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I.  Il dibattito settecentesco su poligenismo e razzismo.

1. Sviluppo e declino delle teorie climatica e monogenetica.   

Per individuare le origini del razzismo moderno, la storiografia tradizionale
 ci ha abituato a risalire all’Europa del XVIII secolo, l’era dell’illuminismo, des  lumières, dell’Aufklärung, espressioni diverse per nominare lo stesso fenomeno che, d’altra parte, testimoniano la peculiarità del suo sviluppo nell’ambito delle differenti culture nazionali
. Questa periodizzazione che pure è un utile strumento di ricerca scientifica, dal momento che consente di identificare in quel contesto spazio-temporale linee generali e differenze specifiche della genesi del pensiero razzista, non può “oscurare” l’esistenza, già in epoche precedenti fino all’età classica di posizioni e teorie discriminatorie nei confronti di determinati soggetti. Si pensi, in particolare, alla teoria dello “schiavo naturale” formulata nel I libro della Politica di Aristotele dove, se è chiaro che non si esprime ancora un discorso compiutamente razziale, altrettanto evidente è l’intenzione del filosofo di sottolineare una differenza, a suo giudizio naturale, tra chi nasce per comandare e chi  per essere comandato. Egli opera in questo caso la naturalizzazione di una differenza sociale al fine di legittimare la discriminazione imposta ad alcuni soggetti: “E’ schiavo per natura chi può appartenere ad un altro (per cui è di un altro) e chi in tanto partecipa di ragione in quanto può apprenderla, ma non averla […] perché lo schiavo non possiede in tutta la sua pienezza la parte deliberativa”
. 

Il rapporto di proprietà e di dominio tra padrone e schiavo trovava dunque legittimazione e giustificazione attraverso la valorizzazione di una differenza  che si pretendeva imputabile alla natura: “l’essere che può con il corpo faticare, è soggetto e quindi per natura schiavo”
. E’ necessario, quindi, per seguire l’evoluzione del concetto di razza ed il dibattito che scaturì intorno ad esso nel Settecento, tener presenti quei contributi che hanno ampiamente concorso alla sua elaborazione; la cultura classica, con il suo pensiero politico ed in particolare l’idea platonica di una polis gerarchicamente strutturata, in conformità  con la natura delle diverse anime umane e, come abbiamo brevemente ricordato, la dottrina aristotelica dello schiavo naturale fornivano alle teorie sulla razza, la possibilità di un legittimazione naturalistica dei rapporti di dominio. A questi elementi si deve aggiungere il peso della tradizione biblica, le cui genealogie offrivano un quadro etnico che, proprio in ragione della sacralità della Scrittura, trasformava le notazioni relative ai singoli popoli da descrittive in prescrittive e rispondeva ad un’esigenza di giustificazione dei rapporti internazionali instaurati dalle diverse potenze europee
. Così, ad esempio, il colore dei negri diveniva il segno esteriore della loro inferiorità intellettuale e schiavitù spirituale; la subalternità, la sopraffazione e la negazione di ogni umanità inflitte ad essi erano corollario del loro destino storico determinato dalle maledizioni divine che gravavano sulla  stirpe
. Si realizzava così, una sorta di sovrapposizione o addirittura di sostituzione del tempo storico con quello metafisico. La storia, con il suo peso di responsabilità individuali e collettive, il ventaglio inesauribile di opzioni e scelte offerte all’individuo, retrocedeva dinanzi al fascino confortevole e meccanico di un determinismo imposto dalla tradizione e dalla natura. Se dunque è difficilmente confutabile  la rilevanza nodale di questi elementi, tuttavia, è solo a partire dal Settecento che il discorso sulla razza assume una forma scientificamente matura, compiendo un salto di qualità rispetto al passato soprattutto per ciò che concerne la coscienza morale europea
: “quello che cambia è la crucialità, l’importanza ideologica, per dir così, politica di quel discorso”
. Non si tratta  però ancora di un’ideologia rigorosamente intesa, se è vero che,  originariamente e per tutto il XVIII e XIX secolo, nelle società europee il razzismo teorico, colto non fu che un insieme di opinioni e dottrine accolte con favore da una parte significativa del pubblico. Solo quando queste teorie e opinioni entrarono in uno spazio pubblico, diventando prassi politica, si trasformarono in vere e proprie ideologie
.

Hannah Arendt nella sua opera fondamentale sulle origini del totalitarismo, dedica un capitolo all’evoluzione delle teorie razziali: queste, sostiene l’autrice, divennero, solo alla fine del XIX secolo, un’ideologia in piena regola  al servizio della politica imperialista britannica ossia “un sistema fondato su una singola ipotesi atta a riuscire plausibile a un gran numero di persone […] che differisce dalla semplice opinione perché pretende di possedere la chiave della storia o la soluzione di tutti gli enigmi dell’universo o l’intima conoscenza delle leggi segrete che dominano la natura e l’uomo”
.

Il razzismo, sostiene l’autrice, interpretando la storia come “lotta naturale di razze” prima di essere una dottrina teorica, è stato un’ “arma politica”, dal momento che nessuna ideologia è concepibile senza implicazioni politiche
.

Il dibattito sulla razza attraversa  tutta l’epoca moderna nelle sue espressioni più o meno coscientemente razziste; tentare, dunque, una ricostruzione storica della sua genesi e delle forme in cui si è articolato oltre che delle finalità che ha perseguito nel tempo, potrebbe rivelarsi un lavoro utile anche ad individuare e comprendere le  insidiose e latenti “ragioni” del razzismo, per poi intraprendere da lì un consapevole percorso di emancipazione. L’esito di questa operazione individuale prima, collettiva poi, impegna tutte le nostre volontà, intelligenze e coscienze.

Partiamo allora dalla sponda che ci offre il Settecento, con le contraddizioni, i conflitti, i paradossi e alcune delle voci che hanno attraversato questo secolo. L’illuminismo che si voleva, con formula autoreferenziale, “secolo di luce”, movimento di idee per la liberazione dell’uomo da ogni soggezione servile all’autorità, alla tradizione, alla superstizione, il secolo che celebrò il trionfo della Ragione, dell’anticlericalismo e predicò una fede ottimistica nel progresso della società e del sapere, indicando la via verso la felicità e perfettibilità umane, è stato anche il tempo in cui si è sviluppato tutto un corpus ideologico razzista, fortemente condizionato ed inesorabilmente europeocentrico
.

Luci ed ombre dunque che riflettono un’ambivalenza, un’ambiguità in cui risiede, probabilmente, la ragione del paradosso di cui parlano alcuni studiosi
, malcelando l’imbarazzo e le difficoltà di comporre, “sanare” contraddizioni che appaiono irriducibili. Léon Poliakov, studioso di rilievo dell’antisemitismo, scrive al proposito: “Per lo storico, il paradosso o l’enigma che si incontrano in Voltaire, sono costituiti dal fatto che egli resta nel ricordo degli uomini, il principale apostolo della tolleranza, a dispetto di uno spietato esclusivismo a cui non si saprebbe dare altra qualifica che quella di razzista e di cui i suoi scritti sono una testimonianza altrettanto valida della sua vita”
.

Giuliano Gliozzi  avanza un’ipotesi  suggestiva e meritevole di maggiore approfondimento: questa aporia del pensiero illuminista si risolverebbe, secondo l’autore, nel rapporto che lega le teorie razziali, formulate dalla maggior parte degli autori del Settecento, al processo di emancipazione della borghesia europea in una fase di crescente espansione ed accumulazione di potere in ambito coloniale e commerciale. Il razzismo teorico espresse di fatto la negazione dell’unità del genere umano, dell’universalismo dei diritti, senza rinunciare, tuttavia, a rendere omaggio formale, astratto a quei principi ormai radicati nella coscienza collettiva
. L’antropologia settecentesca risolse così l’apparente dicotomia  esistente tra interesse particolaristico ed ideologia universalistica e ciò le consentì di proporre con una certa disinvoltura una solida gerarchia delle razze, “la grande catena dell’essere”
che autorizzava l’inclusione di alcuni individui (Europei, Bianchi) tra i fruitori a pieno titolo dei diritti fondamentali e l’esclusione di altri (Extraeuropei, Neri) da ogni possibilità di emancipazione ed autodeterminazione in ragione della loro appartenenza a razze “inferiori”. 

La distinzione “secondo natura” tra europei e neri o indigeni  arrivava a giustificare, allora, tutte le sperequazioni e disparità presenti nella distribuzione della ricchezza, della fatica nel lavoro, dell’autorità, della cultura. Gliozzi finisce poi per esporre le sue conclusioni sull’argomento quasi en passant, in una nota in calce nella parte finale del suo saggio: “la teoria della razza settecentesca andrebbe definita, più che un’ideologia schiavistica, un’ideologia della divisione internazionale del lavoro, imposta dalla borghesia, un’ideologia in grado cioè, di far passare come naturali e perciò immutabili, le diverse forme di subordinazione e di sfruttamento -dal commercio alla schiavitù-imposte  alle popolazioni coloniali dalla borghesia europea”
. Questa teoria, dunque, va annoverata, “tra quegli idilliaci[!] strumenti di cui ha fatto uso la borghesia per affermarsi storicamente” pertanto, prosegue l’autore, facendo ricorso ad una terminologia marxiana, “va posta sul conto di quel progresso umano che non cessa di assomigliare, nell’epoca borghese, a  quell’orribile idolo pagano che non voleva bere il nettare se non dai teschi degli uccisi”
.

Questo giudizio è forse inficiato da un eccesso di ideologizzazione e quindi di semplificazione perché ci offre solo una delle possibili chiavi di lettura del fenomeno, le cui complesse articolazioni non si esauriscono, certo, nelle dinamiche di un secolo, né si adattano alle categorie interpretative o alle strettoie concettuali di un’ideologia. Eppure questa impostazione, come lo stesso autore sottolinea, consente di rappresentare il concetto di razzismo nella sua realtà materiale, storicamente determinata, spogliandolo di quella genericità ed approssimazione che ne fa un vago pregiudizio nei confronti del “diverso”, il prodotto di una cultura etnocentrica ed autoreferenziale  incapace di concepire l’altro da sé. Le opinioni degli studiosi non sono unanimi e la polifonia di voci che animano il coro rendono l’argomento un terreno ancora fecondo per la ricerca e il dibattito scientifici, rivelandone l’attualità e forse anche l’eccessiva ideologizzazione a cui esso è stato spesso sottoposto. L’auspicio è che coloro che  optano per questo oggetto di studio  tentino di riportare alla luce parte della sua verità storica senza rinunciare alle fatiche della problematizzazione o agli slanci dell’intuizione ma, respingendo piuttosto qualsiasi tentazione dogmatica o oscurantista. Certa storiografia, ad esempio, si rifiuta di considerare il fenomeno nelle sue implicazioni storico-materiali o disconosce la matrice culturale delle teorie della razza in elaborazioni vicine alla cultura illuministico-borghese
; altri studi, ancora, omettono consapevolmente questo aspetto negando la validità o l’opportunità di un simile approccio  oppure minimizzano l’atteggiamento “razzistico” di alcuni protagonisti del pensiero settecentesco
.

Si è già detto che l’idea di razza, per quanto sia un prodotto specifico dell’era moderna, sia stata forgiata nei suoi elementi peculiari dal materiale fornito dalle tradizioni culturali più antiche ed autorevoli: da una parte la cultura classica, dall’altra quella biblica, anche se in nessuna di esse quell’idea è compiutamente individuabile. Fin dall’antichità vari autori avevano tentato di spiegare la varietà dei corpi, dei comportamenti, degli ingegni umani riferendola all’influenza dell’ambiente (clima, alimentazione, influssi astrali).

Il riconoscimento dell’incidenza di cause naturali sul corpo e l’anima permetteva di preservare la sacralità del racconto biblico della creazione di Adamo e si offriva alla cultura cinquecentesca come chiave interpretativa di rilievo di fronte ai nuovi orizzonti dischiusi dalla scoperta del Nuovo Mondo: la diversità di aspetto e comportamento riscontrabili negli esseri viventi venivano ricondotte sostanzialmente a variazioni accidentali di un unico prototipo, l’uomo adamitico. La teoria climatica, nel suo complesso, avrebbe potuto così essere accolta nel solco dell’ortodossia cristiana, soprattutto quando si privò degli elementi marcatamente deterministici ( come gli influssi astrali), i quali, se enfatizzati, avrebbero potuto condurre a derive materialistiche
.

 Il vescovo Bartolomé de Las Casas nella sua Apologética Historia (1552)  indica le “sei cause naturali” che determinano “la capacità naturale” degli uomini
, tra cui “l’influenza del cielo”, “la clemenza del tempo”, “la salubrità e bontà del cibo”, elementi tutti che, influenzando il corpo, concorrono al manifestarsi dell’anima in misura maggiore o minore. Gli indios, a suo avviso, abitavano una regione del pianeta accarezzata da un clima temperato che li rendeva intelligenti e coraggiosi, pertanto, l’applicazione ad essi della categoria aristotelica dello “schiavo naturale” si rivelava inadeguata, sosteneva il frate domenicano  polemizzando con Juan Ginés de Sepùlveda, umanista e abile traduttore di Aristotele, nel corso di una celebre diatriba svoltasi a Valladolid  nel 1550-51
. L’umanista spagnolo, recuperando un’espressione paracelsiana, definì icasticamente gli indios, “humunculi”la cui natura priva di “ogni traccia di umanità” ne giustificava la totale sottomissione ad un rapporto servile
.

La lezione aristotelica dunque continuava a fare proseliti e ad ispirare brillanti ingegni, strenui e solerti paladini della causa ecclesiastica, fieramente impegnati nell’opera apologetica e di legittimazione della missione “evangelizzatrice e civilizzatrice”della Chiesa.

In seguito, la teoria climatica sarebbe stata oggetto di ulteriori elaborazioni concettuali se si pensa, un esempio su tutti, alla definizione montesquieana  dello “spirito generale” di un popolo, determinato dai differenti agenti climatici che condizionano il comportamento umano, innescando una catena di bisogni diversi cui gli uomini rispondono variamente, attraverso la predisposizione dei mezzi ritenuti più idonei al loro soddisfacimento. La scelta di questi  sarà condizionata dal loro modo di procacciarsi il cibo, dal tipo di società in cui vivono, dalle leggi, i costumi, il governo: “Sono i differenti bisogni, nei differenti climi che hanno originato le diverse maniere di vivere, e queste differenti maniere di vivere hanno originato le diverse specie di leggi”
. Affermazioni di simile natura chiariscono bene la rilevanza attribuita dall’autore ai fattori sociali e politici, ma non escludono un’interpretazione di tipo razziale se si ammette che l’alterazione fisica dei corpi possa ostacolare l’incivilimento qualora la società e l’educazione che l’individuo riceve siano poco sviluppati: “coloro che nascono presso un popolo barbaro non possiedono in verità che le idee che hanno a che vedere con la conservazione del loro essere; per quanto riguarda tutto il resto, vivono nel buio più totale.[…] Dei cervelli che restino così inutilizzati finiscono col perdere le loro funzioni, quasi non si giovano della loro anima,  né questa della sua unione con il corpo. E’ l’educazione che rende questa unione perfetta, educazione che noi troviamo presso i popoli civili”
.

Questa teoria offriva la  possibilità di imputare  le differenze razziali a influenze esogene e patogene senza peraltro contraddire la natura unitaria del tipo ominide e l’impianto monogenetico del modello biblico fondato  sulla pretesa universalistica e dogmatica della Chiesa della derivazione di tutti gli uomini da un unico capostipite
; i monogenisti (primi fra tutti il francese Georges Louis Leclerc, conte di Buffon e il tedesco Blumenbach) potranno allora agevolmente spiegare la varietà dei tipi umani come una forma di “degenerazione” del prototipo originario attraverso il recupero della causa climatica e, allo stesso tempo, un più maturo approccio scientifico al problema delle razze umane, basato sull’osservazione della natura fisica dell’uomo.

Merita particolare attenzione  ai fini della nostra ricerca  il punto di vista del francese Georges Louis Leclerc, conte di Buffon (1707-1788) autore della monumentale “Histoire naturelle générale et particulière” in 44 volumi (Parigi, Imprimerie Royale, 1749-1767), con cui egli segnò un passaggio  fondamentale, decisivo nell’ evoluzione delle scienze naturali tale da provocare “una mutazione essenziale nello spazio naturale della cultura occidentale” avvenuta “attraverso la sostituzione dell’anatomia alla classificazione, dell’organismo alla struttura, della subordinazione interna al carattere visibile, della serie al quadro” e in grado di “far precipitare nel vecchio mondo piatto, inciso nero su bianco, degli animali e delle piante, tutta una massa profonda di tempo cui verrà dato il nome rinnovato di storia”
. A Buffon e ad altri naturalisti del XVIII secolo va riconosciuto dunque il merito di essersi cimentati in un’analisi sintetica ed unitaria della natura, orientata ad attribuire un nome agli elementi che la compongono e alle dinamiche che si manifestano al suo interno. Sembra allora costituirsi, “nel suo intero spessore, un nuovo campo di visibilità” che essi si sforzano di osservare e nominare; in  tal senso la storia naturale diventa prevalentemente, “nominazione del visibile”
.

Questo sforzo d’analisi ed interpretazione  dell’universo naturale e fisico partiva, pertanto, dall’esigenza di avvicinare “il linguaggio allo sguardo, le cose guardate alle parole”
 e si fondava sull’idea che la natura avesse una propria storia, nel corso della quale, l’essere vivente aveva subito significative trasformazioni a seguito della esposizione alle condizioni materiali dell’ambiente. La paternità di questa intuizione è solitamente attribuita a Buffon, il quale viene ricordato, a ragione, come uno dei precursori dell’evoluzionismo, dottrina che riceverà una sistematizzazione formale ed un’enunciazione ufficiale solo alla fine del secolo, grazie all’opera di Jean-Baptiste de Monet, cavaliere di Lamarck (1744-1829)
. D’altra parte soltanto l’adesione alle teorie evoluzioniste ed ambientaliste rendeva plausibile per questi autori l’appartenenza anche dei non-europei al genere umano e consentiva  di spiegare le cause della loro non conformità al tipo fisico europeo
.

La dottrina della monogenesi infatti postulando la comune discendenza dell’umanità da Adamo ed Eva, concepiva l’etereogenità razziale come il frutto dell’adattamento e dell’interazione con l’ambiente. Buffon è molto chiaro su questo punto: “Tutto concorre a provare che il genere umano non è composto di specie essenzialmente diverse tra loro e che, al contrario, in origine c’era un’unica specie. Questa, dopo essersi moltiplicata e diffusa in tutte le parti del mondo, ha subito diverse modifiche in seguito all’influenza del clima,del tipo di nutrimento, del modo di vita, delle malattie epidemiche e della mescolanza di individui tra loro dissimili; che dapprima queste alterazioni non erano così marcate, e producevano soltanto varietà individuali; che in seguito sono divenute varietà della specie perché sono diventate più generali, più sensibili e più costanti per l’azione continuata di queste stesse cause; che si sono perpetuate e si perpetuano di generazione in generazione”
; il carattere accidentale ed esogeno delle cause di queste alterazioni spinge Buffon a ritenere che esse nel tempo potrebbero venir meno o modificarsi sensibilmente “se le stesse cause non sussistessero più o se variassero in altre circostanze e per altre combinazioni”
. Egli non nega dunque che i caratteri razziali possano essere trasmessi per via genetica, come il risultato della combinazione delle “molecole organiche” del maschio e della femmina, né sembra escludere l’idea di una graduatoria all’interno del mondo umano, di una gerarchia tra esseri più o meno evoluti o “degenerati” dal momento che i singoli individui di una specie, suscettibili di trasformazione per l’azione di fattori esterni, vengono a trovarsi a stadi diversi di evoluzione e ciò implica naturalmente differenti gradi di sviluppo, di cui il modello-uomo bianco veniva rappresentato aprioristicamente come il punto culminante di progressione della specie
.

Certo, Buffon nell’argomentare le cause della degenerazione umana, sembra convinto della possibilità di rimediare ai suoi effetti nel corso dei tempi (egli si interessò molto, a tal fine, alla durata ovvero all’età attribuita alla terra: una degenerazione recente si rivelava infatti meno grave di quella che, sviluppandosi per decine di millenni, ne richiedeva altrettanti per poter essere reintegrata, eliminata).Benché impegnato a sistematizzare e fornire una veste scientifica, il più possibile “oggettiva” alle sue teorie sull’evoluzione dell’uomo, la natura, l’origine e la formazione delle razze, egli non sembra tuttavia immune dalla tentazione di esprimere giudizi di valore su questi temi e ciò vale a dimostrare, probabilmente, come la teoria monogenetica, pur  muovendo dall’idea di un’unica discendenza e quindi dall’ipotesi di uguali opportunità originarie per tutta la specie umana, potesse comunque condurre ad insidiose conclusioni, nella misura in cui, per esempio, la razza bianca veniva assunta come termine di paragone esclusivo ed imprescindibile con cui confrontare gli esiti dell’evoluzione umana e, conseguentemente, la “degenerazione” intesa come diversità diveniva sinonimo di inferiorità
.

La dottrina dell’unità del genere umano, la cui fonte di ispirazione, come abbiamo visto, fu il Libro della Genesi, era stata, già in passato oggetto di contestazione: le interpretazioni delle differenze razziali sulla base di teorie evoluzionistico-ambientali, sebbene fossero prevalenti presso gli studiosi di biologia e filosofia, non detenevano il primato dell’ esclusività. Esisteva infatti tutta una scuola che negava l’autenticità del racconto biblico ed attribuiva la diversità razziale ad atti creativi differenti e particolari oppure recuperava l’ipotesi di una generazione spontanea dell’uomo
. L’impianto monogenetico delle genealogie bibliche era stato sottoposto già nel ‘500 agli attacchi polemici degli ambienti più radicali dell’eterodossia religiosa e delle correnti cosiddette “libertine” che, basandosi su un’inedita esegesi dei testi biblici furono tacciate di eresia. Questi differenti approcci culturali erano accomunati dalla tendenza a proporre un’altra soluzione al problema della razza e delle origini: quella poligenetica, sostanzialmente incompatibile con la tradizionale ed ortodossa lettura dei testi sacri
. Giordano Bruno, nello Spaccio della bestia trionfante (1584) aveva sostenuto la tesi di una generazione di tutti gli uomini come degli altri animali “dal materno grembo de la natura”
, teoria questa che verrà integrata e resa più esplicita nel contesto di quella relativa all’animazione universale contenuta nel suo De immenso et innumerabilibus (1591); secondo il filosofo, gli uomini possono nascere dalla terra per germinazione spontanea e, in seguito, sopravvivono in ogni ambiente soltanto le forme più adatte ad interagire con esso: “ogni terra produce tutti i generi animali [...] accadde poi che alcuni rimasero in determinati luoghi, altri sono scomparsi […] per la violenza di animali più potenti e per la mancanza di nutrimento.Di qui rivolgi il tuo animo ad altre stelle, ad altri mondi, dico, ed in ciascuno di essi scopri simili e medesime specie, là dove sono gli stessi principi della materia, la medesima potenza attiva del produrre e la medesima potenza passiva, il medesimo ordine, volto, movimento ed altre cose che non devono essere invano”
. Così Bruno commenta la posizione dell’uomo di fronte allo spettacolo ineffabile del mondo che pulsa di una sola anima, di un solo spirito, dinanzi al miracolo indecifrabile della natura, unica forza creatrice della molteplicità delle specie e dei generi, principio di unità  dell’esistente: “la natura ..assomma le specie sebbene ciascuna specie sia compresa nell’ambito dei propri confini. C’è quindi motivo per cui tu possa innalzare il tuo senso soffocato oltre i confini di quei limiti che ti sei immaginato.Ovunque è un’unica anima, un unico spirito del mondo, tutto nel tutto e in qualsiasi parte”
. Accanto a questa spiegazione naturalistica dell’universo, egli sostiene che tre e non uno furono i progenitori dell’ umanità “come apprendiamo dalle testimonianze degli Ebrei e fermamente crediamo”
; secondo una tradizione ebraica
, prima di Adamo sarebbero stati creati Ennoc e Leviathan: la credenza nei due patriarchi preadamitici spingeva allora Bruno a sottintendere che la Bibbia fosse esclusivamente il libro della storia del popolo ebraico disceso da Adamo e che, pertanto, prima di lui fossero già vissuti e si fossero moltiplicati i capostipiti di altri rami dell’umanità.

2. L’affermazione delle teorie poligenetiche.

Si comincia allora già ad intravedere  nelle teorie bruniane quell’idea poligenetica e preadamitica che mirava a correggere l’impostazione monogenetica della Bibbia e che avrebbe avuto nel secolo successivo e particolarmente in Isaac La Peyrère (1596-1676)
 il suo maggiore teorico. Nel  Prae-Adamitae (pubblicato con il Sistema ex Preadamitarum hypothesi nel 1655) emerge chiaramente il suo intento prevalentemente religioso: sostenere che Adamo fosse il progenitore solo degli Ebrei, mentre altri popoli antichi come i Caldei, gli Egiziani, i Cinesi e i Messicani avessero discendenze preadamitiche
. Per costruire questa ipotesi, egli proponeva una lettura inedita e rivoluzionaria della Bibbia: nel II capitolo del libro della Genesi si narra della creazione di Adamo riguardante il solo popolo ebraico, ma nel capitolo I dello stesso libro è descritta quella di tutti gli altri uomini (i Gentili) avvenuta molti secoli prima  e con modalità esclusivamente naturali dal momento che gli esseri umani, secondo La Peyrère, comparvero laddove vi erano gli altri animali e le piante disposti lì dalla volontà divina affinché l’uomo, dal loro uso, ne traesse la massima utilità. Inferire inoltre l’unione dei Gentili ai Giudei discesi da Adamo alla fine dei tempi per gratuito disegno della grazia divina, poteva produrre effetti dirompenti, consistenti essenzialmente  nella possibilità di escludere la necessità della mediazione ecclesiale ai fini della salvezza
.

 Entro questi confini si  iscrisse la riflessione dei partigiani della causa preadamitica: essa rimase a lungo sostanzialmente uno strumento della polemica anti-religiosa ed anti-scritturale europea. Solo quando il punto di vista poligenetico sarà sostenuto non più esclusivamente con argomenti tratti dalle Scritture, ma anche con  considerazioni di carattere naturalistico, verrà precisandosi una teoria decisamente alternativa: la teoria delle razze umane
.

Il primo a formularla, nella seconda metà del XVII secolo sarà un autore peraltro molto sensibile a suggestioni deiste: il medico ed economista inglese William Petty. In  un suo manoscritto del 1677
 egli traccia esplicitamente una “scala delle creature” secondo una gerarchia delle caratteristiche fisiche e delle facoltà mentali e spirituali riscontrabili nelle diverse razze. L’uomo occupa, a suo avviso, il grado più alto nella catena degli esseri viventi ed il più basso in quella delle intelligenze celesti. Nella suddetta scala i più vicini alla condizione di bruti sono gli Ottentotti: “Io dico che gli Europei differiscono da questi Africani non soltanto nel colore […], nella capigliatura,…nella forma del naso, delle labbra, degli zigomi, come pure nella conformazione della faccia e del cranio. Essi differiscono anche per quanto riguarda il loro naturale modo di fare, e le qualità interne dei loro spiriti.”
. La diversità somatica  sembra quasi rivelare, per Petty, differenze altrettanto marcate e significative “nella  memoria, nell’arguzia nei giudizi e anche nei sensi esterni”
.

Fedele ad un’impostazione poligenetica l’autore  non aderisce, tuttavia,  esplicitamente alla teoria preadamitica, anzi sembra respingerla sulla base di calcoli demografici che confermano la cronologia biblica
; ancorando le sue convinzioni  poligenetiche all’ipotesi dell’estrema antichità dei popoli,  egli pare propendere  per una creazione separata e contemporanea delle varie razze umane.

