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Percezioni ibride. Ripensare fenomenologia e semiotica attraverso la

Actor-Network Theory!
Tatsuma Padoan

Abstract, It 1§ generally acknowledged that Latour, through his work in STS and his use of concepts borrowed from
Paris Schaol semiotics, has given a fimdamental contribntion to rethinking the status of “objects” in sodial sciencea.
However, while using semniotic models, Latour decided to leave out of the picture the phenomenological approach
developed in Greimas’s later semictic contributions, and in the work of mary of his successors. Amang the reasons
for this chodee, he mentioned the incapacity of phenomenology to escape a divide between Subjects and Objects,
based on a narrow focns on human intenfionality. In my paper I wish to return to this {ssue concerning ANT and
phenomenology, and propose to invert the phenomenological paradigm, by rethinking it through a semio-narrative
syntax, Lle. the narrative logic underlying the organisation of actants. Instead of inseribing semiotics within a
phenamenclogy of perception, I will show how the opposite path might be mare fruitful, especially when the human
ar nonhuman nature attributed to subjects and objects is 2 prari nndecidable, and only emerges from discourse and
actzntial imeractions, manifesting themselves inw kybrd humannonhuman assernbilsges. 1 shall discuss the
implications of this reversal, by analysing the relationships between ascetics and mountain territory, as well as between
humans, deities, and artefacts, in my ethnography of ascetic pilgrim groups in Katsuragi, central Japan,

1. Introduzione

E abbastanza risaputo che Bruno Latour, col suo lavoro allinterno degli Science and Technology Studies
(STS) e proprio grazie agli strumenti della semiotica attanziale e generativa di Algirdas J. Greimas, abbia
dato un fondamentale contributo nel rivedere lo statuto dell’oggetto nelle sclenze sociall (Peverini 2019;
Mattozzi 2020). Cid ha portato alla diffusione, spesso in modo celato e implicito, di parte della teoria
greimagiana anche in ambito anglofono (Padoan 2021a). Latour dunque, da questo punto di vista, &
senz’altro la figura che all’interno degli STS pid ha dialogato con la semiotica (Mattozzi 2006). Tuttavia,
& interessante notare che dalla semiotica eghi abbia deciso di non riprendere ’apporto fenomenologico,
presente soprattutto nell’ultimo Greimas e in molti suoi successori (Greimas, Fontanille 1991; Coquet
2007; Landowski 2005). Tra i diversi motivi, secondo Latour (1999a) vi sarebbe l'incapaciti della
fenomenologla di sgandarsl da una separazione tra Soggetti e Oggett, basata su una visione ristretta di
intenzionalitd umana. Tale separazione, che pone una distinzione tra umani e non-umani, sarebbe infatti
postulata a priori dalla fenomenologia e superata da essa solo in un secondo momento, nell’incontro tra

! Questo testo @ stato parzialmente presentato e discusso al Seminario sui Fondamenti dellUniversita di Bologna
(6 maggio 2022) direito da Francesco Marsciani, e al panel su Semiotics and Bruno Latour’s Work (2 settembre
2022} organizzato da Paola Peverinl e Ilarla Ventura Bordenca durante il XV Congresso Moandiale
dell’ Associazione Internazionale di Studi Semiotic (IASS), tenutosi a Salonicco dal 30 agosto al 3 setterbre 2022,
Ringrazio gli organizzatori di entrambi gli incontri e i partecipanti, in particolare Alvise Mattozzi, Gianfranco
Marrone, Steve Coleman e Costantine Nakassis, per i loro comment,

E| C Rivista dell’Associarione ItaHana di Stndi Semiotici, anno XVIL o 37, 2023 » Mimesis Edizioni, Milano-TTdine
ISSN (on line): 19707452, ISSN (print): 1973-2716, ISBN: 9791222303246 © 2023 - MM EDIZIONT SAL
This i5 an open access article distributed 1mder the terms of the Creative Commons Atirlbution License (CC-BY-4.0),



E|C

uomo e mondo. Tale visione sarebbe secondo il sociologo francese in contrasto con 'idea, presentata
dalla Actor-Network-Theory (ANT), di thriditd sociale tra attorl umani e non-umani {(#v7, p. 16).

Nel presente saggio vorrei riprendere questa questione, esplorando il tema della fenomenologla e delle
sue possibili relazioni, anche contrastive, con la ANT. Vedremo come la nozione di ibrido proposta
dalla ANT, possa diventare il punto di partenza per una nuova riflessione sui sensi, la percezione e il
corpo anche in seno alla semiofica, portando cosl a una nuova configurazione del rapporti tra
quest'ultima e la fenomenologia. Cid che vorrel proporre in questa sede & infatti un vero e proprio
rovesclamento del paradigma fenomenclogico, ripensato invece all’interno di una sintassi attanziale
semio-narrativa {Greimas 1970, 1983). Anziché dunque inscrivere la semiotica allinterno di una
fenomenalogla della percezione (strada percorsa da alcuni autori che discuterd a breve), vorrel mostrare
come il percorso inverso sia forse pill promettente, traducendo i problemi fenomenologici riguardanti
la dimensione del corpo e del sensibile, all’interno di quelle strutture semiotiche attanziali e generative
che hanno fatto da sfondo alla ANT, sin dai suoi inizi. Per una semiotica della percezione cosi concepita
infatti, lo statuto di soggetto o oggetto attribuito ad atiori umani e non-umani diventa a priori indecidibile,
ma emerge invece dal discorso e dalle interazioni attanziali, manifestandosi dunque in cancatenamenti
ibridi di umanj/fon-umani (Latour 1991).

Vorrei far vedere i benefid di questo ribaltamento, in un’analisi delle relazioni tra asceti e territorio
montucso, e tra uomini, dei e artefatti, all’interno della mia etnografia a Katsuragi, nel Giappone
centrale, in cui esplaro un pellegrinaggio di montagna legato al movimento chiamato Shugendd o “La
via per 'apprendimento/controllo dei poteri ascetici” (Padoan 2018, 2021a, 2021b). Esamineremo come
tale tradizione proponga una semiotica immanentista e anti-rappresentazionale che aupera
completamente una separazione tra soggetti e oggetti, tra intenzionalitd umana e natura materiale, cosi
come tra inguaggio e mondo. In tale modo verra messo in evidenza come le concezloni cosmologiche
e soteriologiche di questa tradizione, oltre che radicate nell'uso def inguaggl, siano inoltre strettamente
legate alla percezione sensibile e alle forme dell’agire nel, ma soprattutto de/ mondo. Tali concezioni st
basano infati su wvalor, da un lato inscriti nell’ambiente, nel luoghi, in artefatti, icone, e
nell’abbigliamentn ascetico, e dall’altro atiival da gesti rituali di attori di natura sla umana che divina,
Basandomi su dati etnograficd raccolti lungo un periodo di circa 40 mesi trascorsi sul campo nell’arco di
15 anni — sopratiutio tra i1 2008 e 1 2009, tra il 2017 e 2018, e in numerose in altre occasiond fino a tempi
pidt recenti, nel 2022 — concentrerd la mia analisi sull’esecuzione di alcune invocazioni rituali, Tali
invocazion! sono connesse alla rotta di pellegrinaggio delle “Ventotto Logge del Siitra def Loto”, nella
catena montuosa di Katsuragi (Katsuragi no nifihasshuky kyGzuka), a cul partecipano gli asceti del
tempio shigen Tenporinji, collocato in cima al Monte Kongd (1125 m).

Come tipensare dunque la relazione tra fenomenologia e semiotica all'interno, o meglio, atfraverse la
ANT? La direzione da me proposta sard quella di reintegrare il percorso generativo € la logica attanziale
nella discussione sul corpo. Anziché vedere corpo e orizzonfe ontico (Greimas, Fontanille 1991)
all'origine della significazione, tenterd al contrario di inscrivere le relazioni fenomenologiche all’interno
dello schema narrativo, dimostrando che i luoghi e gli artefatti possono venire percepiti come corpi a
livello sensibile, nel momento in cui agiscono su di noi ricoprendo muoli attanziali. Stiamo parlando
ovviamente di livelli diversi del percorso generativo, quello attanziale e quello figurativo — diversi ma,
come vedremo, non per questo necessariamente slegati ed indipendenti. Dal punto di vista della
produzione del senso, riconosceremo infatti come alcune dinamiche attanziali vadano a incidere a livello
di superficie, nel modo in cui si dispongono le relagians jhride tra sttori umani e non-umani di vario
genere {nel caso qui considerato tra asceti, divinitd, luoghi, artefatti etc.). Viceversa, dal punto di vista
della necezione etnografica dei discarsi, risulterd chlaro come l'arricchimento percettivo e sensibile, a
livello figurativo, sfz in connessfone con Ia macchina attanziale stessa, e con le forme dell’agire del
mondo. Di conseguenza, una semiotica della percezione avrd il compito di chiedersl che tipo di
ripercussioni abbia il livello senaibile mu quello attanziale profonde - avvero, come queste dinamiche
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che coinvolgono il corpo e Pestesia a livello discorsivo-figurativo si ripercuotano a livello semio-narrativo
- considerando i due livelli come parte dello stesso percorso generativo e, dunque, non slegati tra loro.
Questo tipo di analisd o permetierd di cartografare “Pinter-naturalitd® e “Pintra-corporeitd™ ibrida tra
attori umani e non-umani, rivendicata dagll stessl praticantl ascetl, che un approccio latouriano di tipo
pill pragmatista privo di afsthesic, non sarebhe invece in grado di descrivere e riconoscere. Tuitavia,
questo non vuol dire trasformare la ANT e il suo apparatn semiotico in una fenomenologia. Al contrario,
intendo dimostrare come Papporto fenomenologico, qualora pertinente per gli attori stessi, possa essere
tradotto all’interno di quella sintassi attanziale che ha fatto da punto di partenza per le riflessioni
latouriane sull’ibriditi dei moviment associativi — le reti enunciazionali (Padoan 2012) — tra umani e
non-umani (Latour 2005). Infine, vorrel mostrare l'uiilitd di questo approccio nella sua capacid di
riconoscere i ruoli attanziali in icone sacre, strumenti rituali ed elementi naturali, prendendone in carico
perd anche le gualitd sensibili e le relative ibridazioni percettive, al di 1a della separazione tra umano e
non-umano, rittnute fondamentali dagli asceti stessi.

