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Presentazione
Daniela  Verducci

Disseminazioni fenomenologiche e innovazioni teoretiche

Dall’antica esigenza di «salvare i fenomeni»
, già sollevata da Platone, fino alla  hegeliana Fenomenologia dello Spirito
, molti semi fenomenologici sono stati gettati sul terreno della riflessione filosofica, la quale nel XX secolo non solo ha finalmente colto i frutti della pianta fenomenologica, giunta a maturazione, ma con essi ha anche fecondato l’intero contesto culturale contemporaneo. 

Da tale ibridazione disseminante si sta costituendo sotto i nostri occhi una rete teoretica originale, alla quale come ad una “filosofia prima” si annodano i nuovi saperi scientifico-tecnologici, finora tendenzialmente autoreferenziali e si connette il pensiero filosofico tradizionale, nei cui confronti la nuova teoresi fenomenologica non si pone affatto come antagonista, intendendo piuttosto rappresentarne l’approfondimento e la continuazione, oltre la crisi
. 

Opportuno è sembrato, pertanto, descrivere il farsi della nuova trama di senso, utilizzando il modello della “disseminazione”, che in botanica  descrive il processo mediante il quale i semi delle Spermatofite pervengono in un terreno adatto alla germinazione, veicolati o dal vento o dall’acqua o da un animale.  Da cui la classificazione della disseminazione in anemocora, idrocora o zoocora
.

 Non ci si è attestati sul significato che J. Derrida attribuisce alla disseminazione, perchè egli la lega unilateralmente alla capacità di separazione negante della “différance”
, che disarticola la  «metafisica della presenza» (Metaphysik der Anwesenheit)
 e apre alla decostruzione,  per esempio con l’an-archia della scrittura
. Neppure si è indugiato sulle tarde analisi che L. Althusser dedica all’investigazione della genesi della complessità della «struttura» economica, in vista della formulazione di un “materialismo aleatorio” o “materialismo di intersezione”
, che comprende ogni reale come Faktum di una pluralità in disseminazione
.

Entrambi gli autori, infatti, intendono la disseminazione, come fase di un percorso di ricerca volto a trovare una “contingenza trascendentale”
, e ciò non soddisfa la nostra esigenza di cogliere la novità teoretica, che è in corso di manifestazione, in quanto, pur spezzando la cappa di necessità della metafisica tradizionale e disseminandone i frammenti qua e là, quel percorso di pensiero non sembra interessato a scorgere prospettive positive di novità, restando totalmente assorbito dall’impegno a far dissolvere il fantasma
 della morta metafisica. 

Althusser lo vede aleggiare nell’idea idealistica dello sviluppo necessario della totalità, penetrata nello stesso materialismo del «DIAMAT», e si applica a neutralizzarlo con la rivendicazione, già di Democrito ed Epicuro, del fatto che «prima della formazione del mondo non esisteva alcun senso, né causa, né fine, né ragione, né insensatezza». Solo il vuoto pre-esisteva al mondo. Al suo interno cadevano gli atomi che la deviazione aleatoria del clinamen faceva incontrare, provocando, «di incontro in incontro – ovunque e ogni volta in cui fossero duraturi e non fugaci», la nascita di un mondo
. Tale tradizione materialista dell’intersezione casuale, alla quale Althusser si richiama, scorre segretamente dall’atomismo antico e ellenistico fino a Marx e ad Heidegger, delineando «un processo – senza soggetto [che sia Dio o il proletariato] – che domina l’ordine del suo sviluppo, senza fine assegnabile»
 e che, in contrapposizione a ogni filosofia dell'essenza, del logos, dell’origine e del fine, rifiuta il Tutto a vantaggio della disseminazione e del disordine
. 

Anche Derrida avverte l’incombenza dell’essere monolitico della tradizione occidentale
 e intende liberarsi del logocentrismo e del fonocentrismo, ad essa funzionali, sperimentando una comprensione del linguaggio come scrittura. Dice Derrida: 

… vorrei dimostrare che i tratti, che è possibile riconoscere come appartenenti al concetto classico e strettamente definito di scrittura, sono generalizzabili. Essi varrebbero non solo per tutti gli ordini dei “segni” e per tutti i linguaggi in generale, ma anche, al di là della comunicazione semio-linguistica, per tutto il campo di ciò che la filosofia chiamerebbe l’esperienza, anzi l’esperienza dell’essere: la cosiddetta “presenza”
. 

All’interno del funzionamento della scrittura, infatti, tramite il valore-d’assenza (del referente
, dell’emittente
, del destinatario
), che delinea le figure della rottura, dell’abbandono e della deriva
, è all’opera la disseminazione. Questa non va intesa come polisemia, in cui permane «l’espressione o la rappresentazione (felice o no) di una qualche verità, che verrebbe a diffrangersi o riunirsi»
, perché, proprio nella misura in cui resta, la scrittura si allontana dal presente dell’intenzionalità che l’ha prodotta  e non vi fa più ritorno, esponendosi sia al mutare per infinite future letture e malintesi che alla possibilità della distruzione e dello smarrimento
. Per questo, secondo Derrida, «disseminazione, in ultima istanza, non vuol dire niente e non si può racchiudere in una definizione […] Se non si può riassumere la disseminazione, la dif-ferenza seminale, nel suo tenore concettuale, è perché la forza e la forma del suo di-rompimento crepano l’orizzonte semantico»
. 