Se dunque il sistema preadamitico di La Peyrère  preparò, da un punto di vista filosofico-concettuale, il terreno su cui poi germoglierà la teoria razziale, quest’ultima produrrà, solo nel secolo successivo, i suoi frutti più abbondanti e rigogliosi : è bene sottolineare però che il recupero  nel secolo dei lumi di questa tematica seicentesca implicò  una radicale connotazione in senso razzista
; in effetti il poligenismo lapeyreriano non presenta un carattere marcatamente assiologico, ovvero non propone, secondo un preciso criterio di valore, un ordine gerarchico tra gli esseri viventi.

Per spiegare allora il passaggio storicamente verificatosi tra un poligenismo non  “valutativo” ad uno “razzista”, alcuni propongono di partire da un’analisi dell’humus culturale in cui le teorie preadamitiche furono  accolte con favore, ricevendo riscontri positivi: gli ambienti del deismo e del libero pensiero inglese, il tardo libertinismo francese
. 

L’idea dell’esistenza di uomini prima di Adamo supposta dal pensiero preadamitico dischiudeva effettivamente la possibilità di concepire un’umanità non corrotta dal peccato delle origini e, pertanto, rappresentava un ulteriore e prezioso strumento di critica, irrisione e demistificazione dei testi sacri per quei pensatori impegnati a provare l’esistenza di uno stato di natura incontaminato, abitato solo da esseri, la cui derivazione non adamitica ne faceva creature libere perché liberate dalla corruzione originale
.

La teoria delle razze, sotto questo profilo, sembra attingere il suo materiale originario dal ricco arsenale delle posizioni preadamitiche, eppure la sua evoluzione in senso razzista comportò quasi un rovesciamento delle conclusioni a cui esse approdavano (erano infatti gli europei l’oggetto di condanna e il bersaglio polemico di quegli autori)
.

Alcuni poligenisti poi, vicini agli ambienti deistici e libertini  e  spinti dall’esigenza di ordinare gerarchicamente gli esseri viventi in un’adeguata “scala delle creature” porranno le premesse e le condizioni teoriche per una trasformazione del preadamitismo in coadamitismo, una dottrina cioè basata sulla rinuncia al presupposto della maggiore antichità delle popolazioni extra-europee e, per questo, potenzialmente capace di evocare l’immagine di popoli incorrotti(come quello americano) o di vetuste civiltà(come quella cinese).

Abbattute le fondamenta  dell’edificio preadamitico, si procederà allora alla costruzione di una solida gerarchia delle razze che diverrà l’esplicita espressione ideologica degli interessi del mondo coloniale in una fase congiunturale che registra in quegli anni  un’espansione rapida e crescente della tratta e della schiavitù negra, provocata dalla domanda esponenziale di manodopera nelle piantagioni di tabacco e zucchero dell’America centro-settentrionale
.

Accettando questa impostazione critica, la questione delle origini concettuali e culturali di una teoria razziale sembra ricevere una parziale risposta; come si poteva, d’altra parte, legittimare altrimenti la sistematicità e la ferocia dello sfruttamento di quei popoli (africani, americani), senza posizionarli ad un livello inferiore di umanità, soltanto un gradino più in alto di quello riservato alla pura bestialità?

Senza dubbio si tratta di una questione spinosa, complessa specialmente se la si vuole indagare nella molteplicità delle sue forme ed implicazioni o, ancor più se si cerca di ricostruirne la genesi  e l’eziologia: il percorso si rivela spesso incongruo, irregolare, irto di insidie. La ricchezza e l’eterogeneità delle soluzioni o risposte elaborate nel corso dei secoli da più parti, non cancella l’impressione che siano stati effettivamente pochi i contributi analitici ed interpretativi che abbiano saputo o voluto nulla concedere  a forzature o semplificazioni.

Tuttavia è difficile non cogliere nel passaggio  dal preadamitismo alla teoria della razza l’ incidenza e la rilevanza di un preciso interesse ideologico: il coadamitismo, introducendo l’elemento gerarchico nel discorso sulle origini razziali  corresse in qualche modo l’approccio preadamitico, riflettendo, in buona misura, i nuovi rapporti instaurati  con i popoli coloniali caratterizzati non più da uno scambio formalmente paritetico nei commerci, ma da un’aperta sottomissione dello schiavo al padrone
. L’asservimento del negro, concepito come un mero strumento di lavoro ed una merce tra le altre, permetteva di calcolare il “valore” dell’essere umano  in base alle sue capacità di produzione della ricchezza per l’umanità (naturalmente europea), nell’ambito della divisione internazionale del lavoro
.

La “catena” delle razze costruita da Petty nella seconda metà del XVII secolo, sarebbe stata così recuperata ed ampliata  qualche decennio più tardi da altri autori, quando la teoria razziale sarà posta al centro di un dibattito che attraverserà tutto il secolo dei lumi fino a valicarne i limiti temporali, intrattenendo un costante e fecondo rapporto di interazione con il tempo che lo aveva preceduto e svolgendo, da un punto di vista concettuale e culturale, un fondamentale lavoro di preparazione  e proiezione degli anni che lo seguiranno.

Una delle figure centrali di questo secolo resta, indiscutibilmente, Voltaire, il quale sarà tra i primi e più solerti a recepire le istanze e le formulazioni teoriche seicentesche e a svilupparle con notevole dovizia di argomenti e finezza intellettuale. La sua fama non è certo legata a meriti eminentemente scientifici: non fu uomo di scienza, né si occupò di “una scienza dell’ uomo e della natura” così come l’avevano intesa un Buffon o altri naturalisti
.  

Convinto poligenista, egli sistematizzerà le sue idee sulle razze umane, lo stato di natura, l’origine e il progresso delle società a partire non dall’osservazione scientifica ed empirica del mondo umano, bensì seguendo un approccio filosofico-letterario  che traeva la sua linfa vitale dai pregiudizi della società in cui viveva.

Se la teoria monogenetica aveva indotto Buffon a tradurre nei termini della “degenerazione” certi stadi arretrati dell’evoluzione dell’uomo, la concezione poligenetica non era certo immune da tali rischi, anzi essa dimostrò di possedere potenzialità che avrebbero potuto servire e di fatto hanno servito una prospettiva razzista
. I monogenisti asserendo la tesi di un’unica linea di filiazione per tutta l’umanità, ventilavano, si è visto, l’ipotesi di pari opportunità originarie per l’uomo, le quali, sebbene degeneratesi nel corso dei tempi, potevano comunque essere gradualmente ripristinate: l’esistenza di esseri “inferiori” non era, cioè imputabile a fattori congeniti e non escludeva, pertanto, la possibilità, in un altro tempo, di un rovesciamento delle parti. Al contrario, la teoria poligenetica, concependo la diversità dei tipi umani come un fatto primordiale, “genetico” era suscettibile di ambigue strumentalizzazioni: l’inferiorità di certi individui o popoli non era più considerata un elemento variabile e contingente, bensì un fatto costituzionale e perciò ineliminabile e così pure le differenze culturali potevano essere lette e spiegate come differenze razziali e quindi, sostanzialmente, immodificabili
.

Voltaire allora, sviluppando spunti già presenti in Petty, penserà di scorgere nella diversità somatica, una gerarchia delle caratteristiche morali e spirituali: a suo avviso, la minorità intellettuale dei negri era prova del loro asservimento e così anche la conquista dell’America da parte degli abitanti del vecchio continente testimoniava il carattere imbelle, inetto, in definitiva inferiore degli Americani.

Le  sue parole lasciano pochi dubbi al riguardo: “La membrana delle mucose dei negri, riconosciuta come nera, e che è una causa del loro colore, è una prova manifesta che in ogni specie di uomini, come nelle piante, vi è un principio che le differenzia. La natura ha subordinato a questo principio i differenti gradi di intelligenza e i tratti caratteristici delle nazioni che si vedono cambiare così raramente. E’ proprio per questa prerogativa che i negri  diventano gli schiavi di altri uomini. Li si acquista sulle coste dell’Africa come le bestie, e la maggior parte di quei negri, trapiantata nelle nostre colonie d’America, serve un esiguo numero di Europei. L’esperienza ha accertato inoltre quale superiorità godano gli Europei nei confronti degli Americani, i quali vinti facilmente ovunque, non hanno mai osato tentare una rivoluzione, benché fossero, come rapporto numerico, di mille a uno”
.  Riconosciuta dunque la molteplicità razziale, questa diventa per il filosofo pretesto e perno su cui costruire una scala  gerarchica volta a celebrare la superiorità dell’Europeo e presentata come classificazione di un ordine naturale.

In Voltaire, in effetti, la teoria delle razze doveva servire a rendere intelligibili certi rapporti  di subordinazione storicamente consolidatisi, i quali trovavano la loro radice e giustificazione nelle differenti capacità mentali dei popoli che erano i soggetti attivi o passivi di quelle relazioni
.

Può stupire, pertanto, il fatto che questo autore nella stessa opera in cui addita i negri come essere inferiori, “naturalmente” schiavi , proceda poi ad una veemente requisitoria contro la schiavitù e lo sfruttamento ingiusto e spietato perpetrato  dal suo popolo contro di essi, al solo fine di procacciarsi beni voluttuari : “Nel 1757, si contavano in Santo Domingo francese, circa trentamila persone e centomila schiavi negri o mulatti, che lavoravano nelle fabbriche di zucchero, nelle piantagioni di indaco e di cacao, e che accorciano la vita solo per stuzzicare i nostri nuovi appetiti, soddisfacendo bisogni che i nostri padri non conoscevano neppure. Noi andiamo a cercare quei negri sulla costa di Guinea, sulla costa d’ Oro e su quella d’ Avorio.Circa trent’anni fa  si poteva avere un bel negro robusto per  cinquanta lire: il che è quasi cinque volte meno il prezzo di un bue grasso. Oggi, nel 1772, questa merce umana costa circa millecinquecento lire. Noi diciamo loro che sono uomini come noi, che sono stati redenti dal sangue di un Dio morto anche per loro, e poi li facciamo lavorare come bestie da soma, ma li nutriamo peggio; se tentano di scappare, viene tagliata loro una gamba, e sono costretti a girare a forza di braccia  l’albero delle macine dello zucchero, dopo essere stati dotati di una gamba di legno. Dopo tutto questo osiamo ancora parlare del diritto delle genti!”
.

Dalla lettura di queste poche righe sembra già riaffiorare potentemente il Voltaire che tutti siamo abituati a riconoscere, il paladino  della tolleranza, sempre pronto a scagliarsi con impeto ed sarcasmo contro ogni forma di fanatismo, violenza, sopraffazione; in realtà, secondo alcuni
, si intravede persino in brani come questi l’atteggiamento pregiudiziale e sprezzante del filosofo nei confronti della razza negra : i mulatti e i negri sono infatti  identificati come schiavi e non rientrano, pertanto, nel computo delle persone che abitano a Santo Domingo.

Dunque, anche pensatori apparentemente al di sopra di ogni sospetto, come mostra chiaramente il caso voltairiano, lucidi nella critica e nella denuncia dei pregiudizi annidati in ogni angolo della società civile e della cultura, non sempre si sono mostrati altrettanto sensibili nel percepire quelli che maturavano nelle loro coscienze e ne condizionavano l’atteggiamento verso quelle civiltà che si trovavano  a un diverso grado di sviluppo
.

Questo secolo, per molti aspetti aperto al “nuovo”, incline quasi al cosmopolitismo, in più occasioni  ha manifestato un’ostile e pregiudiziale chiusura oltre che una profonda incomprensione culturale nei confronti del “diverso”, sebbene alcuni abbiano ampiamente profuso  energie intellettuali nel tentativo di rilevare e  analizzare le differenze peculiari caratterizzanti i vari popoli . Questo sforzo di  valutazione e comparazione della diversità esistente, tuttavia, rimaneva molto spesso funzionale esclusivamente ad una critica della società occidentale oppure alla costruzione di un’alternativa utopistica, proiezione “di desideri e sogni che non potevano essere espressi nell’argomentazione politica, rispettosa delle realtà istituzionali”
. In ogni caso, comunque, l’“altro”, il “diverso” divenivano oggetto di attenzione e di trattazione solo in funzione di quella società e cultura.

Alla formulazione di una teoria della razza si giunse allora, si è visto , da una parte attraverso la rielaborazione e, allo stesso tempo, il superamento delle tematiche preadamitiche, dall’altra mediante il recupero delle argomentazioni della critica libertina impegnata, sul fronte delle origini razziali, a combattere una battaglia anti-cristiana contro la soluzione biblico-monogenetica (che si contrapponeva a quella di stampo poligenetico-naturalistico, pur condividendone un chiaro intento giustificativo nei confronti della schiavitù negra)
.

Accanto  all’esigenza di ordinare gerarchicamente gli esseri viventi, si cominciò, gradualmente ad avvertire la necessità di porre il problema delle origini umane al di fuori delle soluzioni desunte dai testi sacri; queste furono le ragioni che condussero all’abbandono dello schema preadamitico, incapace di svincolarsi completamente dall’esegesi biblica, per quanto eterodossamente interpretata
.

3. Dalle ideologie coloniali al mito della razza: Boulainvilliers e la razza conquistatrice franca.

Accanto all’esigenza di un’analisi critica delle Sacre Scritture, si comincia a manifestare la volontà da parte di alcuni di far valere una precisa istanza  storico-politica o un determinato interesse di classe, volontà che indusse  a definire e classificare i gruppi razziali, secondo un ordine ideologicamente connotato: è il caso  offerto dalla riflessione compiuta  dal conte francese Henry de Boulainvilliers (1658-1722, Mémoires  sur l’histoire du gouvernement de France, dès le commencement de la monarchie, Londra, 1727), il quale sviluppò tutto un discorso di auto-legittimazione della nobiltà che avrebbe ampiamente contribuito alla maturazione del concetto di razza
.

La sua opera traduce piuttosto lucidamente e fedelmente l’intento ideologico dell’autore: convinto sostenitore dell’esistenza di “due razze”, egli riuscirà  a stemperare quei significati più propriamente razziali di cui era intrisa la dottrina delle razze, eludendo abilmente, a tal fine, le categorie della superiorità/inferiorità biologica e riconducendo la disuguaglianza a cause di origine prevalentemente storico-politica
. Egli sembra, addirittura, concepire le ineguaglianze esistenti all’interno della società e le tensioni che da esse scaturiscono come condizione necessaria, anche se probabilmente non sufficiente, per la sua stessa sopravvivenza; come è stato osservato, “per Boulainvilliers, ogni volta che all’interno di una società o di uno stato si verifica l’attenuarsi delle differenze tra aristocrazia e il popolo, si può esser certi che lo stato sta per entrare in fase di decadenza”
.

Secondo la sua elaborazione dottrinale, la causa e la giustificazione dei principali sviluppi della storia francese, dalla caduta dell’Impero romano  in poi, risiedeva nella presenza di due razze distinte: la prima, quella dei Galli identificata con la plebe, già corrotta dalla dominazione romana che, istillandole “l’idea di uguaglianza”, aveva finito per indebolirla irrimediabilmente e che venne poi conquistata e ridotta in schiavitù dalla seconda razza, quella dei Franchi di origine germanica, da cui deriverà l’ élite al potere
: “dopo che ebbero sottomesso la Gallia, i Franchi acquisirono tre privilegi che restano connessi al sangue dei conquistatori, e che non pretesero mai di dovere alla liberalità o al favore dei principi, in quanto in effetti non dipendono né dall’una né dall’altro. Il primo di essi fu l’esenzione generale dai carichi onerosi dello stato, all’infuori del servizio della guerra in età confacente. Il secondo fu l’autorità sul popolo dei Galli, con una distinzione formale come da padrone a schiavo. Il terzo fu il potere di possedere in usufrutto e in particolare i domini allora conquistati”
.

Seguendo il filo di questo ragionamento piuttosto articolato, l’autore sostiene che la conquista romana  aveva reso la società gallica egualitaria e i nuovi dominatori erano riusciti così ad imporre il loro cesarismo attraverso  l’umiliazione della nobiltà (che venne disarmata e neutralizzata ) e l’elevazione artificiale del basso popolo (che venne blandito grazie all’idea di una maggiore uguaglianza e libertà per tutti). Più tardi arrivarono i Franchi e riuscirono, incredibilmente, a distruggere quell’impero, contando proprio sulla forza dell’aristocrazia guerriera, a cui i Romani avevano rinunciato, credendo di poterne fare a meno
.

La dottrina delle “due razze”, il cui fondamento era appunto costituito dalle invasioni barbariche, offrendosi come base ideologica alle nette opposizioni di classe, si rivelò molto docile e plasmabile  secondo le differenti posizioni politiche dei suoi sostenitori: Henry de Boulainvilliers, proponendosi come il corifeo dell’antica nobiltà francese, direttamente discesa, a suo avviso, dalla razza conquistatrice franca, si servì di questa teoria  per appoggiare le rivendicazioni di potere e le pretese di grandezza della classe nobiliare in una fase di irreversibile decadenza; altri invece la usarono come piattaforma teorica su cui fondare e legittimare le loro teorie e convinzioni liberali (a titolo esemplificativo citiamo l’opera di Augustin Thierry, autore delle Lettres  sur l’histoire de France (1827) e di suo fratello Amedée  che redasse una Histoire de la Gaule sous l’administration romaine, Parigi, 1853)
.

Questo differente approccio alla questione delle razze  pretendeva, con un chiaro intento apologetico, di interpretare  i processi storici in ragione di un preciso interesse politico; sebbene non sia individuabile una netta corrispondenza di tale dottrina alle formulazioni teoriche del razzismo, va sottolineato il fatto che, grazie alla curiosità che essa suscitò e alla diffusione di cui godette, l’ipotesi della rilevanza storica delle differenze razziali  guadagnò sempre più terreno
.

Il tema dell’ esistenza di due razze (da cui discenderebbero la classe dominante e la classe dominata, il cui rapporto nella società si realizzerebbe nella logica della contrapposizione) avrebbe contribuito dunque ad allargare ed arricchire di nuovi sviluppi, gli orizzonti entro cui collocare il discorso razziale.

Questa teoria, spostando i termini della questione dal piano biologico-scientifico a quello storico-sociale senza rinunciare, per questo, a ricorrere al termine “razza”, sarà oggetto di vive polemiche e accese discussioni prima e dopo la Rivoluzione francese. Promossa, infatti, al rango di categoria storiografica, essa verrà utilizzata al fine di interpretare ed esplicitare le dinamiche che attraversarono il movimento rivoluzionario e il protrarsi della conflittualità sociale che a quello seguì, senza apparente soluzione di continuità
.

La nozione di razza associata a quella di classe traeva origine, dunque, da questo duplice contributo: da una parte, la rappresentazione della nobiltà ereditaria come “razza” superiore (esaltata, per esempio, nel mito della discendenza “franca” o “germanica” dal Boulainvilliers che idealizzò la continuità della genealogia nobiliare per difenderne i privilegi in pericolo); dall’altra, la rappresentazione schiavista delle popolazioni sottomesse alla tratta perché “naturalmente inferiori” e, pertanto, incapaci di dar vita ad una civiltà autonoma ed evoluta
.

Da qui poi, sarebbe scaturito il discorso sul sangue
, sul colore della pelle che tanto avrebbe contribuito, in un altro momento, ad integrare  il concetto di razza nel corpus ideologico del nazionalismo e a conferire ad esso, in tal modo, una maggiore consistenza e determinazione politica.

La fortuna e la diffusione di queste teorie diede un’impulso decisivo alla formazione, almeno nell’ambito della civiltà europea, di una mentalità collettiva, di un “comune sentire” più o meno consapevolmente razzista; questo orientamento ideologico non era più appannaggio esclusivo di un ristretto circolo di eruditi studiosi, ma divenne  progressivamente un  patrimonio condiviso da gruppi sempre più vasti dell’opinione pubblica, trasformandosi poi in un elemento portante del pensiero occidentale, per quanto ne contraddicesse vistosamente la sua vocazione universalistica
.

Il tema dello scontro tra razze  all’interno della società sarebbe servito più tardi a sorreggere l’impianto di alcune ipotesi di ricerca riguardanti gli sviluppi di ulteriori processi storico-politici. Michel Foucault in una delle sue vivaci ed ardite scorribande intellettuali nei vari campi del sapere sottolinea la metamorfosi che quel discorso subisce nel tempo(dal XVII al XIX secolo), trasformandosi  da “strumento di lotta per dei campi decentrati” ( ovvero le razze contrapposte) nel “discorso di un potere centrato, centralizzato e centralizzatore, di un combattimento da condurre non tra razze, ma a partire da una razza posta come la vera e la sola, quella che detiene il potere ed è titolare della norma”
.

In questa accezione  allora la questione delle razze non sarà più chiamata soltanto a legittimare e rendere intelligibile lo scontro tra diverse classi sociali, ma servirà piuttosto alla “strategia globale dei conservatorismi sociali”.

Comincia allora  già ad intravedersi, per Foucault, in quel discorso, la matrice del futuro razzismo di stato “quello che una società esercita contro se stessa, contro i suoi propri prodotti, […] quello della purificazione permanente, che sarà una delle dimensioni fondamentali della normalizzazione sociale”
. In altre parole: lo stato, nella logica intransigente di  questo razzismo, non sarà più lo strumento di una razza contro un’altra, ma dovrà essere il protettore e il garante della superiorità, dell’integrità e purezza della razza. All’idea della guerra tra razze, rivelatasi ormai inadeguata ed insufficiente di fronte alle esigenze nuove del potere, sarebbe subentrata, nel XX secolo, l’idea di razza “con tutto ciò che essa comporta di monista, di statale e di biologico”.
 Tesi stimolante certo, perché solleva interrogativi che restano aperti e costruisce ipotesi utili alla comprensione del fenomeno nel suo divenire storico; si tratta dunque  di spunti interessanti che però poi,  non possono prescindere da un’analisi più approfondita delle singole fasi e una verifica onesta e razionale del percorso intrapreso.

Quando il cammino da compiere si preannuncia particolarmente faticoso, le scorciatoie rappresentano sempre una tentazione che è difficile eludere e, per quanto nessuna ricerca sia al riparo dai rischi della schematizzazione, va riconosciuto lo sforzo di quanti hanno tentato di individuare o ricostruire  quel filo che potesse servire da guida nella conoscenza delle teorie razziali, così come esse si sono articolate nel tempo e radicate nella cultura
.

Esse, l’abbiamo visto, perseguirono finalità differenti (la legittimazione di un potere, la difesa di interessi materiali o di privilegi di classe oppure la conservazione di uno status politico o sociale), riuscendo ad avallare, in diversa misura e con diseguale fortuna, pratiche difensive, conservatrici e discriminatorie attraverso la predisposizione di modelli teorici  che sarebbero serviti anche più tardi a decifrare le vicende storiche successive e le dinamiche conflittuali e contradditorie che le caratterizzarono; vi è persino chi legge nelle formulazioni del razzismo teorico e nell’“uso” che se ne è fatto nel corso dei secoli l’espressione di un “lessico generale del conflitto”
. 

Possiamo allora partire proprio dai buoni servigi resi da quelle teorie per tentare una provvisoria conclusione: la volontà o l’esigenza di giustificazione della schiavitù e della politica coloniale, ed ancora la trascrizione in chiave razzista del conflitto di classe, la costruzione del mito della guerra tra razze rendevano, per così dire, necessarie l’“invenzione” di razze inferiori
 e   la 

“razzizzazione”
 del nemico e dell’antagonista nel conflitto bellico o sociale.

II. La Toscana dei Lorena: emarginazione sociale e intolleranza religiosa  nel XVIII secolo.                                          

                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                       Per indagare  ed eventualmente registrare in uno spazio fisico e temporale gli echi e la risonanza del dibattito settecentesco sulle origini dell’umanità, riflettere sulle interazioni concrete fra maggioranza e minoranze discriminate, sugli inediti e spesso inquietanti interrogativi sollevati dalla scoperta dell’altro, come soggetto non assimilabile ai caratteri somatici e culturali del tipo europeo, può essere utile nel panorama italiano partire dal caso toscano per tentare in qualche misura di contestualizzare un discorso le cui diramazioni e voci rischierebbero altrimenti di risultare troppo astratte se non velleitarie, patrimonio teorico e polemico della ristretta cerchia della république des lettres.

La Toscana lorenese può allora rispondere bene a questa esigenza di storicizzazione, perché teatro di un’azione riformatrice pragmatica e reale, intrapresa da Pietro Leopoldo e dai suoi ministri nel corso di un venticinquennio (1765-1790), prima di arrivare, alla morte del fratello Giuseppe, a cingere la corona imperiale. Come in pochi altri Stati italiani, qui tradizione ed innovazione tentano di comporsi in una continua tensione dialettica, che fa del Granducato un modello esemplare per capire il riformismo settecentesco
, capace, da una parte di recepire le nuove istanze provenienti dalla cultura illuministica, dall’altra profondamente radicato nella memoria del riformismo toscano, quello più recente legato all’esperienza della reggenza
, e quello più remoto della stagione delle riforme cominciata con il granducato di Cosimo
.

Proprio la peculiarità del percorso storico dello stato toscano ed i caratteri del dinamismo riformatore del principe, nella seconda metà del ’700, contribuirono alla costruzione di un mito, “il mito delle riforme possibili”
 ovvero la prova storicamente determinata che le riforme potessero essere realizzate concretamente e non solo teorizzate o vagheggiate dall’abile penna dei pensatori politici. Le idee divenivano fatti e atti; la pagina scritta si traduceva in decreto governativo senza per questo, però, apportare cambiamenti radicali: questo è l’aspetto più noto del pragmatismo leopoldino. Terra di riforme attuate, dunque, la Toscana di Pietro Leopoldo seppe recepire gli stimoli provenienti d’oltralpe senza che questi tuttavia, attecchissero in profondità od orientassero in maniera radicale l’azione di governo: “l’influsso delle lumières – sostiene Ricuperati – rimase estrinseco e di superficie, di fronte ad un atteggiamento prevalentemente tecnico ed empirico, ad un’impronta gradualista e moderata […] aliena dall’abbandonare una tradizione sperimentalistica e prammatica”
.  

Coadiuvato nella sua opera riformatrice da abili collaboratori quali Pompeo Neri
 prima, Francesco Maria Gianni
 poi ed altri
, Leopoldo si cimenterà nella ricerca di soluzioni realistiche a problemi pratici; a questa logica rispondono dunque, le innovazioni riguardanti l’amministrazione pubblica (con la riforma municipale detta comunitativa, solo parzialmente compiuta e volta allo smantellamento di un sistema politico fondato sul patriziato
), la politica economica (che optò per la liberalizzazione del commercio interno dei grani e l’avvio delle allivellazioni nel 1766
), la revisione del sistema giudiziario e penale culminante con l’emanazione del codice leopoldino nel 1786, noto con il nome di “Leopoldina”
, i cui contenuti più innovativi costituivano una netta cesura rispetto al precedente sistema “tutto incentrato sul procedimento inquisitorio, sulla segretezza, sulla spaventosità del giudice e della pena”
, ed ancora la politica seguita da Pietro Leopoldo nei rapporti con la Chiesa, sostanzialmente ispirata ai principi classici del giurisdizionalismo
 e, non sempre estranea ai toni tipici della polemica anticuriale (emblematici in questo senso sono i provvedimenti relativi all’obbligo del Regio Exequatur per gli atti di interesse pubblico emanati dalla Chiesa nel 1769, la legislazione sulle manomorte, l’avvicinamento, pur tra numerose esitazioni ed ambiguità, tra il riformismo leopoldino e il movimento giansenista toscano guidato dal vescovo di Pistoia e Prato, Scipione de’ Ricci)
; infine,negli anni ottanta del secolo, la decisione di chiudere il Tribunale dell’Inquisizione(1782) e di sopprimere la Nunziatura di Firenze (1786), strumento principe dell’ingerenza giuridica ecclesiastica nella società toscana
.