2. Semiotica € logica attanziale nel pensiero di Latour

L’apporto della semiotica greimasiana al pensiero di Bruno Latour & ben noto in Tialia € in Francia
(Mattozzi 2006; Fonlanille 2017; Peverini 2019; Latour 2021), molto meno nei paesi anglosassoni
(Mattozzi 2020; Padoan 2021a). Questo malgrado lo stesso Latour abbia piili volie esplicitato la natura e
’crigine di tale apporto, arrivando addirittura a tracciare una piccola genealogia (Latour 2013b).
Anche senza impegnarsi in un’archeologia riguardante le prime formulazioni della ANT - dal primo
saggio fondamentale di Latour € Paolo Fabbri sulla retorica della scienza nel 1977 (Latour, Fabbri 1977),
alle collaborazioni con Frangoise Bastide (Latour, Bastide 1986), ai numerosi riferimenti a Greimas gid
presenti nel volume Laboratory Life, scritto con Steve Woolgar nel 1979 (Latour, Woolgar 1986 [1979])
- Latour & tornato pit volte sull’argomento anche in tempi pid recenti. Leggiamo ad esempio, nel suo
testo forse pid usato in ambito anglofono, Reassembling the Social (Latour 2005, pp. 54-55, trad. ns.):
“Sarebhbe abbastanza accurato descrivere la ANT come metd Garfinkel e metd Greimas: ha
semplicemente combinato due dei pill interessanti movimenti intellettuali su entrambe le sponde
dell’Atlantico, trovando modi di coprire la rflessivitd interna sla del resoconti degli attorl che dei testi®.
Latour qui riconosce 1l debito sla nei confrontl della semiotica che dell’emometodologla, aggiungendo
un punto molto importante che rprenderemo pill avantl, ovvero la riflessivitd interna dei resoconti
prodottl dagli attori stessi e piil in generale dai testi.

Ricordiamo che il primo incantro con la semiotica venne rpercorso dal sociologo francese pochl anni
fa, in occaslone delluscita del volume sul Modi di Esistenza (Latour 2013a), quando nel tentare di
ricostruirme una blografia, Tatour seriveva:

Per un caso fortuito, proprio quande stavo ponendo senza speranza le mie domande difficili, feci la
conoscenza della semiotica, grazie a Paolo Fabhrl. Ricardo ancora la mia ammirazione quando
Fabbri, con la sua voce acuta e il suo adorabile accento italiano, raccolse un testo ememso dai
macchinar] di laboratorio — un testo pleno di diagrammi e formule chimiche riguardanti la scopera
di un neuropeptide, ben conosduto In seguito come 1l fattore di rilascio della tirotropina (TRF) — e
con calma inizid a produrre un'enalisi greimasiana di easo, come se stessimo trattando con una fiaba
(Latour, Fabbri 1577). Nelle mani capar{ di Paalo, la Sgurativiti variabile degll aftorf non daveva
pit essere confusa con linvestigazione soggiacente degli attamti Capii improvvisamente che i
personaggi nonumani avevano le loro avventure che potevamo tracclare, non appena
abbandonavamo Plllusione che fossero antologicamente diversi dal persomaggi umani, La sola cosa
che contava era la loro agentivitd, la loro capacitd di agire, e le diverse figurativizzazioni che venivano
laro date (Latour 2013b, p. 291, trad, ns.).
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Capiamo da questo passaggio la capitale importanza che l'incontro con una certa semiotica di stampo
parigino ha rivestito per I'intero progetin latouriano, proprio nell’'uso che venne fatto della grammatica
attanziale per esplorare i discorsi prodotti nei laboratori scientifici.

Ma gid in un’intervista rilasciata nel 1993, per il primo numero della rivista Configurations, al commento
e alla domanda dell’intervistatore: “Nella actor-network theory, il fatto che gli attori possano essere non-
umani li distingue dagli oggeiti dei semiologi € dalle restrizioni del senso. Quanto cid & abilitante?”
(Crawford 1993, p. 264, trad. ns.), Latour risponde invece:

La semiotica per me significa una radicale autonomizzazione del discarso, che & stata fatta da [A. ].]
Greimas ¢ aliri imuovendo il referente da una parte e il contesto sodale dall’alira. Se per semiotica
lei intende la produzione umana del senso (che esiste certamente in America, a partire da [C. §.]
Peirce eic.), sta discutendo una teoria diversa. Non sono minimamente interessato ad essa in quanto
non 2 in grado di operare le due rimozioni alle stesso tempo. Non 2 folle abbastanza! E troppo
ragionevole! Essa rimane un paradigma della comunicazione — c’2 1l cervello umano o la societd
umana, € poi ¢’2 il senso. La maggior parte di cid che viene chiamato semiotica in questo paese pud
rentrare nel paradigma della comunicazione. Cid di cul sono interessatn & un paradigma radicale
dove non puoi essere un ricevente umane, in quanto anche quello & produzione semiotica (fhidem).

Qui alla domanda un po’ fuorviante su come laitenzione della ANT per gli attori non-umani I'abbia
portata a liberarsi dalla semiotica, Latour risponde chiarendo subito la differenza tra la semiotica
greimasiana e quella americana di Peirce: laddove la prima riesce a fare economia della nozione di
referente e di quella di contesto sociale umano, radicalizzando la dimensione del discorso al punto da
includere gli attori non-umani nella produzione e ricezione del senso, la semiotica americana non ne
sarebbe capace, essendo troppo legata a una concezione umana della semiosi, € a un paradigma
antropocentrico della comunicazione. Troviamo inoltre qui accennato un altro importante tema che
approfondiremo pil avanti, la separazione attribuita da Latour alla semiotica d'oltreoceano, tra 'uomo
nella sua realtd biologica e sociale da una parte, e il senso dall’altra, quasi fosse una sorta di escrescenza
o appendice tardiva, e non il fondamento inerente alla sua costituzione.

La critica nei confronti dell’approccio americano si fa a tratti pill serrata, quando pid di recente, in un
articolo di commento apparsc su Hau nel 2014 verso il lavoro di Edoardo Kohn How Farests Think
(2013}, Latour ribadisce:

Non & per niente la stessa serniotica. Li dove la semiotica di Greimas permette molteplici registri dal
momento che ogni attante pud essere usato da molti attori, la semiotica di Peirce (almeno nel
trattamento fatione ds Kohn) dichiara di egsere una descriziome alternativa di el che 1l mondo &,
Ciascuna semiotica rischia di perdere cid che l'alira guadagna. Se 2 vero che Greimas potrebbe
avere qualche difficoltd nell’avere pretese ontologiche, egli pud intraitenersi con un’ampia diversitd
di regisiti ben qlire le relazioni tra dei s&; ki dove invece Peirce consenie forti rivendicazioni
ontologiche ma deve stabilizzare troppo presto tutte le connessionl in auio-morfismi. E cosl, non
imparta quanto buono sia il ibro di Kohn, i Runa come ontologia peirciana non sono divenuii per
tutti gli altri la definizione del loro mondo comune. Da qui il pericolo di stabilizzare troppo
velocernente cié che Fammobiliamento del mondo &, e la necessits di avere una cassetta di attrezzi
semiotica in grado di ricominciare la negoziazione ogni qualvolta questa vada in stallo. Tale & per
me il vantaggio di Greimas su Peirce (nella versione di Kohn) (Latour 2014, p. 264, trad. ns.}.

Sembrerebbe dunque che Latour manifestl una spiccata preferenza per la semiotica greimasiana proprio
in virtil del suo anti-essenzialismo e dinamismo, per la sua capacitd di non fnchiudersi in un’ontologia
del s& e di rimettere in gloco continuamente le relazioni, per cogliere il senso nella sua continua
produtiivitd, anche nel caso di una socletd amazzomica come quella studiata da Kohn,
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3. Latour e la questione fenomenologica

Stupisce quindi come 1l sodologo delle scienze non menzioni mai, nella sua ripresa dei modelli semiotici,
le numerose riflessioni sviluppate negli ultimi trentacinque anni prima da Greimas e pol dal suoi
successorl intorno al rapporti tra semiotica e fenomenologla, in particolare a partire dal sagglo
sull'imperfezione (Greimas 1987), e il lavoro compiuto dall’ultimo Greimas e Fontanille (1991) sulla
dimensione passionale, sensibile e affettiva, la dimensione dell’aisthesis, e le varle correnti della
semiotica francese — tensiva con Zilberberg (Fontunille, Zilberberg 1998}, soggettale delle isianze
enundanti con Coquet (2007), del contagio affettivo e dei regimi di interazione con Landowsld (2004,
2005), sino ad arrivare allo studio sulle figure del corpo di Fontanille (2004) — correnti che banno attinto
a piene mani dalla fenomenologia, soprattutto di stampo merleau-pontiano. D’altronde viene spesso
ricordato come MerleauPonty fosse gid presente a partire dagli inizi dell’avventura semiotica
greimasiana, nel saggio sull’erediti del saussurismo — “la ricerca di Merleau-Ponty appare, sotto molti
riguardi, il prolungamento naturale del pensiero saussuriano” scriveva Greimas (1956, p. 17) in
riferimento a Fenomenalogia della percezione (Merleau-Ponty 1945) — e come la nozione di valore
timico e fenomenologico (valore per un soggetto attanziale), affiancato al valore differenziale e strutturale
(Petitot 1985, p. 291, in Marsciani 2012b, p. 90; Magli 2004, p. 116), abbia rivestito un ruclo fondamentale
nell’allestimento stesso dell’economia dei programmi narrativi, alla base dell’analisi sintattica tanto
utilizzata e celebrata dallo stesso Latour.

