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EDITORIALE

«Puo essere che due persone ascoltino contemporaneamente una
notizia e ne comprendano chiaramente il contenuto: ad esempio I’annuncio
del regicidio in Serbia nell’estate 1914. L’uno non ci fa caso, procede
tranquillamente, e dopo alcuni minuti € di nuovo occupato a pensare ai
progetti per le sue vacanze. L’altro ¢ scosso fin nell’intimo, vede avanzare
una grande guerra europea, si vede strappato alla sua carriera, coinvolto in
questo grande avvenimento, non riesce a staccarsene con il pensiero, vive
nell’attesa spasmodica delle cose che avverranno. In lui la notizia é penetrata
pitl profondamente»?.

Queste parole scritte da Edith Stein sintetizzano, in modo esemplare
come la comprensione possa raggiugere una profondita esistenziale, penetrare
nelle relazioni e cambiare il corso della vita, se e solo se questo pensare & un
pensare al quale partecipa “tutto I’'uomo”: agisce sugli organi vitali, sul battito
del cuore, sulla respirazione, sul sonno, sulla nutrizione e cio accade perché
egli “pensa con il cuore”. Pensare con il cuore ci pone nella condizione di
fermarci a riflettere nella profondita di noi stessi, a non procedere con uno
sguardo superficiale sulle questioni, ma a lasciarci sconvolgere da un
qualcosa che non é I’irrazionale, e che tuttavia scompagina le fila del discorso.
Si accede cosi alla complessita della vita che non & un sistema routinario e
scontato.

Ci riferiamo, in particolare, a cid che Romano Guardini ha chiamato
la “dottrina del cuore”: “cuore” come il titolo per indicare tutti gli atti di
apprensione e appropriazione dei valori; ma “cuore” ¢ anche la facolta
dell’anima che ¢ forma di conoscenza immediata, intuitiva, € I’apprendimento
di un oggetto con assoluta, immediata evidenza. Le implicazioni sono tuttavia
molteplici: dall’ambito psicologico a quello socio-politico, a quello etico e
speculativo: basti pensare all’arco delle posizioni assunte nel corso della
nostra tradizione filosofica, dall’antichita classica, ai moderni, fino ai
contemporanei, a Pascal, a Guardini.

LE. Stein, Essere finito e Essere eterno. Per una elevazione al senso dell ’essere, a cura di L.
Vigone, con introd. di A. Ales Bello, Citta Nuova, Roma 1989, p. 452.



Nel primo Libro del De partibus animalium, in polemica con il
metodo condotto in base alla presenza o all’assenza di un unico carattere
utilizzato da Platone per la classificazione della specie, Aristotele struttura
una “tavola” dei generi e delle specie animali fondata su una dicotomia, nella
quale la distinzione piu ampia del regno animale e quella fra animali dotati di
sangue (énaimoi) e animali privi di sangue (anamoi). Per delineare 1’intera
articolazione di tale gerarchia individua alcuni criteri, tra questi emerge
quello che si riferisce al “calore interno” del corpo: maggiore é tale calore,
tanto piu cospicuo ¢ il “rango” della specie nella scala biologica. Esistendo
questo calore «& necessario che ci sia come un focolare, nel quale si trovi la
fiamma della natura e in cui essa sia ben custodita, una sorta di acropoli del
corpo»? e questo focolare ¢ identificato nel “cuore”. Inoltre, ed & in cio il
punto nodale: il livello di capacita cognitiva che i figli raggiungeranno,
dipendera, secondo lo Stagirita, dall’intensita del calore prodotta dal cuore
degli stessi genitore®. Interessante, dunque, notare come il cuore sia
riconosciuto quale principio vitale e anche come potenziale cognitivo. Si
attribuisce al cuore una dimensione razionale, uno spazio che, parafrasando
Pascal, diviene esclusivo: «il cuore ha le sue ragioni che la ragione non
conosce»?,

Quali siano le ragioni del cuore € una questione teoretica, e intorno ad
essa, nel presente Numero della Rivista, le autrici hanno ideato i loro saggi.

Nel saggio di Valentina Gaudiano partendo dalle riflessioni di
Dietrich von Hildebrand sull’amore e sull’affettivita si intercetta la tenerezza,
come sentimento specifico che esprime la capacita empatica dell’essere
umano di riconoscere 1’esperienza dell'altro, soprattutto nella sua condizione
di fragilita, e di muoversi verso di lui.

In quello di Anna Maria Pezzella si restituisce al lettore I’immagine
del cuore, senza alcuna visione altisonante e sentimentale, definendolo il
centro di un'intensa attivita affettiva, importante, quanto quella intellettuale,
per la conoscenza vissuta dei valori e dei beni che strutturano la realta.

Le narrazioni di relazioni affettive, sia esse di vita reale che
immaginaria, sono presentate nel saggio di Maria Isabel Mendez Lloret e in
quello di Jolene Vos-Camy. La prima attraverso ’analisi di due affreschi
rinvenuti nella Casa dei Vetii, a Pompei, rifigura la funzione affettivo

2 De partibus animalium, 111 7, 670 24-26.

3 De generatione animalium, Il 1, 732, 25ss.

4 B. Pascal, Pensées de Pascal sur la religion et sur quelques autres sujets, Garnier Freres,
Libraires Editeurs, Paris 2010, 277.



relazionale della donna pompeiana, la seconda riproponendo la fiaba di
Persinette (Raperonzolo) di Charlotte-Rose de Caumont, presenta la figura
femminile multidimensionale, in cui il ruolo preponderante €& giocato
dall’affettivita.

Segue la sezione delle Note, che per scelta degli Editors di questo
Numero, € uno spazio assegnato alle voci di giovani studiosi che propongo
riflessioni su vari temi del dibattito contemporaneo.

Importante annotare che gli Editors di questo numero sono stati i
colleghi canadesi lda Giugnatico dell’Universit¢é de Montréal, Omer
Moussaly dell’Université du Québec a Montréal e del Cégep Edouard-
Montpetit, Kaveh Boveiri dell’Université de Montréal e dell’Université du
Québec a Montréal.

A loro la Direzione esprime i ringraziamenti per I’impegno profuso.

Per la realizzazione del presente Numero hanno contribuito anche i
componenti del CHAP (Center of Hermeneutics and Applied
Phenomenology) del Dipartimento degli Studi Umanistici dell’Universita del
Salento.
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IL POSTO DEL CUORE. RIFLESSIONI SULL’AFFETTIVITA
UMANA E SULLA TENEREZZA
VALENTINA GAUDIANO*

Abstract: Starting from Dietrich von Hildebrand’s reflections on love and
affectivity, we aim in this text to focus on the meaning and value of a privileged
place for affectivity that is the heart. Specifically, his analyses motivate a clear and
articulate interaction between affectivity, reason and will, in an anthropological
vision that sees in these three planes those potentialities of the human that only
through a conscious decision to interact and integrate can truly flourish. From the
point of view of tender affectivity, tenderness is of interest, due to its scarce
consideration in the philosophical sphere, as a specific feeling that expresses the
empathic capacity of the human being to recognise the experience of others,
especially in their condition of fragility, and move towards them. In this sense, the
study of tender affectivity thus expressed offers itself as a field of analysis still to be
explored in depth for its rethinking and a multi-dimensional understanding of the
human.

Keywords: heart, affection, tenderness, love, Hildebrand.

Note introduttive
Dietrich von Hilq_ebrand1 pubblicava alla fine degli anni 60 un piccolo
libretto intitolato Uber das Herz (Il cuore). Negli stessi anni stava lavorando

*Docente di Antropologia Filosofica e Fenomenologia, Istituto Universitario Sophia,
Firenze.

! Filosofo tedesco, nato a Firenze nel 1889, intraprese gli studi di filosofia a Monaco di
Baviera dove conobbe un circolo di studenti legato prima a Theodor Lipps e poi ad Edmund
Husserl. 11 fascino dell’approccio husserliano lo indusse a portare avanti gli studi con lo




— e da lungo tempo — ad un ben maggiore e sistematico lavoro sull’amore,
Das Wesen der Liebe (Essenza dell‘amore); con tali pubblicazioni, e non solo,
contribuiva a rimettere a fuoco una dimensione dell’'umano che I’intera storia
della filosofia aveva per lo piu eclissato o abbassato ad un rango inferiore e
di poca importanza.

Se, infatti, sull’amore umano e il suo inestricabile legame con la corporeita
esiste un’intera storia di riflessioni e approfondimenti di vario genere — in culi
I’amore ¢ letto prevalentemente come eros, forza pulsionale o atto di
volonta®—, raramente lo si & associato al cuore e alle sue implicazioni, ovvero
alle espressioni dell’affettivita, che desidera intimamente raggiungere chi si
ama anche con gesti di manifestazione che rendano 1’altro/a consapevole di
essere amato/a. In tal senso, il predominio della vista, quale senso per
eccellenza di un’intera tradizione filosofica occidentale, ha in certo modo
svilito e bypassato I’amore nella sua radicale natura: esperienza umana che
richiede la co-implicazione di tutti i piani dell’umano e di tutti i sensi di cui
ha facolta. Ed e proprio su questo piano che il cuore, quale organo interno al
nostro corpo e non liminale come son la vista o il tatto, assume una valenza
ben piu ampia e profonda, come appunto Hildebrand mostra nelle sue
riflessioni, affermando che «non si puo dubitare del fatto che I’affettivita sia
una realta importante della vita dell’essere umano, una realta che non puo
essere subordinata all’intelletto o alla volonta»®. L’affettivita e con essa
I’amore chiedono una ricomprensione affinché I’essere umano possa essere
colto nella sua complessita e ricchezza, riscoprendone I’intreccio intimo e la
costante interazione di piani. Il recupero dell’immagine del cuore ¢ dettato
qui dall’uso comune e letterario del termine: «il termine “cuore” si riferisce
al centro dell’affettivitan®.

stesso Husserl a Gottinga, dove si addottord. | suoi studi si sono principalmente concentrati
su temi di carattere etico e religioso. Per ’avvento del Nazismo e la sua chiara posizione nei
confronti del regime, fu costretto a fuggire trovando riparo negli Stati Uniti. Li fu accolto alla
Fordham University dove rimase ad insegnare fino al 1960. Successivamente si dedico ad
una intensa attivita di studio e conferenze in tutto il mondo fino al 1977, anno della sua morte.
211 primo testo a tutti noto & quello del Simposio di Platone, cui hanno fatto seguito una gran
quantita di dialoghi, trattati, aforismi che hanno messo in luce vari aspetti e dimensioni
ascrivibili a tale esperienza umana, intesa da alcuni come espressione della volonta, da altri
come espressione della sfera emotiva. Per una breve panoramica rinviamo qui ad un nostro
lavoro legato proprio all’amore in Hildebrand: cfr. V. Gaudiano, La filosofia dell’ amore in
Dietrich von Hildebrand. Spunti per un’ontologia dell’amore, Inschibboleth, Roma 2022.
3D. von Hildebrand, JI cuore. Un’analisi dell affettivita umana e divina, Edizioni Fondazione
Centro Studi Compostrini, Verona 2022, p. 42.