E dunque, non è un’autentica fecondità generativa quella che dalla disseminazione di Derrida e di Althusser, si origina. Nonostante l’apparente somiglianza, tra il sema e il semen non c’è alcuna comunicazione di senso. Il loro «slittamento» e la loro «collusione puramente esteriore» si limitano a produrre «una sorta di miraggio semantico»: essi  «mettono in moto l’intero meccanismo» della decostruzione, che conduce «in un certo luogo» dove la totalizzazione si interrompe e «nessuna serie di valenze semantiche può più chiudersi o raccogliersi»
. 

Occorre dunque procedere oltre il modello di disseminazione proposto da Derrida e Althusser, se si vuole mettere a fuoco la nuova germinazione, che fuoriesce dalle macerie del monolite metafisico, proprio grazie alla loro attività decostruttiva. 

Anche Hegel, del resto, avvertiva fortemente il senso  della «scissione» (Entzweiung)
, quando decise di dar corso alla nuova stagione filosofica, che si annunciava sotto i suoi occhi con un  «caotico fermento della sostanza» (ungebändingten Gären der Substanz)
. Così si esprimeva la vita che, irretita nel sistema delle «limitazioni» impostele dall’intelletto, richiedeva alla «forza dello Spirito» (Kraft des Geistes)
, di essere liberata e di «rinascere all’armonia»
 di soggettivo e oggettivo, di uomo e natura. 

La filosofia hegeliana, che si apre con la ricognizione fenomenologica dell’esperienza dello spirito, si sviluppa, infatti, proprio in risposta all’esigenza promanante da una condizione di  vita divisa, che anela alla ricomposizione
 e per ottenerla si affida alla germinazione del seme teoretico della ragione, dopo aver sperimentato l’incapacità dell’amore a unire intimamente gli individui
, della religione ad innalzare compiutamente il finito all’infinito
 e dell’intelletto ad attingere l’assoluto nella sua totalità organica
. Poiché è nella vita scissa degli uomini che «le contraddizioni perdono la loro interrelazione e interdipendenza vitale e assumono una forma indipendente», occorre ritrovare «il potere che unifica» (die Macht der Vereinigung)
 in modo conforme a una tale vita, che chiede di essere vissuta unitariamente, pur nelle sue innumerevoli sfaccettature esperienziali. Per questo Hegel individua l’agente unificatore nello Spirito: esso si manifesta nella vita completa di un essere razionale quale è l’uomo, dotato della capacità di conoscere, ed è perciò in grado di raggiungere l’idea adeguata della Vita, superando il carattere astratto e isolazionista della filosofia razionalista e riuscendo, invece, a portare ad espressione, universale ed assoluta, quella peculiarità del vivente per cui le diverse parti e condizioni vengono evolutivamente integrate nella più completa unità del soggetto
. Infatti, secondo Hegel, da un lato, nella logica del vivente, «il particolare…è allo stesso tempo un ramo dell’infinito albero della Vita; ogni singola parte diversa dal tutto è allo stesso tempo il tutto, la Vita»
 e, dall’altro, «la vita infinita può essere chiamata Spirito perché il termine Spirito implica l’unità vivente nella diversità […] lo Spirito è la legge vivente che unifica ciò che è diverso in modo da renderlo vivo»
.  

  Accordando sviluppo al nuovo seme teoretico, lo Spirito «fa apparire in un colpo solo la struttura del nuovo mondo» (ein Blitz, in einem Male, das Gebilde der neuen Welt hinstellt). E’ infatti il suo stesso intrinseco «movimento della vita come ragione»
, a «nientificare» (vernichten)
 l’edificio dell’intelletto ovvero a  provocare lo «sgretolamento» (Zerbröckeln) della precedente «fisionomia dell’intero» (die Physiognomie des Ganzes)
, quale totalità intellettualistica delle limitazioni, e a porre al suo posto le determinazioni, in quanto differenze, nell’assoluto come nel loro effettivo intero.  

 Hegel intendeva, dunque, la novità filosofica, che si faceva strada tra la frammentazione dell’Entzweiung, come una forma dialettica di pensiero che «soppiantava» (verdrängen) quelle precedenti senza entrare in contrasto (nicht widerstreiten) con esse, ma con la fluidità naturale (flüssige Natur) con cui «la gemma scompare quando sboccia il frutto» e «il frutto subentra al posto del fiore», essendo ciascuna fase evolutiva del vivente «momento dell’unità organica», reciprocamente necessario e costitutivo della «vita del Tutto» (diese gleiche Notwendigkeit macht erst das Leben des Ganzes)
. 