I motivi di tale sllenzio nel confront di aspetti e correnti della semiotica greimasiana e postgreimasiana
pii vicine alla fenomenologia, possono essere rintracciati in una critica da parte di Latour nei confronti
dell’approcdo fenomenologico touf court In Pandaora’s Hope, collezione di saggi che contlene mirabilf
analisi, anche di natura molto etoografica, sulla produzione del discorso scientifico, Latour splega:

La fenomenologia tratta solo con il mondo-per-una-coscienza-umana. Ci insegnerd malto su come
nol non o distanziamo mal da cid che vediamo, come non guardiamo mal uno spettacolo disiante,
come glamo sempre immersi nel temito riceo e vissuto del mondo, ma, ahima, tale conescenza non
sard di alcun uso per descrivere come le cose sono realmente, dal momento che non saremo mai in
grado di fuggire dalla focalizzazione ristretta delPintenzionalitd umana Invece di esplorare i modi
in cui possiamo scivolare da una posizione all’alira, saremo sempre fissati su quella wmana (Latour
1999a, p. 9, trad. ns.).

E ancora:

Sentiremo malto parlare del mondo reale, la came del mondo, mondo preriflessive e vissulo, ma
questo non sard abbastanza per coprire il ramore del secondo giro di porte della prigione, che si
richiudono anche pii stretiamente dieiro di noi. Per tutie le sue pretese di superare la distanza tra
soggetto & oggetto — come se questa distinzione fosse qualcosa che poasa essere superata! come se
non fosse stain pensata per non essere superata! - la fenomenclogla cf lascla con la separazione pi
drarnmatica di questa intera triste storia: un mondo di scienza lasciato interamente a se stesso,
interarnente freddo, assolutamente Inumano; € un fcco mondo vissuto, un mondo di poalzioni
intenrionali interamente imitate agh umani, agsolutamente divorziate da ¢id che le cose sono in, e
Pper, se stesse (ihidem).

Qui Latour menziona 'incapacitd della fenomenologia di sfuggire a una divisione tra Soggetti e Oggetti,
incapacitd dovuta a un focus troppo limitate all’intenzionalith nmana Malgrado affermi di voler superare
tale divario, la fenomenologia partirebbe da un presupposto — una manade egulogica, potremmo
affermare - in cui i poli nomo-mondo sono gid surrettiziamente formati, cosa che renderebbe per
definizione impossibile ’annullamento completo della distanza, proprio in quanto la natnra umana della
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soggettivitd sarebbe gid decisa a priori. Posizione questa gid sostenuta tra I'altro in Non siameo mai stati
moder, in cul il sodologo criticava la fenomenologla per voler tentare di coprire la distanza tra
cosclenza pura e puro oggetto, senza tuttavia agganciarsi mai ad essi, tenendoll come poli impossibili
ridotl a un nulla (Latour 1991). Da qui I’impasse in cul verserebbe la fenomenologia, bloccata su una
posizione inevitabilmente antropocentrica, incapace di scivolare verso altri registri e posizioni adottando
il punto di vista di altr aitorl non-umani, un’impasse che non fa aliro che rinforzare la divisione
ideoclogica modema tra soggetti e oggetti, uomo e mondo, scienze umane e sclenze naiurali Su
quest'ultimo aspetto Latour sl sofferma anche in un aliro passaggio:

Invece del complesso “mondo-dellavitn” dei fenomenologi, perché non studiare 'adattamento degli
umani, cosl came 1 naturalisfi hanno studiato it gli altr] aspetii della “vite™? [..] No, tn quanto gli
ingredienti che compongono tale “natura®, tale egemonica e omnicomprensiva natura, che
includerebbe ora la specie nmana, sono propro gff stessi che hanno costitulio lo spettacolo di un
mondo visto dall’interne di un cervellodn-una-tinozza, [...] Se 1a fenomenclogia abbandona 1a scienza
al suo destino lmitandosl all'intenzione umana, la mossa contraria, studiare gi umani come
“fennomenl naturali”, potrebbe essere anche peggiore [..] Un deco processa darwiniano che
limiterebbe I'aitivitd della menie a una loita per la sopravvivenza, per adatiarsi 2 una reali la cui
natnra ¢ sfuggirebbe per sempre? No, no, possiamo sicuramente fare di meglio, possiamo
sicuramente fermare la scivalata verso il basso e ripercorrere i nosiri passi, tenendo con noi sia la
storia del coinvolgimento umano nella produzione dei fatti scientifici, sia il coinvolgimento scientifico
nella produzione della storia umana (Latour 1999a, pp. 9-10, trad. ns.).

Latour d spiega In questo passaggio come alternativa all'approcdo fenomenologico, in un certo senso
'unica alternativa lasciata e swrrettiziamente rafforzata dal fondo umano di intenzionalitd presente in
fenomenoclogla, sarebbe quella di naturalizzare il senso, ridurre P'uomo aghi aspetti neurobiologici
studiandone I’adattamento a un ambiente oggettivato e oggettivante, da cui ogni soggettivitd sarcbbe
espunta per dare spazio a una cieca causalitd di eventi naturali. Di nuovo, si tratterebbe del rafforzarsi
di un divario tra scienze sociali e scienze naturali, che si spartirebbero la realtd in due domini
ontologicamente distinti e inavvicinabili, quello dei Soggetti e quello degli Oggetti. La strada invece
intrapresa dagli STS sarebbe ben altra, quella di un riconoscimento del reciproco legame costitutivo che
coinvolge sviluppo scientifico e storia umana in un unico intreccio, un intreccio in cui non ha pid senso
distinguere tra fatti e velori, causalitd e significazione.

Viene da chiedersi, tuttavia, se tale esclusione della fenomenologia dal paradigma ANT non sia per
caso un po’ avventata, o forse motivata da altri tipi di alleanze teoriche e concettuali. Malgrado infatti
I'adesione da parte di Latour nei confronti della semiotica greimasiana, menzionata prima, e la critica
nel confron della semiotica di Peirce, vi 2 nel suol lavorl anche un sostegno del pragmatismo
americano. In particolare, Latour recupera la tradizione pragmatista statunitense attraverso le figure di
Willam James e John Dewey (Latour 2007, p. 9), per criticare I'idea di un’epistemologia basata su un
divario tra soggetti conoscenti e oggetti conoscluti — tra soggetti che tentano di rappresentarsi
mentalmente il mondo e oggetti che sfuggono continuamente a tale tentativo — e pensare questi come il
prodotto di una serle di catene esperienziali che man mano rettificano la conoscenza. Non d sarebbe
una realtd a cul il soggetto conoscente aspira, ma una serle di tralettorie e veitori che man mano
modificano il loro percorso: la conoscenza come modo di esistenza in tutto e per tutto.

E interessante perd come tale piega pragmatista ed empirisia di Latour, risulta essere paco compatibile
con la fenomenologia ¢ con I'epistemologia strutturale — in cui il problems del referente non viene
sussunto come (raiettoria o vettore, ma diventa referenzializzaziane, come effetto di senso e rimando
interno al discorso tra diversi piani semiotici. Inoltre, cosa che a nal interessa di pill in questa sede, la
strada pragmatista, in alcuni dei suoi sviluppi — in particolare la semictica americana di Charles Sanders
Peirce ma anche un cerio tpo di empiriamo sociale anglosassone — si presenta come erede di un’etica
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religiosa protestante basata sulla separazione dall’estetica e laffettivitd, e sulla loro espulsione dal
paradigma della conoscenza. Senza dover necessarlamente ripercorrere glhi studi gid present sul
rapporto profondo tra pragmatismo e Protestantesimo — come Andrew Robinson (2010, pp. 108-111)
che mostra i legaml tra tricotomie di Peirce e tealogla anglicana — tale rifiuto dell’estetica trova rscontro
anche tra le sclenze sociali di stampo anglosassone. Caome messo in luce da Wiseman (2007), la diversiia
di approccio allo studio degll oggetl artistici presentata da due antropologl come Alfred Gell (1998) e
Lévi-Strauss (1962, 1979), risulta abbastanza evidente. Mentre Gell infatti basa la sua teorla riguardante
Pagire socdlale degll oggetil su una critica serrata ed espulsione della problematica estetica dallo studio
degli artefatti etnografici, Lévi-Strauss tenta al contrario di meiterne in luce proprio le qualitd sensibili,
aftraverso la riscoperta di una sclenza del concreto basata sull’estetica in quanto aisthesis o sensorialita
— cosa che 'accomuna al Greimas di Dellimperfeziane (1987). E interessante notare come tale tendenza
a escludere 'estesia corporea e I'affettivitd dallo studio del comportamento sociale, si ritrovi nel mondo
angloamericano anche in parte dell’antropologia attuale, dedicata allo studio dell’etica (Laidlaw 2014;
Keane 2015; Robbins 2004}, con il risultato che, chi si occupa di questioni etiche, o faccia adottando
un punto di vista razionalistico svincolato dalle ricerche di altri antropologi interessati invece al corpo, i
sensi e le questioni estetiche.

Come fanno tuttavia notare Mattozzi e Parolin (2021}, la riflessione sull’estetica e la corporeitd gioca
invece un ruolo importante nei lavori di alcuni pragmatisti come John Dewey (1934) e Richard
Shusterman (2000, 2008). Inoltre, Latour avrebbe affrontato la questione del corpo in uno dei suoi
articoli, How to Talk About the Body?, in cui affronta il problema della sensorialitd senza far riferimento
alla fenomenologla o alla nozione di estesla, ma in relazione invece al tema dell’apprendimento come
articolazione progressiva delle differenze (Latour 2004). A ben vedere, nei suoi lavori Shusterman (2008)
riprende Popera di Merleau-Ponty, accennando a una possibile sintesi tra fenomenalogla e pragmatismo.
In seguito perd, paradossalmente, egl critica il fenomenologo francese per una scarsa aftenzione nei
confronti del soggetto umano cosdente, 1a cul plena consapevolezza del proprio corpo costituirebbe
invece la proposta “somaestetica®, ovvero una estetica di impianto pragmatista (v, p. 74-75). Sembra
dunque che Shusterman critichi la fenomenologia per aver tralasclatn proprio quegli aspetii riguardanti
la cosclenza dellindividio, centrali per I'approceio pragmatista, che viceversa erano statl criticati da
Latour per la loro problematica separazione tra soggetto umano ¢ oggetto-mondo.