4 i,



Hildebrand, pero, non si preoccupa tanto dell’ampia storia che tale termine
abbia avuto all’interno della cultura europea o di altre culture, né tanto meno
del sentire comune legato a questo termine. 1l cuore €, forse, uno dei simboli
piu universali e condivisi al mondo, anche se con diversificazioni nel corso
della storia che variano da cultura a cultura e nel procedere dei tempi. Vorrei,
dunque, soffermarmi in queste pagine proprio sul significato del cuore e sulle
sue implicazioni riguardo una delle massime espressioni di quella che
Hildebrand chiama affettivita tenera che € 1’amore, declinato nei termini della
tenerezza.

Brevi pennellate sul significato del termine cuore

11 cuore ha da sempre avuto un certo fascino nell’immaginario umano e una
sua particolare valenza, in ogni tempo e in ogni cultura. Se ne possono
rintracciare prime immagini ancora in epoca paleolitica, in graffiti rupestri, e
poi nelle epoche successive e alle piu varie latitudini. Tuttavia, come
Hildebrand stesso lamenta, non se ne trova traccia nella storia del pensiero
filosofico, se non nel suo essere associato a qualcosa di inferiore all’intelletto.
Pascal rappresenta una prima voce di contrasto a questa tendenza filosofica
all’intellettualismo e alla superiorita della ragione sul cuore — due categorie
divenute presto oppositive.

Eppure, il cuore ha avuto grande valore nel mondo antico. Nell’antica
Mesopotamia il cuore rappresentava la sede dei sentimenti e la piu nota
epopea, espressione di quel contesto culturale, lo mostra chiaramente nel
rapporto che si instaura tra i due protagonisti, Gilgamesh e Enkidu; il primo
rappresentante il cuore inquieto, in cerca di risposte e pace, il secondo
’emblema dell’intelligenza del cuore®. L’antica medicina indiana, d’altra
parte, faceva del cuore il centro dell’attivita psichica, nonché Brahma nella
sua funzione produttrice®; per gli antichi egizi esso non solo raffigurava
I’organo piu importante del corpo poiché pompa sangue a tutti gli organi, ma

5 Cosi leggiamo in un dialogo tra Gilgamesh ed Enkidu: «Non abbiamo attraversato tutte le
montagne? Non hai tu esperienza di combattimenti? Tocca [il mio cuore], non avrai paura
della morte. Prendimi la mano, proseguiamo insieme. Non permettere che il combattimento
diminuisca il tuo coraggio; dimenticati della morte. Nessuno pud stare da solo. Quando due
vanno insieme, ciascuno difendera se stesso e salvera il suo compagno», W.T.S. Tachara,
“L’epopea di Gilgamesh. Una biografia spirituale”, in Sunrise, (novembre 1999-gennaio
2000), p. 12. Cfr. E. Williamsen, “The Search for Identity in the Epic of Gilgamesh”, in
Articulate Vol.2, Article 3: http://digitalcommons.denison.edu/articulate/vol2/iss1/3.

8, J. Chevalier, A. Gheerbrant, “Cuore”, in: Dizionario dei simboli, Bur, Milano 1999%, p.
359.



http://digitalcommons.denison.edu/articulate/vol2/iss1/3

era ritenuto la sede dell’intelletto, delle emozioni e della moralita, dunque il
luogo di maggior rilievo; esso era considerato causa e testimone di ogni
azione. Un particolare legame veniva poi individuato tra cuore e lingua, nel
senso che tutto cio che noi proferiamo con parole proviene dal cuore, dunque
il cuore pensa cio che vuole e la lingua ordina cio che esso appunto desidera.
Antropologicamente parlando, il cuore risultava nel mondo egizio il centro
della personalita e come tale andava mantenuto, perché il suo “spostamento”
poteva essere causa di problemi e sofferenze, nonché della non integrita di
una persona’.

Sotto il profilo religioso, il cuore aveva per gli egizi un valore estremo
nel considerare il “peso” di ogni esistenza umana, essendo il luogo fisico cui
si collegava I’anima; si credeva, pertanto, che con la morte i defunti dovessero
passare per una pesatura del proprio cuore per poter accedere alla vita nel
regno dei morti e avevano sviluppato tecniche raffinate affinché il cuore
potesse restare integro all’interno del corpo dei defunti®. In altre civilta
antiche, il cuore era ritenuto il luogo del coraggio e dell’intelligenza, oltre che
dell’energia vitale, per cui lo si offriva alle divinita (Atzechi, Maya) o veniva
mangiato — soprattutto quando si trattava del nemico ucciso (alcuni popoli
africani).

Nella cultura semitica il Lev® —termine per designare il cuore — aveva
un significato molto ampio: era sede di quell’intelligenza che oggi viene
rivalutata e studiata come intelligenza affettiva, ma anche luogo per un piu
profondo discernimento e una comprensione della realta altra rispetto a quella
della ragione, ma sempre di tipo conoscitivo®®. Sarebbe, percio, il cuore a far
meglio capire certe situazioni. Per tale ragione esso e anche il luogo
privilegiato dell’incontro con Dio, che solo puo entrarvi e conoscerlo per
davvero. E il cuore, infatti, che deve custodire i precetti di Dio (Prv 3,1) e
decide la strada dell’essere umano (Prv 16,9). Nell’Antico Testamento, il
cuore ¢ legato all’amore di Dio*?, di cui se ne fa addirittura un comandamento:
«amerai il Signore tuo Dio con tutto il cuore, con tutta I’anima, con tutta la

7 Cfr. O.M. Hgystad, Storia del cuore, Odoya, Bologna 2010, pp. 36-37.

8 Cfr. Ibid., pp. 29-40.

% Sul termine ebraico e la sua ampia portata cfr.: https://www.biblistica.it/?page_id=948

10 Nel libro del Siracide si legge infatti che non abbiamo ricevuto un cuore per amare, ma
piuttosto, «Dio ci ha dato un cuore per conoscere, per pensare» (Sir 17,7 ebr.).

11 Anche I’Islam ha una considerazione simile del cuore: tempio dell’uomo e trono di Dio. Il
cuore & qui considerato organo della contemplazione e della vita spirituale, tanto da sostenere
che «il punto pit intimo del cuore € detto il mistero (al-sirr) ed ¢ il punto ineffabile in cui la
creatura incontra Dio» (J. Chevalier/A. Gheerbrant, “Cuore”, cit., p. 362).
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forza. Le parole che oggi ti ordino, siano nel tuo cuore».
Questa visione trova spazio di approfondimento nel Cristianesimo e nei
Vangeli che mettono al centro I’incarnazione di Dio nel Cristo, uomo di
cuore, che mostra I’ampia gamma dell’affettivita umana e la sua centralita —
soprattutto in certe espressioni della medesima — rispetto alla ragione o alla
sola volonta. Soprattutto quando esprime chiaramente la netta distinzione tra
interno ed esterno, attribuendo al cuore la sede di cio che puo contaminare
I’essere umano: non &, percio, cio che entra nel corpo dall’esterno a far male,
ma ci0 che muove dall’interno stesso. Ecco perché, nell’ambito del
cristianesimo, il cuore diventa il luogo simbolico del rinnovamento e della
conversione, elemento modellabile che puo assumere forme diverse a seconda
dei contenuti di cui si fa calice. E anche per tale ragione che si trovano in
questa religione una venerazione al cuore di Gesu'? — da cui prende le mosse
la riflessione hildebrandiana e cui & anche dedicata una parte del testo — e a
quello di Maria.

Un interprete assai originale della dimensione specifica del cuore ¢,
tra i primi teologi cristiani, San Agostino. Al centro della sua riflessione sta,
infatti, il cuore inquieto, ovvero il luogo della tensione tra un amore verso il
mondo e le cose del mondo e uno verso Dio che solo puo placare veramente
I’inquietudine. Nella cultura tardo-antica, cui Agostino appartiene, il termine
cor e divenuto ormai sinonimo di anima e quindi espressione definitiva
dell’interiorita intesa come spazio di tensione verso 1’aldila, in un quadro di
comprensione del corpo e soprattutto della sessualita come qualcosa di
impuro, peccaminoso e da rinnegare ai fini della salvezza. Su questa scia
I’amore erotico e tutta la gamma dei sentimenti carnali divengono
progressivamente e in modo crescente durante il Medioevo 1’espressione
contraria a Dio e all’amore che solo a lui sarebbe dovuto. Tale comprensione
fara storia nella cultura europea producendo, non soltanto la visione negativa
dell’amore erotico, ma contribuendo anche allo sviluppo e all’esaltazione
della caritas del cuore, da cui fiorira ’intuizione di esistere in virtu di
qualcosa di piu grande di sé o della vita sociale, cui ci si puo aprire e che
muove ad una vita in cui si impara a prendersi cura di se stessi e di tutto cio
che ci & donato®3.

Nell’ambito filosofico della cultura greca antica ¢ Aristotele a
considerare il cuore come centro della vita, poiché strettamente connesso con

12 Riguardo la spiritualita e/o devozione al cuore di Gesu cfr.: G. Manzoni, “Spiritualita e
devozione al cuore di Gesu”, in Dehoniana 1988/2, pp. 181-194, DEH1988-15-1T.
13 Cfr. O.M. Haystad, Storia del cuore, cit., p. 100.



I’anima, che risiederebbe al suo interno'*. Tuttavia, & la scissione tra
razionalita e sfera affettiva provocata da Platone e dal platonismo ad aver
maggiormente inciso sullo sviluppo culturale europeo con una
consequenziale visione negativa dell’affettivitd. Per cui, pur con alcuni
coraggiosi esempi di ribaltamento dei piani del dualismo — Pascal in testa — si
deve attendere fino alle soglie del XX secolo per una ripresa di questo aspetto
determinante della natura umana, per opera di Max Scheler che, proprio
guardando alla filosofia di Pascal oltre che di Agostino, sviluppa una attenta
analisi dell’affettivita umana e dell’amore®®, riportando nel discorso
filosofico I’importanza di tale dimensione al pari di quella intellettiva e
volitiva, anzi considerandola di maggior rilievo per comprendere la natura
umana. L’ordo amoris!®, infatti, rappresenterebbe proprio cio che rende
ciascuno di noi persona, distinguendoci del tutto dal mondo animale e
vegetale con i quali pure condividiamo molti aspetti, come il principio vitale
della carne del nostro corpo e quello piu sociale della vita insieme e
dell’esigenza di riconoscimento, presente in diverse specie animali.
Eppure, nonostante questo contributo, seguito poi da quello di Hildebrand, il
cuore, nella sua valenza metaforica di luogo dei sentimenti e di un’altra forma
di intelligenza, e stato quasi del tutto ignorato nella storia culturale europea
del XX sec., segnata piuttosto da un processo di avanzamento accelerato del
progresso scientifico e tecnologico nonché economico, che ha sviluppato
piuttosto, come lo stesso Hildebrand afferma, «una forte tendenza anti-
affettiva, come reazione contro 1’ethos del XIX secolo»!’. L’ambito di

14 La posizione aristotelica segna gia un chiaro passaggio ad un contesto culturale ben diverso
da quello precedente alla nascita della filosofia e quindi al passaggio dal mythos al logos,
dalla cultura orale a quella scritta, in poche parole al mutamento dal tempo e dalla cultura di
Omero a quella socratica. La cultura greco-antica dei grandi poemi di Omero costituisce un
contesto nel quale non sussiste ancora nessuna separazione tra corpo e anima, ma 1’essere
umano € rappresentato mediante le molteplici parti del suo corpo e quindi la sfera erotica e
quella generale dell’affettivita hanno tanta parte quanto quella del pensiero e del calcolo.