Tuttavia, il primo effetto della preferenza da Hegel accordata a un tale «pensiero speculativo», che concepisce «il mondo intellettuale e materiale» non più come una totalità di rapporti fissi e determinati, ma «come un divenire e il suo essere come un prodotto che produce a sua volta»
, è stato quello di offrire la dimostrazione che ciò che «il senso comune considera come immediatamente certo non ha alcuna realtà per la filosofia»
. Invece, proprio dal comune senso della scissione, ampiamente condiviso in quella tarda modernità, si era fatta avanti l’esigenza filosofica, raccolta da Hegel; proprio dagli sparsi ruderi di antiche presenze sgretolate, il seme della teoresi, disseminato, aveva nuovamente germinato. Nel momento in cui approda alla forma speculativa del pensiero, che è capace di reintegrare in unità articolata ciò che è disperso, Hegel sembra sottovalutare l’importanza genetica della esperienza della scissione, così diffusa nel comune sentire del tempo, da stimolare l’azione stessa dello Spirito. 

Forse per questo, dalla fenomenologia dello Spirito risulta, paradossalmente, che la vita dello Spirito non solo «si mantiene» (sich erhält) nella morte, ma anche trae, dal soggiorno presso il negativo della morte,  il «potere magico» (Zauberkraft) che converte il negativo nell’essere. Ciò significa, come autorevoli interpreti hanno segnalato
, che lo Spirito, nella disgregazione (Zerrissenheit) assoluta
, non ritrova che se stesso come «principio della costruzione finale della storia»: per raccogliere in unità  la sua propria vicenda storica, si nutre di tutto quanto fino ad ora è accaduto ed è stato pensato
, conducendo l’intero mondo dell’individuale e del contingente a mortale compimento. Ma in una simile conquista della «figura autentica in cui la verità esiste» e cioè del sistema scientifico della verità, la filosofia stessa come amore per il sapere si estingue, per lasciare il posto al «sapere reale» (wirkliches Wissen)
, monolitica oggettivazione che non dissemina. Non a caso, tanto Marx quanto Kierkegaard riterranno di poter attingere la possibilità di un nuovo inizio, solo «rompendo decisamente» con la strada,  portata a completo compimento da Hegel, e perciò ormai chiusa
.

La disseminazione, tentata da Hegel, in quanto «pneumocora» ovvero «veicolata dallo Spirito», per parafrasare la terminologia botanica, non ha dunque conseguito pienamente l’effetto sperato. L’ambiente dell’Assoluto della ragione, dove egli l’ha trasportato, non ha affatto favorito la maturazione del seme fenomenologico: separato  dall’humus vitale del senso comune esso, che nella condizione di Entzweiung già germinava, si è sviluppato come «una faccia dell’ontologia della morte»
, che non dissemina semi vitali.   

Anche E. Husserl, iniziatore del movimento fenomenologico del XX secolo, ha raggiunto  piena consapevolezza della peculiare qualità vitale della disseminazione fenomenologica nella fase conclusiva della sua riflessione
 e non senza essere incappato nel vicolo cieco dell’idealismo
, dal quale, anzi, riuscì a venir fuori proprio in virtù del rinnovato riconoscimento del rapporto che inscindibilmente lega coscienza e vita
. Tanto che il compito di percorrere e descrivere fenomenologicamente le movenze e le articolazioni di una tale connessione può essere considerato il lascito husserliano agli eredi autentici del suo pensiero: coloro che, come il loro maestro armati di «un atteggiamento radicalmente scettico, ma non propriamente negativo», vanno cercando di penetrare attraverso la crosta dei fatti storici esteriori della filosofia, «indagandone, provandone, verificandone il senso intimo, la nascosta teleologia», allo scopo di favorire l’accadimento dell’evento sperato: «un mutamento fondamentale ed essenziale del senso complessivo della filosofia», di quel senso che come un «ovvio» pietrificato, ne ha attraversato tutte le forme storiche, impedendole di congiungersi con la fluidità diveniente della vita
.  

E’ questo il seme fenomenologico che è, invece, germinato e maturato nella fenomenologia della vita di A.-T. Tymieniecka e che a vasto raggio si è disseminato nel contesto culturale contemporaneo, svolgendo ovunque un’azione  vivificante, come il presente volume documenta per la psichiatria e la psicopatologia, con il contributo di M. Durst, per la pedagogia con quello di P. Crispiani, per l’estetica con l’intervento di S. Ferretti, per l’economia con quello di D. Verducci; per la politica con la riflessione su H. Arendt di M. Sehdev.