Tuttavia Latour, nei pochi ma pregnanii articoli in cui parla di estetica e corporeitd {cfr. Latour 2004,
1998), non riprende né Popera di Shusterman né il piil classico Art av Experfence di Dewey (1934),
quanto piuttosto le illuminantl considerazioni di William James (1996 [1907]} in relazione al corpo, le
emozioni e la molteplicitd del mondo come “multiverso”. Nonostante cio il sociologo francese, pur
rintracclando la problematica estetica all'interno del pragmatismo, senza dover necessariamente passare
attraverso la fenomenologia, lo fa in un numero alquanto limitato dei suai lavori, senza sviluppare egli
stesso un vero e proprio filone di interesse sul corpo e i sensi all'interno della ANT, cosa che invece faranno
altri (per es. Despret 2004, Hennion 2007). In particolare, in contrasto con Latour, Natasha Myers ha
reintrodotto in maniera convincente il paradigma fenomenclogico, e nello specifico lopera di Merleau-
Ponty, all'interno degli STS, mostrandone i potenziali allacciamenti con il pensiero di Gilles Deleuze, altra
grande ispirazione per la ANT (Myers 2015; Myers, Dumit 2011). Olire al rifiuto della fenomenologia -
malgrado la sua funzione impartante nel definire le dinamiche attanziali legate al vafore in Greimas, come
discusso pii sopra (Petitot 1985; Marsciani 2012b; Magli 2004) - ci =i chiede dunque come mai la questione
del corpo e dell’estesia non abbia ricoperto un ruolo piil centrale nell'opera di Latour.

Tale parziale omissione dell’ 2isthesis, totalmente assente nei primi lavori — forse con l'intento di risultare
pi appetibile e comprensibile, a un pubblico abituato a un certo tipo di empirismo e pragmatismo
angloamericano nelle sclenze sociali, delineato piil sopra - si affianca in Latour ad un’alira aporia, che
potremmo associare a una epdsteme protestante (Keane 2007) basata sulla stessa separazione di fondo
tra soggettl e oggetti, Interiorih ed esterioritd, che la ANT si proponeva di evitare. S traita di una
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distinzione, decisamente modema e anglosassone, tra lingnaggio e mondo, che viene paradossalmente
riaffermata pid volte in Noa siamo mal stati moderni, per essere poi rilanciata in alirl lavorl. Tale
distinzione emerge da una parzale critica mossa nel confronti della semiotica strutiurale, denunclando
i presunt imitl di una disciplina che non saprebbe guardare al di 14 del discorso (Latour 1991, cfr. cap.
3 Rivoluzione), o come necessitd di superare un divario tra segni e cose, concepite da Latour came
entid separate (cfr. Akrich, Latour 1992, p. 60; Latour 2013a, pp. 254-256).

Certo, la nozione di semiotica del mondo natirale, venne sviluppata da Greimas (1970) proprio per
ovviare a questa presunta divislone tra linguaggi e mondo. Come al legge nel dizionario di Greimas ¢
Courtés (1979, pp. 205-206), il mondo naturale, come “luogo di elaborazione e di esercizio di molteplici
semiotiche”, sarebbe statn concepito per dare “una interpretazione semiotica pill generale alle nozioni
di referente o di contesto extralinguistico”. Tuttavia, esso consisterebbe soprattutto in “un linguaggio
figurativo, le cui figure — che noi ritroviamo nel piano del contenuto delle lingue naturali — sono fatte
delle ‘qualitd sensibili’ del mondo, € agiscono direttamnente — senza mediazione linguistica — sull’'uomo”
(ibidem), concezione questa che chiama direttamente in causa la questione fenomenologica del corpo
e della sensorialitd (Padoan 2021b; Violi 1999). Come sostiene eloquentemente Paclo Fabbri:

In altri termini; non ¢’2 il referente bruto; il mando naturale & gid un mondo semioticamente
organizzato, cio? dotaio di significazione, di cui sono solo diverse, rispetio al linguaggio, le forme di
orgenizzazione. Insisto su questo: il mondo naturale quale noi lo percepiamo 2 gid un mondo di
segui, & un mondo la cui espressione & organizzata, e che entra in contatto con il soggetto attraverso
forme sensibili che questi interpreta. Cost come il soggetto sta nella lingua, nello stesso modo sta in
un mondo che & gid significante. Si rconosce in quest’ipoted una scelta di po fenomenclogico

(Fabbri 1991, p. 328).

Si profila quindi 1l problema di come Latour, avendo rifiutato 'approcclo fenomenologico, avesse anche
dovutp tralascare questa importante formulazione greimasiana di semiotica del mondo naturale, finendo
dunque per ricadere in una dicotomia tra segni € cose - e dunque, nuovamente, tra linguaggi e mondo,
Soggetti e Oggetti — che, dal punto di vista della semiotica strutturale, appare invece gl superata.
Cerchiamo dunque di vedere come sia possibile rimediare a questo nuovo impasse.

4. Semiotica € fenomenologia

Nel suo bel libro La tenuta del senso, Pierluigi Basso Fossali (2009) ripercorre quelle che sono state le
tappe che hanno chiamato in causa una semiotica della percezione all'interno del gruppo degli allievi
di Greimas. In particolare, si sofferma sul lavoro di Fontanille (2004) riguardante le Figure del carpo,
secondo cui & notn che la presa in carico all'interno del paradigma semiotico del problema della
somaticitd del senso, ci porterebbe a riformulare anche la nozione di attante nei termini di corpo - un
carpo dell’attante diviso tra me-came e sé corpo proprio. Serive Fontanille:

Se esaminiamo pid attentamente cid che accade quando cogliamo gqualrosa a partire dal magma
dell’esperienza, ¢l ol convince che il carpo, e pilt precisamente la carne in movimentn, incontra le linee
di resistenza di cié che Greimas soleva chiamare arizzonte ontico (Greimas, Fontanille 1991, p. 4). Ea
quel punto che il mondo fa senso, o almeno “qualcosa” fa senso; & solo al momento dell’analisi che
poltranno essere ulteriormente distinti un piano dell’espressione e un pianc del contenuto; ma nel
momento inaugurale che tentiamo qui di tratteggiare - sorta di “epifania” della semiosi —, un corpo in
movimento sperimenta una pressione, una tensione (attrattiva, spinta, ostacolo, poco importa...) che &
la risultanie complessiva del proprio movimentio e delle “linee di tendenza”, nonché delle forze di
resistenza della sostanza, con cul esso &l confronta (Fontanille 2004, p. 209).
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L’importanza accordata in questo passaggio all’orizzonte ontico come momento aurorale della
significazione, tema presente a partire da Semfotica delle passioni, viene ribadita da Basso Fossall nel
suo progetto di una semiotica della percezione, soprattuitp nella preminenza del sostrato
fenomenalogico, all'interno di cul le componenti discorsive e narrative dovrebbero essere innestate:

Vale la pena predsare fin da subito che innestare le nozioni di enunciazione e narrativitd all'interno di
un quadro fenomenologico significa riprecisare come le frantiere dell’interocettivo e dell’esterocettivo
non siano affatto date, in quanto dipendenti da una presa di posizione e da un quadro di relazioni
localmente pertinenti, e che il corpo pud assurgere a protagonista di fratture nell’elaborazione
esperienziale che solo una trama narraiiva pud pol rinsaldare (Basso Fossali 2009, p. 37),

Nel corso del libro, Basso Fassali (ivd, p. 90) poi rimprovererd a Fontanille di non essere stato abbastanza
radicale nella sua riformulazione fenomenologica di una semiotica della percezione, ovvero di aver
comunque radicaip le figure del carpo all'interno di una discorsiviid legata alle schematizzaziond
culturali, Infatti, “non & necessario che intervenga una categorizzazione culturale delle sensazioni o che
venga imposta loro una forma di concettualizzazione dominante perché esse esibiscano gid un formato
semiotico quale quello elaborato percettivamente” (ibidem). Di contro a cid, un po’ provocatoriamente
egli propone di tenere provvisoriamente separata la discorsivitd fout court, effettuando invece una
distinzione e triangolazione tra semiotica dei testi, semiotica delle pratiche, ¢ semiotica dell’esperienza.
Infatli, corne argomentato anche in altri punti (7vz p. 43}, nel progetto di una semiotica della percezione
che possa dirsi unitaria e generalizzabile, la dimensione del discorso dovrebbe essere differenziata
dall’investigazione del dominio del carpo, dell’esperienza e dei campi sensoriali, che gid godrebbero
invece di una propria organizzazione seniotica, al di 13 delle declinazioni culturali:

Parallelamente, sarebbe preferibile per una semiotica del corpo dimettere il termine “discorsivitd®,
dal momento che la modellizzazione di quest'ultima ha goduto di una propria autonomia, in virtd
del fatto che & stafa profilata sulla base dei tesi prodotii dalle diverse culture (#7, p. 41).

In altri passaggi Basso Fossali avanzerd invece posizioni pill concilianti nei confronti del dominio del
discorso, concedendo “un continuo va e vieni tra esperienzialitd e discormivitd” (ivZ, p. 80). Tuttavia, &
soprattutto nel lavoro di Fontanille {2004, pp. 18-19, 31-32, 4546) che viene ribadito come pensare che
Iattante abbia un carpo, cl pud portare a mettere profondamente in discussione propric queghi schemi
narrativi, che avevano invece fatto da base per la formulazione della ANT nell’opera di Latour. Da una
parte si profilerebbe dunque una semiotica del corpo, di base fenomenologica e aperta a una
esplorazione estesica, ma anche al rischi di una visione un po’ troppo antropocentrica. Dall’alira
troveremmo invece in Latour del percorsi narrativi greimasiani pil classicl, estesi perd, attraverso
'etnografia e 'analis del discorso tecno-sclentifico, a retl attanziali che cl consentono di mappare corsi
di aziome generail da istanze non-umane, in cui perd la riflessione sull’estesia e il sensibile ha giocato un
ruolo decisamente minaritario. Ma sano queste le uniche due strade possibili?