15 Di particolare importanza sono le opere sulla simpatia e sull’ordo amoris, nelle quali
Scheler sviluppa un’analisi fenomenologica dei sentimenti e dell’amore quale atto, cfr.: M.
Scheler, Essenza e forme della simpatia, L. Pusci (ed.), Citta Nuova, Roma 1980; Ordo
amoris. Saggio introduttivo e ricerca sulla fonte agostiniana, L. lannascoli (ed.), Aracne,
Roma 2009. Sul rapporto tra Scheler e Agostino, rinviamo qui ad un nostro articolo: V.
Gaudiano, “Il primato dell’amore. L’interpretazione scheleriana dell’ordo amoris
agostiniano”, in: V. Limone/G. Maspero (eds.), Agostino e la sua eredita. Teologia, filosofia,
letteratura, Morcelliana, Brescia 2021, pp. 199-217.

16 Scheler riprende esplicitamente tale concetto da Agostino che aveva parlato di ordo amoris
in opere come le Confessioni e La dottrina cristiana.

7 D. von Hildebrand, 1l cuore, cit., p. 67.



maggiore interesse e studio del cuore é rimasto fondamentalmente quello
della medicina, che ne ha approfondito il funzionamento fisiologico e le
relative malattie, sviluppando sempre piu perfezionate modalita di indagine e
diagnosi, nonché di cure per sanare il cuore ammalato e non funzionante. Di
recente, proprio all’interno di questo scenario medico, uno scritto di Sandeep
Jauhar, noto cardiologo statunitense, ha aperto, pero, nuovi scenari di
indagine, rimettendo a fuoco quanto la dimensione fisiologica di questo
organo necessiti di essere considerata non del tutto separatamente da
quell’immaginario che ne ha costituito il patrimonio interpretativo di secoli
di storia, all’interno delle piu varie civiltd. Egli arriva a sostenere che la
medicina dovrebbe ampliare i propri orizzonti di studio per poter meglio
comprendere e curare il cuore, in una visione fortemente umanista che
riconosce in questo organo, qualcosa che ha un tale intreccio con tutti i piani
dell’umano — in particolare con la mente — da non poter ignorare il legame
con le emozioni, cosi come con tutto il tessuto sociale in cui viviamo:

Nonostante il cuore sia stato per secoli associato con le emozioni,
questo aspetto e ancora ampiamente inesplorato [...]. Le cardiopatie
hanno radici psicologiche, sociali e perfino politiche. Per curare i nostri
cuori & necessario intervenire con efficacia su ognuno di questi fattori
[...]. E in ogni caso pil evidente che il cuore biologico &
inestricabilmente legato alla sua controparte metaforica. Per curare i
nostri cuori dobbiamo riparare le nostre societa e le nostre menti.
Dobbiamo guardare non solo al nostro corpo, ma a tutta la nostra

persona’é,

Jauhar afferma cio, non solo a partire dalla propria esperienza medica ed
esistenziale, ma anche da uno studio che egli stesso ha condotto in dialogo
con studiosi e medici che hanno gia iniziato a valutare il legame tra cuore
quale organo e psiche!®. Indubbiamente, ci sono molti fattori ancora
incomprensibili a spiegare un certo funzionamento del cuore e «il motivo per
cui alcuni fattori emotivi diversi diano origine a modificazioni cardiache
diverse e un mistero. Ma oggi — in lode forse agli antichi filosofi — possiamo
affermare che, sebbene le nostre emozioni non siano localizzate all’interno

18 S, Jauhar, Il cuore. Una storia, Bollati Boringhieri, Torino 2019, pp. 244-245.

19 Viene fatto riferimento esplicito alla scoperta di una nuova malattia, denominata
cardiomiopatia di Takotsubo, da un oggetto giapponese cosi chiamato perché presenterebbe
una forma simile a quella che il cuore assumerebbe in tale malattia. Cfr. S. Jauhar, 1l cuore,
cit., pp.31-40.



del muscolo cardiaco, il cuore biologico coincide con la sua controparte
metaforica secondo modalita tanto sorprendenti quanto misteriose»®.
I1 variare dei nostri sentimenti ha un impatto sull’andamento cardiaco — paure
o dispiaceri possono provocare delle lesioni cardiache —, ma tale relazione e
biunivoca, nel senso che anche le variazioni cardiache possono influire sui
sentimenti — una tachicardia o una aritmia possono ingenerare stati di ansia?..
In altre parole, la medicina qui si fa portavoce della necessita di una
comprensione del cuore che possa abbracciare una sua visione filosofica,
etica e religiosa, attestando, cosi, come la complessita dell’essere umano
richieda un costante dialogo tra saperi e piani per poter non solo capire ma
anche sostenere, curare e permettere che ciascun essere umano fiorisca.

Sull affettivita tenera

Gli scritti di Dietrich von Hildebrand contribuiscono filosoficamente a
recuperare la dimensione etico-metafisica del cuore. Analizzando con cura le
dinamiche e I’essenza dell’amore egli ne mette in luce il profondo legame con
la sfera dell’affettivita, individuando in essa una dimensione decisiva per
capire fino in fondo I’essere umano e 1 suoi legami sociali. L’amore,
recuperato nella sua piu positiva portata di eros, viene riconosciuto quale
molla essenziale del vivere e dell’agire umani, a partire da un recupero della
corporeita nella sua interezza; non si puo, infatti, capire veramente I’amore se
non lo si lega a tutta la persona umana, quindi non separando la sfera
corporeo-sessuale da quella piu specificamente spirituale, perché 1’amore
esplicita proprio questa sorta di doppiezza del corpo umano: & un vissuto tutto
interiore che passa, pero, per i sensi esterni. E 1’incontro reale con una persona
che muove ad amare; la sua bellezza e tutto quanto da essa promana attirano
e attraggano, richiamando una risposta che esprima I’assenso® e
I’accoglienza verso di essa, fino al dono di sé. La qual cosa, secondo Klaus
Hemmerle?, ¢ legata proprio all’avere un corpo che ci dischiude la possibilita

20 Jvi, p. 39.

2L |vi, pp.209-224.

22 Hildebrand definisce 1’amore una risposta al valore, dunque un atto o un movimento di
assenso nei confronti dell’altra persona, nello specifico del suo valore di amabilita. Cfr. D.
von Hildebrand, Essenza dell’amore, tr.it. di P. Premoli de Marchi, Bompiani testi a fronte,
Milano 2003.

2 Klaus Hemmerle, teologo e filosofo tedesco, nasce a Friburgo e studia presso Bernhard
Welte, sviluppando una riflessione ampia sul rapporto tra filosofia e teologia. Anche nel suo
pensiero I’amore assume un ruolo privilegiato, in particolare come espressione pit pregnante
della radicalita del messaggio cristiano della Rivelazione.



di donarci dando tempo, forze, qualcosa di se.

L amore € un atto speciale, non solo un sentimento; ed e un atto doppio: e per
un verso un dare, per I’altro senso un ricevere, e questo vale per entrambe le
parti coinvolte. L’amante e I’amato/a hanno ciascuno la propria specificita,
ma sono allo stesso tempo co-protagonisti: ¢’ un movimento dall'amante
all’amato/a e da questo all’altro/a, cosi che una persona & sempre amante e
una e amata.

Nell’esperienza dell’amore le due parti si danno reciprocamente il
proprio senso: attraverso I’amore il “tu” diventa un tu personale e I’io scopre
se stesso nell’atto di amare e si accetta accettando 1’altro/a. L’esperienza
dell’amore non rimane chiusa tra i due amanti, perché I’io-amante non ama
solo il tu, ma con esso ama in qualche modo tutto: quando afferma 1’esistenza
del tu-amato, afferma allo stesso tempo I’esistenza di tutto cio che esiste.
Bernhard Welte si spinge molto piu in la e vede nell’unico movimento
dell’amante verso 1’amato/a lo stesso movimento di comprensione del mondo
intero, cioé mette amore e conoscenza in un unico movimento. La qual cosa,
se sviluppata alle sue massime conseguenze, ci porterebbe ad affermare che
una sola relazione d’amore sarebbe sufficiente per mettere una persona in una
relazione d’amore con tutto il mondo; e questa non sarebbe una decisione
consapevole e obbligatoria, al contrario! L’amore per sua natura include il
modo di dare questa apertura interiore, perché 1’amore e dono per sua natura.
L’amore appartiene, infatti, per Hildebrand a quella sfera dell’affettivita che
egli definisce “tenera”, per differenziarla da una affettivita volubile, per il suo
manifestarsi «nell’“essere commossi”’, nell’entusiasmo, nella tristezza
profonda e autentica, nella gratitudine, nelle lacrime di gioia riconoscente,
nella contrizione. E il tipo di affettivita che si mostra nella nobile
arrendevolezza e che coinvolge il cuore»?*. Questo tipo di affettivita puod
indurre differenti comportamenti, a seconda che si osservi persone anaffettive
0 particolarmente sensibili: le prime tendono a nascondere tali sentimenti
sotto un’apparente indifferenza perché li ritengono inopportuni e se ne
vergognano; le seconde, invece, possono non mostrarli perché riconoscono il
carattere intimo di tali sentimenti, per cui mostrarli equivarrebbe a dissacrarli.
Cio fa nascere una serie di pregiudizi su questa dimensione dell’affettivita,
per cui «uno dei passaggi piu importanti nella definizione del ruolo giocato
dal cuore e dalla sfera dell’affettivita tenera consiste nello smascherare
I’errore che li rende meramente “soggettivi”, istituendo un’opposizione tra

24 D. von Hildebrand, Il cuore, cit., p. 69.



“oggettivitd” e “affettivita”»?.

In realta, I’oggettivita di un atto di conoscenza deriva dall’aver colto la vera
natura dell’oggetto in questione, e questo vale anche per le situazioni che
viviamo: ¢ 1’avere un cuore vigile, il saper cogliere una data situazione, a
prescindere dai soli propri sentimenti 0 emozioni, che ci permette di
affrontarla riconoscendo il sentimento ad essa piu appropriato o rispondente.
Un giusto equilibrio della sfera affettiva, e soprattutto dei diversi piani
dell’'umano chiamati a dare un contributo specifico per 1’agire nel mondo —
cuore, intelletto e volonta — & oggi pit che mai necessario, se si pensa alla
crisi antropologica che stiamo attraversando e a quanto proprio la disarmonia
tra questi piani abbia contribuito ad essa. Viviamo in un mondo in
esponenziale accelerazione di sviluppo scientifico-tecnologico, per cui la
nostra intelligenza e sottoposta a stimoli crescenti che sembrano richiedere
una maggiore sinergia con la volonta, ma non proprio con I’affettivita. D’altro
canto, alcuni eventi come la recente pandemia da SARS-Cov-2 hanno
chiaramente mostrato come la sola efficienza non basti a rendere 1’esistenza
umana felice e realizzata, né tanto meno ad evitare patimenti e sofferenze. In
verita, come sostiene Hildebrand, «l’intelletto, la volonta e il cuore
dovrebbero cooperare, ognuno rispettando il suo ruolo specifico e il campo
dell’altro [...]. Quando il cuore esula dal proprio campo e usurpa il ruolo che
non gli compete, getta discredito sull’affettivita e causa una sfiducia generale
su se stesso che si ripercuote anche nel proprio campo di interesse».?® Questo
porta ad una ipertrofia del cuore, intendendo con cio non un eccesso emotivo,
ma appunto un cattivo uso del cuore, o meglio una sua collocazione
inappropriata da parte della persona. Nessuna intensita affettiva puo infatti
essere un male o un problema, mentre certamente lo ¢ 1’uso che se ne fa al
posto dell’intelletto.