Per concludere questo breve excursus sulla stagione del riformismo leopoldino, accenniamo solamente, per quanto meriterebbe ben altro approfondimento, a quel progetto di Carta costituzionale, rimasto lettera morta, ma che sintetizza emblematicamente il significato politico di un ciclo di grandi riforme, durante il quale Pietro Leopoldo, fatta propria una concezione contrattualistica del potere
, aveva saputo operare notevoli riforme nelle istituzioni di una società d’Ancien régime, senza cedere a spinte autoritarie e senza respingere il confronto con le resistenze, gli interessi di parte o i contrasti che i suoi  provvedimenti riformatori suscitarono in alcuni ambienti, proprio perché finalizzati a scardinare privilegi e squilibri di ogni sorta
. Persino il popolo che da quei privilegi era escluso e di quegli squilibri era la vittima principale, fu attraversato da un sentimento di profonda avversione e preoccupazione per il progetto riformatore attuato da Leopoldo, soprattutto per l’avvio della politica di liberalizzazione delle attività economiche e per le simpatie filogianseniste che animavano il granduca
; sentimenti questi che confluiranno, esasperati e violenti nel movimento popolare del “Viva Maria”, sul finire del XVIII secolo
.

I limiti e le contraddizioni nonché le ambiguità della politica leopoldina, quello che fu realizzato oppure soltanto progettato, può essere indagato da un’ottica particolare, quella delle minoranze religiose e dei soggetti esclusi dalla cittadinanza, senza con questo perdere di vista l’orizzonte più ampio entro cui quegli elementi, devono essere necessariamente iscritti. L’emarginazione, l’isolamento o nel migliore dei casi la forzata assimilazione comportò per queste categorie la rinuncia alla propria identità, tutto questo paradossalmente, nel quadro di un generale avanzamento delle condizioni di vita delle popolazioni locali e di una maggiore attenzione rivolta dai governanti alle esigenze collettive, all’interno di una logica di perseguimento della “pubblica felicità” di sudditi obbedienti ma sostanzialmente passivi. Vediamo allora quali sono, per esempio, i caratteri e le dinamiche che rendono peculiare la presenza degli ebrei in Italia e il trattamento giuridico e istituzionale riservato in particolare alla comunità israelitica della Toscana.

Nella penisola la situazione degli ebrei era diversificata e contraddittoria (dalla cosiddetta oasi di Livorno
 si passava alla severità dello Stato pontificio) e questo rendeva difficile concepire provvedimenti generali nei loro confronti, tanto più che non vi era uno stato unitario ma una miriade di statarelli con assetti giuridico-istituzionali diversificati
. D’altra parte però, il XVIII secolo fu incontestabilmente il tempo in cui maturarono gradualmente sentimenti di tolleranza verso gli ebrei e furono pure ventilate concrete prospettive per l’emancipazione e l’assimilazione
  delle comunità che si trovavano inserite, e al tempo stesso isolate, nelle diverse realtà statuali. Fu allora infatti, che si cominciò, illuministicamente, a guardare agli ebrei come potenziali cittadini, soggetti cioè in grado di esercitare  pari diritti e godere delle stesse opportunità sociali. Finalmente dunque si fa avanti l’idea della loro possibile emancipazione, ma ad una condizione ben precisa: la rinuncia, cioè, alla propria diversità come elemento costitutivo della loro identità. Questa fu dunque  la lezione degli illuministi più avanzati e conseguenti: dietro l’ebreo bisognava scorgere solo l’uomo, quasi che la rivendicazione della loro umanità dovesse implicare l’oscuramento della loro fede
. In altri termini si poteva continuare ad essere ebrei ma solo fra le mura domestiche, nei luoghi dell’intimità familiare; al di fuori si doveva essere cittadini e nient’altro.

Questa però, è già la storia del secolo che finisce, di un’Europa sconvolta dalla Rivoluzione che non tornerà mai più ad essere la stessa nelle idee e negli assetti politico-istituzionali. Per comprendere allora l’esito di un percorso lungo secoli, è bene ripercorrere i momenti che meglio possono illustrare il carattere o il senso di alcune scelte.

Sugli ebrei che erano sudditi del papa ma anche su quelli residenti altrove in Italia, gravava ormai da più di due secoli, una legislazione fortemente restrittiva e liberticida. Agli anni della Riforma
 e della Controriforma e quindi dell’intransigenza confessionale risalgono infatti i provvedimenti che, salvo brevi moratorie, avevano severamente regolato la vita delle comunità ebraiche italiane. Si tratta in particolare delle tre “infami”
 Bolle papali del 1555 di Paolo IV (Cum nimis absurdum), del 1569 di Pio V (Hebraeorum gens sola quondam ad Deo dilecta), e del 1593 di Clemente VIII (Caeca et obdurata)
. Questi atti  dettavano prescrizioni e restrizioni di ogni tipo per tutti i componenti delle comunità israelitiche, sia quelle sottoposte al giogo pontificio, sia quelle che si erano insediate nel resto d’Italia e per le quali le tre bolle costituiranno “un incubo macerante e senza sosta”
.

A rincarare la dose di intolleranza e discriminazione si aggiunse, nel XVIII secolo, la Bolla di Pio VI del 5 aprile 1775: documento questo che sintetizzò e sistematizzò, codificandole, norme puramente consuetudinarie sugli ebrei nello stato pontificio
. Emblema del “pontificato tragico”
di Pio VI, papa che si mostrò “mite verso uomini ed avvenimenti spietati e spietato verso uomini miti come gli ebrei”
, questo triste editto riesumò e rimise in vigore nei suoi 44 articoli, tutte le disposizioni contenute nelle precedenti Bolle, integrandone il contenuto ed esasperandone la gravità: “Fu un mostruoso codice di negazione di ogni dignità umana. Tutto quanto l’alchimia della Chiesa era riuscita a scoprire lungo i secoli per rendere più amara la vita degli ebrei, venne distillato, concentrato e ammannito in 44 articoli, ognuno dei quali è una pozione esiziale”
. Tra i motivi  che determinarono la decisione papale giocò un ruolo decisivo, secondo Renzo De Felice, la preoccupazione del papa per gli sviluppi e la diffusione del libero pensiero in Europa a cui gli ebrei, data la loro sciagurata condizione, avrebbero potuto guardare con curiosità e rinnovata speranza e mostrarsi quindi sensibilmente permeabili alle nuove idee in circolazione
. D’altronde, nel corso della storia, la politica antiebraica  ebbe  modo di esplicarsi compiutamente proprio nelle fasi di maggiore espansione ed aggressività del cattolicesimo, impegnato a contrastare con forza e senza escludere il ricorso a metodi autoritari e vessatori, qualsiasi attacco proveniente dall’ esterno e ad affossare ogni espressione di aperto dissenso o di non allineamento alle sue posizioni ufficiali. Come accadde nell’età della Riforma protestante, così nel Settecento la Chiesa di Roma si mostrò decisa a non fare alcuna concessione alle intemperanze e deviazioni della cultura secolarizzata ed illuministica e a non cedere alle offensive esterne
.

La polemica antiebraica, in seno alla Chiesa, diventa allora l’occasione e il perno intorno a cui strutturare e rafforzare l’“ideologia della riconquista cattolica”
. Solo se inserito nel quadro strategico e difensivo della politica ecclesiastica, è possibile allora cogliere pienamente il senso proprio dell’ Editto sugli ebrei; nettamente schierata da una sola parte, l’autorità ecclesiastica respinse ogni forma di alterità e richiamò tutto il mondo cattolico a serrare le file contro i suoi nemici reali e presunti.

Sotto il profilo delle finalità persecutorie perseguite dalla Chiesa nei confronti degli ebrei, i provvedimenti contenuti nei 44 articoli dell’Editto
 parlano da soli; i primi otto contengono divieti che attentano sostanzialmente ai pilastri della cultura ebraica e alle sue possibilità di diffusione e trasmissione: è proibito agli ebrei  tenere, vendere, insegnare libri “talmudisti” e “cabalisti” o testi “che contengono errori contro la Sagra Scrittura” (I-IV artt.); si passa poi all’enunciazione delle misure necessarie per impedirne l’accesso nello stato (V-VIII artt.). Era interdetto loro porre alcuna iscrizione o lapide sulle  tombe (XI art.), veniva ripristinato l’obbligo di portare il “segno di color giallo” per uomini e donne, dentro e fuori del ghetto (XX art.)
. Proibito era pernottare fuori dei ghetti per alcun pretesto, “ancor per quello della necessità di mutar aria” (XXXVII art.). Vi è poi tutta una serie di articoli che mira esplicitamente a danneggiare l’economia delle comunità ebraiche come quelli che vietano il commercio di carni e latticini (XXII-XXIV artt.) o dichiarano nulle le società e gli appalti sottoscritti da ebrei e cristiani (XXVI art.). Altre misure sanciscono perentoriamente l’isolamento della comunità: oltre alla chiusura coatta nei ghetti, era negato loro qualsiasi contatto con i cristiani  persino “il prevalersi di mammane o balie, servi e lavandaie cristiane” (XXX-XXXI artt.), ma nemmeno il conversare con essi per strada o il mangiare insieme in locali pubblici o privati (XXXII art.). Infine alcune interdizioni altrettanto vessatorie ed avvilenti relative alle pratiche rituali e ai costumi rabbinici: i capi religiosi della comunità  non dovevano portare alcun abito talare, ma semplici panni civili; essi erano inoltre direttamente responsabili della presenza obbligatoria degli ebrei alle prediche conversionistiche
, “essendo la Predica il mezzo più possente, e più efficace per ottenere la Conversione degli Ebrei”(XLIII art.).

La violazione di queste prescrizioni, obbligatorie per l’intera “Università” ebraica  e vincolanti per “tutti, e ciascheduno, come se fosse stato ad ognuno personalmente intimato e notificato” comportava l’esecuzione di alcune condanne: pene di natura corporale (i “tratti di corda” o la “frusta”) o pecuniaria (pagamento di multe, risarcimenti, confisca dei beni ) oppure, ancora, detentiva.

La  pubblicazione dell’ Editto sopra gli Ebrei scatenò reazioni, proteste, ma anche larghi consensi: contro di esso insorsero subito tutti gli uomini civili ed illuminati
 e ad esso seguirono, oltre alle prevedibili lamentele e suppliche da parte degli ebrei che invocavano maggiore clemenza ed indulgenza, soprusi ed abusi di ogni genere da parte dei singoli e l’atteggiamento inflessibile del pontefice. Era come se la Chiesa volesse, con quell’editto, prendersi una solenne rivincita per le perdite e gli assalti a cui veniva sempre più spesso sottoposta; essa sceglieva di vendicarsi sugli ebrei “delle umiliazioni patite nella patria di Voltaire e degli enciclopedisti, nella terra della dea Ragione”
, come se tra ebrei e Rivoluzione vi fosse una contiguità necessaria
.

Tutto questo chiarisce bene quali fossero i sentimenti della comunità sotto la Chiesa, nel ventennio che chiude il XVIII secolo; costretti, nella maggioranza dei casi a rinunciare ad una vita  moralmente e materialmente accettabile e serena, gli ebrei cominciano a guardare con un interesse pieno di speranza alle idee emancipatrici e ai venti rivoluzionari che soffiano in Francia, paese in cui la loro emancipazione diventerà presto realtà
.

La Rivoluzione francese e tutto il pensiero illuminista che l’aveva preceduta e preparata sarà addirittura letta da buona parte dell’ebraismo dell’epoca, non solo  come l’occasione decisiva per l’emancipazione sociale e, in qualche modo morale degli ebrei, non più costretti all’usura e ad altri mestieri degradanti, ma anche come un evento coerente, consonante con l’etica ebraica, quasi che la Rivoluzione avesse ereditato dall’etica biblica quei principi di libertà, uguaglianza e fraternità di cui l’emancipazione ebraica ne era la logica estensione e conclusione
.

Gli anni delle interdizioni, del dispotismo inquisitoriale, dell’esasperante pressione fiscale che avevano tormentato l’esistenza delle comunità ebraiche sembrarono allora terminare con un lieto fine; ma il segno lasciato da quel passato di segregazione e sistematica sopraffazione era molto profondo e, sostanzialmente, ineliminabile. In effetti, dalla creazione dei ghetti con bolla papale nel 1555, era stato tutto un susseguirsi più o meno ininterrotto di provvedimenti volti ad avvilire le potenzialità economiche, culturali della comunità; la politica papale verso gli ebrei alternò momenti di moderazione (con la concessione, per esempio, di facilitazioni e sgravi fiscali) a periodi di esasperata persecuzione (con interdizioni  e censure di ogni tipo)
.

Nel XVIII secolo, invece, la politica ecclesiastica fu nei loro confronti  estremamente lineare; anche se le disposizioni contenute nelle Bolle e nelle Costituzioni  non furono quasi mai applicate alla lettera e con rigore, in quel secolo si assistette ad un totale annichilimento economico degli ebrei, i quali obbligati a vivere nei ghetti, ad indossare segni distintivi (il c.d.”sciamanno”), esclusi da ogni commercio che non fosse quello di stracci o roba vecchia avevano ben poco da scegliere: o la fuga (molti, infatti, emigrarono altrove) o un’umiliante esistenza ridotta all’ indigenza o quasi
.

Con la Bolla di Pio VI del 5 aprile 1775 la situazione si aggravò sensibilmente: la politica antiebraica intrapresa dalla Chiesa, dagli orientamenti quasi ebreofobi, radicalizzò con quel documento e, in qualche misura, incoraggiò il fanatismo antisemita che animava larghi strati del ceto popolare: devastazioni, sassaiole, uccisioni crebbero in numero esponenziale; continue erano le voci che fantasticavano su sanguinosi omicidi rituali e sortilegi contro la fede cristiana
.Questo accadeva, paradossalmente, mentre si facevano sempre più numerose ed insistenti le voci favorevoli all’emancipazione del popolo ebraico e proprio quando in alcuni stati il giogo che lo attanagliava da secoli stava per cadere o, se non altro, per allentarsi : Giuseppe II, per esempio, nel 1782  concesse le “patenti” di tolleranza tra cui quella destinata agli ebrei, emanata il 2 gennaio di quell’ anno per l’Austria, ma già introdotta alla fine del 1781
 nei dominii  italiani: a Mantova, a Trieste e nelle contee di Gorizia e Gradisca recentemente ingrossate dalle immigrazioni dalle terre venete dopo le espulsioni del 1777
. L’ editto a favore degli ebrei era un tassello importante nel mosaico delle riforme giuseppine, parte significativa del suo “grande progetto” politico ispirato al principio della “vera tolleranza cristiana” (“eine christliche Toleranz”)
: piano di tolleranza dunque più che disposizione legislativa, questa dichiarazione intendeva far fronte ad una realtà complessa e molto diversificata nelle varie province dell’Impero e perseguiva prevalentemente  un fine di “pubblica utilità”; si voleva cioè  rendere utile allo Stato, proficua al suo sviluppo economico, la presenza degli ebrei all’ interno della società e in questo senso va letto l’incipit dell’editto
: “Ad effetto che la Nazione Giudea in copioso numero stabilita negli Stati ereditari, rendasi in avvenire più utile di quello che lo sia stata in passato, per causa  dei pochi rami di sostentamento, e di mezzi insufficienti, e quindi inutile […], si potrà dare il primo passo coll’allontanarla  a poco a poco dalla lingua nazionale, obbligando i Giudei a servirsi di quella del luogo” ; era permesso loro affittare  e coltivare terre e, persino divenirne proprietari “se si faranno cristiani”, svolgere i mestieri più vari (“carrettieri, calzolai, sartori, falignami, architetti”) ed  esercitare le arti liberali. Erano abolite le prescrizioni più vessatorie gravanti su di essi, “tutte quelle insegne umilianti, e quelle leggi violente che opprimono lo Spirito e che contraddistinguono il Giudeo dal Cristiano”.

Oltre all’obbligo dell’uso della lingua del paese al posto dell’ebraico, era prevista la frequenza obbligatoria delle “scuole pubbliche normali”, anche cristiane qualora non ve ne fossero nelle comunità e l’abolizione di tribunali interni; tutte misure che miravano ad assimilare gli ebrei alla maggioranza cristiana e insistevano sull’integrazione culturale non senza limiti ed ambiguità di fondo. Le riforme liberalizzatici di Giuseppe II, in effetti, se, da una parte, anticipavano quella emancipazione che la Rivoluzione francese avrebbe  esteso dal piano dei diritti civili a quello dei diritti di cittadinanza, dall’altra denunciavano in maniera latente le contraddizioni del processo emancipatorio che mirava a far passare la “rigenerazione” degli ebrei attraverso pratiche conversionistiche
. Conversione ed assimilazione: queste, dunque, sembrano essere le condizioni poste all’effettivo compimento dell’emancipazione ebraica
.

Se, dunque, emanciparsi per gli ebrei significava in prima istanza, emanciparsi da se stessi
 e da tutti quei comportamenti inadatti alla convivenza civile, è bene comunque sottolineare che questo processo può essere compreso nelle sue molteplici valenze ed implicazioni solo se considerato un momento della più generale trasformazione degli Stati europei verso la modernità, “un esito della laicizzazione della società”
, una società che cambia radicalmente i propri connotati dopo la Rivoluzione francese.

Proprio allora, nell’età della “secolarizzazione” illuminista e dell’affermazione dell’universalità dei diritti umani, la questione dell’emancipazione diventa ineludibile. I percorsi emancipatori intrapresi dai vari Stati europei furono differenti ma, nella maggioranza dei casi, improntati ad una buona dose di gradualismo; in questa prospettiva di concessioni graduali e progressive si colloca, ad esempio l’editto giuseppino del 1781 che, come abbiamo visto, concedeva la cittadinanza agli ebrei austriaci, boemi, moravi ed ungheresi, senza però eliminare definitivamente discriminazioni e disuguaglianze
. In Francia, invece, si arrivò fino in fondo e l’emancipazione degli ebrei fu rapida e completa: prima fu accordata ai sefarditi della zona sud-occidentale con decreto emanato dall’Assemblea costituente nel gennaio del 1790; più tardi, superate ostilità e resistenze, furono emancipati con un altro decreto del settembre 1791 tutti gli altri ebrei francesi, cioè gli ashkenaziti che vivevano in Alsazia, Lorena e Metz
.

Il conseguimento di questo obiettivo era stato ampiamente dibattuto nel corso del Settecento: per l’opinione pubblica illuminata europea  la richiesta dell’equiparazione giuridica degli ebrei agli altri sudditi non era soltanto un modo per riparare ad un’ingiustizia indegna per una società civile, quanto piuttosto una spinta necessaria all’omogeneizzazione delle strutture dello Stato laico
. Perché questo avvenisse era richiesta all’ebreo la rinuncia alle differenze e peculiarità che non lo rendevano omologabile alla società occidentale, precludendogli così la possibilità di “migliorarsi” e “rigenerarsi”
 da un punto di vista morale e civile. Questo è il senso delle parole pronunciate nel luglio 1789, durante il dibattito sulla Dichiarazione dei diritti dell’uomo, dal deputato monarchico-costituzionale Clermont-Tonnerre, il quale sostenne la necessità di concedere agli ebrei la piena uguaglianza: “Il faut tout refuser aux juifs comme nation; il faut tout leur accorder comme individus; il faut qu’il ne fassent dans l’Etat ni un corps politique, ni un ordre; il faut qu’ils soient individuellement citoyens.
”

Chiaro e perentorio è, dunque, il fine del progetto emancipatorio: l’unica cittadinanza concessa agli ebrei era inscindibilmente legata all’ assimilazione ed integrazione totali. Era questo il prezzo dell’uguaglianza: il compenso da corrispondere per procurarsi “il biglietto di ingresso alla cultura europea”
.

In realtà, ad alcuni sembra una forzatura voler cogliere necessariamente una corrispondenza  meccanica tra assimilazione e perdita dell’identità ebraica
: queste categorie servirebbero a descrivere solo parzialmente i percorsi complessi e non sempre confrontabili  della loro emancipazione e sembrerebbero riflettere piuttosto le ansie, i timori della parte più tradizionalista del mondo ebraico, chiamato allora a rispondere e a modellare il proprio bagaglio culturale e religioso alle esigenze di una realtà nuova, in radicale trasformazione. Pertanto, preferiscono sostituire al concetto di assimilazione, quello di “acculturazione” che descrive processi di rimodellamento piuttosto che di perdita dell’identità.

1. La “Nazione ebraica” di Livorno.

Un caso anomalo per le modalità con cui si svolsero i processi di integrazione ed assimilazione è rappresentato dalla comunità ebraica di Livorno, la cui storia si differenzia da quella delle altre comunità italiane del tempo, per un dato peculiare, non riscontrabile altrove: nata come comunità sefardita
, essa si mantenne tale nei secoli, proprio grazie all’ intraprendenza dell’ elemento iberico che riuscì ad assimilarsi i gruppi di diversa provenienza ed in particolare gli italiani, cancellandone l’individualità
. Furono, infatti, gli ebrei e i marrani provenienti dalla Spagna e dal Portogallo (i c.d. ponentini) a costituire per primi ed in numero preponderante la comunità livornese; ad essi si aggiunsero italiani, nord-africani, levantini ed ashkenaziti che, pur formando una rispettabile minoranza, dovettero “sefardizzarsi”
, accettare ed adottare cioè lingua, riti e cultura degli ebrei iberici. La capacità assimilatoria degli ispano-portoghesi fu, probabilmente, una qualità imputabile al più elevato livello culturale, alla maggiore ricchezza, al più alto tenore di vita, alla convinzione della propria superiorità derivante dalle posizioni di primissimo rango occupate, nei paesi d’origine, dagli ebrei delle generazioni precedenti, ed ancora alla maggiore raffinatezza dei costumi e allo stile cosmopolita con cui si aprivano alle relazioni commerciali
.

La cultura superiore, la capacità commerciale elevata, la tempra quasi altezzosa dell’elemento sefardita riuscirono così ad affermarsi e ad assorbire, annullandoli, gli altri elementi; se tutti questi fattori sono necessari per comprendere l’eccezionalità del fenomeno assimilatorio nella comunità livornese, non sembrano tuttavia sufficienti a spiegarne esaustivamente le dinamiche e i percorsi che lo resero possibile. Si deve partire allora dall’analisi delle concessioni particolari e dall’atteggiamento generale di favore dei governanti toscani nei confronti degli ebrei  già nel Cinquecento, sotto la guida dei  Medici. Nel progetto di riqualificazione di Pisa e Livorno vagheggiato da Cosimo I de’ Medici
, la prima città doveva trasformarsi in un centro commerciale di primo piano per gli scambi con l’estero, la seconda (allora spopolata ed infestata da acquitrini e malaria) doveva diventare un grande scalo marittimo
. Queste scelte di pragmatismo politico ed economico motivano e giustificano in qualche misura  l’emanazione dell’editto
 con il quale il futuro granduca di Toscana, nel 1548, rivolse ai portoghesi nuovi cristiani, l’invito a  risiedere nei suoi stati, offrendo loro ampie concessioni (su tutte, l’amnistia per condanne ovunque riportate, l’esenzione da tasse per i primi dieci anni, la protezione da ogni molestia e persecuzione da parte dell’Inquisizione per delitti di eresia commessi fuori dello Stato)
. In principio, l’invito fu accolto tiepidamente, con circospezione; tuttavia, lentamente ma progressivamente il porto di Livorno cominciò a crescere. Ad accelerare questo processo di espansione, avrebbero più tardi contribuito in maniera decisiva, le larghe franchigie concesse da Ferdinando I de’ Medici contenute nelle sue celebri lettere patenti del 10 giugno 1593. Note come “La Livornina”
, esse, da una parte, ribadivano nella sostanza le immunità già previste nell’invito diramato da Cosimo I, dall’altra, introducevano nuovi privilegi (come il permesso di erigere una sinagoga, artt. 20-1, e di onorare il sabato e gli altri giorni di festa ebraica, art. 24)
, alcuni  dei quali davvero eccezionali per la loro novità : il c.d. “diritto di ballottazione” (artt. 31-2) riconosciuto ai massari della Nazione ossia la facoltà di attribuire a qualunque ebreo entrasse a far parte della due comunità di Pisa e Livorno, la naturalizzazione, ovvero la cittadinanza toscana e, conseguentemente, il godimento di tutti i privilegi contenuti nelle lettere patenti del 1593; ed, ancora, l’autonomia giurisdizionale
, in virtù della quale l’organo esecutivo della comunità aveva diritto di giudicare qualsiasi causa sia civile che penale fra ebrei, salvo, tra queste ultime, quelle che comportavano pene gravissime. L’esecuzione delle sentenze era rimessa al bargello (artt. 25 e 33). Gli Ebrei  ottenevano, inoltre, il diritto di laurearsi all’Università di Pisa (art. 19); i loro medici e chirurghi, il diritto di curare sia i correligionari che i cristiani (art. 18), mentre le famiglie ebree avrebbero potuto prendere a servizio balie e domestici cristiani (art. 40). Le ragioni di tanta benevolenza non potevano essere, com’è facilmente intuibile, del tutto disinteressate: i Marrani,  raminghi dopo la cacciata dalla penisola iberica, avevano fama di essere abili mercanti dotati di consistenti capitali e di fiuto per gli affari. Ad essi la Toscana aprì le porte più per interesse che per magnanimità o spirito filantropico; tuttavia, resta il dato inedito e in controtendenza  rispetto ad altri contesti
, del favore accordato loro da Ferdinando I con lo scopo non tanto di blandirli con qualunque mezzo e ad ogni costo, quanto piuttosto di creare le condizioni adatte al loro successo economico e alla loro soddisfazione morale. La lungimiranza ed intelligenza politica mostrata dal granduca nella sua originale proposta, non fu priva di effetti duraturi: le sue promesse furono ampiamente ed attentamente ponderate dagli ebrei cui erano destinate, i quali volevano persuadersi della lealtà dell’offerta e furono scrupolosamente rispettate da tutti i suoi successori delle case Medici e Lorena, nonostante la diversità di vedute e capacità
.

Il Seicento sarà il “secolo d’ oro”
 dei sefarditi a Livorno, periodo in cui la comunità ebraica si emanciperà dalla tutela della comunità  pisana e rafforzerà la propria autonomia ( è del 1614, per esempio, la concessione agli ebrei livornesi del diritto di ballottazione fino ad allora privilegio della Nazione di Pisa )
; il ceto dominante composto per lo più da uomini d’ affari sefarditi, accentuerà a poco a poco i caratteri di un’oligarchia, la quale, a norma dei Privilegi che regolavano la vita comunitaria, avrebbe indirizzato tutti i suoi sforzi nel tentativo di compiere la “ sefardizzazione” degli elementi eterogenei, usando mezzi coercitivi estremamente incisivi
. Primo fra tutti l’uso della lingua portoghese o castigliana come lingua ufficiale della comunità
: queste erano le lingue usate  per redigere gli atti ufficiali, per legiferare, per proclamare gli ordini nella sinagoga. Quest’ultima era una sola
 e di rito sefardita ed era l’unico luogo autorizzato alla celebrazione delle pubbliche preghiere; agli italiani era interdetta la preghiera secondo il proprio rito, pena: il pagamento di una multa di 10 ducati per ogni tephillà 
 .

La scuola, che fu di alto livello, si riservò  l’esclusiva dell’insegnamento ai bambini fino all’ età di 14 anni
 e l’istruzione fu impartita in spagnolo
secondo i criteri e i metodi delle scuole sefardite.