Nel suo lavoro Lz Cura Ludovice, Glanfranco Marrone (2005) d porta lungo un percorso teorico
alternativo. L’analisi approfondita delle varie trasformazioni e traduzioni intersemiotiche subite dal
romanzo Arancia meccanica di Anthony Burgess - lungo reinvenzioni cinematografiche di successo,
colonne sonore, riprese tealrali, rilanci mediatici paratestuali, e falii di cronaca - ¢ mostra come
Iesperienza sensibile dovrebbe essere intesa non tanto come aurorale precondizione della significazione,
ma come effetto di senso finale che trasforma gli schemi percettivi € le significazioni del quotidiano.
Sostiene infatti Marrone: “Pit che fondare soggeito e mondo, la percezione, paradossalmente, ki o
costituisce, li trasforma alla radice e li reimmette nella cultura e nel sociale” (v, p. 12). Aliro suggerimento,
che di riporta verso Latour, viene da Francesco Marsciani (2012a), quando commentando un passaggio di
Husserl da La crisi delle sdenze europee e Ia fenamenalogia trascendentale (1936), afferma:
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La soggettivitd trascendentale non & dunque la soggettivit umana, non siamo “noi uomini” a fungere
per la costituizione del mondo e quindi anche di noi stessi che in quel mondo siamo inclusi insieme.
Questa umanitd, la comunitd di spidio di eui slamo pare come uomini, non & aliro che
Pesteriorizzarione, la mondanizzazione di un'istanza soggettiva trascendentale. Rispetto a
quest'ulima, I'umanitd, inclusa nelle oggettivitd del mondo, & insieme ad esse “fenomeno™, polo
oggettuale della costituzione che trae la sua fonle dal puro fungere soggettivo. La soggettiviti
trascendentale sl trova oltre I'nimanitd come comunitd degll uomini, e allo stesso titolo sl trova al di
12 del polo egologico nmanamente inteso (Marsclani 2012a, p. 51).

Proseguendo in queste direzioni, possiamo chiederci: oltre a innestare le “nozioni di enunciazione e
narrativitd all’interno di un quadro fenomenologico”, strada gid percorsa in maniera proficua da
Fontanille e Basso Fossali, sarebbe possibile in senso inverso, provare a innestare le nozioni di
percezione, corpo ed estesia all’interno di un percarso che sia basato su una logica aitanziale a livello
profondo? Come possiamo studiare la sensorfalitd e le logiche del sensibile, pur riconoscendo forme
dell’agire oltre Pumano e oltre Pindividuo, che risultano invece meglio inquadrate nella logica attanziale
classica e nella sintassi dei programmi di adone riproposta dalla ANT?

5. Ripartire dalla nozione di ibrido

Per rispondere a queste domande, sard oppartuno ripercorrere brevemente le discussioni intorno alla
nozione di ibrido che si sono sviluppate in seno agli STS. Tenterd in particolare di dimostrare come la
nozione di ibrido, malgrado alcune critiche anche interne che sono state mosse a questo concetto, possa
in realtd ajutarci a ripensare la questione fenomenologica della percezione e del corpo.

La nozicne di ibrido appare come & noto in apertura al libro di Latour (1991) Naa siamo mai statf
moderni Qul lo studioso di STS introduce il problema della “proliferazrione degli ibridi”, nel momento
in cul, aprendo le prime pagine di un giornale, cl imbattiamo quotidianamente in un insleme di notizie
che mescolano assleme diversi domini - modi di organizzare il mondo che, altrove, le istithzioni tendono
a presentarci come settorl nettamente separatl. Nella stessa notizia, partendo dagli stratl di ozono studiati
da spedizioni in Antartide, ci colleghlamo alle catene di montaggio delle industrie e al loro
amministratorl delegati, al laboratorl chimicl delle universitd, al consigh di stato e del’ONU, alle
bombaolette spray e ghi elettrodomestici, all’atitvismo ecologico, per arrivare infine alle previsioni ded
meteorologl e al cambiamento climatico. Continuando poi con un’altra notiza, seguiamo le vicende del
virus del’AIDS, che connette tra loro alire analisi di labaratorio, le dichiarazioni di un Reagan o un
Chirac, le industrie farmaceutiche, i malati e le organizzazioni umanitarie, i glonalist e gh attivisti, il
sesso e la discriminazione, gli psicologi e le istituzioni religiose, i medici e le epidemie in Africa. Lo
stesso sl pud dire per embrioni congelat, incendi su larga scala e disastrl ecologici, dibaititi sulla
contraccezione, lo studio delle balene, lotte operaie, o lo sviluppo di nuovi chip in Giappone. Ognuna
di queste notizie o fatti di cronaca ridisegna attraverso fili sottili e reti di collegamento i rapporti tra
natura e cultura. Le notizie ibride continuano a moltiplicarsi, disegnando guazzabugli di politica, diritto,
scienza, religione, letteratura e tecnologia. Tali rimescolamenti non sembrano preoccupare in realtd
nessuno, ma li dove I'esperienza quotidiana produce costantemente ibridazioni tra entitd umane e non-
umane, analisti e pensatori si prodigano a dividere i fenomeni in tanti scomparti separati, come la
scienza, 'economia, la cronaca, le rappresentazioni sociali, la politica, la sessualitd e la piet religiosa.
Gli stessi ricercatori di Seience sturdies, che insieme a Latour hanno tentato di tracciare queste reti
intricate, possono a loro volta essere considerati degli 7/hndi Lo sono diventati, seguendo le traiettorie
delle lampadine di Edison {Hughes 1983), gli elettrodi delle pile a combustibile (Callon 1989), i batteri
di Pasteur (Latour 1984), o le centrali inerziali di miszilf intercontinentali (MacKenzie 1990) - e seguendo
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il modo in cui queste traiettorie hanno profondamente riconfigurato i collettivi sociali, le loro abitudini
e le loro scelte, Difficilmente incasellabili all’interno delle istituzioni scientifiche, lavorando di traverso
ai domini dei sociologi, storici, economisti, scienziati, politologi, antropologi e filosofi, essi vengono
spesso tacciati, dalle scienze esatte, di voler ridurre ogni verita scientifica a interessi e manovre politiche,
e dalle scienze sociali, di dimenticare il contesto sociale, inteso come P'unico principio in grado di fornire
una spiegazione allo sviluppo tecno-scientifico in senso ampio. Tuttavia, sono proprio tali critiche mosse
nei confronti degli studiosi di STS, a rivelare i preconcetti e la rigidit delle categorizzazioni usate nella
nostra cultura intellettuale, incapace di cogliere le continue ibridazioni e intrecci che hanno da sempre
caratterizzato il mondo in cui viviamo. Descrivere le ibridazioni tra natura e cultura, non vuol dire infatti
ridurre la scienza a meschini intrallazzi politici, ma al contrario mostrare la capacitd di attori non-umani
— filamenti di lampadine, batteri, scambio di ioni, per arrivare ai virus e gli strati di ozono delle cronache
quotidiane — di ricostruire il sociale influenzandolo dal suo interno, in un intrico indissolubile con le
forme dell’agire umano. Viceversa, concentrarsi sulla semiotica del discorso scientifico, non equivale a
parlare solo di rappresentazioni umane di una qualche realtd sottostante, ma significa mettere in campo
lintera societd, mostrando che cid che scrivono gli scienziati nel loro lavoro, si connette a processi di
traduzione tra storia, scienza, tecnologia, politica, economia etc.

Ecco, dunque, che la nozione di ibrido assume una valenza teorica, metodologica, politica, ma anche
ontologica, per il suo mettere in discussione la materia e le componenti stesse dell’essere, di cid che
consideriamo mondo, natura e realtd. Ma al tempo stesso, essa ci consente di ricomporre la mappa di
cid che consideriamo il sociale, ora non pil sganciato dal naturale, ma intrecciato ad esso in
concatenamenti collettivi di attori umani e nonumani. In tal modo, tale nozione modifica
metodologicamente i pesi e i giochi di forza tra i diversi attori in gioco, ribilanciando I’ 2simmetria creata
dalle scienze naturali nel localizzare la verita in una Natura astratta e indipendente, o quella creata dalle
scienze sociali nel togliere viceversa alla Natura qualsiasi valore esplicativo — e cercando invece di
prendere seriamente cid che da parecchio tempo popolazioni indigene di tutto il mondo tentano di dire
agli antropologi. Ovvero, il fatto che esistano modi diversi di concettualizzare il mondo, la mente, il
corpo e il cosmo, che non rientrano nella grande divisione moderna tra una “natura” fatta di materialitd
inerte e una “societd” fatta esclusivamente di umani — umani che nella fattispecie, vengono poi
considerati i soli in grado di agire, chiudendosi in rappresentazioni mentali definite come “cultura”.
Potrernmo usare il quadrato semiotico (Fig. 1) per analizzare il posizionamento dinamico del concetto
di ibrido, all’interno di una certa articolazione semantica della modernita ripercorsa in Non siamo mai
stati moderni (Latour 1991). La nozione di Ibridazione viene infatti usata in questo libro come termine
subcontrario, che conduce dalla Grande Divisione (suo contraddittorio) alla Traduzione (suo
complementare). Viceversa, troviamo sull’altro asse contraddittorio, come negazione della Traduzione,
la nozione di Purificazione, che avrebbe portato invece alla Grande Divisione tra umani e non-umani,
sancita dalla Costituzione dei Modemi: “Come potremmo raggiungere la purificazione delle scienze e
delle societd quando sono gli stessi modemizzatori che fanno proliferare gli ibridi grazie a quella
Costituzione che ne nega l'esistenza? (ivi, cap. 3 Rivoluzione).
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Fig. 1 - Quadrato semiotico della modernita.
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Secondo Latour, I'ibridazione sarebbe a un tempo negata e provocata dal carattere costituzionale giocato
dalla grande divisione, tra Societd e Natura, su cui & fonda la modemitd Ma viceversa, potremmo anche
dire che sia I'ibridazione a negare questa grande divisione ideologica, la quale non & capace di contenere i
concatenamenti di umani e non-urmani che pervadono di fatto il quotidiano. In altre parole, attraverso questo
meccanismo di parziale oscuramento, meno i Modemni si pensano ibridi, e pin si ibridizzano, pid si pensano
prodotio di purificazione, e pil procedono nella direzione opposta di intreccio tra socizle e naturale. Se uno
stato di permanente traduzione @ il risultato di questo intreccio, lo & dunque in un rapporto di complessita
con la grande divisione dichiarata da questa Costitizione del Moderni. Pertanto, gli studiosl di STS possono
parlare di proliferazione di ibridi, secondo Latour, proprio perché c’@ stata precedentemente questa
purificazione ideologica, che ha convinto { Moderni di aver diviso I'vomo dalla natura.