D’altro canto, chi da troppo peso alla conoscenza e quindi all’intelletto
facendo di ogni esperienza un oggetto di analisi e per coglierne nuovi aspetti
conoscitivi, si shilancera talmente su questo piano da sviluppare una sorta di
atrofia affettiva, ovvero il cuore verra relegato ad un ruolo del tutto subalterno
o0 addirittura inutile, se non capace di produrre conoscenza. In effetti, coloro
che si lasciano trasportare dalla sola sete di sapere, volendo razionalizzare
tutto, perdono di vista I’oggetto stesso del sapere e possono cadere in una
ricerca conoscitiva che gira su se stessa e che quindi fa del sapere in quanto
tale I’oggetto d’attenzione. Allo stesso modo, anche lo sbilanciamento sulla

5 |vi, p. 74.
%6 |vi, p. 80.



volonta di fare, su un operativismo che si pone come obiettivo il
raggiungimento dell’utile, non pud che vedere nell’affettivita tenera un
ostacolo, una perdita di tempo perché appunto non c’¢ nulla di “utile”
nell’amare o nell’essere gentili con qualcuno, o ancor piu nell’essere
compassionevoli con chi soffre o € nella sventura.

Infine, ci sono persone che decidono volontariamente di “chiudere” il proprio
cuore per non soffrire, per evitare di sentirsi shilanciati rispetto ad un certo
standard di riferimento o per una incomprensione di un ideale di vita, anche
religioso, che sembrerebbe richiedere il distacco totale da ogni affetto terreno,
nel rischio di restare “invischiati” nell’altro/a e non seguire piu il proprio
ideale. Anche questi fattori mi sembra che costituiscano una limitazione dello
sviluppo personale perché operano uno shilanciamento estremo a scapito di
dimensioni essenziali e costitutive del nostro essere persone; una persona,
infatti, «pud accrescere e sviluppare tutta la ricchezza e profondita spirituali
a cui é chiamata, solo se € impregnata dei valori che percepisce, solo se il suo
cuore € mosso e inflammato da questi valori, e arde rispondendo con la gioia,
’entusiasmo, I’amorex»?’.

Un tale processo di sviluppo e crescita richiede impegno personale, la
consapevolezza che i piani dell’umano che ci contraddistinguono concorrono
alla nostra piu piena realizzazione soltanto se curiamo di tenerli nel loro
intimo intreccio e, non da ultimo, se veniamo educati al pieno valore e rispetto
di ogni dimensione che ci costituisce. Ogni movimento culturale tende a
valorizzare spesso un aspetto piu degli altri per esaltarne il significato che ha
per la vita umana e poterne meglio cogliere tutte le sue sfumature, ma spesso
tale operazione — consapevole o meno che sia — conduce allo svilimento degli
altri aspetti e quindi contribuisce ad una crescita umana parziale o appunto
sbilanciata in un senso, con conseguenze che vengono poi registrate a livello
individuale e soprattutto collettivo.

La tenerezza

Sotto questo profilo mi sembra interessante guardare ad una particolare
espressione dell’affettivita tenera che ¢ la tenerezza, una dimensione
dell’umano poco studiata — € per lo piu confinata allo studio psicologico
dell’amore o della teologia, ma non cosi presente nelle analisi filosofiche?®

27 Ivi, p. 89.

2 Esistono alcuni riferimenti nella storia della filosofia, cui si puo guardare, ma
indubbiamente non si tratta di un tema centrale nella riflessione. Una panoramica al riguardo
¢ rintracciabile in: A. von der Luhe, “Zirtlichkeit”, in Historisches Worterbuch der



riguardanti gli affetti e le emozioni — forse perché non capita del tutto pur
essendo profondamente legata all’amore, oppure perché rifiutata da un certo
momento storico in avanti. La cultura seicentesca e settecentesca fanno,
infatti della tenerezza — legata primariamente al gusto e al tatto, quindi alle
esperienze artistico-letterarie — un tratto eminente del sentire umano. E in quel
contesto culturale che la tenerezza viene associata chiaramente alla sfera piu
spirituale dell’essere umano e si promuovono atteggiamenti e virtu ad essa
vicini, considerati elementi decisivi per la formazione e la crescita del tessuto
sociale. Purtroppo, pero, una forse eccessiva esaltazione del tenero porta ad
una critica gia nella seconda meta del Settecento e poi ad un vero e proprio
declino della tenerezza nel suo valore positivo. La tenerezza, associata al
bello, al fine e al delicato, inizido ad essere vista come un pericolo per un
rammollimento degli animi e quindi qualcosa da combattere e superare,
quanto meno al livello sociale; in tal modo la tenerezza tornava nell’alveo del
nucleo familiare, delle relazioni intime e personali, in un contesto di nascita
e morte o del sentire materno.

Il XX secolo é il momento del ritorno di una certa affettivita, come
abbiamo gia visto nello studio di Hildebrand, ma soprattutto di una chiara
presa d’atto nel pensiero filosofico, di come un certo decadere dell’'umano
fosse frutto della rinuncia o del disprezzo per la tenerezza e per tutti i
sentimenti ad essa affini?°. Ma soltanto di recente, la tenerezza sta diventando
nuovamente oggetto di attenzione e riflessione, a livello psicologico, come
anche filosofico-teologico®°. Sotto un profilo pit filosofico possiamo definire
la tenerezza usando le parole di Isabella Guanzini: essa é cio «rende flessibili
e disponibili all’incontro: € il clinamen delle nostre durezze, capace di
curvarci nella direzione dell’altro»®’. La qual cosa avverrebbe, secondo
Vincenzo Costa, «attraverso le carezze, i gesti, gli sguardi che un soggetto
sente sul proprio corpo vivo [...]. Per esempio, nella mano che passa con

Philosophie, J. Ritter/K. Griinder/G. Gabriel (eds.), vol. XII: W-Z, Schwabe, Basel 2004, coll.
1149-1155.

2 Cfr. G. Baptist, “Sulla tenerezza. Soltanto consolazioni per anime belle?”, in: Pensare
altrimenti. In dialogo con Francesca Brezzi, B@delonline.print, 16/17, 2014, pp. 35-39.

30 Proprio nell’ultimo decennio sono stati pubblicati alcuni lavori cui qui rimando: E. Borgna,
Tenerezza, Einaudi, Torino 2022; I. Guanzini, La tenerezza. La rivoluzione del potere gentile,
Adriano Salani, Milano 2017; Ead., “Die Zaertlichkeit am Ende? Apokalyptische Gefuhle in
der Zeit der Unberiihrbarkeit”, in: W. Kroell, J. Platzer, H.-W. Ruckenbauer, W. Schaupp
(eds.), Die Corona-Pandemie. Ethische, gesellschaftliche und theologische Reflexionen einer
Krise, Nomos, Baden-Baden, 2020, pp. 257-270; R. Di Muro, “La riscoperta della tenerezza
dalle Sacre Scritture ai santi”, in: Teresianum 73 (2022/1), pp. 117-138.

311, Guanzini, La tenerezza, cit., p. 19.
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lentezza nell’epidermide s’inscrive nel corpo vivo del neonato 1’essere
accolto, irrompe nel suo corpo la tenerezza, un’idea che abita il suo corpo in
maniera silenziosa o muta, come un linguaggio tacito»®?. Fare spazio alla
tenerezza significa fare spazio ad un tempo rallentato, in cui non vale
I’efficienza della produzione e prestazione, ma 1’essere cio che si €, con tutta
la fragilita che cid implica; si tratta di un’esperienza assolutamente gratuita
per chi riceve sguardi o gesti di tenerezza da altri, ma radicalmente
intenzionale per coloro che la praticano attivamente.

Come suggerisce ancora la Guanzini «provare tenerezza per qualcuno
0 qualcosa, appare soprattutto come una questione di percezione dei segni che
toccano la vulnerabilita della vita, la quale ha i tratti del mistero. C’¢, infatti,
qualcosa di molto misterioso nel fatto di sentirsi toccati da qualcuno, di
sentire tenerezza per qualcuno»®. In questa definizione, la sottolineatura del
gesto del toccare richiama studi precedenti, come quello di Emmanuel
Levinas sull’alterita®* o di Jean-Luc Nancy proprio sul toucher®®
espressione tattile di un venire in contatto fisico di due superfici; eppure, nel
moto di tenerezza che si affaccia nell’'umana interiorita, quale risposta
intenzionale ad un determinato qualcosa o qualcuno, non ¢’¢ un contatto
fisico, bensi esclusivamente spirituale. E nell’esprimere la tenerezza che puo
entrare in gioco un “toccare” fisico; qui si fa, credo, particolarmente chiara la
sottile linea di confine dell’esperire corporeo: qualcosa tocca la superficie
organica originando immediati vissuti nella sfera psichico-spirituale e allo
stesso tempo qualcosa/qualcuno tocca lo spazio psichico-spirituale generando
reazioni organiche. Che siamo toccati interiormente o esteriormente, ¢ tutta
la nostra persona ad essere toccata o a toccare.

32 V. Costa, | modi del sentire. Un percorso nella tradizione fenomenologica, Quodlibet
Studio, Macerata 2009, p. 93.

33 1. Guanzini, La tenerezza..., Cit., p. 22.

34 Facciamo qui particolare riferimento ai passaggi di Levinas sulla tenerezza e sulla carezza,
all’interno della sua fenomenologia dell’eros, riferita all’altro femminile: «l’epifania
dell’ Amata € una cosa sola con il suo regime di tenerezza com-mossa. Il modo della tenerezza
com-mossa consiste in una fragilitd estrema, in una vulnerabilitd» (E. Levinas, Totalita e
infinito. Saggio sull esteriorita, Jaca Book, Foligno 2010, p. 264). Della carezza, invece, egli
afferma che «trascende il sensibile. La carezza consiste nel non impadronirsi di niente, nel
sollecitare cio che sfugge continuamente dalla sua forma verso un avvenire — nel sollecitare
Cio che si sottrae come se non fosse ancora [...]. Nella carezza, rapporto ancora, per un verso,
sensibile, il corpo si spoglia gia della sua stessa forma, per offrirsi come nudita erotica. Nel
carnale della tenerezza, il corpo abbandona lo statuto dell’entex» (Ivi, p. 265).

% Cfr. J.-L., Nancy, Non toccarmi. Maria Maddalena e il corpo di Gest, EDB, Bologna
2015; J. Derrida, Toccare, Jean-Luc Nancy, Marietti, Bologna 2019.