L’autentica disseminazione fenomenologica, infatti, pur comportando sempre la rigorosa distanziazione dall’origine, in quanto prioritariamente volta alla nuova germinazione, in realtà produce uno sviluppo continuo dell’origine stessa: questa si trova immessa in una vasta e imprevedibile rete genealogica, dove la fedeltà per parentela genetica al senso del seme primitivo si coniuga con la libera varietà del nuovo germinare che, sui terreni geografici e storici più disparati,  fiorisce e fruttifica in una pluralità evolutiva, impensabile per la logica e inadeguabile persino dalla dialettica. La teoresi fenomenologica è, del resto, pensiero vivente: ciascun seme porta con sé la potenza poietico-creativa dell’origine, che nella nuova germinazione si sprigiona, conducendo a maturazione il frutto, per la nuova disseminazione. 

E’ secondo questa concezione della disseminazione fenomenologica, che nella Parte I, I semi, del presente volume, A. Antonelli coglie aporie nell’idea tutta speculativa della genesi del filosofare, che emerge dalla Fenomenologia dello Spirito hegeliana e che, infatti, negando il suo legame originario con la vita, dà luogo al sistema da J.E. Erdmann definito “panlogistico”, in cui come «sacrificio propiziatorio della liturgia», ha luogo l’«assassinio rituale» della singolarità umana vivente
 e dei suoi semi teoretici vitali. F. Totaro rinviene nell’essere della tradizione metafisica, divenuto inerte simulacro nelle mani della tecnica, la tensione vitale al fine, per il tramite dell’opera del vivente umano che si assume come compito la restituzione ontologica del corretto rapporto mezzo-fine. A. Ales Bello, infine, mette a fuoco la qualità creativa dell’intenzionalità della coscienza, la quale nel suo vitale “tendere a”  produce nuove germinazioni di senso.

  Alla radice di una tale fioritura fenomenologica, l’intuizione di A.-T. Tymieniecka, secondo la quale, per conseguire l’integrazione tra il mondo delle idee e il mondo della vita, auspicata da Husserl e non ancora realizzatasi nonostante i significativi apporti di M. Heidegger e M. Merleau-Ponty, bisognava puntare a raggiungere quella «sfera in cui sia la realtà che è in questione, sia la coscienza, che sorge in correlazione con essa, divengono intuitivamente presenti nel loro con-emergere» (the sphere at which both reality, which is in question, and consciousness, which emerges in correlation with it, become intuitively presente in their emergence together)
.

A questo scopo occorreva affinare lo strumento fenomenologico per eccellenza, quella «funzione intenzionale della coscienza» (the intentional function of consciousness), che avrebbe potuto fungere da «veicolo» (vehicle) adeguato a incontrare la vita, se fosse stato usato in tutta l’ampiezza critica che l’epochè fenomenologica consentiva, senza rischiare di preferire le morte idee alla vita pulsante, come avevano rimarcato M. de Unamuno e Ortega y Gasset, inaugurando la linea fenomenologica spagnola di rinuncia vitalistica al logos e di scelta preferenziale per l’espressione letteraria e poetica al posto di quella concettuale e filosofica
.  

Si trattava evidentemente da parte di A.-T. Tymieniecka, di dar credito alla modalità disseminante di diffusione della fenomenologia, se si voleva, con qualche ragione, ritenere che negli anni ’70 del Novecento, nonostante la scomparsa dell’ultimo testimone oculare della prima scuola husserliana, Roman Ingarden, si potesse ancora mantenere la continuità vivente della vicenda fenomenologica con la sua origine. E in effetti le due mosse
, con le quali ella rispose alla situazione di stallo in cui versava in quel momento il movimento fenomenologico mondiale, si rivolsero entrambe a rivitalizzare l’humus di dialogicità su cui la stessa fenomenologia husserliana si era impiantata, rivolgendosi tanto ai filosofi quanto ai cultori delle varie scienze, umane e non. Da un lato, la Tymieniecka, sotto l’egida del «World Phenomenology Institute» da lei stessa fondato e presieduto, sviluppò un’attività convegnistica di raggio planetario, promuovendo un vissuto di scambio intersoggettivo nuovamente ricco; dall’altro, proprio a partire dal contatto con il nuovo e aggiornato plesso di esperienze, scientifiche, estetiche, psicologiche e psichiatriche, veicolato dalla mole dei rapporti ora ripristinati tra studiosi di fenomenologia, ci si trovò ben presto, oltre le teorie e le idee dei pensatori post-husserliani, a procedere nuovamente nell’ambito del principale flusso di irradiazione della teoria fenomenologica, quello a partire dal quale il fondatore stesso aveva tratto l’energia per dar vita ad un progetto, che non aveva voluto essere solo di philosophia prima, ma anche di scientia universalis ovvero di confronto conoscitivo «con i perenni enigmi che l’universo e l’uomo ci presentano» (with perennial puzzles presented to us by the universe and man)
.