Tale idea ritornerd ancora nei lavori di Latour, in particolare nel gid citato FPandora’s Hope (Latour
1999a), dove la nozione di ibrido verr3 ripresa pil volie, per esempto quando scrive:

Si, viviamo in un mondo ibrido fatto allo stesso tempo da dei, persone, stelle, elettromi, centrali
nucleari, e mercatl, ed & nostro dovere trasfarmarlo in “caos turbolenta™ o in un “tutto ordinatn®,
un casme come il testo greco [del Gorgial lo definisce, portando avanti cid a cui Isabelle Stengers
da 1l bellissimo nome di cosmopolitiche (Latour 1999a, p. 16, trad. na.).

La nozione di ibrido & stata ripresa in accezione simile anche da Michel Callon (Callon, Lascoumes,
Barthe 2001), stretto collaboratore di Latour, in relazione a cid che egli definisce come forum ibrida
uno spazio aperto di collaborazione in cui gruppi eterogenei di esperti, politici, tecnici e gente comune
discutono e valutano problemi di natura ibrida, ossia provenienti da una grande varietd di domini,
dall’etica all'economia, includendo fisiologia, fisica nucleare, elettromagnetismo etc. Nuovamente, il
processo di ibridizzazione riguarda non solo 'oggetto di analisi, ma anche i soggetti che compiono le
analisi. Potremmo dire infatti che sia Jo sguardo stesso a diventare ibrido.

Donna Haraway ha nello specifico sviluppato a fondo tale nozione di sguardo ibrido, usando la metafora
del cybarg: *Un cybarg & un organismo cibernetico, un ibrido di macchina e organismo, una creatura
della realtd sociale cosi come una creatura di finzione” (Haraway 1991, p. 149, trad. ns.). Secondo
Haraway, la vislone stessa sarebbe sempre incassata in un concatenamento di dispositivi, artefatti e
ricettori sensoriali che costituiscono un atto ibrido del vedere. Il nostro sguardo & sempre dunque quello
di un cyborg, nel senso che quest dispositivi tecnici e la visione prodoita da tale sguardo soclo-
tecnologico sono inseparabili dagli interessi e dalla posizione siuaia, a partire da cui il mondo viene
visto e valutatn (Morita 2014, p. 220). Siamo dunque sempre un po’ parte di dd che studiamo, cosa che
mette in crisf 'idea di una pura soggetiivitd umana riguardante il ricercainre stesso e il suo sguardo, e
una pura oggetiivitd riguardante il suo oggetto di analisi. Come sostiene ancora Haraway:

La topografia della soggettivitd & multidimensionale; e cosl, percid, & la visione. Il s& conoscente &
parziale in fitte le sue forme, mai completo, intero, semplicemente i e originale; esso ¢ sempre
costruito e cucito assieme in modo imperfetto, e dungue in grado di unirsi con un altro, di vedere
asglemne senza pretendere di essere un altro. Qui viene la promessa di oggettivitd: colul che conosce
sclentificarnente ricerca una posizione di soggetto non di identitd, ma di oggetivitd; dod, una

connessione parziale (Harawey 1991, p. 193, trad. ns.).

Dunque, abbiamo soggetti ibridi che aspirano all’'oggettivitd, allo stesso modo in cul gli oggettl ibridi
aspiravano alla soggettivitd. E in questo modo che la nozione di ibrido mette profondamente in crisi
quella visione di soggetto umano che incontra un oggetto mondo attraverso la propria percezione
corporea, che una versione forse un po’ caricaturale della fenomenclogia sembra restituirci. Non vi
sarebbe infatti soggetto che non sia in parte oggetto, e viceversa non vi sarebbe fenomeno del mondo
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che non sia in parte intriso di soggettivitd. Abbiamo piuttosto quasi-soggetti e quasi-oggetti, ibridi attoriali
collocatl tra i due poli ideologici di Natura e Socletd (Latour 1991, 2005, p. 238)
John Law in seguito, criticherd Papplicazione della nozione di ibrido a2 mondi non occidentali, in cui le
categorie ontologiche euroamericane, e la loro insistenza su una pura separazione di natura e socletd,
semplicemente non sl applicano. Le societd aborigene del’Australia, ad esemplo, concepiscono il
paesaggio come uno spazio popolato da Antenatl, in parte umani e in parte animall, in parte naturali e
in parte sociali, in parte spirituali e in parte geograficl. Persino dipinil e sculture prodotte dall'nomo,
piuttosto che rappresentazioni di Antenati, vengono considerate istanze di manifestazione nel mondo di
tali esseri del Tempo dei Sogni, € percid in grado di far ammalare le persone, dare loro forza, o causare
inddentl. Verl e propd soggetti agenti dunque, che vanno a comporre la complessa concezione dello
spazio e del ternpo abitati dalle popolazioni aborigene. Saremmo tentati, afferma Law, di vedere questi
esseri come degli ibridi, tuttavia tale nozione presupporrebbe una preventiva purezza di elementi, poi
tra loro mescolati, che invece sarebbe totalmente estranea al modo di pensare aborigeno (Law 2004, pp.
133-134). Abbiamo infafti gid notato come, nel nostro quadrato semiotico della modemitd, la
purificazione e la divisione tra Natura e Societd siano il presupposto per le successive ibridazioni,
promosse e negate al tempo stesso dalla Costituzione dei Moderni.

In risposta a tale possibile obiezione verso la nozione di ibrido perd, potremmo dire che sarebbe
veramente ingenuo pensare che vi siano popolazioni nel mondo contemporaneo, che non siano state
influenzate in qualche misura dall’impatto del colonialismo, e dal modo di pensare dei Moderni
euroamericani. Cid equivarrebbe a rinsaldare lo stereotipo esotizzante proposto da un tipo di relativismo
culturale molto rigido - come quello criticato in Malinowski e nei primi antropologi dagli autorl di
Writing Culture (Clifford, Marcus 1986) - che ignorava volutamente il devastante impatio della
modernitd, e il relattvo tentativo di purificazione attuato dai colonizzatorl europel tra le popolazioni
indigene. D’altro canto, malgrado la crifica spesso avanzata dai proponenti della “svolta ontologica®, nel
confronti del movimento Wrlting Culture e la sua tendenza verso una eccesaiva riflessivitd culturale -
generatrice di nuove divisioni naturafcultura (Holbraad 2012, pp. 35-36) — notlamo come I'invito a non
ignorare il modo in cui il nostro sguardo metodologico crei e trasformi Poggetto di indagine, venga non
solo da Latour, Callon e Haraway, ma anche da Law stesso (Law 2004).

Bisogna dunque riconoscere I'impatio delle ideologle moderne di purificazione, da cui tuti ¢ saremmo
poi affrancati, chi pill palesemente (come tante sodetd non occldentali), chi pill surrettiziamente {come
gli euroamericani). Inoltre, se come sostiene (ira gli altri) Haraway, il nostro sguardo & sempre co-
implicato e ibridizzato nel nostro oggetto di indagine, & necessario prendere in considerazione anche
'impatto di questo, € dei suoi precancetti ideologid, sui fenomeni da noi studiati, da cui tuttavia questi
ulimi sono sempre in grado di affrancarsi, spesso con un curioso rovesciamento. Potremmo infaiti
sostenere non solo che la nozione di ibrido possa, in qualche misura, essere ri-enunciata dai collettivi
anche non europei — che sono passati pill 0 meno stravolti, pill 0 meno indenni, attraverso la modemita
e le sue ideologie di purezza - ma che anche il loro studio, passando attraverso il nostro sguardo
scientifico, contribuisca a ibridizzare il nostro stesso modo di pensare, portandoci da una supposta
divisione ideclogica, al riconoscimentn delle reti, sino all’idea di una loro costante traduzione.

Questo ci porta infine a collegare la nozione di ibrido a quella di reti traduttive enunciazionali, su cui si
basa 'apporto metodologico della ANT. La nozione di enunciazione & infatti stata associata pill volte
da Latour (1999b, 2013a) a quella di retl traduttive, a designare un movimento o passaggio, che da un
attore all’altro costruisce rizomaticamente un nefwark Sullo sfondo di tale teoria si muove il concetto di
concatenamento collettivo di emunciazione, sviluppato da Deleuze e Guattari (1980) per definire
leffettnazione del diagramma o macchina astratta, in una rete mobile di atti di parola (parole d’ardine).
Tall atd ddistribulscono le assegnazionl di soggetiivitd nel discarso, come trasformazioni semiotiche che
hanno effetto immediato sul corpi stessi del sociale, siano questi umani (il tesimone in tribunale) o non-

106



E|C

umani (il corpo-prigione dell’aesreo sequestrato dai terroristi), individuali {I’imputato che diventa
condannato) o collettivi (il proletariato nella I Internazionale marxista) (#v2, pp. 130-139).

Orbene, tale concatenamento in Latour (1999b) sarebbe posaibile attraverso varle forme di passaggio o
delega, che sl effettua aitraverso diversi regiml di enunciazione, tra cul, la produzione di artefatti
(Teenica), di figure (Finzione narrativa), o la costizione di un collettivo (Politica). Latour in seguito
distinguerd tra quindicd modi diversi di esistenza, o regimi di enunclazione attraverso cul i colletivi
moderni s enunciano venendo in essere, definendo il network come uno di questi modi, passibile
comunque di infrecciarsi con la maggior parte degli altri sebbene non in grado di qualificarne i valori
differenziali (Latour 2013a, p. 35). Cio che in questa sede perd ci interessa di pil & che egli definisca
questo passaggio o delega enunciazionale, da un attore all’aliro del concatenamento, nei termini di
traduzione (ivi, p. 41). Vi sarebbe dunque una costante traduzione e trasformazione di tracce-enunciati
fatti drcolare tra attanti-enunciatori attraverso meccanismi di déhrayage ed embrayage, che configurano
diversi modi di messa in presenza da parte di istanze umane o non-umane (Padoan 2012, pp. 1213, 46).
Ma essendo la traduzione uno dei principi base del fare etnografico e potremmo dire, della ricerca
sociale {Viveiros de Castro 2004; Padoan 2021b), non ci deve sfuggire il fatto che le reti enunciazionali
coinvolgano sia gli attori studiati che il ricercatore stesso, co-implicato nella comune costruzione di un
prodotto-enunciato scientifico. Le reti traduttive enunciazionali si connettono dunque anche allo sguardo
del semiologo, che a sua volta non soltanto osserva un fenomeno operando analisi descrittive, ma viene
anche profondamente jbridizzato nelle sue teorie € modelli dallo stesso proprio oggetto di indagine.