Ci si puo domandare se quel tocco specifico che nasce dalla percezione della
vulnerabilita ¢ finitezza dell’esistenza chiamato tenerezza sia da tutti
esperibile. Richiamando le analisi steiniane sulla persona umana®, nonché la
lettura fenomenologica di Costa, non possiamo che rispondere
affermativamente: se 1’essere umano € un senziente, allora dovra essere
capace di qualsivoglia sentire. Tuttavia, la stessa Stein non nasconde il fatto
che la sfera del sentire sia stratificata e differenziata e che vada sviluppata,
coltivata, ampliata nel corso della propria esistenza: se qualcuno non fa alcuna
esperienza — diretta o per entropatia — di un determinato vissuto del sentire e,
quindi, di un certo sentimento, esso per questa persona non esistera, nel senso
che non sara presente in lei finché non le sara in qualche modo manifesto; puo
anche accadere che, esperitolo, lo si dimentichi. Se leggiamo lo studio di
Agnes Heller sui sentimenti ne ricaviamo una suddivisione che mostra,
appunto, come alcuni di essi vengano appresi e abbiano un forte legame
sociale: nello specifico si tratta di quelli da lei definiti affetti ed emozioni®’ o
sentimenti cognitivo-situazionali. Questi ultimi sono di natura puramente
sociale: hanno delle caratteristiche comuni, ma non una tipologia vera e
propria, percio cambiano tra le varie societa e anche con 1’evolversi delle
epoche storiche. Tra questi, mi sembra di poter individuare nella categoria dei
sentimenti emozionali del contatto quella all’interno della quale ascrivere la
tenerezza, poiché essa — come tutti i sentimenti emozionali da contatto — non
ha un suo opposto, ma tende ad esprimere contemporaneamente amore,
solidarieta, amicizia, cameratismo®®. Dunque, la tenerezza & certamente una
delle molteplici emozioni che 1’essere umano pud sperimentare in base
all’evolversi e ampliarsi, per apprendimento, della gamma dei sentimenti e
degli affetti; tuttavia, proprio perché soggetto ad apprendimento, ovvero
riconoscimento dell’esperienza e operazione di combaciamento con un

3 Cfr. E. Stein, Psicologia e scienze dello spirito. Contributi per una fondazione filosofica,
tr. it. di A.M. Pezzella, Citta Nuova, Roma 19992, Ead., La struttura della persona umana,
tr. it. di M. D’Ambra, Citta Nuova, Roma 2000.

37 La Heller sostiene che gli affetti vengano in parte appresi e che il loro apprendimento sia
di doppio livello: per identificazione del sentimento e poi del suo oggetto. Mentre é
necessario imparare a leggere gli affetti propri come quelli altrui e tale processo inizia nel
bambino prima ancora di parlare, I’espressione degli affetti stessi & qualcosa di innato e
universale, percio non & prodotto di apprendimento. | sentimenti di orientamento e le
emozioni sono, invece, frutto di apprendimento; le emozioni vengono da noi scoperte sia
quando le si esperisce per la prima volta che tutte le volte che le si prova in connessioni o
relazioni concrete. Cfr. A. Heller, Teoria dei sentimenti, tr. it. di V. Franco, Castelvecchi,
Roma 2017, pp. 83-138.

Bvi, pp. 126-128.



concetto ad esso corrispondente, pud venir dimenticato, ignorato o addirittura
represso, sia a livello individuale che collettivo; puo essere, infatti, un intero
contesto sociale ad operare sui singoli, incentivando determinate emozioni e
negandone altre, come abbiamo visto sopra proprio al riguardo della
tenerezza in contesti socio-culturali passati. Se nessuno dice ad un/a
bambino/a che quanto sta provando sia espressione di tenerezza e che cio sia
una cosa bella, positiva perché accresce la propria personalita e capacita
relazionale con gli altri, difficilmente quel/la bambino/a potra riconoscere
’affiorare in sé della tenerezza, né apprenderla e farla propria®.
Al riguardo diventa importante uno sguardo pit ampio, cui gia sopra Si
accennava, che affianchi alla riflessione filosofico-fenomenologica della
tenerezza, anche quella a carattere piu strettamente medico-psicologico e
teologico.

Ad esempio, Eugenio Borgna, rileva, sotto il profilo psichiatrico, che
la tenerezza ¢ fondamentale nella cura dell’anima e del corpo perché essa ci
fa convergere nella consapevolezza di appartenere ad un comune destino di
liberta e dignita. La tenerezza, infatti, «ci fa sentire I’altro come persona, e
non come cosa, aiuta ad immedesimarci nella vita interiore degli altri, e a
farne riemergere le attese e le speranze. La tenerezza si esprime con il
linguaggio delle parole, e con quello del corpo vivente: uno sguardo, un
sorriso, una lacrima, una stretta di mano, una carezza, un abbraccio ne
sigillano i modi di essere»*°. Questo diventa, a livello curativo, fondamentale
e secondo Borgna non si puo assolutamente disgiungere la tenerezza — con
una ampia gamma di emozioni sorelle — dal lavoro psichiatrico, che significa
per il medico sviluppare e alimentare tale emozione nella propria pratica al
fine di raggiungere i pazienti con «parole che nascono dal cuore, con uno
sguardo, con un sorriso, con una lacrima». Eppure, tale dimensione é ancora
considerata marginalmente, per alcuni ritenuta addirittura inutile; se, tuttavia,
la medicina psichiatrica non avesse fatto un cammino di evoluzione e
cambiamento del suo approccio alle malattie psichiche, non avrebbe ottenuto
migliori risultai, quelli che non sono sempre chiaramente raggiungibili nei
soli numeri o livelli di guarigione, ma che I’esperienza delle persone in cio
coinvolte — pazienti e medici — mostra: ogni essere umano, sano o malato che
sia, ha bisogno di essere guardato nella sua interezza e questo implica non

39 Cio rientra nella formazione del carattere di cui parlano sia Stein che Heller. Cfr. E. Stein,
Introduzione alla filosofia, tr. it. di A.M. Pezzella, Citta Nuova, Roma 20012, pp. 170-196;
A. Heller, Teoria dei sentimenti, cit., pp. 128-134.

40 E. Borgna, Tenerezza, cit., p. 6.



soltanto una fisicita — che puo suscitare ammirazione, fascino o disprezzo e
anche disgusto, nonché semplice curiosita medica per la sua anatomia — bensi
una interiorita che la abita e attraversa, dandole quella dignita unica di persona
che muove dal piano dell’immanenza a quello della trascendenza.
Riscoprire, dunque, la tenerezza e riproporla con coraggio quale espressione
di somma grandezza dell’'umano, proprio perché sa riconoscere la
vulnerabilita che ci é propria, ci sembra di grande attualita e di urgente
rilevanza 1’evento pandemico ci ha dimostrato quanto il cuore sia
fondamentale alla nostra esistenza comunitaria perche proprio il cuore, con le
sue espressioni, ci da il coraggio di vivere in pienezza anche momenti di
grande paura e angoscia. D’altro canto, in ambito teologico, la tenerezza ha
sempre avuto una sua valenza e oggi viene riproposta con forza da Papa
Francesco, che propone soprattutto due contenuti di una teologia della
tenerezza che sembrano molto in linea con quanto sviluppato da Hildebrand
sotto un profilo piu etico-antropologico: sentirci amati da Dio e sentirci di
amare in nome di Dio. Uno stile di vita improntato sulla tenerezza sarebbe,
dunque, il frutto di un cuore che si sente toccato dall’amore di Dio, dalla sua
benevolenza, e per questo € mosso ad uscire dal proprio egoismo per donarsi
agli altri, riconoscendo in essi altrettanti amati da Dio. La radice sta nei testi
rivelati della tradizione cristiana, dove appunto viene narrato un Dio di
misericordia e benevolenza, un Dio che si piega verso I’umanita facendosi ad
essa prossimo. Soprattutto i Vangeli ci restituiscono un Dio, la cui tenerezza
verso uomini e donne e gia tale per il solo fatto di incarnarsi, ovvero di
rinunciare in qualche modo alla propria grandezza divina per farsi invece,
piccolo, vulnerabile e fallibile come ogni essere umano.

La tenerezza di Gesu si esprime in parole e soprattutto in gesti, mossi
dall’incontro concreto con uomini ¢ donne, la cui umanita — fragile, malata,
peccatrice, bambina o femminile*! — non passa indifferente, ma lo tocca e lo
muove ad accoglierla, comprenderla e amarla completamente. Percio,
troviamo in lui un esempio di umanita controcorrente, ieri come oggi, che puo
tracciare linee di azione non solo per la Chiesa, ma per I’'umanita in generale
poiché, al di la dello specifico messaggio rivelatorio, propone appunto uno

41 Come Raffaele Di Muro sottolinea, la dimensione di tenerezza che GesU ha verso le donne,
ha una sua eminenza poiché esse non avevano al suo tempo alcuna rilevanza sociale e il fatto
che lui si rivolga e dia loro attenzione & un gesto alquanto rivoluzionario per la sua
contemporaneita. Cfr. R. Di Muro, “La riscoperta della tenerezza dalle Sacre Scritture ai
santi”, cit., pp.123-124.



stile di vita non solo divino, ma umano, realizzabile e in sé maggiormente
rispondente alle esigenze di uomini e donne di ieri come di domani.

L’abbraccio. Espressione di affettivita tenera

Quanto finora approfondito muove e considera il corpo vivente quale luogo
essenziale per riscoprire la dimensione dell’affettivita, luogo non solo del
funzionamento organico-fisiologico, né soltanto di dinamiche psichiche,
bensi anche luogo di spiritualita. Cio significa che il sentire & sempre frutto
dell’intreccio di tali piani. «Sentire significa essere coinvolti in qualche
cosa»*? — afferma Heller — e questo coinvolgimento trova sempre una via di
espressione affinché gli altri possano esserne resi partecipi: che si tratti di
gesti o di azioni, di parole o silenzi carichi di significato, ¢’¢ comunque un
moto interiore o esteriore che genera in noi un certo sentire e quindi un
personale coinvolgimento. Il nostro corpo proprio € tale in virtu e in relazione
ad altri senzienti che ce lo restituiscono corpo vivente, quasi che, per dirla con
Costa, gia solo «l’apparire dell’altro produce il nostro corpo vivo,
trasformandolo»*3. Un gesto emblematico che rivendica, a mio parere,
coinvolgimento e rel-attenzione e che ci restituisce con particolare pregnanza
la dimensione del cuore che stiamo mettendo a fuoco, € I’abbraccio,
immagine plastica di me, di ciascuno di noi, che accoglie e stringe tra le
proprie braccia un’altra persona e cio facendo comunica: ti voglio bene, tu mi
appartieni, sono con te, presso di te, sono te.

L’abbraccio, espressione di amore e tenerezza, opera a livello spaziale
piu di ogni altro gesto: ci localizza differentemente perché ci rende
esplicitamente “alter-centrati” — uomini, donne, bambini centrati in altro e
non in sé o in sé in quanto altri perché relazionati. E, infatti, nella cura e nella
custodia degli altri, fatti prossimi, che viene custodita, salvaguardata la nostra
stessa personalita: chiudersi nel proprio ego e da li solo guardare al mondo
non ha ragion d’essere. Siamo sempre in relazione, di stima, rispetto,
simpatia, amore e quando é questo ad indirizzarci verso gli altri — le braccia
che si aprono per andare incontro e accogliere — li affermiamo nel loro essere-
cosi ed esser-preziosi e ci uniamo spiritualmente a loro**; ci doniamo e,

42 A, Heller, Teoria dei sentimenti, cit., p. 299.

43V, Costa, | modi del sentire, cit., p. 133.