Alla stagione aurea della dirigenza sefardita sarebbe seguita la lunga decadenza della Nazione, nel Settecento: la loro prima sconfitta risale al 1715, anno in cui gli italiani ottengono dal Granduca (con motuproprio del 20 dicembre) la nuova carta della Nazione ebrea che abrogava parte del rescritto del 12 dicembre 1697 relativo “all’esclusione dal Governo d’ogni altra nazione fuori della Spagnola e Portoghese”
. Disfatta parziale in realtà, perchè la carica di governante era venale e di proprietà non individuale, bensì di un’intera famiglia: le vecchie famiglie aristocratiche, avendo messo mano a più uffici di “governante” potevano controllare l’assemblea dei governanti, una sorta di parlamento deliberante sugli affari della Nazione e in grado, pertanto, di bloccare ogni velleità di riforma (era, infatti, richiesta una maggioranza qualificata di 2/3 per l’ adozione di un progetto)
.

Ad introdurre riforme decisive sarà più tardi il granduca  Pietro Leopoldo con una serie di provvedimenti volti a ridimensionare il potere della dirigenza sefardita in seno alla Nazione: inizierà nel 1769 col sopprimere l’eredità degli uffici di “governante” per proseguire nel 1780 con l’eliminazione della venalità dell’ufficio e concludere, nel 1787 con l’introduzione dell’ uso obbligatorio della lingua italiana per gli atti e le sentenze del tribunale dei massari
. Indeboliti politicamente ed impoveritisi materialmente, i Sefarditi sapranno resistere e reagire all’ inesorabile decadenza sul piano della cultura: sarà, infatti il mecenatismo delle ricche famiglie sefardite a sviluppare una fiorente cultura ebraica
 e a stimolare la fondazione di istituzioni impegnate a diffondere l’insegnamento religioso
.

Alla fine del secolo la conquista napoleonica del Granducato e la successiva annessione della Toscana all’Impero francese (1808), determinarono l’abolizione del regime dei Privilegi e la cessazione dell’autonomia della comunità livornese
. Seguirono profondi mutamenti sociali ed economici che, neppure la Restaurazione 
 riuscì a cancellare completamente. Inevitabili furono allora l’italianizzazione della comunità e il suo progressivo depauperamento ed indebolimento per effetto dell’emigrazione degli elementi più abbienti
.

La distinzione tra spagnoli ed italiani divenne allora sempre più sfumata anche a seguito della crescente assimilazione e di una fortemente diminuita osservanza dei precetti religiosi. La comunità ebraica livornese, è stato detto
, è rimasta sefardita fino ai nostri giorni “per inerzia”, a significare cioè che il recupero della ritualità  sefardita  in alcune manifestazioni di vita religiosa ha avuto il senso, celebrativo e commemorativo, di testimonianza di un glorioso passato e di tributo reso alla memoria e  alla tradizione.

2. Le storie degli “altri” tra discriminazione, testimonianza e  modelli di resistenza

La memoria storica di discriminazione, emarginazione sociale ed intolleranza religiosa non è, d’altra parte, patrimonio esclusivo degli Ebrei italiani. Vittime di resistenze e diffidenze per secoli, bersaglio polemico o capro espiatorio di conflitti e divisioni interni al mondo cattolico, la condizione degli ebrei in Italia sarà un terreno fecondo per un’azione di “riconquista”
 cristiana  e di rifondazione di un ordine politico e sociale unitario, nonché un’occasione per riflettere sulle sfide e le ambiguità non risolte della modernità. Eppure la loro storia gode di un vantaggio non irrilevante rispetto a quella di altri individui o minoranze che pure esistettero e resistettero alla totale sopraffazione, sebbene esclusi dalla cittadinanza o relegati ai margini della società: quello di essere una storia raccontata, ampiamente dibattuta in sede storiografica e ricostruita puntualmente nei suoi passaggi più significativi. La cospicua mole di studi sull’ebraismo italiano non esaurisce, certo, l’interesse intorno a questo soggetto, ma anzi suggerisce e stimola  sempre nuovi percorsi di ricerca ed interpretazione che attendono ancora di essere intrapresi per illuminare le zone rimaste in ombra o tutti quegli aspetti che, una volontà apologetica o un atteggiamento pregiudiziale  hanno troppo rapidamente liquidato.

Mancano invece, o sono comunque sensibilmente meno significativi  studi su altre minoranze, vittime di persecuzioni e discriminazioni a vario titolo e a diversi livelli (appartenenza confessionale, razza, sesso…).

Consideriamo allora, abbandonando consapevolmente qualunque pretesa di esaustività, alcuni dei casi più interessanti: destino tutto particolare, quasi un unicum nella storia della penisola è quello dei valdesi
 delle valli piemontesi soprattutto se confrontato con quello di altri riformati italiani del XVI secolo e  con quello dei loro epigoni del XVII secolo, espulsi e debellati da un’opera controriformistica di tale violenza, che non solo ne è stata cancellata l’esistenza fisica, ma persino la memoria
.

La storia dei  discepoli di Valdo ( i c.d. Poveri di Spirito o Poveri di Lione) è quella di una societas medievale con un progetto ben preciso: quello di vivere la fedeltà evangelica  e la missione apostolica seguendo il modello del suo fondatore
; una storia che appare contrassegnata dalla repressione intransigente da parte della Chiesa romana, ancora una volta schierata contro ogni dissidenza (risaliva al 1182-83 l’espulsione dei valdesi da Lione, al 1184 il Concilio di Verona e, infine, al 1215 il IV Concilio Laterano che ne stigmatizzò la dottrina
) e dalla conseguente diaspora. Il loro destino per più di 150 anni fu simile a quello dei fiumi carsici, invisibili in superficie, ma che scorrono nel sottosuolo
: il movimento dei Poveri conobbe nel tempo un’impressionante espansione ed una profonda metamorfosi nell’organizzazione e nell’identità. Dal testo evangelico (in particolare dal Sermone del Monte), i valdesi fecero derivare il loro rifiuto del giuramento, della violenza, della pena di morte e il rapporto tra maestri e fedeli di tipo pastorale, non sacerdotale, tutto incentrato sull’ esortazione fraterna, il colloquio, la confessione
.

Costretti da un rigido controllo ecclesiastico a frequentare le chiese e a partecipare ai sacramenti, si videro obbligati a praticare una sorta di conformismo esteriore a quelle regole e a vivere quasi da “nicodemiti” la propria scelta religiosa, per non rinnegare la sostanza della loro fede. Influenzata, nel XV secolo, dalla riflessione teologica del movimento boemo di Jan Hus, la diaspora valdese acquisterà nuova coscienza di sé e sceglierà di strutturarsi in modo più organico; più tardi, nel XVI secolo, i valdesi decideranno di aderire alla Riforma
. Le sorti di questo popolo in Italia ( la c.d. piccola “ Israele delle Alpi” composta da circa 15-16 mila unità insediatesi sulle montagne piemontesi) resteranno  fatalmente ed indissolubilmente legate alle vicende politico-diplomatiche del regno sabaudo e alla rete di alleanze strette di volta in volta da Vittorio Amedeo II. All’espulsione dalle valli alpine nel 1686 seguirà l’esperienza dell’ esilio e quella del rimpatrio (la c.d.  Glorieuse Rentreé ),
 nel 1689; sarà lo stesso re sabaudo ad emanare, qualche anno dopo (1694), un editto di tolleranza per i valdesi, provvedimento che sarà integrato e consacrato definitivamente da un altro editto del 1730, il quale avrebbe reso permanenti, non solo garanzie, ma anche oneri ed imposizioni di varia natura: tra i più emblematici figurano il divieto di acquistare, affittare o trasferirsi stabilmente fuori delle terre valligiane, il divieto di tenere sinodi senza apposita patente reale ed ancora la decisione, particolarmente insopportabile per il popolo delle valli, di fissare a 12 e a 14 anni, rispettivamente per maschi e femmine, l’età minima per svincolarsi dalla patria potestà e farsi cattolici, favorendo così l’opera conversionistica sui piccoli valdesi
. Malgrado l’imposizione di questo regime angusto ed ostile, il XVIII secolo sarà un periodo di relativa tranquillità, persino di crescita demografica ed economica; gli editti successivi ( come quello emanato nel 1753 da Carlo Emanuele III contenente numerose interdizioni e restrizioni )
, nel tempo saranno applicati sempre meno rigorosamente e i valdesi, allentatosi il giogo dell’oppressione, sapranno aprirsi a nuovi impulsi culturali, alla ricerca di soluzioni di avanzamento e progresso per tutta la comunità; visibili sono gli effetti di questa apertura verso l’esterno nella vita comunitaria, sotto il profilo spirituale (si ammorbidisce, infatti, la rigida morale calvinista del secolo precedente), economico (si sviluppa un’attiva consorteria commerciale con contatti in tutta Europa) e sociale (sorge tra la popolazione agricola delle valli, una classe borghese di commercianti che finirà per diventare il gruppo dirigente locale)
.

L’epoca dei lumi favorirà anche l’insediamento di  altri stranieri protestanti in Italia: mercanti, militari, editori ed artigiani si muovono con disinvoltura per le città italiane, compresa Roma, ed animano con le loro attività i più grandi centri d’ affari come Genova, Napoli, Livorno, Trieste
.

La situazione legale  degli acattolici ( protestanti ed ortodossi) migliorò almeno sulla carta, grazie a quel “grande progetto” riformatore giuseppino che intendeva realizzare ed “imporre” una vera tolleranza cristiana
: se parte dell’editto imperiale era, come abbiamo visto, rivolto a favore degli ebrei, vi era anche una serie di disposizioni destinata a regolare e rendere meno opprimenti le condizioni di esistenza delle genti di fede protestante ed ortodossa. Esse furono ben presto note anche in Italia e per esse era richiesta una “puntuale ed inalterabile osservanza”
. Anche in questa sezione dell’editto emerge con chiara evidenza l’intento pragmatico e il fine utilitaristico delle riforme giuseppine; si trattava infatti di un energico piano per  immettere nella classe dirigente forze ed energie che non dovevano essere disperse o rimanere inutilizzate: “ Persuasa sua maestà Imperatore Altezza Reale da una parte del danno, che cagiona la coazione delle coscienze e dall’altra del gran profitto, che rifiuta per la Religione, e per lo Stato da una vera Tolleranza Cristiana, ha graziosamente stabilite le seguenti regole direttrici …”.
 Veniva riconosciuta loro, piena libertà di culto: “sarà permesso agli Acattolici, cioè ai Consorti della confessione Augustana, ed Elvetica, come pure a’ Greci non uniti alla Chiesa Romana, ne’ luoghi ove essi si trovino in sufficiente numero, ed ove in proporzione della loro facoltà sarà praticabile, l’Esercizio privato della loro Religione dappertutto, e senza badare  se in passato tal culto vi sia stato mai praticato o no”(art. I ); “dovranno avere una piena libertà  nell’esercizio del culto della loro Religione tanto nel recinto delle Chiese, o Oratori, che fuori de’ medesimi, o presso gli ammalati, ovunque questi si trovino” (art. II). Ottenevano “il diritto di possedere l’ Incolato, la Cittadinanza, la Maestria, gli Onori accademici e gli Impieghi civili”(art. IV). La religione e le forme di culto cessavano di essere un fattore discriminante nelle elezioni e nelle concessioni di cariche ed uffici, per considerare unicamente “l’onoratezza, l’abilità, e la cristiana e morale condotta de’ concorrenti” (art. VI). Questa “sovrana determinazione” veniva intimata “a tutti i Dicasteri, Offici de’ Circoli, alle Università[…] e rimessa alle Cancellerie d’ Ungheria, e della Transilvania, […], così pure a’ due dipartimenti de’ Paesi Bassi, e d’Italia”. Noto come l’imperatore della tolleranza, Giuseppe II in realtà si mostrò piuttosto cauto, se non esitante nel compiere la sua azione riformatrice, la quale, per quanto esplicitamente ispirata a quel nobile principio, conobbe  spesso rallentamenti, ripensamenti e brusche battute d’arresto. Si trattava, cioè, di una tolleranza condizionata e rigorosamente vigilata che riguardava esclusivamente le chiese maggiori e tradizionalmente più forti. Non cessarono, infatti, i contrasti con i “deisti boemi” (ovvero gli hussiti) e cioè con le numerose sette adamite, ariane, del puro spirito che pullulavano tra i contadini boemi.

 Il piano riformatore giuseppino, dunque, doveva essere considerato correttamente nei significati e negli intenti moderati che esprimeva e perseguiva: piano di clemenza certo, a cui, però, a quanto sembra, poco si addicevano interpretazioni di tipo estensivo. I gruppi minori venivano tollerati, non equiparati alla maggioranza cattolica: era proibito categoricamente “opprimere tanto con parole che con fatti la cattolica religione”
  o discorrere “di religione tanto nelle osterie come in qualsivoglia altro luogo di pubblica adunanza”
. Quello che si può rilevare, allora, a partire proprio dalle ambiguità della politica giuseppina è il carattere problematico e controverso del concetto di tolleranza di cui quella politica volle nominalmente fregiarsi; si tratta di un valore che, in qualche misura, racchiude in sé una caratteristica negativa
: in effetti i provvedimenti o le prassi di tolleranza che si fecero faticosamente strada nel XVIII secolo, se segnarono indiscutibilmente un passo in avanti, decisivo per le conquiste future, saranno, però, anche il frutto di scelte unilaterali ed interessate da parte dei potenti dell’ epoca.

 I monarchi “illuminati”, nell’ottica di una gestione paternalistica del potere, potevano cioè tollerare o concedere margini di libertà più o meno ampi a quei soggetti non immediatamente assimilabili (per razza, confessione religiosa o cultura) al modello offerto dalla civiltà europea, cattolica e civilizzata, di cui d’altra parte non si discuteva l’assoluta ed invincibile superiorità. Si legge, per esempio sulle fiorentine «Notizie del mondo» del 1785 a proposito degli indigeni americani: “si aspetta con ansietà una nuova specie d’ uomini, scoperta nel Regno di Santa Fede fra le montagne al Rio de Norte; ne sono già state pubblicate le stampe, ed a riserva della favella, e di alcune altre particolarità poco differenzia della forma umana: è coperta però di foltissimi peli, lo chè fa dubitare essere una qualità di animale selvaggio”.

 Il pensiero illuminista che pure, in principio, aveva partorito il mito del bon sauvage quale immagine-simbolo della purezza incontaminata e non corrotta dell’ umanità, incarnazione di quella “espoir de trouver le bonheur, en reculant”
 di fronte alle insufficienze e le inadeguatezze di un presente a cui la ragione si ribellava, aveva poi finito col trasformare, con i dati empirici dell’esperienza, quella figura mitologica in mostruoso bruto, selvaggio e nulla più.

E’ la stessa gazzetta fiorentina dell’anno precedente (1784) ad offrirci un altro vivace ritratto: quello degli zingari
 dell’ Est europeo, “razza di gente molto attaccata alla loro maniera barbara di vivere”. Leggiamo più avanti: “ si possono dividere gli zingari della Transilvania in quattro specie; i primi son quelli che mercanteggiano di cavalli, esercitano l’arte del magnano e sono molto dediti alla musica, e quelli sono i meno barbari; altri si impiegano a cercare l’oro nella sabbia de’ fiumi, e questi sono i più utili; alcuni altri esercitano per mestiere il ladroneccio e vanno quasi nudi; altri finalmente, che riguardar si possono come l’obbrobrio dell’ umanità, più sporchi e schifosi degli Ottentotti, fanno il mestiere dell’ Astrologo, e del ladro: ed allorché son colti col furto in mano, pretendono di non essere ladri, ma bensì d’essersi impadroniti d’ una porzione di quell’ eredità che loro spettava.”

Nell’immaginario collettivo essi restavano nomadi, accattoni, suonatori, ambulanti, chiromanti, ladri e lenoni ; vittime di pregiudizi che continuarono a penetrare e a permanere nella mentalità comune, costruendo un’immagine stereotipata che, notoriamente, possiede la forza  e la presunzione di descrivere una realtà, semplificandola e banalizzandola.

Il discorso sulle minoranze etniche, religiose meriterebbe un approfondimento anche sotto un altro profilo: quello della presenza femminile (e della coscienza femminile) all’interno di esse, in quanto soggetti doppiamente discriminati, perché donne e perché ebree, protestanti, zingare. Per indagare questa doppia identità sarebbe utile allora ripercorrere “ i loro itinerari di sbieco”
 facendo saltare il solito stereotipo per cui esse sarebbero le oppresse e gli uomini i loro oppressori e scartando quell’ottica, riduttiva e “di parte”, che le vuole “ fatalmente vittime o eccezionalmente eroine”
, per avviare una riflessione sulle ragioni della loro discriminazione ed esclusione dalla cittadinanza, alla luce del contributo concreto e della partecipazione attiva con cui esse si sono fatte (o quanto meno tentarono di farsi) soggetti attivi della storia. Dal Cinquecento al Settecento la rappresentazione tradizionale della donna come madre, moglie ed educatrice convive con quella, demoniaca e deteriore, della donna-strega, incarnazione del demonio e della superstizione o della sovversiva dissidente attiva al fianco di uomini che essa trascina ed incita
. Tra il XVII e il XVIII secolo si compie un sensibile mutamento nella cultura europea: il concetto di superstizione subisce uno “slittamento semantico”
 da credenza falsa, legata all’inganno del diavolo diventa sinonimo di errore e credenza irrazionale e a farne le spese saranno ancora una volta le donne additate come i più fulgidi esempi dell’ingenua credulità popolare. 

Ad esse verranno assimilati gli ebrei
 per il fatto di essere gli uni, come le altre, superstiziosi e fedeli a credenze e riti vani e superflui; in questo confronto però la donna continua a rimanere sullo sfondo, quando non scompare del tutto.
 All’interno della comunità ebraica, tuttavia, il ruolo femminile resta centrale particolarmente nella gestione dei rapporti parentali e nelle strategie famigliari
; anche le vie d’accesso ad uno spazio e  ad una visibilità pubblici non erano loro totalmente precluse: esistevano donne prestatrici (specialmente vedove che ereditavano il banco dal marito), venditrici ambulanti e domestiche.

Le madri generalmente impartivano l’educazione primaria ai figli (maschi e femmine), partecipavano, sebbene separatamente, alla vita religiosa pubblica e, talvolta, guidavano persino le preghiere per le donne  nelle cosiddette “scole delle donne”, stanze adiacenti alla sinagoga ; a partire dal XVIII secolo, è documentata anche l’esistenza di libri di preghiera scritti esclusivamente per donne, con invocazioni e benedizioni relative a momenti specifici dell’intimità femminile (i rapporti sessuali con il marito, la gravidanza, il parto, l’allattamento); esse potevano persino ricorrere all’interruzione  del servizio sinagogale per lamentare soprusi e maltrattamenti nelle famiglie.

Occorre, però, non esagerare la portata del fenomeno: il ruolo non del tutto subordinato della donna ebrea e il margine di potere che le era accordato, restava in ogni caso vincolato e dipendente da quello maschile. Erano i responsa rabbinici a dare la norma dei comportamenti sociali e la letteratura rabbinica (in particolare il Midrash e il  Talmud ), grazie soprattutto ai solerti sforzi dei suoi esegeti, sapeva regalare preziose perle di  autentica misoginia.

Destino che resta indissolubilmente intrecciato con quello collettivo è quello riservato alle donne protestanti e valdesi, figure che partecipano attivamente alle vicende del loro popolo nell’esperienza dell’esilio, della  persecuzione e della resistenza. L’Editto di Fontainebleau (1685), revocando quello di Nantes, vietò ai protestanti l’esercizio del loro culto, la vendita dei beni e persino la possibilità di emigrare; l’editto del 1687 costrinse, invece, i valdesi delle valli piemontesi soggette al Duca di Savoia, ad emigrare o ad abiurare
. Questi optarono per l’esilio: fu una migrazione di carattere essenzialmente ideologico
 per tutti gli uomini e le donne che non potevano concepire o sopportare di restare in un paese in cui era negata la loro identità più profonda. Sarà proprio la profondità della ferita inferta, a fungere da collante  e ad unire quegli uomini e quelle donne nella resistenza
 e nella difesa della propria fede. Si doveva resistere “al mondo, a papi e re e a tutto ciò che distoglieva dal rapporto diretto con l’assoluto. Ma prima ancora alla distruzione fisica e alla cancellazione della memoria”
; sembrava questa, dunque, l’unica via da percorrere per restare fedeli a Dio e a sé. Saranno allora le donne protestanti ad alimentare i collegamenti tra case, famiglie, persone, nella fuga verso i Refuges
 , nella devozione privata e, soprattutto nelle assemblee clandestine, nei raduni notturni dove, abbandonato il conformismo esteriore ai riti cattolici, si tornava alla familiarità della propria fede.

Emblema della resistenza delle ugonotte fu  Marie Durand 
(1715-1776), che militò tra le file dei camisards 
 in lotta contro le truppe di Luigi XIV e che, per questo, fu rinchiusa nella Torre di Costanza ad Aigues Mortes  in Camargue, per 38 anni. Donna capace di “interpretare la realtà, senza fantasticarla, semmai soltanto sperarla diversa ed impegnarsi a costruirla migliore”
, essa diventerà simbolo della “resistenza femminile dentro una resistenza collettiva”
.  Accanto alla rappresentazioni di queste donne “forti”, consapevoli del proprio destino o libere persino di sceglierlo, resterebbe, tuttavia, da indagare cosa ne è stato della donna “reale”, irretita nelle dinamiche spesso contraddittorie di una vita privata votata all’abnegazione di sé e alla sottomissione ed un comportamento pubblico ispirato alla ferma resistenza.

 Alla tradizionale alternativa tra l’essere moglie o monaca
, ovvero alla consacrazione esclusiva della propria esistenza ad un uomo o a Dio, si poteva sfuggire finalmente, ritagliandosi,  pur con fatica e tra  mille ostilità e diffidenze, uno spazio di partecipazione attiva, nella società e nella storia.

Affidiamo allora le conclusioni del discorso, alla voce di un’ “anonima cittadina”
 italiana che, nel 1797, in un  momento di alte speranze palingenetiche e sogni di emancipazione collettiva, perora la “causa delle donne” sostenendo la superiorità del genere femminile e la necessità storica  del loro contributo al processo di “rigenerazione” della società, la cui logica è insita nella natura: “Siamo per natura tanto superiori agli uomini quanto è superiore la forza dello spirito a quella del corpo”
; da questo principio deriva, come corollario, il diritto di tutte le donne “ ad essere parte di tutti i pubblici interessi della presente riforma d’Italia”
. Nel processo rivoluzionario, in realtà, continuavano ad agire fortemente, concezioni del mondo e  quindi dei rapporti tra sessi, per nulla intaccate dall’adesione ad un nuovo progetto di società; le donne, invece, volevano essere riconosciute non solo per la loro funzione riproduttrice, ma anche educatrice, il perno morale della nuova famiglia: in questo si sostanziava essenzialmente la loro identità di soggetto politico, quell’insieme di “virtù civiche” e di “ virtù domestiche”
 che dovevano contribuire all’edificazione di un ordine politico-sociale più democratico. Nei fatti però quelle virtù restavano dicotomiche, soprattutto sul piano politico: escluse le donne dalla cittadinanza e dall’esercizio dei diritti politici, al di là dei vuoti riconoscimenti formali e delle nobili dichiarazioni d’intenti, la nazione perdeva così l’occasione di instaurare una reale  e stabile democrazia:

“Voi  siete politici, e dovete conoscere per necessità che se il nostro sesso vi è amico l’ esecuzione del gran vostro progetto è sicura; se è contrario a’ vostri disegni, questi stessi vostri disegni saranno vani […]; se vorrete far risuonare ad inganno nostro le dolci parole di libertà ed uguaglianza, sostenendo nel tempo stesso con incoerenza l’intera tirannia degli uomini sopra le donne, sappiate in tal caso che, essendo la nostra potenza nota a tutto il mondo, e noto assai a voi medesimi quanto possano i nostri comandi, i nostri sospiri, il nostro contegno, siccome insieme con noi distruggereste tutti i nemici dell’uguaglianza, senza di noi non li distruggerete giammai”
.

C’è in questo appello tutta la consapevolezza della propria forza, da spendere non solo tra le mura domestiche o all’interno di una cella conventuale, ma anche sul terreno delle lotte politiche e civili, nella fiera convinzione che la presenza femminile fosse necessaria, imprescindibile, per realizzare pienamente l’emancipazione collettiva e per illuminare i destini progressivi dell’umanità.

3. Il “Viva Maria”: la rivolta del 1799 in Toscana contro ebrei e giacobini.

Al grido di “Viva Maria”, nella primavera del 1799, insorsero le masse popolari toscane  contro gli occupanti francesi e contro la politica del Gianni e l’influenza del Ricci; si trattava infatti dell’ultima e più violenta reazione dei ceti subalterni alle condizioni in cui la Toscana era stata gettata dalle riforme leopoldine e dall’evoluzione dell’economia europea.

Questa rivolta popolare, pertanto, non fu solo un episodio isolato del cosiddetto “triennio giacobino”
 in Italia, bensì un momento di svolta di un decennio turbolento, pienamente intelligibile solo alla luce delle trasformazioni introdotte nel Granducato toscano da Pietro Leopoldo; l’esplosione della collera popolare infatti assunse i caratteri della denuncia dei limiti e delle insufficienze della politica leopoldina
, divenendo, in qualche misura, una risposta a quelle riforme.

Le insorgenze cominciarono già all’epoca di Leopoldo ( nel 1787)
 per proseguire con suo figlio Ferdinando III (nel 1790 e nel 1795)
; seguì l’occupazione francese (1797) e la Grande Nation si insediò in Italia in seguito alla guerra di conquista e rivoluzione voluta ed attuata da Bonaparte. I “giacobini” francesi, al loro arrivo in Toscana, lasciarono invariata la situazione istituzionale: restarono infatti al loro posto la maggior parte dei funzionari, e la dirigenza francese si avvalse della collaborazione degli stessi principali  ministri di Pietro Leopoldo (in primis Francesco Maria Gianni)
. Ultima in ordine di tempo, l’occupazione della Toscana fu attuata in funzione della guerra generale contro l’Austria nel momento in cui i francesi subivano le prime sconfitte sull’ Adige e dovevano affrontare le insorgenze contadine nella Repubblica Romana e Partenopea; il paese fu quindi sottoposto a un puro regime di conquista, cioè ad una capillare e rigorosa politica di spoliazione e di esazioni forzate
. Non stupisce quindi che alla Toscana non siano state estese le leggi della repubblica francese, né emanata una costituzione
. Di fronte alle difficoltà economiche del paese occupato, che attanagliavano le masse popolari nella morsa della disoccupazione e del caroviveri, le autorità francesi e toscane  non seppero rispondere tempestivamente ed adeguatamente, aggravando anzi la situazione con la richiesta crescente di contribuzioni per il mantenimento dell’armata e il rifiuto di calmierare il prezzo dei viveri, in nome della libertà di commercio; esasperate ed inferocite dalla fame, le masse rurali (soprattutto i contadini) troveranno allora nella rivolta e nel richiamo all’ordine della religione il logico sfogo (ancor più che nel ’90 e nel’95) alle aspirazioni a lungo negate.

Ad intuire le pericolose conseguenze di un così degradato stato di cose saranno gli stessi patrioti, delusi dalla politica francese e preoccupati per l’inerzia  e l’inettitudine dei nuovi governanti  nel fornire risposte soddisfacenti alle rivendicazioni popolari.