6. Politiche dell’alteritd: etnografia, testi e metasemiotiche immanenti

A questo problema, che riguarda anche la costruzione dell’oggetto dell’analisi semiofica, sl aggiunge
quello della dimensione politica dell’alteritd, nel momento in cui, sulla scla deghi studi di Latour, s
adotta un metodo di indagine etnografico per andare a investigare i concatenamenti ibridi di attori
umani e non-umani. Proprio lo statuto ibrido di tali colletitvi o porta infatti a interrogare le politiche
della natura (Latour 1999¢), ovvero il fatto ineludibile che ogni qualvolta incontriamo - secondo la
dtazione da Francesco Marsclani (2012a, p. 51) riportata pill sopra — forme di soggetitvitd “olire
Purnaniti come comuniti di uomini®, oppure “al di 12 del polo egologico umanamente inteso”, queste
sono anche profondamente intessute di istanze politiche. Lo stesso accade per i nostri oggetti di ricerca,
che ibridamente intrecclati con tali istanze politiche, diventano anche matters of concern (Latour 2005)
o materie di disputa e coinvolgimento, pronte a interpellarci attivamente e modificare il nostro pensiero
(piuttosto che realtd neutre o inerti, prive di effetto su chi le analizzm), Che statuto hanno dunque le
teorie emografiche? Sono queste semplicemente dei discorsi da analizzare, 0 possono dialogare alla pari
con le nostre teorie semiotiche? In che misura possono essere prese in carico da noi?

Vorrei a questo punto precisare che i semiologi da tempo sono abituati a confrontarsi con
metasemiotiche immanent ai testi. Pensiamo all’idea di Omar Calabrese (1985), presentata in Macchina
della pittura, di vedere il quadro, P'opera d’arte, come oggetto teorico: oggetti che “contengono una
teoria immanente della propria rappresentazione” (ivz p. 7). Una metasemiotica immanente, ovvero una
semiotica che parla di se stessa esplicitando i propri meccanismi e architetture. La testualitd cioé (visiva,
somatica, verbale, architettonica, o aliro), “contiene per forza le teorie che la fondann™ (fhidem), e in
particolare certi testi manifesterebbero questo principio in modo ancora pil evidente. Tali testi si
presentano come luoghi di “riflessione sui fondamenti della loro stessa costruzione” (ibidem), o della
costruzione del senso in generale. Tale atteggiamento, di rispetto e di apertura nei confronti degll oggetti
teorici che muove la semiotica, non & cosi dissimile da quello che muove gli aniropologl nel confronti
delle teorie etnografiche che essl trovano sul campo, le quali cl insegnano a ripensare i rapport tra
soggetto e oggetto, il s€ e Paliro. Came sostiene Clande Lévi-Strauss (1962, p. 85) ne I pensiers selvaggio:
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“Tra la fondamentale assurditd delle pratiche e delle credenze primitive, proclamata da Frazer, e la loro
conferma speclosa in base alle evidenze di un preteso senso comune, cul fa appello Malinowski, c’2
Posto per tutta una sclenza e una flosofia”.

Proprio a questa sclenza e questa filosofia vorrei ora volgermi nelle considerazioni seguenti, tenendo
presente perd un’idea, menziomata gid in precedenza e pid volte ribadita dallo stesso Latour (2005,
pp- 33, 57) in alire occasioni, che quando s parla di “riflessivitd”, rischiamo di trasformare ’etnografia
nel’ammirazione solipsistica di noi stessl, Rischiamo in alire parole di fermarei ad un autoscrutamento
prolungato, che non c dice niente di pid sulle diverse forme e i diversl processi della significazione
che si presentano davanti a noi proprio nell’altro, i quali ci consentono invece di rimetiere in gioco i
nostri modelli e le nostre teorie, Pit che la riflessivitd dell’etnografo, dovremmo dunque concentrarci
sulla riflessivitd degli attori sociali (unani o nop-wmani) e dej testi etnografici — ovvero le comici
stipulate e negoziabili di interazione sul campo — che intendiamo studiare. Quello che mi proporro di
fare sard dunque vedere come i miei soggetti etnografici definiscono Pibriditd, 'oggettivitd e la
percezione, per poter ripensare a questn tema secondo una prospettiva che rispetti proprio la
riflessiviti che essi mettono in gioco.

7. Intra-corporeiti e inter-naturaliti- una etnosemiotica della percezione

Un esempio ci viene fornito dai pellegrini asceti appartenenti alla tradizione Shugendd, nell’area
montuosa di Katsuragi. Lo Shugendo & una forma glappomese di ascetismo di montagna che, secondo
la prospettiva corrente, inizid attorno al tardo tredicesimo secolo, combinando assieme il culto di divinitd
localli chiamate kami, corrent taoiste e sclamaniche, con una forte base di buddhismo esoterico
{Castiglioni, Rambelli, Roth 2020; Blair 2015, p. 272). Secondo 1 praticant] di tale tradizione, la lingua &
tutt’altro che fenomeno immateriale. Infattl, la ingua sacra del mantra manifesta la concreta presenza
delle divinitd buddhiste esoteriche durante invocazioni rituali, eseguite nel pellegrinaggio attraverso i
monti di Katsuragl. Il corpo sonoro delle divinitd viene presentificaio e attualizzato attraverso il canto
ritmico di sacre sillabe — come bsh per Shaka (sanscr. Sékyamuni) o $i per Hokl bosatsu (sanscr.
Dharmodgata hodhisativa}, la divinitd tutelare del gruppo di pellegrini,

Tale presenza viene espressa attraverso il linguaggio verbale, e percepiia attraverso sia la vista (con
visualizzazioni) che l'udito, ma viene anche mediata da icone, strumenti ftuali, ed equipaggiamento
indossato dai pellegrini ascetici. Tali materiali funzionano esattamente come il linguaggio sacro dei
mantra, dal momento che essi generano anche effetti salvifici e valori religiosi, attraverso il ritmo
corporeo del dtuale. I valorl vengono enundiati o meglio, messi in vibrazione, dalle forme espressive
della materialitd (€ non viceversa), sotto forma di una circolazione di effetti di senso. La salvezza viene
generata da una forma di semiosi immanente e antirappresentazionale, attivata dal ritmo del camminare
e pregare, e dal suono di strumenti musicali. E percid, il fakin (piccolo copricapo nero indossato sulla
fronte) genera le cinque saggezze del buddha cosmico Dainichi, la conchiglia Aaragai, suonata prima e
dopo le sessioni ritnali, enuncia il sermone di Dainichi, il bastone corto shakijd munito di anelli metallici,
usato per scandire il tempo della preghiera, produce purificazione e saggezza di Illuminazione, e il
bastone da cammino kongdzue manifesta i cinque elementi dell’esistenza (terra, acqua, fuoco, vento, e
vacuitd). In contrasto con quanto sostenuto per esempio da Tim Ingold (2007), secondo cui la materia
sarebbe separata dal linguaggio e la significazione, questi cinque elementi piit un sesto componente, la
coscienza, formano il vero corpo del buddha cosmico Dainichi, che comprende lintera realtd come
presenza immanente. Secondo i pellegrini asceticl di Katsuragi, che fanno riferimento al discorso buddhista
esoterico shingon, l'intera sostanza materiale del mondo naturale &, al tempo stesso, la parola, il corpo e
la mente del buddha cosmico. I mondo naturale sarebbe una gigantesca macchina semiotica
costantemente messa tn moto da Dainichi, con il quale i praficant si mettono in sintonia durante il rituale.
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Tale condizione - I'universo come corpo di un buddha cosmico, i cui sei componenti si ritrovano in
ognl essere, cosl come negli oggetti e nei luoghl materiali — giustifica il senso di fntra-corpareitd e
comunanza con l'ambiente naturale drcostante, tesimomiato dal pellegrini durante lascesl, e
documentato anche all’interno di altrl gruppl facentl parte della stessa tradizione religiosa (Bouchy 2009).
Si potrebbe qui richiamare I'idea merlean-pontiana di “carne del mondo” (Merlean-Ponty 1964), o
chiasma che inireccla tra loro corpo e mondo: “Come I'uomo naturale, nol o poniamo in noi e nelle
cose, in noi e nell’altro, nel punto in cul, per una spede di chiasma, diveniamo gli altri e diveniamo
mondo”. O ancora: “Il chiasma non & solamente scambio me I'altro (i messaggi che egli riceve giungono
a me, i messaggi che io ricevo giungono a lui) & anche scambio fra me e il mondo, fra il corpo
fenomenico e il corpo ‘ogpettive’, fra il perdpiente e il percepito: cidé che cominda come cosa finisce
come coscienza di cosa, cié che comincia come ‘stato di coscienza’ finisce come cosa” {ivj p. 215).

Ma vi & di pit. Secondo le dottrine della scuola buddhista esoterica Shingon a cui il gruppo dei pellegrini
di Katsuragi fa riferimento, ci sarebbe anche un particolare modo di vedere e percepire il paesaggio,
seguendo un certo posizionamento prospettivista. Ad esempio, il Benkenmitsunikyoran o “Trattato della
differenza tra insegnamenti essoterid ed esoterici”, attribuito a Kiikai (IX secolo d.C., KZ 1, p. 476, trad.
ns,; Abe 2000, p. 283), afferma: “La stessa acqua viene vista da spiriti famelici come uno stagno in
fiamme, e dagli abitanti celesti come un lago di smeraldo. La notte scura per gli esseri urnani & il giomo
illurninato per gli uccelli notturni”. Malgrado il corpo del buddha cosmico e i suoi elementi siano parte
comune dell’intero universo, ci sarebbero in altre parole diversi livelli di esistenza, dai livelli pill bassi
degli esseri infernali e spiriti famelici, salendo su per gli animali e le piante, passando per gli esseri
umani, per salire verso titani asura, esserd celest, e varl esserd {lluminati. A secanda del nostro livello di
rinascita, arriveremmo a percepire il mondo e 'altro in maniera completamente diversa, tanto diversi
quanto il glomo e la notte, un paesagglo infernale o un panorama etereo. Sembrerebbe una sorta di
prospettivismo nippanico, se non fosse che fale internaturalismo (cfr. Vivelros de Castro 2009) o
compresenza e scambio tra diverse nature, poggla non su una forma di animismo ma di analegismo
{Descola 2005), in cui il punto di vista (il “noi” enunciato) non & sempre umano, ma cambia a seconda
del livello prospettico. Dunque, d troveremmo di fronte non solo a una moltepliciti di nature, ma anche
una molteplicitd di culture, ossia una fnternaturalitd che poggia su una pluralitd differenziata di “noi”.
Mz al fine di comprendere come queste dinamiche di costruziome dell’oggeitiviti e della percezione dell’aliro

vengano aftivate, dobblamo analizzare la pratica del pellegrinaggio e i rituali eseguiti nel corso di esso.