4 Hildebrand ha particolarmente evidenziato il carattere unitivo come elemento sostanziale
di ogni forma d’amore. Ne parla in termini di intentio unionis, dove I’unione non ¢ tanto e
solo quella carnale — che esprime un certo tipo di relazione amorosa — bensi quella spirituale;
Si tratta, in altri termini, del desiderio di essere profondamente all’unisono con chi si ama.
Cfr. D. von Hildebrand, Metaphysik der Gemeinschaft. Untersuchungen lber das Wesen und



perdendoci in essi, ci riceviamo nuovamente. L’esperienza dell’abbraccio ¢,
dunque, un’esperienza di estensione del proprio mondo che avviene in un
duplice movimento: abbracciando cio che é altro da me lo faccio in qualche
modo me, pur non fagocitandolo perché la distinzione resta, e al contempo io
mi faccio altro senza venir meno. A ben guardare, infatti, la dinamica
dell’abbracciare ¢ comunemente rivolta ad esprimere una gamma di
sentimenti che, pur nelle loro differenti sfumature, indicano senso di
protezione, appartenenza, identificazione, solidarieta, amore, condivisione.
Non & un caso che il linguaggio comune esprima con il verbo abbracciare
anche qualcosa di figurativo: non solo abbracciamo persone o cose (come un
albero in un atto di riconoscimento del vivente cui appartengo), bensi anche
idee, visioni, cause per le quali spendere la propria vita.

Poiché 1’abbracciare richiede necessariamente un essere abbracciati,
quantomeno nella disponibilita a farsi accogliere e avvolgere da altro, sta in
esso una delle piu evidenti espressioni corporee della nostra natura relazionale
di reciprocita, anche se si potrebbe, forse, obiettare che quanto sto ora
affermando entri in contraddizione proprio con il doppio uso del verbo
abbracciare: un ideale non reciproca il mio abbracciarlo alla maniera in cui lo
faccia una persona da me abbracciata. In verita, proprio in virtu della succitata
doppia natura dell’abbraccio ogni causa o ideale cela sempre una data
esperienza umana o addirittura un insieme di esperienze. Colui/lei che, ad
esempio, abbraccia 1’ideale della fraternita non sta soltanto adottando un
principio astratto come linea-guida della propria esistenza, ma con esso sta
abbracciando con il pensiero e con I’agire singoli esseri umani® —
riconosciuti, appunto, fratelli e sorelle. Nel fare cio & contemporaneamente
abbracciato dalla fraternita del singolo cui va incontro, dunque da un effettivo
e carnale abbraccio che sara abbracciato e abbracciante insieme, poiché
abbracciare € in ultima istanza dare ad altri casa e trovarla in essi.

In questo 1’abbraccio puo allargarsi anche a qualcosa di meno fisico delle
braccia che si intrecciano accompagnate dal calore di due corpi che si

Wert der Gemeinschaft, Habbel Verlag, Regensburg 1955; Id., Essenza dell’amore, Cit. Per
un approfondimento rinviamo a V. Gaudiano, La filosofia dell’amore in Dietrich von
Hildebrand, cit.

45 Come ben chiarisce Costa, considerare il corpo proprio ci conduce ad un ribaltamento di
antiche concezioni, per cui il sensibile non risulta piu in contrapposizione all’intellegibile,
ma «ci0 senza di cui le idee, i significati, i valori e le possibilita di esistenza non si potrebbero
manifestare (V. Costa, | modi del sentire, cit., p. 93); ragion per cui un concetto astratto come
fraternita non puo sussistere se non in virtt del nostro sentire/esperire la fraternita di singole
e concrete persone.



accostano; pensiamo allo sguardo che intercetta 1’altro/a esprimendo
anch’esso accoglienza, compassione, conforto. Anche i nostri occhi possono
farsi portavoce del cuore ed esprimere tenerezza, soprattutto quando toccarsi
e interdetto, come nei tempi della pandemia, ma possono farlo soltanto se
mossi dal cuore. Il cuore, infatti, vede oltre ed € capace di comunicare tale
visione in sguardi, gesti o parole, come fa ad esempio Etty Hillesum, che ha
saputo esprimere con straordinaria forza e lucidita, sentimenti di bellezza e
luce pur in un contesto che parlava di violenza, morte, egoismo: «Ma cosa
credete, che non veda il filo spinato, non veda i forni, non veda il dominio
della morte, si, ma vedo anche uno spicchio di cielo, e questo spicchio di cielo
ce I’ho nel cuore, e in questo spicchio di cielo che ho nel cuore io vedo liberta
e bellezza. Non ci credete? E invece & cosi»*,

Allora D’affettivita tenera pud diventare, in un mondo che sembra
persistere sul piano del solo benessere personale e della indifferenza
generalizzata, viatico per una societa sempre piu attraversata dai valori della
vita, della bellezza e dell’accoglienza, una societd quindi piu umana e
rispondente al profondo anelito di pienezza che abita in ogni persona, una
societa in cui i cuori dei singoli si intreccino continuamente in una rete di
abbracci che costruisce il tessuto vitale della collettivita.

46 E. Hillesum, Le lettere 1941-1943, C. Passanti (ed.), Adelphi, Milano 2013.
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MUJERES POMPEYANAS EN EL MUSEO
ARQUEOLOGICO DE NAPOLES
MARIA ISABEL MENDEZ LLORET*

Abstract: The work consists of the presentation and conceptual reading of two
frescoes found in the House of the Vetii, in Pompeii. The representation of two
women painters has allowed the development of an investigation of the iconographic
value of both frescoes in order to deepen and giving relevance to the images
represented; In the present work, the relationship of these images with a certain
social function of the Pompeian woman, educated in art and even medical
techniques, is revealed. This work highlights the apotropaic value of the paintings
studied in relation to female fertility, family wealth, and medical science and
practice.

Keywords: Painter, antiquity, fertility, representation, Pompeii.

El trabajo del historiador de la filosofia consiste en explicar los hechos desde
el registro de los mismos. En el caso de la filosofia antigua, el historiador
tiene ante si el reto de trabajar sobre los textos originales conservados hasta
ahora, sobre los no conservados pero mencionados por otros autores y sobre
otros formatos de registro que adquieren el valor de textos por su contenido
narrativo. Los problemas ante los que se enfrenta el historiador de la filosofia
antigua no derivan exclusivamente de la lectura critica e interpretativa de lo
que denominamos habitualmente “texto”. En ausencia de textos o como
complemento explicativo y contextualizador de ellos, debemos incorporar a
nuestra lectura una serie de fuentes que han nacido en el mismo marco
conceptual y problematico que ha gestado el texto escrito, siendo textos ellas
mismas y, también, contexto.

* Docente di Filosofia, Universitat de Barcelona.



La evidencia documental sobre la que se sustenta el trabajo de
reconstruccion debe acompafarse de una diversa y rica tipologia de
testimonios conservados que relatan, de forma muy explicita e intuitiva,
problemas alumbrados desde la filosofia. Por ello, es preciso tomar en
consideracion la diversidad de expresion que manejaban los griegos para
transmitir contenidos culturales y filos6ficos y a los que es necesario atender
si se busca la comprensién de problemas de fondo sobre los que actualmente
se trabaja. La pintura, la escultura, la musica, los mitos, formaban parte del
pensamiento antiguo, junto con la escenificacion de situaciones recreadas en
las tragedias y comedias representadas para el gran publico; formaba parte de
la mente griega el uso de recursos variados para conservar y difundir sus
valores culturales, costumbre que se traslad6 a la sociedad romana y que se
potencié en la época helenistica. EI mismo Platon asume la funcién
pedagégica y transmisora propia del mito como recurso alegérico
significativo. Parménides utiliz6 en el proemio de su poema la representacion,
mediante la escenificacién y personificacion de contenidos religiosos y
epistemoldgicos, a modo de clave alegdrica para leer, valorar e interpretar el
contenido de su obra. La imagen se utilizaba para conservar y transmitir. Los
mensajes adquieren la forma de signos. Y esta particularidad narrativa es
claramente visible en los temas representados por el arte pompeyano.

Procedemos, pues, a incorporar a nuestra investigacion los
documentos que testimonian formas de ser, hacer y proceder, que acompafian
a los textos y que son otras formas de texto involucradas en la filosofia. En
esta ocasion, proceden del ambito de lo que significamos hoy por “arte”. La
mentalidad de una época queda recogida en las actividades técnicas
desarrolladas, que recogen los rasgos de su nivel intelectual y, en nuestro caso
concreto, nos informan de la funcionalidad social de ciertas artes técnicas®.

El “arte” era una de las piedras angulares sobre las que descansaba su
estabilidad sociopolitica. A través de la representacion artistica de los
cuerpos, de las acciones y de las situaciones representadas, se transmitian las
ideas de perfeccion, equilibrio y belleza. «Pero si queremos tratar de llegar a
alguna comprension de la mente griega y no queremos contentarnos con
describir su conducta externa o con trazar una lista de ‘“creencias”
documentadas, hemos de trabajar a la luz de que podemaos disponer, y una luz

! Hago constar mi agradecimiento a Lorena Fuster y a Pablo Montosa, quienes han dedicado
tiempo a la lectura atenta de este trabajo, aportando comentarios, correcciones y materiales
documentales valiosos para su desarrollo final.



incierta es mejor que ningunax?. La investigacion sobre la presencia femenina
en la filosofia, en la cultura, en las artes, debe tener en cuenta el acceso que
la mujer tuvo a todas estas formas sociales. Los textos escritos son el material
maés directo y habitual para dicha investigacion. Sin embargo, no siempre
disponemos de ellos 0 no en la medida suficiente para que la evidencia
documental pueda ser el punto de apoyo del historiador para desarrollar su
estudio. En estos casos, en ausencia de referencias filosoficas suficientes, es
conveniente integrar los estudios de fildsofas e historiadoras que han hecho
esta labor y que toman en consideracién aspectos relacionados con la mujer
en el mundo antiguo®. Por ello, el estudio aludido sobre la presencia femenina
en la antigiiedad, integra no solo los testimonios escritos que ellas mismas
produjeron, como indicios para valorar su actividad en esa época, Sino
también aquellos que informan sobre qué destrezas desarrollaron, qué tipo de
actividades eran las propias de su género, qué peso adquirian en la sociedad
griega y romana. De esta manera podremos entender mejor qué era la mujer
entonces. Nos referimos, por tanto, a los testimonios que nos narran la
actividad femenina, de tipologia diversa. Un ejemplo lo encontramos en la
megalografia de la famosa Villa de los Misterios de Pompeya, donde una
estancia decorada con frescos es el mejor texto, por completo y bello, y cuya
narrativa la construyen varios personajes femeninos. Fijamos nuestro estudio
en dos frescos pompeyanos, donde el protagonismo recae en figuras

2 E.R. Dodds, Los griegos y lo irracional, Alianza Universidad, Madrid 19832, p. 12.

3 Es de gran valor para nuestro trabajo el estudio de Patricia Baker sobre el cuerpo femenino
tratado desde la medicina, «Soranus and the Pompeii Speculum: The Sociology of
Gynaecology and Roman Perceptions of the Female Body», en TRAC, Theoretical Roman
Archaeology Conference, 1999, pp. 141-150 (en acceso digital abierto en 2013), DOI:
http://doi.org/10.16995/TRAC1998 141 150. También, los trabajos de Barbara Nancy
Scarfo, Pregnacy, Childbirth and Primary Care-givers in Ancient Rome, tesis doctoral
presentada en School of Graduate Studies, en McMaster University (2020) Hamilton,
Ontario, 274 pp. y de Susan Wood, en su articulo «Literacy and Luxury in the early Empire:
a Papirus-Roll Winder from Pompeii», en Memoirs of the American Academy in Rome, vol.
46 (2001), pp. 23-40, en relacion con la maternidad y el alumbramiento y la asistencia de
divinidades en estas circunstancias. Particularmente estos dos Ultimos trabajos ponen de
manifiesto, mediante un amplio registro de evidencias documentales, la relevancia social de
la figura femenina en su funcién como madre, sabia maestra del arte del matrimonio y la
maternidad y los valores y virtudes asociados a estas funciones. Susan Wood se hace eco de
la relevancia documental de la iconografia y destaca la informacién que facilita sobre la
funcién de la mujer como médico (medica), que atiende no sélo a mujeres aquejadas por
diferentes enfermedades, sino también a hombres; las destrezas adquiridas en la ciencia
médica la sitla a un nivel distinto y superior al de la formacion propia de la obstetrix.



http://doi.org/10.16995/TRAC1998_141_150

femeninas, ambos conservados en el Museo arqueologico de Napoles y
fotografiados en una visita efectuada en julio de 2022.