Dall’evoluzione delle scienze psicologiche e della natura, da Brentano e Husserl a oggi, provengono alla Tymieniecka numerosi spunti di ripensamento della compagine trascendentale della coscienza: la psichiatria fenomenologica mostra, per esempio, che in certi casi di irregolarità e patologia dei processi di percezione esterna, neppure la relazione noetica, che dovrebbe comprenderli geneticamente, rimane immutata. Essa stessa è invece investita da alterazioni non riconducibili alla percezione regolarmente costituente, perché portate da singoli vissuti corporei, che per principio sono esclusi dall’area costituente della coscienza. Analoghi risultati scaturiscono dalle ricerche psichiatriche sulla destrutturazione dei campi di coscienza e sugli stati onirico-confusionali
. Giunge così a manifestazione una «spontaneità formante» (bildende Spontanität) del vivere conscio che si sviluppa al di fuori del regime della costituzione e che funge da «sistema di riferimento» (Bezugsystem) delle funzioni individualizzanti della coscienza costituente. Il “conscio” appare ora radicato nel «corporeo naturale» (in dem Leiblich-natürlichen) e l’algida coscienza trascendentale costituente nell’esperienza del “conscio-corporeo” si accorge di vivere i processi psichici nella loro successione, intreccio, motivazione; vi sperimenta la sua peculiare modalità di essere corpo (Verleibung), graduale e rispettosa della sua autonomia, ed entra in contatto con l’intera «compagine della natura» (Naturgefüge), a sua volta intesa come autonoma
. Il “corporeo” diventa così da punto-zero, coscienzialmente indecifrabile, «fenomeno dato» (das “leibhaftig als Phanomen gegebene”), «disposizione originaria della coscienza» (Uranlage des Bewusstsein) e rete organizzativa delle realizzazioni organiche della natura. Anzi, il sistema-corpo può ora essere considerato quell’originario promotore del vivere conscio che, sostenendolo nel suo graduale dispiegamento, lo abilita a raggiungere il livello della coscienza costituente e a svolgere il ruolo individualizzante e liberamente creativo che a quest’ultima compete
.

Da questa rinnovata autocomprensione fenomenologica, che ha reso ancora una volta il logos libero dai pregiudizi della conoscenza naturale, scientifica e filosofica, una nuova germinazione del seme teoretico fenomenologico si avvia, centrata sull’idea-chiave della «condizione umana» (human condition), ora intesa però innanzitutto in senso cosmologico anziché morale, ovvero come il luogo delle relazioni tra essere umano e natura che è oggetto di studio delle scienze umane. Essa ci immette nel mezzo di quell’«intimo lavorare» (inner working) pre-categoriale, con cui «la marcia costruttiva della vita» (the constructive advance of life) sostiene l’intenzionalità costituente della coscienza; dunque, nel «luogo da cui simultaneamente sorgono eidos e fatto» (the locus whence eidos and fact simultaneously spring)
. Una inedita visione (vision) si apre in cui, a differenza di quella trascendentale-strutturale della fenomenologia classica, che pone al suo inizio l’uomo quale demiurgo o fonte, l’uomo «appare coinvolto nel tumulto del progresso generativo della vita» ([man] appears caught up in the turmoil of a generative progress); tuttavia, in forza della funzione creatrice autonoma che gli compete e che si esprime nella imaginatio creatrix, il vivente umano sta nella vita come «il vortice di senso universale» (the vortex of the universal sense)
. Con ciò non cogliamo solo che è il dinamismo creativo quello più originario dell’essere umano, ma diventiamo anche consapevoli della sua qualità fondativa, che sovverte la gerarchia tradizionale dei tipi umani, perché a questo punto «il poeta diventa il creatore dell’uomo e il filosofo il testimone» (le poéte devient le créateur de l’homme et le philosophe le témoin)
. Ponendosi nella prospettiva della condizione umana creatrice, infatti, la coscienza che si è scoperta a sua volta viva e vitale, si trova ad assistere allo zampillare stesso della vita ed insieme ad esserne coinvolta.

Un nuovo contesto si delinea per l’indagine filosofica: esorbitante sia rispetto all’antica visione di un cosmo ordinato dell’essere (Being), unico principio ultimo, sempre e ovunque presente e perdurante in qualsiasi condizione di stasi o di flusso; sia nei confronti della concezione dei moderni, che ricavano i principi ultimi dell’esistente (of what-there-is) dal potere costitutivo- offerente (consitutive-envisioning) della mente umana e del suo circuito trascendentale di funzionamento. Neppure la messa in gioco di essere (being) e divenire (becoming) insieme, d’altra parte, è in grado ormai di esaurire la domanda metafisica, che ha raggiunto un grado di profondità estremo. Chi la pone, infatti, non è un vivente tra gli altri, ma è il vivente che sa che l’espansione della sua vita è frutto di individualizzazione esistenziale e perciò non si esaurisce nell’effettuazione di automatismi anonimi ma è suscettibile di venire significativamente plasmata dalle produzioni simboliche, teoriche e pratiche, cui egli può e vuole dare corso. Come precisa la Tymieniecka: «la funzione creativa, guidata dal telos suo proprio, genera nell’uomo l’Imaginatio creatrix, quale mezzo, par excellence, di libertà specificamente umana: cioè libertà di andare oltre la struttura del mondo-della-vita, la libertà dell’uomo di sorpassare se stesso» (the creative function guided by its own telos, generates Imaginatio creatrix in man, as the means par excellence, of specific human freedom: that is the freedom to go beyond the framework of the life-world, the freedom of man to surpass himself)
.

