in realtà sessuato al maschile e dunque da integrare con un pensiero sessuato al femminile. A. Cavarero, in particolare, ha individuato nella conquista di una logica «duale», ricomprensiva del monismo maschile (cfr.: Per una teoria della differenza sessuale, in: Diotima. Il pensiero della differenza sessuale, Milano, La Tartaruga, 1987, p. 78), la valenza teoretica universale che al pensiero femminile può schiudersi, qualora accetti di cimentarsi con l’arduo compito di pensare la differenza sessuale, che «giace nella cancellazione sulla quale il pensiero occidentale si è fondato ed è cresciuto». Infatti: «Pensare la differenza a partire dall’universale dell’uomo, significa pensarla come già pensata, ossia pensarla attraverso le categorie di un pensiero che si regge sul non pensamento della differenza stessa» (ivi, p. 48). In questo senso, l’applicazione teoretica in direzione dell’universale da parte della differenza femminile conduce a guadagni di senso per tutti, uomini e donne. Cfr.: C. Zamboni-Diotima, La sapienza di partire da sé, Napoli, Liguori, 1996.
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