 All’interno del movimento patriottico, tra quanti cioè aderirono al regime “repubblicano”, si distinsero in particolare tre gruppi, diversi tra loro per formazione culturale, passata esperienza, aspirazioni
: c’erano i “leopoldini” che vagheggiavano la ripresa del riformismo del granduca toscano soprattutto in vista dell’attuazione di quella costituzione, da tempo promessa dal principe illuminato, che di quelle riforme sarebbe stata coronamento e garanzia, e che, se attuata, avrebbe qualificato il nuovo regime repubblicano rispetto a quello granducale assolutistico; analoga a quella dei riformatori, nel tentativo di recuperare un’esperienza passata, fu la posizione dei giansenisti che si richiamavano all’esperienza di Scipione de’ Ricci, i quali aderirono al regime repubblicano per rilanciare le riforme ecclesiastiche leopoldine interrotte nel 1787-90, sfruttando l’appoggio di quelle nuove forze politiche che in Francia avevano dato vita alla costituzione civile del clero e rivendicato i diritti dello stato laico contro le pretese “romane”
. 

Infine, ed è il dato più rilevante ai fini della nostra ricerca, militavano tra le file dei patrioti gli ebrei (soprattutto livornesi
) che attendevano dai francesi la loro rigenerazione politica e una ripresa delle attività economiche in crisi dal 1796. La Nazione ebrea, da tempo governata da una ristretta oligarchia facente capo ai massari
 non subì scosse o sensibili modifiche nei suoi equilibri interni; anzi le autorità francesi confermarono il predominio dei ceti privilegiati all’interno della comunità ebraica e da essi trassero i loro collaboratori, appoggiando e appoggiandosi agli ebrei più  eminenti per nascita  e per censo; questa fu la prassi seguita anche negli altri centri toscani dove esistevano comunità ebraiche: Siena, Arezzo, Firenze, Pisa, Monte San Savino, Pitigliano
. E ciò potrebbe avvalorare l’ipotesi  secondo la quale, all’origine dell’odio popolare contro gli ebrei “giacobini”, esploso violentemente durante l’insorgenza del 1799 vi fosse, accanto alla tradizionale idiosincrasia per uomini di religione diversa e generalmente ritenuti facoltosi ed astuti affaristi
, anche il fatto che nelle file repubblicane  andarono ad occupare posti di responsabilità proprio gli ebrei di più elevato status economico e sociale
. L’arrivo delle armate francesi significò per gli ebrei, almeno formalmente, la fine dell’età dell’oppressione
: dovunque arrivarono i francesi le porte dei ghetti furono abbattute, cadde l’obbligo di portare sugli abiti un segno ben visibile che li distinguesse dai cristiani, cessarono le incessanti ed umilianti vessazioni di cui erano fatti oggetto. Gli ebrei erano liberi, citoyens con gli stessi diritti di tutti gli altri. Si trattava della loro prima emancipazione.
 Nello stesso tempo però, da parte tanto della plebe contadina che di quella urbana, si manifestò nei loro confronti una violenza e un odio da tempo sopiti: ghetti assaltati, sinagoghe e case saccheggiate, minacce, insulti e percosse agli individui; in alcuni casi si arrivò al vero e proprio pogrom ante litteram
, all’eccidio.  La propaganda clericale, allora, cominciò a raccogliere i frutti, ormai maturi, seminati tempo prima, compiacendosi di non aver  lavorato invano per anni ( la miseria era presentata come il castigo divino per l’empietà dei repubblicani a cui gli ebrei erano allineati, se non assimilati e per la passività del popolo nei loro confronti)
; la particolare intensità dell’ondata insurrezionale del ’99 fu dunque originata, indiscutibilmente, da un profondo malessere economico
 e dal modo vessatorio, arrogante e predatorio con cui, in più occasioni si era manifestata l’occupazione francese; a questi elementi va aggiunto il peso dell’azione del clero che, invece di stemperare i toni e giocare da paciere, istigò in mille modi, diretti ed indiretti alla ribellione e alla lotta in difesa del trono e dell’ altare
. 

Le insorgenze toscane del 1799 non furono, tuttavia, il mero frutto di una  congiura clericale architettata ad arte,  quanto piuttosto “epifania” di disagi e tensioni innescati già nel periodo del riformismo leopoldino,  per i  quali l’occupazione francese  fungerà solo da potente detonatore; a colmare la misura avevano provveduto soprattutto il caroviveri, la fame ed uno stato di indigenza generalizzata nelle campagne. 

Ma non solo: frequenti e pesanti  erano i contrasti tra i gruppi dirigenti cittadini scontenti dell’assetto amministrativo-istituzionale prodotto dalla riforma comunitativa ( anch’essa retaggio leopoldino)  o le gelosie municipali e i rancori campanilistici che dividevano le cittadine toscane
, oppure, ancora, la crescente ostilità verso gli ebrei che “segnò, di fatto, la fine delle comunità israelitiche, se non delle presenze ebraiche, nell’aretino”, e provocò la loro cacciata definitiva da Monte San  Savino
. In una situazione così degradata dunque, la propaganda reazionaria  avrà buon gioco nello sfruttare la delusione e il disagio delle masse, indirizzando il malcontento contro i patrioti e contro i nuovi “affamatori”
, gli occupanti francesi; la religione, che essi avevano insidiato ed offeso senza scrupolo, avrebbe fornito allora la possibilità del riscatto, e con l’aggravarsi della miseria sarebbero arrivati anche i primi “miracoli”, spontanei o organizzati , a testimoniare la benevolenza divina per le aspirazioni delle masse
. In un  contesto, dunque, in cui l’estrema tensione determinata da uno stato di grave e crescente indigenza e dal fanatismo religioso già predisponeva la popolazione alla rivolta, alla fine di aprile giunse l’eco delle sconfitte francesi in Italia e si diffuse rapidamente la voce della presenza degli austro-russi in Toscana; notizia falsa ma facilmente creduta perché desiderata: il popolo dei diseredati desiderava dai nuovi occupanti una “rigenerazione” da tempo attesa, e  per ottenerla  era disposto a lottare ferocemente contro tutti i nemici, reali o presunti, per eliminare, con essi, le cause della propria prostrazione. Fu a questo punto che scoppiarono i tumulti, cui partecipò anche il basso clero; le autorità ecclesiastiche e i nobili, temendo la deriva anarchica dei moti popolari, svolsero in principio opera di pacificazione per poi mettersi alla guida dell’insorgenza solo dopo il suo trionfale dilagare, e  piegarla in senso decisamente reazionario.

I focolai della sommossa si accesero, tra l’aprile e il maggio del ’99, dapprima nella regione del Valdarno superiore e nella Valdichiana, dove la “proletarizzazione” 
 contadina era stata particolarmente intensa: il 6 maggio si rivoltano Cortona ed Arezzo
 ; quest’ultima diventerà la “capitale” dell’insorgenza
 grazie soprattutto all’alacre ed efficace attività della Suprema Deputazione 
, organo governativo che avrebbe garantito alla città il rifornimento di frumento e denaro attraverso una politica di requisizioni e saccheggi a spese delle altre comunità della Valdichiana (una sua circolare emanata il 24 giugno, imponeva infatti ai centri alleati di versare nelle casse della città, la tassa di redenzione ed altre imposizioni). Intanto la città procedeva alla costruzione di fortificazioni  ricorrendo alle casse pubbliche e offrendo lavoro a chi non ne aveva; la reale egemonia del centro aretino sostenuta da una potente opera di  propaganda fecero di Arezzo, agli occhi delle  affamate plebi toscane, il simbolo dell’ abbondanza e della liberazione, una  “ricca fiera” di generi e risorse.

 Le bande aretine, cui si unirono per strada i contadini del Valdarno e quelli del Volterrano, percorsero la Toscana, incalzando i francesi e i patrioti ed entusiasmando i poveri “tra saccheggi e Te Deum”
; il 28 giugno i sanfedisti occuparono Siena
, dove tra spoliazioni e violenze, vennero bruciati sulla piazza del Campo tredici ( diciannove, secondo il Brigidi
 ) ebrei . Sobillata da un sacerdote, tal Giuseppe Romanelli di Quarata
, convinto che “il fascino della religione è il mezzo più sicuro per riscaldare la fantasia delle turbe ignoranti e feroci”
, la massa sanfedista si scagliò violentemente contro gli ebrei: il primo ad essere trucidato, con uno scannatoio da beccai, fu Abramo Coen; fu poi la volta di Angiolo Orefici, ucciso a pugnalate sulla soglia della chiesa di Provenzano. Sui gradini della chiesa di San Martino ebbero la stessa sorte Michele Valech e sua moglie, in stato di gravidanza, “accorsa in difesa dell’ uomo del suo cuore”
. L’eccidio proseguì nella sinagoga dove trovarono la morte altri tre ebrei e culminò in un rogo approntato per i “giacobini” in Piazza del Campo: al grido efferato “Fuoco ai giacobini! Al  brustone  i giudei!”
 vi furono gettati, ancora vivi, anche se feriti gravemente, un soldato francese e tre ebrei e chi tentava di sottrarsi al fuoco, veniva risospinto con i forconi nelle fiamme ; a godersi lo spettacolo sembra vi fossero numerosi e compiaciuti spettatori: “furono veduti alcuni preti e frati assistere dalle ringhiere della piazza, con orribile gioia, all’auto-da-fè! Lo spaventoso spettacolo richiamava forse alla loro memoria, gradito, il ricordo delle torture e dei roghi del Sant’ Uffizio”
.

    Consumata la strage, in segno di ringraziamento, in piazza del Campo si portò in processione l’immagine della Madonna del Conforto, protettrice degli aretini e  sul rogo, ormai spento, venne innalzata, al posto dell’albero della libertà, una croce, simbolo di carità e di amore fraterno. A dar man forte alle bande del “Viva Maria”, sopraggiunse, con le sue truppe, il generale austriaco Carlo Schneider che si pose al comando della città, imponendo alla comunità ebraica senese un contributo in denaro da pagarsi entro un giorno, con la minaccia di dare alle fiamme il ghetto. Il 6 luglio, chiedeva un altro contributo, avvertendo che se non fosse stato versato avrebbe spedito tutti gli ebrei senesi, incatenati, ad Arezzo.
 All’eccidio di Siena è legata l’espulsione da Monte San Savino della piccola comunità ebraica (120 persone circa) che vi era ospitata da 172 anni; i contadini della Val di Chiana, dove era situato il paese, furono tra i primi e più appassionati partigiani del moto sanfedista ; già il 7 maggio 1799, all’indomani dell’insorgenza aretina, avevano saccheggiato il piccolo quartiere ebraico, abbattendo le porte delle case, percuotendo e minacciando di morte i suoi abitanti. La Deputazione savinese ( ovvero il governo locale egemonizzato da notabili che il paese si era dato a seguito della rivolta) rimase a guardare in silenzio ed impotente : chiunque, infatti, avesse provato a stigmatizzare le violenze perpetrate contro gli ebrei (questo fu il caso per esempio del capitano della guardia, Pietro Veltroni e del caporale Giuseppe Ciari)
 veniva tacciato di connivenze con i giacobini e di essere partitante francese e, come tale, sapeva di avere le ore contate. Il 18 luglio 1799, i governanti di Monte San Savino “consigliarono” agli ebrei di “ provvedere con tutta sollecitudine alla propria salvezza con assentarsi da questa terra fino al ritorno del nostro Reale Padrone e Signore”
 , consiglio questo che assomigliava straordinariamente ad un ordine perentorio ed inderogabile: entro otto giorni gli ebrei savinesi dovettero abbandonare la loro terra a cui non avrebbero più fatto ritorno.

Restano, infine, da ricordare le vicende del “Viva Maria” nella contea di Pitigliano
, comune del grossetano che ospitava una comunità ebraica di una certa consistenza rispetto alla popolazione (circa il 10%); qui gli ebrei godevano di singolari privilegi che, in qualche misura, li equiparavano a quelli livornesi (in particolare il diritto al possesso e alla compravendita di beni immobili); unica, non tanto nelle modalità del suo svolgimento quanto nei suoi esiti, resta anche la vicenda dei moti del ’99: qui la plebe,  inizialmente  scagliatasi con furia contro agli ebrei, in seguito, di fronte all’efferatezza dei capitani sanfedisti, fece propria la causa delle vittime e punì crudamente i loro carnefici ( i quali, rifugiatisi presso la casa dei Luciani, furono a lungo assediati e fallito ogni tentativo di fuga, finirono per essere sopraffatti e trucidati)
. 

Con l’arrivo delle truppe austriache in Toscana e la fine del regime repubblicano, nel luglio del ‘99, le speranze di liberazione dall’oppressione e dalla miseria che animavano i ceti popolari svanirono rapidamente: la regione dovette subire un ulteriore salasso finanziario per far fronte alle gravi perdite economiche prodotte dall’occupazione francese, dall’insorgenza oltre che dalla necessità di approvvigionare l’armata austriaca
. Permanevano dunque, anzi si aggravavano i motivi di quel diffuso malessere che era stato all’origine del “Viva Maria” e che nella seconda metà del ’99 sfociò in nuovi tumulti annonari, anche se in forme isolate e disorganiche per il venir meno del ruolo-guida di Arezzo e per la rottura di quel blocco di forze reazionarie (nobiltà, clero e masse popolari) che si era formato in funzione antifrancese.

La totale incapacità del Senato fiorentino (l’istituzione che aveva assunto il governo civile della Toscana per conto del granduca e la cui inefficienza era stata già denunciata da alcuni)
 nel far fronte ad una situazione di grave tensione popolare e l’allarmante notizia della vittoria napoleonica di Marengo (il 14 giugno 1800) spinse Ferdinando III a sostituire  a quell’organo una Reggenza per rendere più efficiente il governo del paese stretto nella morsa di un’altra possibile invasione; i reggenti pensarono soprattutto ad organizzare le forze armate volontarie, invitando alla lotta antifrancese. Di fronte però all’affluenza  imponente e disordinata  di contadini ed  abitanti dei centri urbani, indotti dalla propaganda e dalla disoccupazione, i nuovi governanti  si videro costretti a  scoraggiare piuttosto che promuovere gli arruolamenti
; quando infine il 15 ottobre le truppe repubblicane entrarono in Toscana, non incontrarono alcuna resistenza, anzi a Firenze furono accolti come liberatori, tra “ trasporti di giubbilo, propri di una moltitudine che si vede liberata da odiato e incomportevole servaggio”
.

L’insorgenza toscana del ’99  chiudeva così il secolo e con esso  il difficile periodo di assestamento e di tensioni politico-sociali seguito alla controversa stagione del riformismo leopoldino ; solo la storia del Granducato toscano, nel suo complesso, può, infatti fornire quegli elementi di spiegazione socio-economici, politici e culturali che rendono intelligibili le ragioni della rivolta e delle “resistenze” che essa incontrò. Senza, dunque, voler prescindere dalla specificità della realtà toscana
, si possono cogliere i caratteri peculiari dei moti del’99 : essi non si configurarono come un movimento generale, unitario anche se i motivi ispiratori, i comportamenti e persino le insegne o i gridi di battaglia (predominante fu sicuramente quello del “Viva Maria”) furono di fatto gli stessi. A quelle rivolte mancò completamente un disegno comune e così pure furono assenti delle finalità politiche specifiche, sebbene la componente antifrancese della lotta abbia contribuito in parte ad unificarle; la risposta che l’esercito napoleonico ottenne fu, dunque, quella di “tante piccole Vandee, isolate, sparse in ambienti culturali, economici e sociali diversi, senza rapporto e collegamento tra loro”
, il cui obiettivo principale era, si è visto, quello di cacciare gli occupanti francesi, liberarsi, ad ogni costo e con qualunque mezzo, dei loro “partitanti”  cioè dei giacobini e degli ebrei, ritenuti loro collaboratori ed amici, irrimediabilmente compromessi e dunque  responsabili di tutte le loro disgrazie.

III.  Il mito dell’Encyclopédie: un tentativo di definizione dell’ “esprit du siècle” tra trionfo della ragione e  permanenza del pregiudizio.

1. I philosophes e il “Nuovo Mondo”: due umanità a confronto.

Tra il 1751 e il 1772  l’Encyclopédie ou dictionnaire raisonné des sciences, des arts et des métiers di Denis Diderot e Jean-Baptiste Le Rond d’Alembert divenne il più noto e celebrato dizionario del sapere occidentale e nel tempo (dall’originale edizione in folio alle sue numerose ristampe) si trasformò in uno straordinario caso editoriale, raggiungendo 25000 abbonati
, la metà dei quali residente fuori del territorio francese.

“Vero perno di una storia delle idee del XVIII secolo”
, quest’opera non ebbe, sin dalle origini, vita facile: nel 1747 il facoltoso editore André Le Breton  incaricò Diderot di curare la traduzione dall’inglese dei due volumi della  Cyclopaedia or Universal Dictionar of Arts and sciences  di Ephraim Chambers.
 Traduttore per necessità, egli seppe approfittare delle abilità del suo mestiere per reinventare radicalmente l’impostazione editoriale dell’opera (peraltro accurata ed abilmente impostata, ma incompleta e superata soprattutto nelle sezioni biografiche o in quelle che descrivevano i costumi professionali di mercanti ed artigiani) e realizzare un progetto ben ambizioso: figlio di un mastro “coltellinaio”, l’illuminista francese riteneva indispensabile inserire in un  dictionnaire raisonné, un corpo di testi, lemmi ed immagini che rappresentassero con onestà  e sensibilità il mondo artigianale e mercantile; la sua preoccupazione più insistente era quella di inserire l’attività degli artigiani in una più ampia prospettiva culturale che si  basava su una concezione della tecnica ispirata all’ideale baconiano dell’unione tra teoria e pratica da realizzarsi proprio nelle arti, considerate lo strumento per un radicale rinnovamento
. Bisognava allora colmare la distanza che separava il pubblico elitario di lettori eruditi dalla vita reale, quella di gente che lavorava e si ingegnava con estro e fatica quotidiana per sopravvivere; “Que chacun prît part à la grande aventure nouvelle! Que chacun, du moins, en ressentît le bienfait! Chacun aurait la science à la portée de la main[…] ; c’est ce que comprenait d’Alembert ; et mieux encore Diderot, qui comprenait toutes choses . […] Les courtisans, les officiers, les gentilshommes, les femmes aussi, qui demandaient à s’instruire, ils les accueilleraient ; ils appelleraient à eux ces lecteurs avides
 ».

Partecipi delle scoperte scientifiche ed umanistiche secondo l’ideale dideroniano di una cultura alla portata di tutti
, i lettori dell’Encyclopédie  costituivano un pubblico socialmente piuttosto eterogeneo: ad acquistare l’opera avrebbero dovuto essere, non tanto  facoltosi eruditi o aristocratici collezionisti, quanto soprattutto le società di lettura delle piccole città e le famiglie del ceto medio istruito per le quali  essa si sarebbe rivelata un prezioso strumento di consultazione (grazie all’innovativo sistema dei renvois
adottato dai redattori) e di ricerca.
 Eppure, di fatto a collaborare attivamente e ad acquistare e leggere l’enciclopedia sarebbero stati quasi esclusivamente esponenti dell’aristocrazia e della piccola nobiltà: erano  questi i  soggetti  chiamati ad animare l’“ecumene” culturale dell’ epoca
 e impegnati a  trasformare quel “sogno” in realtà. Il progetto di riunire tutto lo scibile umano in un’unica opera  aveva effettivamente il sapore invitante dell’utopia
: Diderot e i suoi collaboratori  sognavano di raccogliere in quelle pagine tutti i frutti, le conquiste dell’attività umana giunta allora al suo apice, cosciente finalmente di se stessa ed emancipatasi dall’oscurantismo culturale e religioso che aveva impedito, nei secoli passati, il suo libero sviluppo. Polemicamente schierati contro la cultura tradizionale, gli enciclopedisti intendevano fare di quell’opera, un efficace veicolo di propaganda e di azione politica; essi restarono, tuttavia, dei pensatori politicamente moderati  spesso coinvolti in rapporti ambigui, equivoci con i rappresentanti del potere istituzionale e incapaci, pertanto,  malgrado le loro ambiziose intenzioni, di creare strumenti concettuali  radicalmente e positivamente innovativi nei confronti della cultura tradizionale.
 

A decretare lo straordinario successo di questa iniziativa editoriale avrebbe, probabilmente, contribuito proprio questo singolare amalgama tra innovazione e tradizione, frutto di un compromesso, forse necessario, con quella cultura : l’Encyclopédie, nel tentativo di operare un’eclettica e feconda sintesi tra antico e moderno, sarebbe diventata così una delle espressioni più emblematiche  della cultura illuministica, quasi l’opera-simbolo de l’esprit du siécle, ossia di quel pensiero forgiato ed  alimentato da una solida fede nelle capacità dell’uomo e nelle potenzialità della natura . Affermato pertanto il primato dell’uomo su tutte le forze del creato, gli enciclopedisti si cimenteranno nell’elaborazione di un nuovo codice di classificazione delle scienze   e tenteranno quel reclassement des valeurs 
, da cui verrà espunta o quanto meno fortemente ridimensionata la teologia, la nuova “reine dépossedée”
 , esautorata da una  ragione immanente ed antidogmatica. Esclusa ogni trascendenza, al centro dell’opera enciclopedica trionfa, dunque, l’uomo con tutto il bagaglio delle sue conquiste materiali e spirituali, i prodotti innumerevoli della sua intelligenza e del suo talento, ma anche con il suo ben strutturato e affollato arsenale di pregiudizi che nemmeno i  lumi più splendenti della ragione  avevano saputo fugare completamente. Quando allora Diderot  definisce l’uomo sa di commettere una significativa omissione, nel momento in cui dimentica di nominare Dio:

“Homme, s.m. C’est un être sentant, réfléchissant, pensant, qui se promène librement sur la surface de la terre, qui paraît être à la tête de tous les autres animaux sur lesquels il domine, qui vit en société, qui a inventé des sciences et des arts, qui a une bonté et une méchanceté qui lui est propre, qui s’est donné des maîtres, qui s’ est fait des lois etc… " 
.

La libertà, sulla base di questa definizione, è concepita come una qualità  intrinseca all’essere umano, un suo attributo naturale; non stupisce quindi che gli uomini dell’Encyclopédie abbiano  stigmatizzato, almeno formalmente, tutte quelle iniziative o “invenzioni” umane che attentassero o avvilissero quel diritto inalienabile. Attestandosi su posizioni antischiaviste, essi condannarono, per esempio, la tratta dei negri e altre forme di violento sfruttamento umano, ma non  si spinsero molto oltre: il riconoscimento dell’umanità dei negri  e la condanna della loro sottomissione servile ai colonizzatori europei, si accompagna infatti ad una descrizione decisamente poco edificante dei loro caratteri peculiari. Si tratta di esseri umani certo, ma che “diffèrent des autres hommes par tous les traits de leur visage, des nez larges et plats, des grosses lèvres, et de la laine au lieu des cheveux, qui paroissent constituer une nouvelle espèce d’homme”
.

A  questo generoso ritratto segue una carrellata di esseri più o meno mostruosi che popolerebbero, secondo alcuni viaggiatori, le regioni poco esplorate della terra : “ si l’on parcouroit toutes les îles on trouveroit peut-être dans quelques-unes des habitans bien plus embarrassans pour nous que les noirs, auxquels nous aurions bien de la peine à donner le nom d’ homme”
.

Dunque gli europei, bianchi ed evoluti, giunti nelle terre del Nuovo Mondo, avrebbero potuto imbattersi in esseri talmente diversi ed anomali da risultare “imbarazzanti”  ai loro occhi, ben più dei negri che almeno erano stati riconosciuti come uomini, pur restando il sospetto che questa operazione non fosse del tutto legittima. Ad integrare il quadro delle peculiarità somatiche,  si aggiungeva la descrizione delle qualità morali dei negri, del loro “caractère en général” : “ ils sont pour la plupart enclins au libertinage, à la vengeance, au vol et au mensonge. Leur opiniatreté est telle qu’ ils n’avouent jamais leur fautes, quelque châtiment qu’on leur fasse subir ; la crainte de la mort  ne les émeut point. Malgré cette espéce de fermeté, leur bravoure naturelle ne les garantit pas de la peur des sorciers et des esprits, qu’ils appellent zambys "
. 

 I “difetti” dei negri, d’altra parte non andavano estesi a tutti nè eccessivamente enfatizzati : anche tra loro viveva gente onesta che badava con zelo a intere famiglie ed  era “très attachée à son maître”
 .

In questo senso, il loro asservimento non era un sopruso perpetrato dagli europei , ma diventava quasi un atto di benevolenza, un bienfait nei confronti del popolo africano, dal momento che questi uomini venivano strappati a condizioni di vita indegne, per vivere in un mondo già illuminato dalla civiltà europea, che al confronto con la loro terra d’origine poteva, senza dubbio, essere visto come un paradiso terrestre; ecco quindi come spiegare anche l’ambiguo contegno delle stesse chiese cristiane, la cui politica di conversioni forzate dei negri avrebbe fornito un prezioso supporto, quasi un avallo morale alle argomentazioni capziose dei fautori dello schiavismo.
In fondo, le diverse “giustificazioni” dei sostenitori della schiavitù umanitaria, giuridica, religiosa, climatica e politico-economica, per quanto ripugnanti nelle loro mistificanti conclusioni, si basavano spesso sui risultati  reali e positivi dello sviluppo economico e civile del mondo settecentesco, e la loro cattiva fede stava  dunque nell’adoperare e manipolare motivi ideologici della critica illuministica  per uno scopo che, accordandosi con gli interessi particolaristici di alcuni ceti della società in sviluppo, strideva però sostanzialmente con gli ideali di umanità e di progresso delle lumières stesse
.

Sebbene  oggetto di una formale condanna da parte dei philosophes, la schiavitù e il commercio degli schiavi (“ce commerce de chair humaine
”)  venivano dunque presentati  come fatti  necessari ed anche vantaggiosi (almeno sotto un profilo meramente fisico) per il negro abituato a vivere miseramente in terra africana : “l’excessive chaleur de la zone torride, le changement de nourriture, et la foiblesse du tempérement des hommes blancs ne leur permettant pas de résister dans ce climat à des travaux  pénibles, les terres de l’Amérique, occupées par les Européens, seroient ancore incultes, sans le secours des nègres que l’on  y fait passer de presque toutes les parties de la Guinée. Ces hommes noirs, nés vigoureux et accoutumés à une nourriture grossière, trouvent en Amérique des douceurs qui leur rendent la vie animale beaucoup meilleure que dans leur pays "
. Affermazioni come queste, tuttavia, contraddicono in qualche misura lo “spirito” di altri articoli dell’Encyclopédie (per esempio quelli sull’“esclavage” e sulla “traite des Nègres”) che, pur senza affrontare analiticamente il problema, appaiono molto più categorici nella condanna.

La lettura delle voci enciclopediche ci permette di rilevare pertanto contraddizioni ed incongruenze più o meno consistenti ma, in ogni caso, rivelatrici del pensiero dominante su questioni che erano, allora, di grave attualità; l’opinione corrente sul negro e la schiavitù erano infatti sostanzialmente in sintonia con gli orientamenti e le scelte strategico-politiche di un paese colonizzatore e schiavista
: in nome di principi astratti ed universali era doveroso da parte di alcuni pronunciarsi contro la schiavitù senza peraltro minare o discutere l’efficacia, ormai consolidata, di un sistema coloniale che  su quelle pratiche di sfruttamento si era arricchito  sensibilmente. La provata bontà di quel modello economico era un incentivo, anche per chi era vicino o sensibile a posizioni antischiaviste, a trovare  le ragioni e gli argomenti più convincenti per coniugare quei principi con la pratica.