A partire dall’emergere della condizione umana, pertanto, una nuova corrente di vita si innesta sul flusso della vita naturale, corredandolo di potenzialità inedite, quali il poter sapere e decidere di sé. Infatti, l’uomo che sa esercitare l’attività immaginativa e simbolica, trasfigura conoscitivamente l’intera realtà: ad essa egli può perciò rapportarsi in modo non deterministico ma innovativo, animando la dinamica produttiva della vita, biologicamente e tecnicamente intesa, con il soffio ontopoietico della libera creatività che gli appartiene e che è regolata dal principio dell’essere, all’origine della scala della formazione esistenziale e dei criteri della nostra mente. E’ in forza di tale calibro ontologico che la poiesi umana risulta esistenzialmente costruttiva: esso consente agli atti creativi dell’uomo di conferire alle creazioni quell’indispensabile carattere di forma «oggettiva» umanamente adeguata, che sola può mantenersi nel corso del divenire dei soggetti individuali, i quali, vivendo, continuamente divengono, per l’appunto, ciò che non sono ancora. Conclude perciò la Tymieniecka: «Io lo chiamo [il divenire della vita], tornando alla Poetica di Aristotele, un processo “poetico”: ontopoietico. In breve, l’autoindividualizzazione della vita è un processo ontopoietico (I call it [the becoming of life], going back to Aristotle’s Poetic, a “poietic” process: ontopoietic. In brief, the self-individualization of life is an ontopoietic process)
.

La vita dunque produce incessantemente forme sempre più individualizzate in virtù di una poiesi che è conforme all’essere. Ma di tale processo vitale-naturale solo a partire dalla condizione umana liberamente creatrice, si può riconoscere la costruttività, perché esclusivamente a livello umano si pone l’esigenza di orientare all’essere virtualità produttive che possono anche condurre ad esiti riduttivi ed addirittura nichilistici. Così si esprime la Tymieniecka:

Dunque, la condizione elementare dell’uomo – la stessa attraverso la quale Husserl e Ingarden hanno tentato invano di aprirsi un varco, estendendo l’espansione dei suoi nessi intenzionali e insieme ricorrendo ai dati scientifici ante-riduzione – appare essere costituita dall’elemento cieco della natura, eppure nello stesso tempo, tale elemento mostra di avere virtualità per l’individualizzazione a livello vitale e, ciò che è più importante, per una individualizzazione specificamente umana. Tali ultime virtualità potremmo denominarle “spontaneità subliminale” (Thus, man’s elementar condition – the same one which Husserl and Ingarden have attempted in vain to break through to, by stretching the expanse of his intentional bonds as well as by having recourse to prereduced scientific data – appears to be one of blind nature’s elements, and yet at the same time, this element shows itself to have virtualities for individualization at the vital level and, what is more, for a specifically human individualization. These latter virtualities we could label the “subliminal spontaneity”)
.
E’ così che la fenomenologia della vita di A.-T. Tymieniecka ci conduce a compiere un consistente avanzamento nel campo della teoresi, in cui possono trovare soddisfazione alcune istanze di oltrepassamento della metafisica tradizionale, presenti nel pensiero del Novecento ma incapaci di attingere ad esiti di nuova positiva costruttività. Aver individuato nel processo ontopoietico, il logos della vita e insieme la vita del logos
, ha significato infatti aver messo a disposizione del pensiero quel fattore che unifica organicamente le due dimensioni dello spirito e della vita le quali, se sfuggono ad ogni assemblaggio meccanico, convergono invece sulla comune radice logica del loro dispiegamento energetico. Ciò significa che la descrizione dell’ontopoiesi della vita, esprimendo il logos secondo cui la vita si espande, si manifesta adeguata a comprendere materialmente e a sostenere logicamente l’intera dinamica essenziale di tutto ciò che è vivo, incluso il contesto inorganico, da cui la vita sorge e attraverso cui si esprime.

Quelli che fluiscono nella teoresi di A.-T. Tymieniecka, una volta che la coscienza trascendentale è stata sollevata del peso dell’assolutezza e ripristinata nei suoi nessi con l’intero antropologico e ontologico cui appartiene, sono dunque autentici semi intellettuali che stimolano l’avanzamento della conoscenza filosofica, perchè si mostrano alla nostra facoltà intuitiva, prima ancora di essere completamente dispiegati. E’ in questo modo che ci tengono filosoficamente desti e attivi, affinché con sempre maggiore risolutezza accettiamo, seguendo la linea della fenomenologia della vita, di forzare le fenditure e le crepe dell’ovvio del sapere filosofico, scientifico e quotidiano, e da quelle nozioni chiuse, in quanto ormai dogmaticamente affermate e ritenute, lasciamo erompere la vitalità diveniente dei germi d’essere disseminati e sviluppiamo quella teoresi di solidarietà tra spirito e vita
, che sola è in grado di coglierla e fruirne.  