Pintoras antiguas: dos frescos de pintoras en el
Museo arqueoldgico de Napoles

Los frescos

Estamos ante dos representaciones de mujeres pintoras encontradas en
Pompeya. Ambas interpelan al espectador sobre diversos aspectos
relacionados con la pintura, en general, a los que esperamos atender y
responder o, al menos, proponer hipotesis asumibles, que nos permitan
entender el valor de ambas pinturas.

La pintura en la Antigliedad era una téchne que, como otras, cubria
unas necesidades sociales, culturales, religiosas. Como téchne, obligaba a un
aprendizaje escolar sustentado en una teoria de la pintura, aunque fuera a unos
niveles muy basicos: el estudio de los volimenes, los colores, el tratamiento
del paisaje, la técnica del retrato, la representacion de los tejidos, que
configuraban los patrones iconograficos de la época, debian formar parte de
dicho aprendizaje. Lo mismo ocurre con la técnica y el soporte utilizado para
pintar, sea un fresco disefiado para ocupar un espacio en las paredes de las
estancias, sea un cuadro, que refuerza o concentra el objeto decorativo. No
podemos tampoco olvidar el poder alegérico que la imagen adquirié en la
Antiguedad, que la convirtieron en una herramienta de divulgacion que cubria
una funcién pedagdgica.

La pintura, como creacion artistica, es un proceso mental que se
desarrolla no sélo en el espectador de la obra de arte, sino en el propio artista.
La imaginacion activa del artista, disefia el contenido que desea transmitir y



al que aplica su habilidad técnica, con el fin de transportar la mente de quien
mira a la realidad aludida por lo que el artista pinta.

Entre ambos actores, el artista y el espectador, se crean unas relaciones
invisibles, aln en ausencia de alguno de ellos, que configuran un espacio
mental que supera el tiempo y el espacio. En este caso, las dos pintoras
representadas conocen el arte de pintar en toda su dimensién, pero también el
arte de ver desde dos perspectivas diferentes: la de la pintora y la de quien
sera espectador(a) de lo que ellas pintan. Dominan el arte de ver, por el que
orientan su pintura; son por tanto personas que han educado sus sentidos para
entender qué vera quien contemple su obra, como se “leerd” su pintura. Mas
alla del objeto representado, el valor de la pintura viene dado por la funcidn
que ocupa en la psicologia de quien la contempla. El pensamiento evocado
por la pintura es el objetivo final del arte. La pintura es un estimulo dirigido
a nuestra mente y, en general, a nuestra capacidad intelectual. Por eso, para
comprenderlo mejor, debemos preguntarnos por la “intencién” de quien
realizo la pintura, por su pensamiento.

La funcion social que cubre la pintura permite reconocerla como
elemento documental de una forma de pensamiento y de vida vinculadas a un
momento historico concreto e, incluso, a un lugar. Reconocemos en la pintura
ese valor representativo de unos problemas dentro de una tradicion de
costumbres gque muestran un universo de pensamiento en el que se identifica
al ser humano como realidad individual y universal.

Ambas pintoras representan una accion, un movimiento dinamico de
creacion y representacion. El objeto pintado en ambos frescos es individual,
concreto, sin fondo ni perspectiva; es una pintura aparentemente “plana”. Se
trata de figuras antropomorfas, por lo tanto, de un objeto de la naturaleza,
aungue sin contexto, sin escenario. Sin embargo, esas representaciones no
transcriben la realidad de un individuo, sino el valor cultural, social y
religioso de los individuos representados, Priapo y Dioniso. En ambos casos,
el objeto pintado no resulta de la copia de un modelo vivo, sino de la copia
de una representacion escultorica.

Aspectos comunes en ambos frescos

Las dos pintoras estan trabajando sobre un cuadro; son pinturas que versan
sobre la pintura y lo hacen representando el acto de pintar; hablamos, por
tanto, de una pintura dentro de una pintura® —una pinta, la otra retoca, segun

4 Desconocemos la autoria de ambos frescos; podria tratarse de dos autorretratos de las
pintoras representadas, ejerciendo su arte. Sin embargo, lo relevante para nuestro estudio es



la leyenda que los acompafia en la sala del Museo Arqueoldgico de Napoles®—
que reproduce una figura aislada que se antoja ruda en su perfil y en sus
rasgos. No sabemos hasta qué punto puede deberse a una forma consciente y
voluntaria de representar una imagen, una forma que podria estar
contemplada en la teoria de la técnica pictdrica, que busca provocar una
reaccion concreta en el espectador o, sin embargo, se debe a que esa figura
del cuadro no es ni el objeto ni el tema o asunto central del fresco. No sabemos
si esa forma de representar a Priapo y Dioniso responde a unos canones de la
pintura antigua que buscaran en la inmediatez del mensaje directo el mayor
impacto posible en el espectador; desconocemos si la intencion de las pintoras
tenia en cuenta que la representacion perfectamente definida de lo que estan
pintando, por realista y cotidiana, podia oscurecer una parte o aspecto de la
realidad representada; la rapida visualizacion de una escena, por lo familiar y
conocida que resulta, puede poner en peligro la percepcion de ciertos detalles
que podian pasar desapercibidos a quien mira la obra de arte. En cualquier
caso, no podemos olvidar que ambos cuadros forman parte de otro cuadro, el
fresco, en cuyo conjunto deben ser valorados. Sobre la intencionalidad de la
representacion y su protagonismo en la pintura, Gombrich® nos recuerda la
postura de Ciceron referida al efecto de la brillantez cromaética que puede
arrojar luz sobre la cuestion sefialada: «Ciceron, por ejemplo, daba por
evidente que un gusto cultivado se cansa de tal brillantez, no menos que de
un hartazgo de dulce. “Con cuanta fuerza”, escribe, “las pinturas nuevas
acostumbran a atraernos al principio por la belleza y variedad de su colorido,
y sin embargo es la pintura vieja y ruda lo que retiene nuestra atencion”»’.
Podriamos estar ante dos casos en los que la simplicidad de la representacion
pictérica juega un papel significativo destacado, que han previsto y disefiado
ambas artistas. De nuevo nos alumbran las palabras de Gombrich:

que se nos presentan dos escenas en las que se nos informa de la preparacion que adquirieron
las pintoras en las técnicas artisticas y que, por tanto, la pintura, ya se tratara de un fresco o
de un cuadro, no era territorio exclusivo del varén.

5 La leyenda del fresco 9018 es la que sigue: “Pittrice. Una donna dipinge un quadro
raffigurante un’erma di Piapo. Pompei, Casa del Chirurgo, VI 1, 10, ambiente 19. 50-79 d.
C.”. La del fresco 9017, es: “Pittrice. Una donna ritocca al cavalletto un quadro con un’erma
di Dioniso. Pompei. 50-79 d.C.”. No terminamos de advertir en las pinturas la diferencia que
puede existir entre el “pintar” y el “retocar” que recoge la leyenda de ambos frescos, ya que
en ambos la figura del cuadro esta suficientemente caracterizada.

8 E. H. Gombrich, Arte e ilusion. Estudio sobre la psicologia de la representacion pictérica,
Gustavo Gili, Barcelona, 1979, p. 63

" El orador (a Marco Bruto), L, 169; las identificaciones de las referencias, que indicaremos
en el texto entre corchetes, son siempre nuestras.



La distincion entre lo que realmente vemos y lo que inferimos mediante
la inteligencia es tan vieja como la meditacion sobre la percepcion.
Plinio dejo6 concisamente resumida la posicion de la Antigliedad clésica
al escribir que “la mente es el verdadero instrumento de la vision y la
observacion, y los ojos sirven como una especie de vasija que recibe y
transmite la porcion visible de la conciencia” [Historia natural, xi,
146]. Tolomeo ahonda mucho en su dptica (hacia 150) en el papel del
juicio en el proceso de la visién. EI mas grande estudioso arabe del
tema, Alhazen ( 1038), ensefié al Occidente medieval la distincion
entre los sentidos, el conocimiento y la inferencia, todo lo cual entra en
juego en la percepcion. “No comprendemos nada visible mediante tan

solo el sentido de la vista”, dice, “excepto la luz y los colores™®,

El arte del artista consiste en elaborar imagenes pintadas que son evocadoras
de la realidad representada, imagenes que el sujeto que mira reproduce en si
e interpreta. Que las dos pintoras de ambos frescos ejerzan el arte de la pintura
indica su alto nivel formativo no sélo en lo que puede ser la estricta técnica
del manejo del pincel o del stilus, sino que conocen y manejan el efecto que
provocara en la mente del espectador lo que ellas pinten. Trabajan las
iméagenes a partir del principio de simpatia: la imagen, es portadora de la
realidad de lo representado, Dioniso y Priapo. Su instruccion abarca el
conocimiento de la funcion significativa de la imagen. Como de nuevo sefiala
Gombrich:

El propdsito principal que me he propuesto en estos capitulos es
reinstaurar nuestro sentimiento de asombro ante la capacidad que tiene
el hombre de invocar, mediante formas, lineas, sombreados o colores,
esos misteriosos fantasmas de realidad visual a los que llamamos
«imégenes» 0 «cuadros». «;No deberiamos decir -escribio Platon en el
Sofista— que hacemos una casa mediante el arte de la albafileria, y que
mediante el arte de la pintura hacemos otra casa, una especie de suefio
que el hombre produce para los que estan despiertos» [266¢] No sé otra
descripcion que mejor pueda ensefiarnos el arte de volver a
asombrarnos [...] Entrevemos ya los contornos de la iconologia, que
estudia la funcion de las imagenes en la alegoria y el simbolismo, y su
referencia a lo que podria llamarse el «invisible mundo de las ideas».
El modo como el lenguaje del arte se refiere al mundo visible es a la
vez tan obvio y tan misterioso que todavia es desconocido en gran parte,

8 E. H. Gombrich, Arte e ilusion, cit., p. 28.



excepto por los propios artistas, que saben usarlo tal como usamos todos
los lenguajes, sin necesidad de conocer su gramatica y su semantica®.