L’America restava allora nell’immaginario dei philosophes  e dei loro lettori settecenteschi, la terra del colonialismo spagnolo, dello sfruttamento degli indios e del commercio dei negri dalle coste africane per farne schiavi nelle isole caraibiche e nelle colonie nordamericane.

 Il dibattito sulla schiavitù e, in generale, la “disputa del Nuovo Mondo”
 fu soprattutto una discussione sull’inferiorità della natura degli indigeni americani rispetto agli europei e sulle conseguenze che il clima e la natura americana provocavano sul vigore e sulle capacità di evoluzione dell’umanità, a causa  delle influenze negative, nell’animo come nel fisico, che essi esercitavano sulla popolazione europea trasferitasi nel Nuovo Mondo.  
Ambigua e, sotto certi aspetti, contraddittoria fu la posizione dello stesso Diderot che, alcuni anni più tardi avrebbe scritto  pagine violente contro la schiavitù, per l’Histoire philosophique des Deux Indes  di Raynal (A La Haye, Libraires Associés, 1776)  pagine che contenevano  un invito esplicito ai neri affinché si ribellassero all’oppressore bianco, in nome della dignità umana. Lo sforzo compilativo che diede sostanza all’opera di Raynal testimoniava in modo incisivo e convincente la volontà illuminista di una conoscenza empirica ed obiettiva dell’ “altro”, nel tentativo di scardinare energicamente  tutta quella fitta rete di miti intrecciata sino ad allora intorno a  questo soggetto. Frequente è il ricorso, nell’opera di Raynal, ad appelli al lettore, a considerazioni filantropiche fondate sulla convinzione della sostanziale unità del genere umano e della necessità di fondare i rapporti tra individui e popoli sul principio della umana solidarietà ed empatia ; da qui  discende la ferma condanna della schiavitù: “Ceux qui vont acheter les noirs sur des côtes barbares; ceux qui les mènent en Amérique; ceux surtout qui dirigent leur industrie, ayant sans cesse sous les yeux le spectacle de ces infortunés, se croient obligés par état, souvent même pour leur sûreté, de les opprimer[…]. L’histoire de tous les peuples leur démontreroit, qu’on ne rendra jamais utiles des hommes privés injustement de leur liberté, qu’on ne préviendra jamais les révoltes de leur âme, qu’en les traitant avec beaucoup de douceur et humanité […]. Démontrons d’avance qu’il n’est point de raison d’état qui puisse autoriser l’esclavage. Ne craignons pas de citer au tribunal de la lumière et de la justice éternelle, les gouvernements qui tolèrent cette cruauté, ou qui ne rougissent pas même d’en faire la base de leur puissance’.
 Nessun argomento volto a giustificare la schiavitù può reggere di fronte all’insensata efferatezza di questo sistema: "Quiconque justifie un si odieux système, mérite du philosophe un silence plein de mépris, et du nègre un coup de poignard[…]. Eh! Ne sentez-vous pas, malheureux apologistes de l’esclavage, que vous couvrez la terre d’assassins légitimes, que vous frappez la société par les fondements en armant tantôt les autres, et tantôt plusieurs nations contre une seule.[…] Le droit d’esclavage est celui de commettre toutes sortes de crimes, et ceux qui attaquent la propriété… et ceux qui détruisent la sûreté…et ceux qui font frémir la pudeur[…]. Tout mon sang se soulève à ces images horribles; je hais, je fuis l’espèce humaine composée de victimes et de bourreaux; et si elle ne doit pas devenir meilleure puisse-t-elle s’anéantir "
. 

 Il philosophe  francese concluse il suo contributo all’opera di Raynal con una storia delle vicende della guerra d’indipendenza americana e con lo sguardo rivolto agli Stati Uniti, visti come il futuro dell’umanità: lì si sarebbe compiuto quell’avvenire pienamente umano che pareva impossibile ormai nella vecchia e corrotta Europa.

 “S’il arrive quelque heureux révolution dans le monde, ce fera par l’Amérique. Après avoir étè dévasté, ce monde nouveau doit fleurir à son tour, et peut être commander à l’ancien. Il sera l’asyle de nos peuples, foulés par la politique ou chassés par la guerre. Les habitants sauvages s’y policeront, et les étrangers opprimés y deviendront libres. Mais il faut que ce changement soit préparé par des fermentations, des secousses, des malheurs ; et qu’une éducation laborieuse et pénible dispose les esprit à souffrir et à agir. "
 

La felicità americana si sarebbe realizzata proprio nella contrapposizione all’oppressione europea e si sarebbe trattato allora di una felicità “civile”, non naturale o utopica, frutto di un progetto politico che doveva superare tutti gli ostacoli che gli europei avrebbero frapposto al progetto americano, soprattutto quelli di natura economica: “Pour achever sa vengeance, il faut qu’elle (l’Amérique) en tire tous les instruments de sa prospérité. Détruite par nos crimes, elle doit renaître par nos vices. "

Gli americani dovevano fare della sobrietà e della moderazione nei consumi  la loro forza per far fronte alle insufficienze ed inadeguatezze di un’economia ancora fragile; così agendo, essi avrebbero realizzato con successo quello in cui gli europei avevano rovinosamente fallito.

All’illuminista francese, (proprio per il suo contributo al lavoro di Raynal), sarà riconosciuto inoltre il merito di aver tratto dalla storia delle conquiste e dell’espansione coloniale non solo gli elementi di una critica interna o parziale (modello olandese o inglese contro modello spagnolo, polemica contro la schiavitù o contro lo sfruttamento, disumano e anche antieconomico, degli indigeni ecc.) ma anche e soprattutto di una resa dei conti con le diverse espressioni del colonialismo, ai fini di una polemica radicale, eversiva, contro tutto il sistema sociale e politico degli Stati europei che al colonialismo aveva dato vita.
 

2. La rappresentazione della donna nell’ età dei Lumi.

Protagonista indiscusso dell’età dei Lumi  resta l’uomo come essere pensante e agente impegnato ad esercitare criticamente la propria ragione per un’analisi  e un tentativo di superamento dell’esistente: questo era l’atteggiamento culturale ed esistenziale in cui si sostanziava l’attività dei philosophes, il loro sforzo di emancipazione da quello stato di “minorità” che ha trovato nella nota formula kantiana
 la sua definizione più felice e l’espressione  più autentica del movimento illuminista.

In altri termini, il testo kantiano  ha teorizzato ciò in cui consiste una mente illuminata: il libero raziocinio, quel Sapere aude! che definisce nella sua essenza e nella sua storia  l’umanità. 

Il secolo dei Lumi non seppe però osare fino in fondo e si mostrò nei suoi esiti meno audace delle sue promesse ed intenzioni: il permanere dei pregiudizi sulle donne appare ancora più paradossale dal momento che lo spirito dell’ Illuminismo dichiarò apertamente guerra ad ogni opinione che non fosse fondata sulla ragione e ad ogni sistema che non avesse legittimato le sue premesse. Di fatto, la dichiarazione di principio dell’uguaglianza tra i sessi veniva costantemente attaccata da un’opinione maschile quasi unanime;  profondamente radicata nella civiltà europea  del ‘700, la condizione di minorità giuridica ed intellettuale femminile era retaggio e prevedibile esito dell’incontro e dell’egemonia di due culture
in  particolare: da una parte vi era tutta quella lunga teorizzazione di parte soprattutto cattolica (ma non solo) che insisteva sulla necessità della subordinazione della donna all’uomo
, dall’altra il recupero della tradizione assolutista del diritto romano che poneva al centro del sistema giuridico l’uomo.

Non stupisce dunque che a parlare di donne, in questo secolo, siano  soprattutto gli uomini, i quali, forti del  primato intellettuale che si erano generosamente attribuiti, giocheranno con disinvolta abilità, nei loro discorsi sul genere femminile, il ruolo di  giudici e parte in causa
.

Il discorso maschile assume, per esempio, nella voce Femme dell’Encyclopédie
 la forma ordinaria del luogo comune : la donna viene definita immediatamente e nella maniera più prevedibile come la femelle dell’homme, la femmina dell’uomo. Il testo dell’articolo è strutturato in tre parti: “Antropologia”, “Diritto naturale”, “Morale”; la prima, in un disordine apparente di riferimenti a Galeno, Ippocrate, Daubenton, tratta dell’inferiorità della donna e ne analizza le possibili ragioni naturali e culturali. Certi filosofi (Marsilio Ficino ad esempio) e anatomisti hanno potuto sostenere che, da un punto di vista organico, la donna è un uomo mancato:  “les anatomistes ne sont pas les seuls qui ayent regardé en quelque manière la femme comme un homme manqué; des philosophes platoniciens ont eu une idée semblable. Marsile Ficin dans son commentaire sur le second livre de la troisième Enneade  de Plotin, assure que la vertu générative dans chaque animal, s’efforce de produire un mâle, comme étant ce qu’ il y a de plus parfait dans son genre ; mais que la nature universelle veut quelque fois une femelle, afin que la propagation, due au concours des deux sexes, perfectionne l’univers ."

Segue una spiegazione dell’origine dei pregiudizi riguardanti il sesso femminile: “les divers préjugés sur le rapport  d’exellence de l’homme à la femme, ont été produits par les coutumes des anciens peuples, les systèmes de politique et les religions qu’ils ont modifiés à leur tour. J’en excepte la religion chrétienne, qui a établi […] une supériorité réelle dans l’homme, en conservant néanmoins à la femme les droits de l’ égalité "
.

Le differenze " naturali " tra i due sessi  sono state aggravate e, come dire, rese più vistose dalla differente educazione impartita a uomini e donne, sia nei metodi che nelle finalità;  quella femminile, insistendo essenzialmente sull’aspetto “pratico” della formazione, ha trascurato quasi completamente tutti gli altri ambiti: “On a fort négligé l’éducation des femmes chez tous les peuples policés”  ed esse sono ridotte, nella quasi totalità dei casi, ad una condizione di “servitude domestique”.
 L’autore, ricordando la figura di  Anna Maria Van Schurman,
 nota scienziata del secolo precedente nonchè tenace paladina del diritto femminile allo studio, sembra riconoscere l’opportunità  di un’istruzione femminile più completa, ma solo nella misura in cui questa possa promuovere la “virtù” delle donne, distogliendole da pericolose tentazioni e dalle insidie del vizio:

“Anne Marie de Schurman a proposé ce problème : l’étude des lettres convient-elle à une femme chrétienne ? Elle soutient l’affirmative ; elle veut même que les dames chrétiennes n’en exceptent aucune, et qu’elles embrassent la Science universelle. Son deuxième argument est fondé sur ce que l’ étude des lettres éclaire, et donne une sagesse qu’on achète point par le secours dangereux de l’expérience. Mais on pourroit  douter si cette prudence précoce ne coûte point un peu d’ innocence. Ce qu’on peut dire de plus avantageux, pour porter à l’ étude des sciences et des lettres, c’est qu’ il paroît certain que cette étude cause des distractions qui affoiblissent les penchans vicieux "
.

La prima parte dell’articolo prosegue con una disordinata carrellata delle opinioni di  alcuni poeti greci (Orfeo, Euripide) e latini (Ovidio, Publio Siro) sul tema dell’ inferiorità femminile per concludersi con una rapida descrizione dell’ immagine della donna nella letteratura rabbinica e nella Sacre Scritture: “ les juifs  accusent les femmes de magie, et disent que  plus il y a de femmes, plus il y a de sorcières[…]; les rabins ne croyent pas que la femme fût créée à l’ image de Dieu; ils assurent qu’elle fût moins parfaite  que l’ homme, parce que Dieu ne l’ avoit formée que pour lui être un aide[…]. On trouve un passage curieux dans l’ histoire des Juifs de M. Basnage
,vol. VII, pag. 301 &302, " Dieu ne voulut point former la femme de la tête, ni des yeux de peur qu’ elle n’ eût les vices attachés à ces parties, mais on a eu beau choisir une partie honnête et dure de l’homme, d’ où il semble qu’ il ne pouvoit  sortir aucun défaut (une côte), la femme n’ a pas laissé de les avoir tous". C’est la description que les auteurs juifs  nous en donnent.[…]. S. Pierre dans la première épitre ordonne aux maris de traiter leurs femmes avec honneur, parce qu’elles sont des vases plus fragiles. Les Juifs disent que la femme est un vase imparfait, que l’époux a encore plus de force, car il peut signifier que la femme , sans le secours du mari, n’ est qu’ un embryon. "

La sezione seguente prende in considerazione lo statuto della donna, “femmina dell’uomo”, dal punto di vista del diritto naturale: la donna è qui definita fondamentalmente come possesso del marito. Dal momento che il fine dell’ associazione sociale è la procreazione e la conservazione della specie, il padre e la madre contribuiscono a realizzare questo fine naturale, ma “il est essentiel que l’ autorité du gouvernement appartienne à l’un ou à l’autre”
; ora, dunque, l’esempio delle nazioni civilizzate dimostra ampiamente la necessità della sottomissione della donna al marito perchè “c’est là le sentiment des jurisconsultes anciens et modernes, et la décision formelle des législateurs”
.

Eppure l’articolo, vergato dall’abile penna di M. De Jancourt,  facendo propria una concezione giusnaturalistica dei rapporti tra individui, sottolinea  che la subordinazione della donna all’ autorità del marito non è irrefutabile  e che, dunque, “ les raisons du pouvoir marital ne sont pas sans replique”
; il principio dell’uguaglianza dei diritti fondati in natura sarebbe  infatti violato dall’ affermazione della superiorità di uno dei due sessi nel matrimonio, il quale si basa su un contratto,ovvero su un accordo volontario reciproco. La subordinazione femminile potrebbe dipendere da convenzioni civili, stabilite, senza il parere delle donne, dal sesso maschile: ciò non esclude però che la donna, sposandosi, accetti la convenzione e quindi la sottomissione: “ de cette manière, une femme qui sait quel est le précepte de la loi civile, et qui a contracté son mariage purement et simplement, s’est par là soumise tacitement à cette loi civile”.
 Si tratterebbe insomma, in questo caso, di una  sorta di schiavitù domestica volontaria; il matrimonio inteso come unione tra due soggetti volontari e consapevoli, si fonderebbe in realtà su un  tacito accordo di sottomissione dell’una all’altro, come se per rendere indissolubile quel rapporto fosse necessario permettere ad una parte di  prevalere e tiranneggiare l’altra.

Infine, l’ultima parte dell’articolo tratta della donna da un punto di vista morale: sorta di compendio delle idee comuni sul genere femminile, il testo indugia ampiamente sulla rappresentazione della donna nel suo civettuolo incedere “sulla scena del mondo”; prototipo della grazia e della vanità tipicamente femminili è la giovane cretese Cloe, la quale, “vaine et légère”
, incarna, secondo l’autore, “ cet art de plaire, ce désir de plaire à tous, cette envie de plaire plus qu’une autre, ce silence du coeur, ce déréglement de l’esprit, ce mensonge continuelle appelé coquetterie qui semble être dans les femmes un caractère primitif”
. A fare da contraltare a questo simbolo negativo di femminilità frivola ed infelice che si definisce unicamente grazie all’arte di amare e il cui pensiero consiste ossessivamente nella ricerca, spesso dolorosa, di  più amanti, è la donna virtuosa, l’honnête femme, discreta e silente: sposa ossequiosa, madre paziente, indulgente col marito, attenta e premurosa con i figli, generosa con i domestici; il suo luogo d’elezione e realizzazione personale è unicamente la casa.

L’identità femminile oscilla dunque tra questa duplice alternativa e nell’operare una simile  “teatralizzazione” degli opposti, l’autore non  riesce, mi pare, a dissimulare completamente la sua scarsa considerazione per questa “moitié du genre humain”
; la natura ha attribuito agli uomini il diritto di governare, mentre la donna può sperare di riscattarsi solo grazie all’arte (cioè all’ artificio). La bellezza che è un "moyen simple et naturel de plaire"
, resta appannaggio esclusivo del sesso femminile, una qualità  che sembra escludere il possesso e l’esercizio di facoltà più nobili: “l’éloge du caractère  ou de l’esprit d’une femme est presque toujours une preuve de laideur; il semble que le sentiment et la raison ne soient  que le supplément de la beauté”
 . Riscontrare in una donna un carattere deciso ed una forte personalità significava, in ultima istanza, riconoscerne implicitamente la bruttezza dei tratti fisici.

Fortunatamente, i caratteri femminili appaiono, osserva Desmahis, quasi sempre instabili, “mixtes, intermédiaires ou variables”  ed è proprio questa incostanza e fragilità emotiva  a rendere spinosa, in qualche misura irrisolvibile, la questione stessa della sua definizione; definire una donna non significa forse riconoscere, al di là delle variazioni accidentali, una certa immutabilità sostanziale? “Qui peut définir les femmes? Tout, à la vérité, parle en elles, mais une language équivoque "
. Spetterà quindi all’uomo, che è il solo a  godere del privilegio  della parola e a detenere il dono e la  capacità del linguaggio, parlare delle donne.

E’ evidente allora che il discorso dominante che disserta sulla natura della donna  produrrà delle riflessioni prettamente maschili: gli uomini parlano delle donne sulla base di un rapporto  del tutto squilibrato, dissimmetrico, dispregiativo, anche e soprattutto quando il discorso maschile esalta il valore delle virtù femminili proprio perché tali qualità ed attributi permettono di sottolineare l’invincibile disuguaglianza che divide i sessi e dare enfasi alle loro specifiche ed insormontabili differenze.

Nella trattazione a tre voci (quella antropologica, del diritto naturale e morale) dell’articolo dell’Encyclopédie  la donna  è riconosciuta dunque come oggetto di un esame scientifico specializzato; le parole dei suoi autori sono indicative  dell’interesse dei philosophes per la misteriosa natura femminile e largamente rivelatrici delle loro posizioni principali sul tema: essi guardavano alle donne come a un riflesso o a un complemento della natura maschile, ovvero ponevano insieme come presupposto ed obiettivo finale per le donne  un modello tutto maschile di ragione.

Dalla triplice trattazione emergono in realtà soprattutto i limiti che la tradizione imponeva, nella  seconda  metà del Settecento, ad una revisione del tema e ad una reimpostazione della questione. Il postulato di partenza riconosceva sì  l’uguaglianza di diritti tra sessi, ma procedeva poi a continue differenziazioni su competenze, qualità, diritti, spazi d’azione dei due sessi. Se, certo, in particolare l’articolo “morale” di  Desmahis  riflette  opinioni comuni e prevalenti nel dibattito illuminista, si  deve sottolineare anche l’esistenza di voci  fuori dal coro o in parziale  disaccordo con l’uniteralità del testo enciclopedista : ad esempio quelle di Voltaire Rousseau, Diderot e Kant,  per citare solo le più autorevoli.

Nel complesso, l’impressione immediata e preponderante che si evince dalla lettura dei brani di questi autori  sul sesso femminile, è quella di una certa irrisolta  ambiguità nell’approcciare questo soggetto dove qualità fisiche e morali sono confuse e mescolate in un magma indefinito e vischioso; una volta sottolineati, infatti, il fascino, la bellezza, quella misteriosa fascinazione che la donna esercita sull’uomo, i testi insistono principalmente sulla sua strutturale debolezza, pusillanimità, la sua civetteria.

Le inadeguatezze e gli inconvenienti del sesso si traducono innanzitutto con una schiavitù fisiologica che perseguita la donna fino al momento in cui non è più feconda. Le parole di Voltaire alla voce Donna del suo Dizionario filosofico sono illuminanti in proposito: “Fisicamente, la donna è, per la sua fisiologia, più debole dell’uomo, il flusso periodico di sangue che le indebolisce e le malattie provocate dalla sua soppressione, la durata delle gravidanze, la necessità d’allattare i figli e di accudirli assiduamente, la delicatezza delle loro membra le rendono poco atte ad ogni tipo di lavoro, a tutti i mestieri che richiedono della forza e della resistenza”
. E’ la sessualità femminile quindi a portare in sé un destino miserabile e frustrante ed è proprio in base al sesso, in primo luogo, che l’inferiorità femminile viene legittimata in natura. Alla donna non resta dunque che assecondare il proprio destino biologico (quello di essere madre) ed adempiere ai suoi obblighi sociali (in primis la fedeltà e la devozione da tributare unilateralmente al marito e un atteggiamento riservato e  rispettabile in pubblico); per Voltaire insomma non esistono, né mai sono  esistite donne creative, ma solo “procreative”:  “Il n’est pas étonnant qu’en tout pays l’homme se sait rendu le maître de la femme, tout étant fondé sur la force. Il a d’ordinaire beaucoup de superiorité par celle du corps et même de l’esprit. On a vu des femmes très savantes comme il en fut de guerrières ; mais il n’y en a jamais eu d’inventrices. L’esprit de société et d’agrément est communément leur partage. Il semble, généralement parlant, qu’elles soient faites pour adoucir les mœurs des hommes ."
 Deboli di spirito ed emotivamente instabili, esse sentono spesso il bisogno di ricorrere ad  una guida spirituale o ad un " direttore di coscienza", il quale coglie sempre l’occasione per  sbrigliare i loro grovigli interiori, a volte anche eccedendo nello zelo: “le directeur sait et enseigne ce qu’on doit faire et ce qu’on doit omettre dans tous les cas possibles. Les directeurs à la ville servent quatre ou cinq dévotes à la fois ; ils les brouillent tantôt avec leurs maris, tantôt avec leurs amants, et remplissent quelque fois les places vacantes…".
 Ritroviamo poi, nella conclusione dell’articolo, gli accenti tipici della  più nota  battaglia voltairiana: quella combattuta contro l’infâme : “ les pauvres créatures passent d’un amant à un directeur avec bonne foi ; mais on ne pardonne aux fripons qui les dirigent, qui abusent de leur ignorance, qui fondent le trône de leur orgueil sur la crédulité de sexe."

Passiamo ora alla riflessione di Diderot sulla natura e i diritti della donna; essa sembra  riflettere ampiamente le tensioni sottese all’aspirazione ad un’uguaglianza tra i sessi e l’evidenza della loro ineliminabile differenza; egli  insiste  essenzialmente sul tema dell’infelicità del destino sociale delle donne a causa della loro organizzazione fisiologica, la loro psicologia complessa, problematica, ma, nello stesso tempo ingenua e scaltra; vittime di un corpo destinato al parto e sottoposto all’inesorabile decadimento nel tempo, esse restano delle selvagge, dominate dai sensi e non dallo spirito. E prova di ciò -sostiene ironicamente il filosofo- è il fascino che lo stile di Rousseau esercita su di loro.
 La sua vicenda personale contraddisse d’altra parte queste affermazioni: egli, infatti, intrattenne con una donna dell’alta società, colta, di buone letture, integrata in una fitta rete sociale di legami e vincoli di natura familiare e culturale, una lunga relazione su un piano di parità emotiva ed intellettuale.

Tra gli illuministi, quello che esercitò probabilmente un’influenza maggiore nei confronti del pubblico dei lettori fu sicuramente Rousseau, la cui opera Nouvelle Heloïse 
 (1761) offrì un modello  peculiare di femminilità : la vocazione alla maternità costituisce per la donna la sua ragion d’essere, e la sua educazione è subordinata al fine di completare quella dell’uomo; mentre Emile è destinato a  diventare a pieno titolo un cittadino utile alla collettività, la sua compagna Sophie  avrà solo la funzione, sebbene socialmente rilevante, di renderlo felice, secondo le qualità del suo sesso. La donna diventa così una funzione dell’uomo in quanto si definisce solo in rapporto ad esso; tutte le dissertazioni e le dispute sulla presunta superiorità o uguaglianza tra i sessi sono, per Rousseau, insensate e sterili: se la natura ha creato infatti la donna per piacere all’uomo, altresì naturale sarà la sua sottomissione ad esso; così si legge nel quinto libro dell’Emile: “ella deve rendersi gradita all’uomo, invece di provocarlo: la sua propria forza è nei suoi mezzi; è per mezzo di questi che ella deve costringerlo a ritrovare la sua forza e a usarne. L’ arte più sicura di animare questa forza è di renderla necessaria con la resistenza. Allora  l’amor proprio si unisce al desiderio, e l’uno trionfa della vittoria che l’altro gli fa riportare . Da ciò nascono l’assalto e la difesa, l’audacia di un sesso e la timidezza dell’altro, infine la modestia e la vergogna, di cui la natura armò il debole per assoggettare il forte”.
 La donna dunque esiste solo per piacere agli uomini, vive esclusivamente per il loro sguardo e nel loro giudizio; ella nasce non per scoprire il mondo, osservarlo ed eventualmente cambiarlo secondo le proprie qualità ed aspirazioni, ma solo per essere apprezzata e scelta da un uomo. In questo senso essa  può ben corrispondere alla definizione di Rousseau  dell’uomo ridotto, a causa della corruzione sociale, ad essere semplice apparenza, maschera vuota senza profondità, essere non più presente a se stesso; quest’infelicità dell’uomo al di fuori di sé che il filosofo descrive e deplora è per lui lo statuto naturale(non sociale) della donna .

Infine, merita un accenno la riflessione compiuta su questo tema dal massimo pensatore di fine secolo: Immanuel Kant (1724-1804)  raccolse le sue idee in proposito nelle lezioni universitarie sull’antropologia, a partire dal 1772-73. Nella sua Antropologia pragmatica 
 sostiene che la donna sia più vicina alla natura di quanto lo sia l’uomo, più incline  alle emozioni incontrollabili e pertanto meno libera ed autonoma; i tratti deboli della femminilità sono in realtà delle leve per dirigere gli uomini e il desiderio di piacere non è , a suo avviso, esclusivo del genere femminile, ma appartiene alla specie nel suo complesso. Il filosofo tedesco ritiene che quel desiderio non qualifichi  o caratterizzi un sesso più di un altro; conseguentemente, egli fonda l’uguaglianza all’interno del matrimonio proprio sulla condivisione paritaria e reciproca del piacere sessuale, senza per questo, negare la superiorità del marito nel fissare e difendere l’interesse comune dell’unione matrimoniale
.

A questo punto, passate rapidamente in rassegna le opinioni dei più eminenti pensatori del secolo sul tema della natura femminile e della pretesa superiorità maschile, verrebbe da chiedersi, in un estremo tentativo di sintesi, se  effettivamente il movimento illuminista sia stato un fenomeno essenzialmente maschile; ma la domanda probabilmente risulterebbe velleitaria, vagamente inconcludente oltre che mal posta e la sua risposta ovvia, prevedibile. In realtà le opinioni dei philosophes  non possono essere giudicate nel loro complesso solo sulla base di frammenti estrapolati dai loro scritti, né essere ridotti, grazie all’abilità di questa operazione, ad un’unica categoria; innanzi tutto “dato che furono uomini reali, che ebbero figli, eredi e nemici, bisogna praticare verso di loro il  primo dovere di ogni storico, che è il rispetto verso i morti”
 per  poi tentare di sciogliere il vero nodo della questione: il  problema storico posto dalle riflessioni di quegli autori  consiste sostanzialmente nel valutare quanto la ricerca illuminista  di nuovi rapporti tra gli esseri umani e l’aspirazione ad applicare i caratteri della naturalità e della universalità ad una ragione tutta umana, si siano poi concretamente realizzate anche nei rapporti tra i sessi e quanto questo nuovo approccio abbia concorso a creare la rappresentazione illuminista della donna.