� E’ Simplicio ad attribuire a Platone il merito di aver sollevato l’esigenza di «salvare i fenomeni» astronomici, esortando gli astronomi a spiegare le complesse traiettorie irregolari dei pianeti attraverso combinazioni di movimenti circolari, semplici, uniformi e ordinati. Cfr. Simplicius, In Aristotelis De coelo commentaria, ed. I. L. Heiberg, Berolini, Reimer, 1894, pp. 492, 31-493, 4.  A suo parere, va ad Eudosso il merito di aver dato per primo una soluzione adeguata alla questione dei moti planetari, attraverso l’apparato delle sfere omocentriche. Ben due opere di contemporanei, inoltre, hanno assunto come loro titolo l’espressione «salvare i fenomeni»: quella di  P. Duhem, Sozein ta phainomena: essai sur la notion de theorie physique de Platon a Galilee (1908), Paris, Vrin, 2003; tr. it. di F. Bottin, Salvare i fenomeni: saggio sulla nozione di teoria fisica da Platone a Galileo, Roma, Borla, 1986 e l’articolo di G. Bontadini, Sozein ta phainomena, «Rivista di filosofia neoscolastica», V (1964), pp. 439-469, in cui l’autore risponde all’invito di E. Severino a Ritornare a Parmenide, «Rivista di filosofia neoscolastica», II (1964), pp. 137-165. 


� Nella Prefazione alla Fenomenologia dello Spirito (tr. it. a cura di V. Cicero, Collana testo a fronte, Milano,   Rusconi, 1995. La traduzione è condotta sull’ed. G.F.W. Hegel, Gesammelte Werke, Bd. 9: Phänomenologie des Geistes, hrsg. von W. Bonsepien und R. Heede, Hamburg 1980). Hegel precisa con convinzione che è giunto il momento di «concepire ed esprimere il vero non tanto come sostanza, bensì propriamente come soggetto» (pp. 66-67).  


� Cfr. E. Husserl, Erste Philosophie (1923-24). I. Kritische Ideengeschichte, in Husserliana, hrsg. von R. Boehm, Bd. VII, 1956, pp. 3-199; tr. it. di G. Piana, Storia critica delle idee, Milano, Guerini e Associati, 1989, dove l’autore dichiara l’intento di voler operare «una riforma dell’intera filosofia» (p. 28). Inoltre Id., Die Krisis der europäischen Wissenschaften und die transzendentale Phänomenologie, in Husserliana, VI, Den Haag 1954; tr. it. di E. Filippini, La crisi delle scienze europee e la fenomenologia trascendentale, Milano, Il Saggiatore, 1961, pp. 35-47. 
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� Il termine “différance” viene coniato da Derrida, in occasione della conferenza tenuta il 27 gennaio 1968 presso la Société française de philosophie e pubblicata nel Bulletin della stessa di luglio-settembre 1968. Con esso Derrida vuole marcare il movimento di dispiegamento storico della heideggeriana differenza ontologica.  Egli ritiene però che tale sua operazione linguistica non abbia ancora ottenuto effetto intra-metafisico. Cfr. J. Derrida, Marges. De la philosophie, Paris, Éditions de Minuit, 1972, pp. 3-29.


� Cfr. M. Heidegger, Das Ende der Philosophie und die Ausgabe des Denkens, in Zur Sache des Denkens, Tübingen,  Max Niemeyer Verlag, 1969, pp. 61-80.


� Cfr. J. Derrida, La dissémination, Paris, Éditions du Seuil, 1972; tr. it. di S. Petrosino e M. Odorici, La disseminazione, a cura di S. Petrosino, Milano, Jaca Book, 1989.  Id., Positions, Paris, Éditions de Minuit, 1972; tr. it. di M. L. Chiappini e G. Sertoli, Posizioni. Scene, atti, figure della disseminazione, a cura di G. Sertoli, Verona, Ombre Corte, 1999.                                                                                             


� Cfr.  L. Althusser, Sur la philosophie, Paris, Éditions Gallimard, 1994; tr. it. a cura di A. Pardi, Sulla filosofia, Milano, Unicopli, 2001, p. 43. 


� In V. Morfino e L. Pinzolo, Introduzione a L. Althusser,  Sul materialismo aleatorio, a cura di V. Morfino e L. Pinzolo, Milano, Mimesis, 2007.


� Althusser, Sulla filosofia, cit., p. 48.


� Com’è noto, il tema del fantasma è affrontato da Derrida nel suo confronto con Marx, in J. Derrida, Spectres de Marx, Paris, Galilée, 1993; tr. it. di G. Chiurazzi, Spettri di Marx, Milano, Cortina, 1994, p. 160.