Los dos frescos nos informan sobre el grado de familiaridad de la mujer
respecto a la pintura y, en consecuencia, sobre su dominio de una técnica
aprendida en la que la habilidad de observar y provocar cambios mentales a
partir de la visualizacion de imagenes juega un papel primordial. Su destreza
denota una especial sabiduria psicoldgica. Los mecanismos de la percepcion
de quien mira entran en juego en el disefio y resultado final de una obra de
arte y, en nuestro caso, de una pintura ejecutada por dos mujeres, segln se
representa en los frescos estudiados. Las pintoras ven mas alla de la imagen;
articulan en una imagen la informacion visual de lo que ellas perciben y lo
que capta e interpreta el ojo del espectador. El valor de la pintura se lo
concede su exposicion. Las im&genes que nos ocupan se insertan en un
contexto religioso, educativo y politico. Son un relato sobre la pintura que
tiene como objeto central el cuadro que esta siendo pintado y el motivo
representado. La disposicion de las figuras en ambos frescos y sus miradas,
definen el eje de vision del espectador, dirigen al verdadero motivo del
cuadro.

La pintura pompeyana

Robert Etienne apunta la relevancia que adquiere la pintura en las casas
pompeyanas si atendemos a su abundancia y calidad: «este arte no es gratuito;
esta profundamente ligado a la evolucion de la mentalidad romana, aunque la
pintura nos ayude a penetrar en el universo espiritual de los pompeyanos»*°.
La técnica utilizada!* demuestra el dominio de los pintores*? —si bien la
calidad no es Optima en todas las pinturas— para conseguir los objetivos de

% lvi, p. 23.

10 R, Etienne, La vida cotidiana en Pompeya, Aguilar, Madrid 1971, p. 277.

2 vi, p. 279: «Si se quiere, pues, definir el procedimiento de la pintura pompeyana podemos
decir que es un procedimiento especial a tempera, fundado en el empleo de la cal
saponificada. Los diferentes productos son dosificados con una precision y una exactitud
dignas de los mejores quimicos modernos y esta perfeccion es una leccion que nos transmite
también la Antigliedad».

12 Desconocemos si habia presencia de mujeres entre los artistas fresquistas; sin embargo,
esa informacion no es especialmente relevante para el propésito que nos ocupa: la
representacion de mujeres pintoras documenta que la pintura era practicada por mujeres,
instruidas en el arte de la pintura, es decir, eran conocedoras del lenguaje pictérico para
significar contenidos mentales mediante las imagenes. Y esta destreza era comin a quienes
pintaban, independientemente del soporte de la pintura.



aquellas imagenes que se representaban y que la escuela de fresquistas trabajo
intensamente en Pompeya a lo largo del tiempo. Podemos identificar dichos
objetivos mediante los diferentes momentos de los estilos pictoricos
pompeyanos. El color, la atencion al enmarcado arquitectonico de muchos
murales, la destreza técnica mostrada en el tratamiento de los rostros, la
atencion a los adornos, la incorporacion de motivos vegetales y animales
como parte de la pintura, denotan el gusto del arte como fuente de placer??,
pero también el uso del arte y de la imagen como forma de comunicacion. En
este sentido, el arte de la pintura podria asemejarse a la gramatica y la retorica
en la oratoria o la escritura. Los pintores no serian s6lo quienes copian o
recrean escenas de la vida, sino quienes componen, utilizan la imagen como
alegoria, como hicieran poetas y fildsofos4, y recuperan motivos y personajes
mitoldgicos abriendo la pintura a la figuracion desde un marco mental mas
amplio, mas libre y mas consciente que el de la mitologia griega. Esta, por
conocida y popular, permite una base interpretativa genérica, que alimenta la
creacion artistica como expresion significativa. Se trata, por lo tanto, de
aplicar a la pintura la caracteristica principal de la filosofia helenistica que
impregna la actividad humana, el espiritu critico que permitia a los filésofos
de dicha época depurar los valores griegos antiguos y mas auténticos de las
adherencias que los oscurecian, procedentes de una filosofia cautiva de la
politica, y elegir entre ellos los méas adecuados a la situacion y problemas del
hombre helenistico. El arte que usa un lenguaje de simbolos se basa «no en la
vision sino en el conocimiento, [es] un arte que opera con ‘“imagenes
conceptuales”»?®.

13 |vi, p. 298: «La pintura pompeyana se dirige a un espectador, a un hombre que sabe ver, y
a veces con malicia: a un hombre que pertenece a la civilizacion del otium. Lo que él ama,
quiere encontrarlo en su casa y adornar el cuadro de su vida cotidiana: una Naturaleza
ordenada y fresca, las frutas y las flores, los dioses que son su buena conciencia; en la calma
de sus espaciosas habitaciones, hechas para la conversacion o la meditacién, no rehiisa evocar
todo lo que ha dejado fuera: el foro abrasado por el sol, la multitud ruidosa, los animales
inoportunos. Pero conserva ante todo su dignitas; quiere rodearse de todos los simbolos de
esta cultura en la que coloco su ideal».

14 Luciano Canfora recoge la siguiente informacion sobre Platdn: «Dicearco, discipulo
directo de Aristételes, cuenta en un escrito biografico que Platon desarrollé una actividad
poética intensa, componiendo no sélo ditirambos y cantos liricos sino también tragedias, y
que, ademas habia estudiado pintura», Una profesion peligrosa, Anagrama, Barcelona 2002,
p. 59.

15 E. H. Gombrich, Arte e ilusidn, cit., p. 89.



La representacion de dioses en la pintura pompeyana

La pintura pompeyana posee un caracter propio. Los frescos preservados bajo
los restos volcanicos muestran una riqueza de motivos y de estilos que los
convierten en objeto de estudio de la pintura romana!®. Los paisajes
representados, las escenas de la vida cotidiana, los retratos, los espacios
arquitectonicos, recuperaban formas griegas bajo la influencia del periodo
helenistico. Los temas decorativos se adaptaban a la funcion de las estancias
de las casas donde se encontraron. La vida cotidiana de los griegos y de los
romanos no se desarrollaba al margen de los dioses. La convivencia entre
estos y los hombres era un hecho cultural que definia los valores morales de
una comunidad. La vida era un hecho religioso por si mismo, presidido y
administrado por multitud de divinidades. Las artes y, en este caso la pintura,
recogen esa coexistencia natural entre dioses y hombres para mostrar lo que
procede de los dioses como la fuente de los valores morales que hacen posible
la convivencia. Los dioses son tratados como signos del bien, de la fortaleza,
de la sabiduria. Representan la naturaleza frente a la convencion y presiden
los acontecimientos naturales mas relevantes. La representacion de la
proteccion divina que garantizaba la conservacion de los bienes obtenidos
adquirid diversas formas. Una de ellas, era el herma, palabra que se relaciona
etimol6gicamente con hérmata, “bloques de piedra”, por ser el material de
estas representaciones escultoricas®’.

16 Fueron cuatro los estilos que marcaron la pintura en Pompeya: el primer estilo registra el
inicio de la influencia helenistica; se conoce como de incrustacion (segunda mitad del siglo
Il a.C. hasta comienzos del siglo I11). Su funcion era la de recubrir el material de las paredes,
darles color y embellecerlas; solian representar paneles rectangulares de colores vivos. El
segundo estilo, conocido como arquitectonico (siglo 1 a.C.) es el romano; combina elementos
arquitectdnicos, con paisajes y figuras humanas de tamafio casi natural (megalografias); son
pinturas realistas que pretenden lograr amplitud visual y reproducir escenas relacionadas con
la actividad destinada a la sala donde estan. Los dos Gltimos estilos son muy semejantes;
pertenecen a la época imperial; el tercero, egiptianizante, abarca finales del siglo | a.C. hasta
mediados del | d.C. El cuarto, ilusionista, hasta el 79 d.C. Ambos introducen temas
fantasticos, mitoldgicos, religiosos, utilizados para la funcién a la que estaba destinada la
pintura. Se puede consultar el blog Algargos, que recoge los cuatro estilos a partir de una
exposicion en Napoles de la pintura de frescos pompeyanos.

17 Un herma consiste en un pilar cuadrado o rectangular sobre el que se representa un busto,
el herma propiamente dicho, que representa un personaje divino o humano que lo reproduce
de cintura para arriba; su parte inferior consiste en un pilar que sustituye el resto del cuerpo
humano; es, pues, un elemento simbdlico de la personalidad del individuo representado. Se
utilizaba para marcar limites en carreteras o propiedades, asignandoles también una funcion
apotropaica. Se usaban, también, en las casas particulares para alejar el mal de ojo o evitar
robos, como advertencia de la proteccién que la divinidad les brindaba.


http://algargosarte.blogspot.com/2014/09/la-pintura-de-pompeya-exposicion-en.html

El cuadro

La introduccién del cuadro (tabula) como elemento decorativo es, segin
Etienne® una revolucion. «El artista llega por primera vez a transponer sobre
un muro un cuadro de caballete; copia los pinakes que estaban protegidos por
una especie de armario con postigo de madera y que constituian el objeto de
un comercio artistico en Delos, Alejandria, Rodas y Roma [...]. Asi, entre los
afios 20 y 79 se desenvuelve la pintura pompeyana, de caracter decorativo,
que, a diferencia de la pintura de perspectiva, no debe nada a la influencia
helenistica; hay que situarla en el medio artesano campano, muy habil,
conservador, por supuesto, de las tradiciones de los pintores ceramistas de
Apulia, Lucania y de la Campania misma. Pudo responder a la demanda de
una aristocracia terrateniente de comerciantes, rica y cultivada, y producir una
masa increible de cuadritos». EI motivo principal de la pintura, la ejecucién
de un cuadro, es una actividad local, propia de la Campania®®, por la que se
reproduce un objeto de manera simple con fines exclusivamente decorativos.
Pero, nos preguntamos si el hecho de recoger en un fresco la accion de pintar
un cuadro era lo suficientemente relevante como para dedicarle una atencién
particular. ; Qué pretendia el artista con la composicién de ese fresco? ¢ Estaba
destinado sélo a decorar un espacio en las paredes ampliamente decoradas de
la casa pompeyana?

La funcion del cuadro

Como sefiala Gombrich en Los usos de las imagenes®, a la pintura de un
cuadro le precede una «deliberacion estética»: «qué lugar requiere un cuadro
y qué cuadro deberia colocarse en determinado lugar». La pintura posee una

18 |vi, p. 284.

19 Las formas artisticas que se desarrollan en Italia a partir del siglo 1V, ademas de mas
abundantes que las atenienses por contar con talleres locales, adquieren una gran autonomia
respecto a la influencia atica. Los arquitectos se interesan mas por la vida cotidiana, la
decoracion de las vasijas experimenta cambios significativos: «[...] merece la pena sefialar
cémo la afirmacién de un arte romano original va de la mano con el desarrollo de formas
vinculadas precisamente a esas capas de la sociedad romana; sacando sus raices en especial
del arte italico, tienden a rechazar las reglas naturalistas emanadas del arte griego en favor de
unos convencionalismos que organizan el espacio y las cosas en funcion de su importancia
relativa, de una importancia determinada previamente», en F. 