3. La voce “juif” nell’Encyclopédie.

Il lungo articolo sulla storia e la filosofia ebraica redatto per l’Encyclopédie  sembra  escludere, ad una prima e per nulla agevole lettura, i caratteri più tipici di quel  pregiudizio antiebraico che era  profondamente radicato nella cultura europea. All’esposizione dei punti salienti della storia antica e moderna  del popolo ebraico e alla descrizione, fitta di particolari e citazioni,  delle origini delle differenti “sette” ebraiche
 (sadducei, caraiti, farisei, esseni distinti in “pratici” e “contemplativi”),  segue un’ampia sezione dedicata alla filosofia ebraica  in cui Diderot fa una comparazione tra  Galilei e talmudisti; mentre le lezioni di Gesù Cristo-osserva il filosofo- sono sempre belle ed edificanti, l’applicazione di queste da parte dei talmudisti è quasi sempre puerile ed inetta: “ Tout ce qu’on peut dire de plus avantageux pour les Thalmudistes, c’est d’avoir fait des comparaisons semblables à celles de Jésus Christ mais l’application que le fils de Dieu en faisoit, et les leçons qu’il en a tirées, sont toujours belles et sanctifiantes au lieu que l’application des autres est presque toujours puérile et badine”. 
 Nel seguito dell’articolo il filosofo si basa soprattutto sull’Histoire des Juifs  depuis Jésus-Christ di Basnage; verso la fine si dilunga sul “sentiment des Juifs sur  Providence et sur la liberté” ove si sofferma piuttosto ampiamente sui ragionamenti  di Maimonide relativi al problema del libero arbitrio.

E’ singolare il fatto che il giudizio sugli ebrei, nella voce enciclopedica loro dedicata, risulti generalmente cauto e moderato nei toni, e diventi addirittura benevolo, laddove meno ci si aspetta di trovare equità: nel lungo articolo sull’Usura
, l’autore, l’economista Faiguet, intende chiaramente dimostrare l’assurdità  della proibizione del prestito a interesse ma per farlo preferisce, piuttosto che criticare apertamente i comandamenti antiusurai della Bibbia, ricorrere all’argomento della diversità dei tempi e dei costumi e descrivere gli Ebrei dell’antichità con toni idilliaci, sottolineando l’esistenza presso questo popolo, di leggi  e regolamenti  che agevolavano questa pratica e corroboravano lo spirito di fraternità ed unità fra gli individui: “ ..Vu l’influence de la législation sur les moeurs, cette pratique leur étoit aussi plus naturelle et plus facile, d’autant que leurs lois et leur police entretenoient parmi eux  un certain esprit d’union et de fraternité qu’on n’a point vu chez les autres peuples. Ces lois en effet, respiroient plus la douceur et l’égalité qui doivent régner dans une grande famille, que l’air de domination  et supériorité qui paroît nécessaire dans un grand état. "

Nell’ Encyclopédie numerosi sono i riferimenti e i rinvii agli ebrei e varie le opinioni sul loro conto: ecco, ad esempio, come l’articolo sull’ebraismo conclude una laconica descrizione dei caratteri peculiari della “réligion des Juifs”
: “les juifs sont aujourd’hui tolérés en France, en Allemagne, en Pologne, en Hollande, en Angleterre, à Rome, à Venise, moyennant des tributs qu’ils payent aux princes. Ils sont aussi fort répandus en Orient. Mais l’inquisition n’en souffre pas en Espagne ni en Portugal ."
 

Solo  alla voce “juif” però gli Ebrei  costituiscono la sostanza stessa del discorso e non sono considerati come semplici testimoni o citati a mero titolo esemplificativo : si tratta di un’esposizione che risulta essere, in ultima analisi, piuttosto obiettiva  tanto da far supporre che la moderazione dei giudizi  e, talvolta, persino la benevolenza che viene loro riservata nella trattazione, fosse imputabile soprattutto all’attenta vigilanza della censura che incombeva sul  lavoro degli enciclopedisti, piuttosto che a loro presunte simpatie filosemite
.

4. Il problema dell’“altro” nell’opera voltairiana: i limiti di una ragione “illuminata”.

Dell’antropologia voltairiana abbiamo già in  precedenza evidenziato la tesi poligenista, usata dal filosofo come lama affilata per l’aggressione  dei teologi e di quanti si sforzavano, dopo la scoperta dell’ America, di conciliare l’esistenza degli indigeni americani con gli insegnamenti biblici o di ritrovare la traccia delle migrazioni che, da un continente all’ altro, avevano popolato la terra di discendenti di Adamo ed Eva.

Raccolte ed ordinate in sistema le sue idee sulle razze umane, sullo stato di natura, sull’origine e il progresso delle società ricorrono abbondantemente nei suoi scritti, traendo forza dalle brillanti dissertazioni e confutazioni del loro autore, abilissimo nel ridurre le tesi dei suoi avversari a puri deliri verbali e nel tradurre un grossolano pregiudizio in un’evidente verità.

Fondata  su un insieme di postulati, la sua antropologia rinvia costantemente ad una metafisica da cui non può essere dissociata; discutere dei caratteri degli Albini o degli Ottentotti non significa infatti per Voltaire studiare la storia naturale quanto piuttosto chiarire un certo problema metafisico.
 

Il filosofo si informa, raccoglie dati, notizie sul colore dei negri, sull’antropofagia, l’origine degli Americani o sulle migrazioni solo per confutare questa o quella conseguenza che i suoi avversari potrebbero trarre contro il deismo
, le cause finali, la religione naturale: “Poligenista di ingegno contro i teologi, egli prenderà contro le tesi dei materialisti il partito dell’eterno macchinista, padrone della natura che ha popolato e variato il globo […]; contro Rousseau, contro Buffon, contro Maupertius, Voltaire difenderà instancabilmente la sua propria filosofia”.

Nell’introduzione al suo Trattato di metafisica (1734) egli dichiara, ambiziosamente, di  voler seguire nella sua  ricerca sull’uomo, il criterio e il fine dell’obiettività: “nello studiare l’uomo mi sforzerò anzitutto di mettermi fuori della sua sfera, da una visuale disinteressata, e di disfarmi di tutti i pregiudizi di educazione, di patria e, soprattutto, di filosofo.”

Non spetta certo a noi, in questa sede, verificare l’esito di un così ardito proposito nell’ ambito dell’opera voltairiana, semmai proveremo a ripercorrere ed illustrare le posizioni fondamentali del filosofo francese su temi di così rilevante entità.

Basta sfogliare le pagine che seguono per imbattersi, già nel primo capitolo, nella celebre descrizione delle “differenti specie di uomini” che abitano il pianeta: 

“Sceso sopra questo piccolo  cumulo di fango, senza possedere sull’uomo maggiori cognizioni di quante esso ne ha intorno agli abitanti di Giove o di Marte, sbarco sulle rive dell’ Oceano, nel paese dei Cafri, e comincio col mettermi alla ricerca di un uomo. Vedo  delle scimmie, degli elefanti, dei negri, che sembrano tutti in possesso d’un qualche barlume di una ragione imperfetta. Gli uni  e gli altri parlano un linguaggio che non capisco; e tutti i loro atti sembrano riferirsi egualmente a un certo fine. Se giudicassi le cose dal primo effetto che fanno su di me, mi sentirei portato a pensare che, tra tutti quegli esseri, quello ragionevole sia l’elefante”
.  Segue una comparazione tra un  bambino negro di appena sei mesi e piccoli animali selvatici “un elefantino, una scimmietta, un leoncello”
; il filosofo osserva come l’iniziale  rapporto di superiorità di questi ultimi, nella forza,  nella destrezza, nella memoria (!), dopo qualche tempo, si capovolga fatalmente a favore del piccolo negro che, quantomeno, possiede il dono della favella: “ Mi rendo conto altresì che quegli animali negri parlano tra loro un linguaggio articolato molto meglio e più vario di quello degli altri animali[…]. E, infine, a furia di considerare il modesto grado di superiorità che essi finiscono alla lunga con l’avere sulle scimmie e gli elefanti, mi arrischio a giudicare che là si trova  l’ uomo.”
 

A questo punto il filosofo, riconosciuta, non senza qualche esitazione, l’umanità del negro, ce ne regala una definizione memorabile: “ l’uomo è un animale di color nero, che ha sul capo della lana e cammina su due zampe, dotato d’una destrezza quasi pari  a quella della scimmia, ma meno forte degli altri animali della sua taglia, provvisto d’un maggior numero di idee di loro e d’una maggior facilità di esprimerle, soggetto d’ altronde, a tutte le medesime necessità, e che nasce, vive e muore come loro”.

Eppure, nella sua lunga peregrinazione nelle più disparate regioni della terra, sarà costretto a rettificare ed integrare la sue definizione di uomo: l’incontro con esseri  “d’un bel color giallo…e dai lunghi crini neri”
, con Europei bianchi e Americani “dalla faccia glabra” lo convincerà del carattere non unitario della discendenza umana e della sostanziale fondatezza della teoria poligenetica: “Mi sembra pertanto di poter credere con un certo fondamento che per gli uomini valga lo stesso principio che per le piante: ossia, che i peri, le querce, gli albicocchi  non derivano dalla stessa pianta e che i bianchi barbuti, i negri lanosi, i gialli criniti e gli uomini dalla faccia glabra non discendano dal medesimo uomo”.

La scoperta di uomini diversi nei caratteri somatici e nel linguaggio  consente in tal modo un ampliamento della nozione di uomo nonché l’elaborazione di un principio di distinzione tra esseri umani ed animali; venendo meno la necessità di un confronto diretto tra essi, i negri si trovano così a fare le spese della dimostrazione, in quanto è nella loro persona che si opera la confusione tra uomo e alcune specie animali poco dissimili da lui, prima di arrivare, faticosamente, al suo riconoscimento. Questa associazione non poteva essere casuale: la ritroviamo per esempio nel capitolo quinto del trattato in cui Voltaire esamina il problema dell’esistenza o meno nell’uomo di un’anima spirituale che lo distingua dagli altri componenti del regno animale: messe da parte tutte le dissertazioni astratte sui possibili significati del concetto di anima e ribadita con fermezza solo la fede in un Dio “ di cui siamo l’opera, per ragioni cui il nostro spirito non si può ribellare”
 , la soluzione al quesito sembra richiedere un procedimento empirico, basato cioè sull’osservazione di uomini e animali nella loro vita reale. Ancora una volta  il negro e l’animale saranno messi a confronto e, ancora una volta lo scenario di sottofondo sarà il continente africano: “Mi suppongo, dunque, arrivato in Africa e circondato da negri, da Ottentotti e da altri animali. Osservo, anzitutto, che in tutti costoro gli organi della vita sono i medesimi[…]; forse non si può dire altrettanto delle loro idee, ma, siccome sembra che la natura gliene abbia date soltanto poche, mi sembra altrettanto naturale che abbiano un linguaggio limitato, proporzionato alle loro percezioni. Che cosa noto di diverso negli animali Negri? Che cosa vi osservo, tranne alcune idee e alcune combinazioni mentali in più, espresse in un linguaggio articolato in modo diverso? Più esamino tutti quei sentimenti, più mi sento portato a sospettare che si tratti di specie diverse d’un medesimo genere[…]. Sia che si versi il sangue d’una scimmia o di un negro, si osserva ben presto nell’una come nell’altro una spossatezza che finisce col renderli incapaci di riconoscermi”.

 Voltaire sembra dubitare dell’esistenza di un’anima immortale che distingua nettamente l’uomo dall’animale e  quasi si spinge a riconoscere a quest’ultimo capacità intellettuali non molto dissimili, anche se meno sviluppate, da quelle dell’uomo.
 Impostando in tal modo il problema dei rapporti tra umanità ed animalità potrebbe sembrare che non dovessero sussistere differenze significative tra il negro e il bianco, ed è proprio questa la prima impressione che si ricava dalla lettura di suddetti brani; qui il negro  diventa simbolo dell’umanità intera, ma anche dell’animalità dell’uomo, del suo essere  esso stesso un animale, soltanto più evoluto degli altri. Non stupisce dunque che il negro sia associato, confuso quasi con scimmie ed elefanti e che Voltaire  lo consideri semplicemente un po’ più animale degli altri.

La conferma a queste ipotesi si trova proprio nel testo, nel passo in cui, il filosofo, nello stabilire una gerarchia di valori colloca senza troppa esitazione, il negro tra l’uomo bianco e la scimmia: “Vedo infine degli uomini che mi sembrano superiori ai Negri quanto questi alle scimmie, e le scimmie alle ostriche e agli altri animali del genere.”

La collocazione del negro ad un gradino intermedio tra la scimmia e l’uomo  ci permette di rilevare un altro  significativo tassello  della filosofia voltairiana: egli  criticò sarcasticamente quella concezione dell’universo fondata sulla continuità della catena dell’essere, paragonandola a una ridicola e derisoria gerarchia ecclesiastica: “una tale gerarchia  piace  molto alla brava gente, cui sembra di vedere il papa con i suoi cardinali, seguito dagli arcivescovi e dai vescovi, e poi dietro, in fila, i curati, i vicari, i semplici preti, i diaconi, i sottodiaconi; infine i monaci, con in coda i cappuccini.”

Dunque il negro, nella catena delle creature viventi, si posiziona accanto alla scimmia ed è sovrastato dall’uomo che occupa un gradino poco  più alto; tra essi  è pertanto ammessa  una soluzione di continuità, un “vuoto” che, per quanto trascurabile, consente di stabilire una scala di valore che lascia aperta la porta alla differenziazione tra gli esseri. Tutta la ricerca settecentesca della specie infima dei “selvaggi” ebbe in effetti il senso di una ricerca dell’anello mancante( nella gerarchia statica delle forme) tra le scimmie e gli uomini
:

 “Ma non c’è visibilmente un vuoto tra la scimmia e l’ uomo? Non è forse facile immaginare un animale bipede implume, che abbia un intelligenza  simile alla nostra pur senza avere né l’uso della parola né il nostro aspetto, che noi potremmo addomesticare, che risponda ai nostri segni e che ci serva? E tra questa nuova specie e quella umana, non possiamo forse immaginarne altre ancora?”
 

Una volta rilevata quindi la diversità delle specie umane, il filosofo potrà proporre con una certa disinvoltura una corrispondenza tra le difformità  fisiche  e una gerarchia delle qualità mentali e morali tra le razze; l’idea di un ordine gerarchico delle intelligenze umane  e il principio della inferiorità/superiorità  razziale trovano spesso, in Voltaire, un’esplicita formulazione, talvolta in forme decisamente brutali. L’associazione tra le attitudini intellettuali delle diverse razze umane e le loro differenze somatiche diventa allora il principio costitutivo e fondante dell’idea voltairiana di una disuguaglianza naturale di capacità.
 Affidiamo, allora, ancora una volta, alle sue parole l’esemplificazione del suo pensiero in proposito: “on peut dire que si leur (dei negri) intelligence n’est pas d’une autre espèce que notre entendement, elle est fort infèrieure. Ils ne sont pas capables d’une grande attention ; ils combinent peu, et ne paraissent faits ni pour les avantages ni pour les abus de notre philosophie. Ils sont originaires de cette partie de l’Afrique comme les éléphans eu les singes ; ils se croient nés en Guinée pour être vendus aux blancs et pour les servir. "
 Senza  voler forzare la lettera, mi sembra che  si possa  intravedere piuttosto nettamente in questo passo, come in altri dello stesso tono, l’atteggiamento pregiudiziale di un autore che, al contrario, pretendeva di illustrare obiettivamente i costumi e l’esprit dei popoli; dopo aver descritto sbrigativamente le specie di negri abitanti della Guinea, dell’Etiopia, del Madagascar e delle Indie, il filosofo ci offre questa  illuminante riflessione: 

“Le premier degré de stupidité est de ne penser qu’au présent et aux bésoins du corps. Tel était l’ état de plusieurs nations, et surtout des insulaires.

Le second degré est de prévoir à demi, de ne former aucune société stable, de regarder les astres avec admiration et de célébrer quelques fêtes, quelques réjouissances au retour de certaines saisons, à l’ apparition de certaines étoiles, sans aller plus loin et sans avoir aucune notion distincte.

C’est entre ces deux degrés d’imbecillité et de raison  commenceé que plus d’une nation a vécu pendant des siècles."

L’evidente inferiorità  intellettuale e culturale diventa allora nella riflessione voltairiana , chiaro pretesto ed implicita giustificazione della servitù negra, quasi un omaggio necessario da tributare alla  superiore razza bianca.

Certo in Voltaire, un pensatore che spese buona parte della sua vita nella lotta contro il pregiudizio e difese con veemente passione tutte le cause  a lui  più care,  un opinione del genere  sembra poco conseguente, ma soprattutto difficilmente giustificabile
. Mentre, infatti, negli schiavisti, vissuti a lungo  nella realtà del mondo coloniale, e quindi umanamente soggetti a subirne ed assorbirne  pregiudizi e abitudini mentali,  un atteggiamento simile era più che comprensibile, soprattutto tenendo conto del fatto che i loro scritti e le loro posizioni ufficiali avevano lo scopo di salvaguardare interessi ben precisi, nel filosofo, questo pregiudizio è spiegabile, probabilmente, solo alla luce dei limiti e le chiusure di tutto un movimento culturale  che pure provò ad interrogarsi, a capire, a rispondere a domande, spesso inquietanti, sollecitate dall’esistenza di  una “umanità” sino ad allora   poco conosciuta e dalla scoperta di un “Nuovo Mondo” che si estendeva al di là dei bastioni del  Vecchio.

Voce autorevole, brillante, probabilmente insuperata nell’acume e nella  capacità di penetrazione del tessuto culturale dell’epoca, la riflessione voltairiana sulle differenti nature umane  si inserisce dunque potentemente nel dibattito sulla questione della razza, dibattito che attraversa, nella sue espressioni più o meno consapevoli o “scientifiche”, tutto il secolo dei Lumi;  rimasero  decisamente una minoranza quei pensatori o filosofi che scelsero di non intervenire nella querelle e di tacere su un problema così controverso, ancorchè stimolante, pregnante.

Stupisce, quindi, il silenzio, o meglio la circospezione con cui  il problema della razza viene trattato in quello che può essere considerato, a buon diritto, il “manifesto” culturale dell’epoca: la voce Race  dell’Encyclopédie 
, tacendo gli aspetti più spinosi e problematici  della questione, affronta il tema dal punto di vista delle genealogie nobiliari: “Race ( s. m.). Extraction, lignée, lignage ; ce que se dit tant des ascendans que des descendans d’une même famille. Quand elle est noble, ce mot est synonyme à naissance. "

 Il carattere ereditario della discendenza nobiliare ha il potere di  rendere irrilevanti  meriti e  qualità individuali, sebbene chi disponga per via  ereditaria di  fortune e titoli abbia la responsabilità di non disperderli o infamarli : “Madame de Lambert dit […] que vanter sa race, c’est louer le mérite d’autrui. Si le mérite des pérès réhausse la gloire des enfans qui les imitent, il est leur honte quand ils dégénerent : il éclaire également leurs vertus et leurs vices. C’est un heureux présent de la fortune qu’on ait un beau nom, mais il faut savoir le porter."
 

Tuttavia, mi sembra che, per quanto siano assenti nell’articolo  espliciti riferimenti o rinvii al dibattito sulle razze, l’enunciazione di questo determinismo dei caratteri individuali si sarebbe rivelata comunque una carta importante nelle mani di quanti, partecipando a quella disputa, avrebbero  potuto affermare la sostanziale immutabilità ed immodificabilità delle differenze razziali. 

Torniamo ora  a Voltaire  per riflettere su un altro aspetto del suo pensiero, particolarmente controverso e al centro di vive polemiche in sede storiografica: quello relativo al suo presunto atteggiamento antisemita.

Certo, ai suoi tempi, il pregiudizio antisemita aveva alle spalle una tradizione storica plurisecolare, era radicato nell’opinione pubblica ed era  molto diffuso a livello popolare:  c’era un antisemitismo  di matrice cattolica, che la Chiesa aveva sempre coltivato, in forme più o meno esasperate o violente; un antisemitismo ancora di tipo nazionalistico (francese, tedesco, polacco, russo) ed infine un’endemica, quasi istintiva  avversione popolare nei confronti degli ebrei in quanto “diversi”  che avevano sempre mantenuto, attraverso i secoli, una loro specifica fisionomia, una religione, dei costumi, delle abitudini,  un tipo di abbigliamento e una mentalità sensibilmente distinti e distanti dai popoli in mezzo ai quali erano costretti a vivere, senza mai lasciarsi assorbire o assimilare completamente.
 Probabilmente, lo stesso Voltaire non fu immune dalle influenze di quel diffuso antisemitismo e, in effetti, questo sembra essere l’esito dello spoglio di alcuni  suoi scritti, in cui emerge abbastanza chiaramente una certa  permeabilità del pensiero voltairiano ai pregiudizi antiebraici: parecchi articoli del suo Dictionnaire philosophique se la prendono con gli ebrei “nostri amici e nemici, che stimiamo e detestiamo”(articolo Abramo)
;  poco oltre, alla voce Antropofagi, il filosofo commenta: “ Vero è che, nel tempo di Ezechiele, gli Ebrei dovevano aver l’usanza di mangiare carne umana, perché, nel capitolo XXXIX, il profeta predice loro che Dio farà loro mangiare non solo i cavalli dei loro nemici, ma anche i cavalieri e gli altri guerrieri. Ciò è fuori discussione. E, invero, perché mai gli Ebrei non sarebbero stati antropofagi? Sarebbe stata la sola cosa che mancasse al “popolo di Dio” per essere il più abominevole popolo del mondo”
.  E ancora, nell’articolo sull’Anima, egli sembra stupirsi  del fatto che “nelle leggi del popolo ebraico non si trovi una parola sulla spiritualità e l’immortalità dell’anima”
; e così via fino alla voce Tortura: “Il fatto più singolare è che nei libri ebraici non si parla mai di torture. E’ un gran peccato che un popolo così mite, onesto, caritatevole non abbia conosciuto questo metodo per conoscere la verità. La ragione è, a mio avviso, che esso non ne aveva bisogno: Dio gliela faceva sempre conoscere come al suo popolo prediletto.[…] E’ stata l’unica cosa che è mancata al popolo santo”
.

 Giobbe, che pure riceve consensi presso l’autore, non è affatto ebreo, ma arabo: “Buongiorno, mio caro Giobbe: tu sei uno dei più antichi tipi originali di cui facciano menzione i libri. Non eri Ebreo: sappiamo che il libro che reca il tuo nome è più antico del Pentateuco[…]. E’ evidente che esso è opera d’un Arabo vissuto prima del tempo nel quale noi collochiamo Mosè[…]. Ma quel che è ancora più degno di nota, e che dimostra che questa favola non può essere di un Ebreo, è che vi si parla delle tre costellazioni che chiamiamo oggi l’Orsa, Orione e le Iadi. Gli Ebrei non ebbero mai la minima cognizione di astronomia, non avevano nemmeno un termine per indicare questa scienza, e tutto quanto riguarda le arti della mente era loro ignoto, persino la parola geometria”
. Voltaire fu dunque antisemita? La lettura di questi brani potrebbe far risultare la domanda retorica nonchè oziosa e la risposta scontata nella sua evidenza. Tuttavia, se si vuole tentare  una valutazione fondata della questione, occorrerebbe innanzitutto storicizzare e contestualizzare la posizione voltairiana nel quadro del suo tempo, considerando con particolare riguardo ciò a cui egli mirava scrivendo dell’Antico Testamento e del popolo ebraico. Bisogna allora partire proprio da quella rivolta contro il cristianesimo e contro la religione in generale, intrapresa da parte dell’intellighenzia più attiva ed avanzata che animò il XVIII secolo, e cioè da parte di quelli che si definirono essi stessi philosophes  e che si proposero di rinnovare la società e la mentalità collettiva abbattendo pregiudizi, superstizioni, idées reçues 
. 

In questa opera di demolizione e demistificazione, il primo bersaglio da colpire ed abbattere era la religione codificata, istituzionalizzata e coercitiva;  finalmente i tempi erano maturi per istruire “un procès sans précédent, le procès à Dieu”.

Già i deisti inglesi
, poi  gli illuministi francesi, con  Voltaire in prima fila, intesero  profondere tutta la loro scienza e potenza per vincere questa battaglia e sradicare dagli animi  fanatismo e  superstizioni religiose, a cominciare da quelle cristiane, che tanto spargimento di sangue, tante oppressioni e persecuzioni, tanta resistenza e ritardo al progresso civile e sociale, avevano causato nei secoli. Vinta questa guerra, avrebbe trionfato tra i popoli un clima di pacifica convivenza e di tolleranza, intesa anzitutto come valore religioso oltre che politico-giuridico, che rappresenta, probabilmente, il punto più alto e qualificante della riflessione voltairiana. 
 Per affermare questo principio e fornirgli, come dire, una qualche consistenza storico-politica, era necessario dunque écraser l’infâme, e cioè colpire tutte le religioni positive ed istituzionalizzate, prima fra tutte quella ebraico-cristiana:  l’interesse continuo, ripetuto, pressoché ossessivo di Voltaire per la storia del popolo ebraico, la sua religione e i suoi costumi, accomunati spesso alle origini cristiane, è spiegabile allora solo alla luce della tenace volontà del filosofo di contrastare le storie universali di tipo provvidenzialistico che trascuravano tutti gli altri popoli dell’antichità per “insinuare che tutto è stato fatto nel mondo per la nazione ebraica”
 ed estendere, invece, la visione storica molto al di là degli angusti confini della terra palestinese.

 Il philosophe derideva la pretesa degli ebrei di essere il popolo eletto , il fulcro del disegno divino dispiegato nella storia  e ironizzava sul fatto  che Dio stesso potesse essere considerato “lo storico del popolo ebraico”
. L’ analisi accurata e ravvicinata della Bibbia, compiuta con un ampio ricorso alla letteratura specialistica disponibile
, induceva ad enfatizzare gli aspetti primitivi del popolo ebraico, per farne una tra le tante popolazioni che si muovevano nell’area mediorientale prima dell’impero romano e che presentavano tra loro caratteri culturali ed organizzativi largamente confrontabili; una volta attribuita la  “maternità”  del cristianesimo alla religione ebraica,  il filosofo aveva allora buon gioco nel denunciare tutte quelle credenze e  quei costumi ebraici, settari e barbarici,  che  le pratiche cristiane non avevano che potenziato, esasperato, “raffinato”.
 Riconosciuto, dunque, il rapporto di filiazione diretta tra cristianesimo e giudaismo, la  battaglia ingaggiata da Voltaire contro il secondo si sarebbe trasformata in un efficace espediente per colpire il primo: le armi usate sarebbero state essenzialmente quelle della critica biblica, tanto neotestamentaria che veterotestamentaria: “Poiché il Nuovo Testamento è la naturale fruizione dell’Antico, il culmine e la realizzazione dell’esperienza religiosa ebraica, un rigetto del documento ebraico implica un rigetto dello stesso documento cristiano. Questa è precisamente la tesi di Voltaire. Il cristianesimo dev’essere attaccato attraverso il documento più vulnerabile, la Scrittura ebraica”.

E’ chiaro, a questo punto, il carattere prevalentemente anticristiano ed anticattolico dell’antisemitismo voltairiano: per lui, ebraismo e cattolicesimo, frutto dello stesso pensiero teologico, imbevuto solo della propria superiorità e convinto di essere depositario assoluto e privilegiato di una verità intangibile, sono stati, in realtà, solo fonte di orrori e crimini nella storia.

Una volta però acclarate ed accettate queste premesse, liquidare sbrigativamente  l’atteggiamento di Voltaire verso gli ebrei come antisemita tout court, sarebbe un’operazione non legittima oltre che storicamente scorretta; il fatto che le sue affermazioni sugli ebrei, per lo più sarcastiche, siano state utilizzate dalla propaganda antisemita, non può pertanto esonerare dall’esaminarle nel contesto e nel significato che sono loro propri
. 