8. Corpi non-umani e interazione rituale

Almeno sin dal dodicesimo secolo, I'area di Katsuragi & stata attraversata da una rotta di pellegrinaggio,
che connette ventotto stazioni Tali stazioni vengono associate da narrazioni specifiche, ancora
tramandate e rievocate, con i ventotto capitoli della scrittura buddhista del Sitra def Loto. Tali capitoli
sono detti essere seppelliti all’interno di tumuli di terra disseminati sul territorio (ky9zuka), un capitolo
per ciascuna stazione, e vengono venerati come Parola e Corpo del Buddha inscritti nel paesaggio stesso
{Kashibashi Nijosan Hakubutsukan 1999 p. 10; Padoan 2021a). Potremamo parlare in questo caso di un
esempio di traduzione intersemiotica {Jakobson 1959), dal linguaggio scritto del Stitra al linguaggio dello
spazio, che viene percepito dai praticant sotto forma di una semiotica del mondo naturale del tutto
particolare, vibrante di sacralitd, e messa in movimento dall’azione rituale di venerazione dei tumuli.

Durante il rituale eseguito oggigiomno presso queste ventotto logge, i pellegrini asceti di Katsuragi
intonano una serie di mantra e sdira, accompagnati dalla scansione ritmica degli shakif (bastoni corti
dotatl di aneli metallic). L'intera cerimonia & demarcata dal suono delle conchiglie Aorsgas all'inizio e
al termine, e dura per circa otto minuti, dopo di cui si prosegue verso la stazione successtva. Inoltre,
Pintensificazione ritmica, Puso di strument ritnall, e le posizioni spazali, glocano un ruole cruciale
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durante il rituale, quando i praticanti si collocano di fronte al tumulo dove il capitolo del Sifra del Loto
viene venerato.

L’atto di pregare di fronte a sacre scritture contenenti la Parola del Buddha, considerate come principali
oggetti di culto, & stata considerata per lungo tempo in Giappone come pratica abbastanza comune
(Moerman 2007, p. 252). Per i praticanti shugen in particolare, il tumulo con il Siifra pud essere
considerato un Oggetto di Valore, una porzione di spazio investita di valori religiosi dai pellegrini,
attivamente costruita da loro come attante spaziale o fopos, per seguire la terminologia di Manar
Hammad (2003). Tuttavia, i valori investiti sui capitoli del Siifra, considerati anche come reliquie
materiali del Buddha, permettono la costruzione semiotica dei tumuli di terra come verf e propri corpi.
Il Sitra del Loto stesso formisce giustificazione per tale pratica, in qualche modo chiarendo
enunciazionalmente ai lettori, come sorta di manuale di istruzioni, il modo in cui la scrittura stessa
dovrebbe essere venerata, dichiarando:

Qualunque luogo possa essere occupatc da un rotolo di codesta scrittura, in tutti questi luoghi uno
deve erigere uno stupa di sette gioielli [...] Non c’@ bisogno di collocare neanche una Sarfra [reliquia
corporea del Buddha] in esso. Per quale motive? Al suo interno vi & gid 'intero corpo del Cosi &
Venuto [ossia il Buddha stesso] {7°9.262.31b; Hurvitz 1976, p. 178, trad. ns.).

In questo ed altri passaggi, il Siitra del Lofo presenta se stesso come reliquia corporea del Buddha. E
degno di nota il fatto che in pratiche buddhiste ben documentate in Asia, reliquie e icone religiose sono
state percepite per secoli, in un gesto immanentista e non-rappresentazionalista, come presenza concreta
del corpo del Buddha in terra, piuttosto che rappresentazioni di esso.

Come menzionato prima, praticanti e tumulo di fronteggiano 'uno davanti all’altro nella scena rituale -
nel “contesto semiotico”, per usare un termine di Landowski (1989) - stabilendo una relazione di co-
presenza (Fig. 2):

tig. 2 — Praticanti di ironte al tumulo del dufra de! Loto
durante esecuzione rituale (foto dell’autore).

Entrambe le parti sarebbero caratterizzate da cié che Hammad (2003, pp. 112-115) chiama referenziali
immanenti. Questi sarebbero centri di referenza inscritti in umani, cose, elementi architettonici e altri
attori non-umani, orientando le direzioni spaziali attorno a loro secondo schemi topologici e sistemni
assiali semisimbolici (davanti/dietro, sopra/sotto, destra/sinistra etc.). Le posizioni di persone e artefatti
nello spazio, sarebbero legate alla mutua intersezione dei loro referenziali immanenti, secondo la forma
di interazione prescritta, 0 il corso di azione seguito (Hammad 2003, pp. 117-119). In altre parole, quando
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in queste montagne. Inoltre, En no Gy®dja spesso emerge come forte simulacro di immedesimazione per
loro, non solo come figura devozionale, ma come vero e proprio modello di identificazione rievocato
quando gli asceti pellegrini pregano e camminano per i boschi. Parecchi membri del gruppo, oltre a
dedicarsi a questo pellegrinaggio, percorrono altri tracciati dedicati alla vita di En no Gydja e ai luoghi
sacri che si dice egli abbia visitato in Giappone. Non solo, alcuni hanno seguito questo modello a un
tale livello di coinvolgimento, da riconoscere una somiglianza fisica con 'immagine iconografica del
fondatore — cosi come evidenziato da alcuni pellegrini quando parlavano di un membro del gruppo, i
cui tratti erano finiti per diventare simili a quelli di En no Gy0ja, dal momento che si trattava del
praticante che aveva scalato e compiuto ascesi in quei luoghi per il maggior numero di volte nella
comunitd. Cid che nelle interviste essi descrivono nei termini di un’esperienza religiosa immediata, viene
espressa nel rituale attraverso la mediazione di questi due simulacri di identificazione, En no Gyoja e il
Siitra del Loto in quanto Corpo del Buddha (Fig. 5):

Asceti : Tumuli ;2 En no Gydja : Corpo del Buddha
Fig. 5 — Apparato di enunciazione rituale,

Potremmo considerare questo un apparato di enunciazione, ovvero un modo di attualizzare delle
virtualitd immanenti nel discorso rituale, costruendo delle soggettivitd. Si tratta di un’operazione di
embrayage che corrisponde, da un lato, all’identificazione del simulacro del fondatore con quello dei
praticanti, dall’altro, all'identificazione del Corpo del Buddha con il paesaggio (il tumulo o fgpos a cui
le preghiere vengono offerte). Tale operazione viene realizzata aftraverso una attivazione rituale e
presentificazione delle tracce, lasciate dai due termini in absentia.

9, Conclusione

Per concludere, spero di aver mostrato come le qualiti percettive e sensibili giochino un ruolo
fondamentale nel modo in cui questi pellegrini vivono, sentono e praticano il territorio nei loro corsi di
azione rituale. Tale dimensione estesica del territorio si manifesta sotto forma di luoghi percepiti come
Corpo del Buddha, all’interno di una cornice analogista fondata su una intra-corporeitd col buddha
cosmico Dainichi, e una inter-naturaliti condivisa con altri attori non-umani (spiriti famelici, piante,
animali, divinit etc.}. D’altro canto abbiamo visto come questa ibrida interazione tra corpi possa essere
analizzata sotto forma attanziale, come fopoi e posizioni spaziali, che si articolano a diversi piani del
percorso generativo, quello discorsivo e figurativo, quello dell’enunciazione, giocando ruoli sintattici a
livello semio-narrativo. Si tratta di una sorta di rovesciamento di approccio rispetto alle correnti di
semiotica della percezione descritte pii sopra, che pongono invece una indipendenza del corpo e delle
sue logiche dal piano della discorsiviti, e un orizzonte ontico fenomenologico come pre-condizione della
significazione, Abbiamo tentato in altre parole di dimostrare che non sono gli attanti ad avere un corpo,
ma sono i corpf a ricoprire diverse posizioni attanziali. 1l fatto che un mantra, un tumulo di terra, un
siitra o un’icona vengano percepiti e riconosciuti fenomenologicamente come corpi, significa che
possono anch’essi ricoprire ruoli attanziali come Soggetti 0 Destinanti, in concatenamenti ibridi e in
interazione con attori umani.

Tale rovesciamento ci permette anche di riconsiderare in chiave diversa l'epistemologia. Anziché
vederla come una produzione di rappresentazioni mentali da parte di un soggetto umano in
contemplazione di un oggetto mondo, dovremmo considerare Pepisternologia alla stregua di un
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percarso narrativo che vede le realtd ontologiche come sua realizzazione, passando per i diversi stadi di
virtualizzazione e attualizzazione. L'epistemologla s presenta infatti come profondamente diversa dalle
ontologie descriite da Latour e da molia antropologia contemporanea, solo se postulamo una
separazione tra linguaggi e mondo. L’epistemologia, cl insegnano anche i nosirl asceti, non & altro che
Papprensione di un valore (un sapere) da parte di un soggetto attanziale, ned riguardi di un oggetto di
senso (il mondo), e non riguardo a una realtd universale exira-semiotica. E soprattutin, che tale soggetio
attanziale epistemnlogico, venga preso in carica da attori umani o non umani, spiriti famelicd o uccelli
notturni, & solo, potremmo proprio dire, una questione di prospettiva.
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