� Althusser, Sulla filosofia, cit., p. 47.


� Ibidem.
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� H. Marcuse, Reason and Revolution. Hegel and the Rise of Social Theory, New York, The Humanities Press, 1954; tr. it. di A. Izzo, Ragione e rivoluzione. Hegel e il sorgere della “teoria sociale”, Bologna, il Mulino, 1972, p. 55.


� G.F.W. Hegel, Der Geist des Christentums und sein Schicksal, in Theologische Jugendschriften, cit.; tr. it., Lo spirito del cristianesimo e il suo destino, in Scritti teologici giovanili, cit., p. 427.
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� Hegel, Fenomenologia dello Spirito, cit., pp. 60-61.


� Ivi, pp. 50-51.
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� Magistrali restano, in merito al tema della morte/fine dell’evoluzione storica della filosofia in Hegel, le osservazioni critiche di G. Bataille e A. Kojéve. Cfr. G. Bataille, Hegel, l’uomo e la storia, tr. it. di A. Sebastiani, in M. Campa e F. Di Stefano (a cura di), Sulla fine della storia. Saggi su Hegel, Napoli, Liguori, 1985, pp. 11-35. Id., Hegel, la morte e il sacrificio, in Sulla fine della storia, cit., pp. 71-93. Inoltre A. Kojéve, Il concetto e il tempo, in Sulla fine della storia, cit., pp. 37-45. In proposito F. Michelini, F. Marani (a cura di), Hegel e il nichilismo, Milano, Angeli, 2003.


� Hegel, Fenomenologia dello Spirito, cit., pp. 86-87.


� Così K. Löwith, Der europäische Nihilismus. Betrachtungen zur geistigen Vorgeschichte des europäischen Krieges, Stuttgart, J.B. Metzler, 1983; tr. it. di F. Ferraresi, Il nichilismo europeo. Considerazioni sugli antefatti spirituali della guerra europea, a cura di G. Galli, Roma-Bari, Laterza, 1999, pp. 38-39.  


� Hegel, Fenomenologia dello Spirito, cit., pp. 52-53.


� Löwith, Il nichilismo europeo, cit., p. 42.


� Cfr. H. Jonas, Das Prinzip Leben. Ansätze zu einer philosophische Biologie, Frankfurt a.Main-Leipzig, Insel Verlag, 1994; tr. it. di A. Patrucco Becchi, Organismo e libertà, a cura di P. Becchi, Torino, Einaudi, 1999, p. 29.


� Cfr. Husserl, La crisi delle scienze europee, cit.. In un manoscritto del 1930, tuttavia, Husserl ricorda che la sua domanda originaria, stimolata dalla lettura di Avenarius, concerneva la descrizione scientifica del mondo quale puro mondo dell’esperienza «che passa attraverso la mia vita (desta)», in E. Husserl, Ms. trans. A VII 20, Möglichkeit der Ontologie (1930), trascritto da W. Biemel, p. 66; tr. it in A. Ales Bello, L’universo nella coscienza. Introduzione alla fenomenologia di Edmund Husserl, Edith Stein, Hedwig Conrad-Martius, Pisa, ETS, 2003, p. 41. In proposito B.M. D’Ippolito, The concept of “Lebenswelt” from Husserl’s «Philosophy of Arithmetic» to his «Crisis», in Tymieniecka (ed. by), Phenomenology  world-wide, cit., pp. 158-171.


� E. Stein fu tra i primi a stigmatizzare la cosiddetta «svolta idealistica» di Husserl. In una lettera confessa all’amico R. Ingarden di coltivare alcune “eresie” nei confronti del maestro (E. Stein, Briefe an Roman Ingarden 1917-1938, Werke, Bd. XIV, Freiburg i. Br., Herder, 1991; tr. it. di E. Costantini, revis. e integraz. di A. M. Pezzella, Lettere a Roman Ingarden 1917-1938, Presentazione di A. Ales Bello, Città del Vaticano, Librera Editrice Vaticana, 2001, p. 34), dal momento che, fin dai risultati della sua Dissertazione di Laurea sull’Einfühlung, ella si trova ad «intendere la “costituzione” in rottura con l’idealismo». Furono i fenomenologi dissidenti del gruppo di Gottinga (M. Scheler, A. Pfänder, A. Reinach, Th. Conrad, H. Conrad-Martius, J. Hering) a interpretare come svolta idealistica, il cambiamento intercorso nella posizione di Husserl dalle Ricerche logiche (1900-01) alle Idee per una fenomenologia pura e una filosofia fenomenologica (1913). Cfr. Ales Bello, L’universo nella coscienza, cit., rispettivamente p. 117 e pp. 28-30. In proposito J.F. Lavigne, Husserl et la naissance de la phénoménologie (1900-1913). Des Recherches logiques aux Ideen: la genèse de l’idéalisme transcendental phénoménologique, Paris, P.U.F., 2005.
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PAGE  
2