Erede dei deisti e dei liberi pensatori inglesi, instancabile difensore della tolleranza, Voltaire, in realtà, non perse occasione per denunciare con orrore, ripetutamente e nettamente, le persecuzioni a cui gli ebrei erano stati sempre sottoposti, e per scagliarsi contro l’Inquisizione, che di quelle persecuzioni portava l’incancellabile macchia e di cui nell’articolo ad essa dedicato del Dictionnaire philosophique
 egli delineò la triste storia: “Come è noto, l’Inquisizione è un’invenzione mirabile e del tutto cristiana per rendere più potenti il papa e i monaci e ipocrita un intero reame. Si considera di solito san Domenico come il fondatore di quella santa istituzione.[…] Già da gran tempo, e precisamente dai primi anni del secolo XV, Bonifacio IX aveva delegato dei frati domenicani, che andavano in Portogallo, di città in città, a bruciare gli eretici, i musulmani e gli Ebrei[…].Del resto, sono abbastanza note tutte le procedure di quel tribunale; e si sa quanto siano contrarie alla falsa equità e alla cieca ragione di tutti gli altri tribunali del mondo. Si viene imprigionati sulla semplice denunzia delle persone più infami; un figlio può denunziare un padre, una moglie il marito; non si è mai messi a confronto con gli accusatori; i beni vengono confiscati a favore dei giudici. Così almeno l’Inquisizione si è condotta sino ai nostri giorni: v’è in ciò alcunché di divino, perché è incomprensibile che gli uomini abbiano sopportato con pazienza quel giogo”.

Ma consideriamo qual è l’atteggiamento di Voltaire, non più riguardo ai libri sacri dell’ebraismo e dell’antico popolo ebraico, quale modello originario ed ascendente storico del cristianesimo, quanto piuttosto verso gli ebrei suoi contemporanei:  pur riscontrando nella gran maggioranza di essi, tutti i vizi dei cristiani, dall’avidità di denaro alla superstizione, egli non arrivò mai ( e la sua requisitoria contro l’Inquisizione ne è una prova emblematica) a giustificare l’intolleranza e la persecuzione così come queste non potevano essere ammesse nei confronti di qualunque confessione religiosa.
 

 A trionfare doveva essere una religione semplice, essenziale e tollerante, il cui culto fosse “fare il bene” e la cui dottrina “l’essere sottomesso a Dio”
: nessuno doveva pretendere da nessuno la  rinuncia ai riti del proprio credo, semmai solo l’impegno a servire il sovrano e la patria, senza prendere a pretesto Dio per disobbedire alle leggi.

E’ dunque, nel solco di tali considerazioni sulla religione naturale  e la tolleranza che si inserisce la sua difesa appassionata degli ebrei vittime del fanatismo cristiano e la ferma rivendicazione della loro appartenenza all’umanità universale, comune a tutti gli uomini.
  La soluzione alle problematiche e alle inquietudini sollevate dalla presenza degli ebrei in Europa, risiedeva essenzialmente,  secondo Voltaire ed altri suoi contemporanei, in uno sforzo di razionalizzazione e modernizzazione della fede tradizionale da parte dei membri delle stesse comunità ebraiche, sebbene il dibattito sull’emancipazione ebraica, alla vigilia della Rivoluzione, avesse mostrato in Francia come altrove, in Europa, che la sola proposta di un abbandono delle cerimonie e delle tradizioni ebraiche e l’accoglimento di una religione razionalizzata, fosse del tutto insufficiente a garantire la piena inclusione degli ebrei nella comunità nazionale e  il godimento di una  parità sostanziale dei diritti. 
 In ultima analisi, a dominare  ampiamente la riflessione illuminista  sulla questione ebraica in Francia furono, prevalentemente, i problemi posti dall’esegesi biblica e dai suoi legami con la pratica religiosa cristiana e la condanna dell’intolleranza clericale contro gli ebrei; questo dibattito però si arenò su quelle sponde senza riuscire ad disincagliarsi dalle secche della polemica anticuriale o a spingersi oltre la pur nobile dichiarazione di principio della necessità di tolleranza reciproca. 
 

Anche il discorso sugli ebrei dunque,  così come quelli sul negro o sulla donna,  può essere considerato un significativo banco di prova  della capacità del movimento illuminista di affrontare in termini concreti e pratici il problema dell’universalità dei diritti umani, vale a dire di uno dei valori più dibattuti e maggiormente qualificanti,   prodotti da quella cultura.

IV. Agli albori del razzismo scientifico: la nascita degli stereotipi.

1. Dal corpo all’anima: le ricerche settecentesche nel campo della  fisiognomica e della frenologia.

Illuminare il cammino progressivo dell’uomo nella storia ed individuare il suo posto nella natura: fu questa una delle sfide più ambiziose lanciate dal movimento illuminista. Per vincerla, si pensava fosse necessario costruire una nuova scienza che presentasse un ordine solido, empiricamente legittimato delle creature viventi nel sistema naturale; bisognava allora costringere la scienza a non essere più “gioco intellettuale, ma potenza capace di dominare la natura; grazie ad essa, si sarebbe certamente conquistata la felicità. Riconquistato così il mondo, l’uomo lo avrebbe organizzato per il proprio benessere, per la propria gloria e per la felicità dell’avvenire.”
  Le nozioni più pacifiche, come quella del dominio divino dell’ordine naturale, la credenza nei miracoli e nel soprannaturale erano revocate in dubbio; solo l’uomo diventava misura di tutte le cose, ragion d’essere e fine a se stesso.

Confinato il divino in cieli sconfinati ed inaccessibili, si poteva allora procedere a decifrare la natura, pozzo inesauribile di  nuove scoperte ed impareggiabile chiave di lettura per la comprensione della posizione dell’uomo nell’universo di Dio; era proprio questa a fornire nuovi criteri di bellezza e di virtù e fu a partire dalla sua meticolosa  osservazione che furono condotte le indagini dei philosophes  illuministi sulla moralità e il carattere degli uomini.

La scienza e l’estetica si influenzarono così reciprocamente e furono poste alla base della classificazione delle razze umane; l’origine  dell’antropologia nella seconda metà del secolo ebbe dunque come fondamento il tentativo di determinare l’esatto posto dell’uomo nella natura attraverso un’impostazione empirica della ricerca, compiuta mediante misurazioni e comparazioni tra gruppi di uomini ed animali: sia la frenologia (“scienza” della lettura del cranio) che la fisiognomica ( che si basava sulla lettura del volto e pretendeva di stabilire una corrispondenza tra caratteri fisici e morali  al fine di decifrare l’“uomo interiore” attraverso il suo aspetto esteriore) ebbero origine  nell’ultimo decennio del secolo.
 Fu, d’altra parte proprio all’interno del movimento illuminista che si delineò la figura dell’uomo di scienza come protagonista della ricerca collettiva, la cui rilevanza cominciò ad essere riconosciuta dallo Stato e dal pubblico colto e verso il quale in modo crescente e per tutto il secolo vennero indirizzate risorse finanziarie ed organizzative.

Il confine tra le nuove discipline era piuttosto fluido, indefinito e gli scienziati, ancora poco specializzati, nutrivano la speranza e l’ambizione di  ordinare le diverse ricerche in una visione organica ed unitaria; allo sviluppo  esponenziale di queste scienze corrispose automaticamente la creazione di una pluralità di metodi e modelli epistemologici ed interpretativi e la perdita di altri, ormai superati o precocemente “invecchiati”.
 Il modello che andò perso senza essere più rimpiazzato  fu quello della “catena dell’essere”, caratterizzato dalla continuità delle creature viventi culminanti in Dio: secondo la sua impostazione, l’uomo, parte integrante della natura, ordinata secondo il perfetto disegno divino,  era un anello dell’ininterrotta “catena” estesa dal cielo sino alla terra; questa sistemazione di tutte le creature del cielo e della terra, angeli, stelle, uomini, animali, presupponeva un ordine cosmico gerarchicamente strutturato, un universo dominato dall’uomo, a cui spettava, in ultima istanza, l’onere di scoprire e comprendere la catena.

Malgrado il suo inesorabile declino, questo mito  continuò, tuttavia,  ad esercitare  una potente attrattiva sui pionieri delle nuove scienze e questo probabilmente spiega perché quegli scienziati si siano tanto preoccupati di trovare l’“anello mancante” della creazione in grado di unire l’uomo agli altri animali nella catena della natura, secondo un  ordine che non contemplava “vuoti” o possibili soluzioni di continuità: la scimmia, essendo l’animale posto più in alto, era collegata con il tipo di uomo posto più in basso,  e cioè, tradizionalmente, il nero. Anzi  erano in molti, in Europa, a credere che le scimmie fossero effettivamente non un genere totalmente differente, ma una specie inferiore di uomo, che si rifiutava di parlare per non essere ridotta in schiavitù.

La  ricostruzione della “catena” fu, dunque, un esercizio cui si cimentarono molti  antropologi del Settecento; essi adottarono tra i principali criteri-guida per la classificazione  delle specie , quello della bellezza esteriore ispirato all’ideale classico dell’armonia e della proporzione, principi questi che dovevano pervadere l’intera figura umana, non essere relegati esclusivamente ad una sua parte. Era la bellezza greca ad offrire l’ideale-tipo che sanciva i criteri estetici cui l’uomo doveva riferirsi: una  bellezza intesa come nobile semplicità e serena grandiosità
, specchio di un mondo immutabile e perfetto  contrastante il caos dei tempi e la tendenza irreversibile del mondo all’entropia.

 Malgrado le ambiguità di molti scienziati e a causa della loro propensione più o meno smaccata  verso giudizi soggettivi di superiorità e inferiorità, per un certo periodo scienza e canoni estetici convissero dunque affiancati, traendo forza ed efficacia  gli uni dagli altri. Ad operare concretamente il passaggio dalla scienza all’arte sarebbero stati, nel loro costante e zelante impegno di classificazione, un gruppo di studiosi che diede origine a un nuovo metodo d’indagine scientifica: l’antropologia
 nacque così dalla necessità di  rispondere alle domande sulle origini dell’uomo, sui primordi della cultura, del linguaggio e della religione  umane, interrogativi  questi che erano stati sollecitati dalla curiosità per paesi remoti ed esotici abitati da tipi umani, la cui evidente alterità rispetto all’europeo doveva essere ancora tutta spiegata, misurata, ordinata. La maggior parte delle notizie sui popoli primitivi, questi “soggetti metaforici, specchi più o meno deformati in cui l’europeo poteva vedere raddrizzata la sua scomposta figura”
, era ricavata dai libri di viaggi e dalle numerose escursioni in terre sconosciute molto in voga tra il XVII e il XVIII secolo
: tutto questo complesso  di materiali documentari sarebbe stata la piattaforma che avrebbe  permesso agli antropologi di procedere con le loro classificazioni. L’iniziale fascino esercitato dal nobile selvaggio, abilmente usato da  alcuni polemici autori per i loro propositi critici, era destinato però a non durare: presto infatti il concetto di superiorità  e dell’egemonia culturale europea ebbe il sopravvento e la seducente “innocenza” di quelle creature si trasformò in “atavismo”, uno stato cioè di  regresso dell’uomo moderno all’uomo non ancora toccato dalla civiltà, avvezzo solo ai costumi e ai comportamenti  della barbarie. Arenatosi  ad un primordiale stadio di sviluppo, l’intelletto primitivo era in grado di concepire ed afferrare solo nozioni elementari e concrete, essendo la capacità di astrazione una facoltà propria delle intelligenze umane già evolute: gli indigeni dunque vivendo in una condizione di  infanzia permanente  dovevano necessariamente, per uscirne, essere educati, guidati e governati .
 A dominare i dibattiti sulla classificazione delle razze
 e dei popoli  era lo spinoso quesito se, a  prevalere fosse  l’influenza ambientale sulla loro formazione ed evoluzione  o, al contrario, quella dipendente da caratteristiche ereditarie; la questione non era da poco,  dato che furono questi fattori a determinare quanto profonda, in qualche misura incolmabile, fosse la distanza che separava le differenti razze: se, infatti, si ammetteva il carattere intrinseco delle differenze razziali, se ne postulava in qualche modo la loro permanenza ed irriducibilità; se invece, l’alterità era imputata sostanzialmente all’ambiente, diveniva  variabile, suscettibile di cambiamento e pertanto revocabile in positivo.

Divenuta sensibilmente minoritaria la causa climatica, si fece potentemente strada quella  che  asseriva  l’innatismo delle differenze razziali  e l’esistenza di cause intrinseche di arretratezza di certe razze, anche nelle circostanze ambientali più favorevoli; all’idea di razza veniva così ad associarsi quella di civiltà: le conquiste del progresso in tutte le loro manifestazioni (artistiche, scientifiche, tecnologiche) erano riservate esclusivamente ad alcuni popoli, razze appunto, in virtù della loro particolare conformazione biologica e fisica, superiori per natura e per grazia divina.

Il razzismo si avviava così a diventare l’ideologia dominante del XIX secolo, un’ideologia che, si è  visto, calzava perfettamente al crescente sviluppo industriale capitalistico nella fase più violenta del suo espansionismo con la formazione dei grandi imperi coloniali . Questo sistema aveva  bisogno, per così dire,  di trasformare i buoni selvaggi in bruti appartenenti ad una razza degradata ed arretrata, esclusa “per natura” dalla civiltà, di fronte ai quali il colonialista europeo poteva scegliere, caso per caso, se annientarli brutalmente e senza troppi rimorsi, sfruttandone tutte le energie e potenzialità, oppure, assumere un atteggiamento paternalista ed ipocrita  fingendo di  avere a cuore le  loro sorti  e facendosi carico del loro pesante fardello. Alla pratica, come se non bastasse, venne in aiuto la teoria  per fornirle un valido avallo e  un solido puntello d’appoggio: il determinismo razziale “fu allora la forma che assunse l’avanzante onda della scienza della cultura, mentre si frangeva sulle rive del capitalismo industriale”
; l’antropologia, al fianco di altre scienze,  giocò allora un ruolo propulsivo e di sostegno alle dinamiche della società capitalista al fine di dimostrare che la supremazia di un popolo sull’altro fosse l’esito inevitabile ed irreversibile delle leggi biologiche dell’universo; il dato inedito, di significativa cesura rispetto al passato consisteva essenzialmente nell’impegno, intrapreso da alcuni, di sistematizzare e raccogliere organicamente tutti quei pregiudizi che erano stati sino ad allora, per lo più espressione di un razzismo di origine e natura popolare, per  farli assurgere ad una posizione di preminenza e di dignità scientifica.
  

Il razzismo scientifico, oltre che a supportare la retorica del progresso, potè così essere utilizzato  come  giustificazione di un’istituzione ormai in languente declino, vale a dire lo schiavismo nelle piantagioni americane;  per riuscire in questo intento  doveva però presupporre che le differenze e le somiglianze socio-culturali tra le popolazioni umane fossero elementi dipendenti da un repertorio genetico fisso e limitato ad un determinato gruppo. Il punto di debolezza di questa posizione stava, essenzialmente, nell’impossibilità di individuare le componenti ereditarie, in quanto inaccessibili all’osservazione, e nell’arbitrio con cui una serie di elementi fisici, morali e comportamentali, di solito molto diversi da quelli dell’osservatore, venivano associati a particolari qualità ereditarie: “Se il nostro compito è di spiegare il complesso culturale tra gli Indiani Crow e gli Indiani Piedi Neri si accentra attorno all’uso del cavallo, niente è più facile e meno vulnerabile di fronte alla sfida di una prova empirica che attribuirlo ad un istinto equestre”.

Le pratiche scientifiche più accreditate per indagare le componenti innate dell’uomo sarebbero divenute allora le “scienze” fisiognomica e frenologica, rispettivamente fondate sulla “lettura” del volto e del cranio.

Nella seconda metà del Settecento la cultura tedesca venne sconvolta dall’entusiasmo collettivo per la fisiognomica; a suscitare il rinnovato interesse  per l’antica scienza di leggere i tratti del volto
 fu l’opera di Johann Caspar Lavater, teologo e letterato svizzero, autore  del  trattato Della Fisiognomica (1772), opera che sarà al centro di una veemente polemica  e di un’implacabile critica da parte  soprattutto dell’illuminista  Georg Christoph Lichtenberg, scienziato e filosofo, autore a sua volta  del saggio Sulla Fisiognomica: contro i fisionomi. Per la promozione dell’amore e della conoscenza dell’uomo (1778)
. Il  contrasto tra l’ingenuo entusiasmo di Lavater e lo scetticismo  di Lichtenberg  su questo soggetto diede luogo ad un  vivace dibattito, ricco di implicazioni tanto sul piano estetico e gnoseologico quanto su quello letterario  e del costume, estremamente rivelatore delle tensioni culturali che attraversarono il secolo.  La legge sottesa a questo metodo d’indagine è quella dell’osservazione empirica dei tratti somatici e della ricerca, tanto negli esseri inanimati che in quelli viventi, dell’“espressione” che li contraddistingua . Essa contesta che l’accesso privilegiato alla verità dell’umano avvenga nell’ambito della comunicazione linguistica, del logos inteso come linguaggio correntemente parlato: “ Mostrami il tuo silenzio, affinché possa percepire il tuo vero linguaggio: ecco la legge stessa della fisiognomica. Per essa l’esperienza dello sguardo precede originariamente quella dell’orecchio. La bocca, prima ancora di emettere suoni articolati, parla allo sguardo già nella sua pura forma, comunica qualcosa nel suo puro movimento mimico. Sul mondo contemplato dallo sguardo fisiognomico regna un grande silenzio, il silenzio di una lingua muta all’interno della quale tanto le cose che le creature trovano la propria espressione”.
 Esperienza dello sguardo ed esperienza del fatto espressivo si pongono dunque alla base del ragionamento fisiognomico: descrivere, ordinare, codificare, interpretare queste esperienze, indagare  i rapporti tra interno ed esterno dell’uomo, tra carattere e volto, anima e corpo al fine di stabilire una sintassi, un lessico della legge muta dell’universo è, in ultima istanza, il compito  che la fisiognomica si è  assunto dalle origini dell’umanità : “Il principale intento scientifico della fisiognomica è di comprendere tutti i caratteri di un uomo che, nel loro insieme, costituiscono un carattere totale e completo. Essa considera il carattere fisiologico, temperamentale, medico, fisico, intellettuale, morale, abituale, pratico, sociale e privato, e così via.”
 Senza voler rinunciare ad una pretesa di scientificità, questa  disciplina fa del volto una chiave ermeneutica indispensabile per comprendere l’espressività dei caratteri somatici e caratteriali e, in generale, l’esperienza  estetica nella sua accezione più ampia; tuttavia, della testa umana, afferma Lichtenberg, “non si può voler parlare come di una zucca e tantomeno si possono calcolare gli avvenimenti che da essa dipendono come si calcola l’ora  di un’eclissi solare”
, né si può giudicare l’uomo in base al suo aspetto esteriore “nello stesso modo in cui il mercante di bestiame giudica i propri buoi[…]; nel caso di una creatura talmente imperscrutabile come è l’uomo, voler giudicare ciò che veramente è in base alla sua  forma esterna significherebbe nientemeno che voler emettere profezie”
;  se è vero che non si può giudicare un uomo solo dall’esteriorità e cioè indipendentemente da ciò che dice e da come si comporta,  è altrettanto vero  che la fisiognomica fa precisamente questo: non considera l’uomo in quanto soggetto  che comunica, pensa e agisce la propria volontà, quanto piuttosto  il portato non intenzionale  di tratti ed espressioni che egli condivide con gli altri ambiti dell’universo: “Ora, che cosa ci dice l’esperienza, in generale, riguardo alle possibilità di interpretare il volto umano? […] Ci dice che ogni cosa a questo mondo, di qualunque cosa si tratti, ha una propria fisionomia particolare e individuale, che ogni pera, ogni mela, ogni grappolo d’uva, ogni foglia ha una fisionomia caratteristica in base alla quale possiamo giudicare la sua intima costituzione individuale”
.

La disputa tra Lavater e Lichtenberg segna una svolta decisiva per la storia della fisiognomica: per il primo  essa deve essere intesa come indagine delle “ forme fisse” del volto e del corpo  ed ha un significato oggettivo, ontologico, metafisico che permette di conoscere ciò che l’uomo è originariamente e in verità: “la fisionomia dell’uomo, e cioè il suo aspetto corporeo esterno, non è nulla di arbitrario e di casuale, e non può essere compresa che nello stretto rapporto con il carattere interno dell’uomo. Di conseguenza, appare accertato che la fisionomica non può essere considerata una scienza immaginaria e priva di fondamenti oggettivi.”
  Lichtenberg, al contrario,  attribuisce a  quel metodo di  indagine sui  volti, un significato esclusivamente soggettivo e probabilistico: “ per quanto un’obiettiva leggibilità di tutto in tutto possa avere luogo ovunque, non per questo essa può essere praticata da noi, che con il nostro sguardo abbracciamo tanto poco la totalità dell’intero da poter conoscere solo in minima parte perfino le intenzioni e gli scopi del nostro stesso corpo. E’ dalla nostra limitatezza che dipende la grande quantità  di contraddizioni apparenti che incontriamo ovunque.”
 Polemista arguto oltre che insigne scienziato, Lichtenberg interviene in questo dibattito  con la  ferma intenzione di “risvegliare il vero spirito di osservazione”
  e di sconfiggere ogni “superstizione arzigogolante e sofisticata”
 criticando il presunto fondamento  obiettivo della fisiognomica e negando ad esso ogni trascendenza: al di  fuori di ipotesi fideistiche ed indimostrabili, infatti, l’intelletto umano  non può garantire o fondare obiettivamente le leggi della fisiognomica. All’oggettività di uno sguardo capace di cogliere a prima vista la verità nel modo più appropriato così come voleva Lavater
, Lichtenberg contrappone criticamente  la soggettività dell’associazione di idee. “L’associazione di idee spiega una quantità di fenomeni presi in considerazione dalla fisiognomica”
;  nel volto osservato, lo sguardo soggettivo  non coglie l’oggettività della rappresentazione, ma, in qualche misura, ritrova se stesso, attraverso la proiezione sul proprio oggetto di immagini, sensazioni ed esperienze passate oltre che di desideri e pulsioni presenti. “E’ perfettamente coerente con le leggi del nostro pensiero e della nostra sensibilità che, non appena posiamo lo sguardo su un uomo, ci venga in mente subito la figura ad esso in assoluto più somigliante che abbiamo già incontrato. Questa figura, di solito, determina direttamente il nostro giudizio”
. Il corpo e il volto  non recano in sé i segni della trascendenza , del cosmo, del nesso indissolubile tra visibile ed invisibile,  quanto piuttosto “le tracce non ingannevoli delle azioni passate”
 ovvero esibiscono una complessa trama  di “segni” prodotta dalle sferzate del destino, dal clima, dalle malattie, dall’alimentazione, dalle abitudini, dalle avversità subite. Come, dunque, l’entusiasmo per il fondamento oggettivo della fisiognomica  spinge Lavater a privilegiare unilateralmente l’analisi del volto e a trascurare la complessità  delle componenti espressive dell’uomo, cosi l’atteggiamento circospetto, scettico provoca in Lichtenberg un’irresistibile tensione ad emanciparsi dal suo stesso ragionamento fisiognomico, a contraddirne in qualche misura i suoi sviluppi, nell’auspicio che si verifichi un  passaggio  definitivo dall’interpretazione dell’espressione del volto, muta e spesso non intenzionale, alla comprensione dell’azione, razionale e volontaria: “Accetta come saggio colui che agisce saggiamente, e per onesto  colui che esercita l’onestà, e non lasciarti fuorviare dalle irregolarità della superficie, che appartengono a un piano che il tuo sguardo non può abbracciare”
. Si consuma così, nelle parole dello scienziato tedesco, la condanna senza appello della fisiognomica : per comprendere l’uomo, occorre scrutarne ed interpretarne le intenzioni, non le espressioni immediatamente visibili, l’azione, non lo sguardo. 

La disputa tra i due filosofi sarà foriera inoltre di ulteriori sviluppi nell’ambito dell’indagine fisiognomica: alla fine del XVIII secolo, sulla scia degli studi medici ed anatomici,  si fanno sempre più numerosi i tentativi di rafforzare l’approccio scientifico all’interno di questa disciplina. Sarà allora il momento  dell’affermazione della frenologia
, disciplina che,  pur muovendosi dal presupposto della centralità dei tratti fissi, e specialmente dalla forma della scatola cranica, abbandonerà ogni  speculazione a favore di un atteggiamento  scientifico tout court.  Ad “inventarla”, tra il XVIII e il XIX secolo, sarà il medico tedesco Franz Joseph Gall
(1758-1828): i suoi interessi anatomici e fisiologici lo indussero ad ipotizzare una stretta interdipendenza fra la conformazione del cervello e quella della scatola cranica e ad elaborare un’ipotesi fisiognomica scientificamente fondata. L’esito di questa operazione risulta, in realtà,  piuttosto discutibile. Stigmatizza  efficacemente Harris: “Le misurazioni frenologiche erano notoriamente imprecise e l’intero sistema funzionava come una specie di test proiettivo in cui l’osservatore poteva agganciare i suoi pregiudizi a sporgenze ed irregolarità del tutto arbitrarie trovate sulla testa del soggetto dei suoi studi.”
 Secondo Gall, la mente umana possedeva trentasette facoltà la cui forza o debolezza poteva essere constatata misurando le corrispondenti regioni del cranio: “Il mio vero scopo- scrive nella Lettera aperta sul programma organologico, del 1798- consiste nell’investigare sulle funzioni del cervello in generale, e su quelle delle sue diverse parti in specifico; di mostrare come si  possono individuare le differenti facoltà e inclinazioni per mezzo delle protuberanze o delle depressioni che si trovano sul cranio; e di offrire, in modo chiaro, le più importanti verità e conseguenze che ne risultano per la medicina, la morale, l’educazione, la legislazione ecc., altrimenti detto per una conoscenza più approfondita dell’uomo.
” In pratica si trattava di questo: essendo le qualità e gli attributi caratteriali  di un individuo localizzati in regioni specifiche del cervello, si poteva pervenire deduttivamente ai caratteri del soggetto osservato, grazie all’osservazione meticolosa del cranio. Lavoro faticoso certamente, che lo scienziato avviò alacremente, aprendo la strada  a  tanti  laboriosi epigoni, discepoli riconoscenti del grande maestro. Sulla buona fede del suo impegno “scientifico” molti non discutono
; ma  al di là degli intenti che perseguì, è certo che  egli profuse nella sua attività tante energie e buona volontà, se è vero che lavorò indefessamente e lungo tutto l’arco della sua esistenza alla realizzazione del suo ambizioso progetto, “quello di edificare una fisiologia del cervello che, svelando misteri sino ad allora inaccessibili, desse dell’uomo- della sua storia naturale, del suo rapporto con il mondo, del suo destino- un ritratto più fedele e sicuro”
. Nel cervello eletto ad organo dello spirito, e sul cranio, giudicato un’impronta fedele della superficie corticale, furono circoscritte aree particolari, ognuna correlata con facoltà della psiche. Scopo era quello di motivare le differenze tra uomo e uomo, tra specie e specie: il conseguente innatismo delle disposizioni individuali che fu il tratto inconfondibile dell’organologia galliana
,  fu d’altronde un duro colpo inferto al principio teologico-metafisico del libero arbitrio.

“Coloro che vorrebbero convincersi che le nostre qualità non sono innate, le fanno derivare dall’educazione. Come se non si agisse in modo egualmente passivo, vedendosi conformati sia da disposizioni innate, sia dall’educazione: un’obiezione di quel tipo confonde le idee di facoltà, di inclinazione, e di semplice disposizione con la stessa maniera dell’agire.[…] L’uomo può combattere le proprie inclinazioni; queste, in verità, offrono sempre attrattive e inducono in tentazione, ma  non sono tali che non possono essere vinte e soggiogate da altre più forti e contrapposte.[…] E’ solo da questa lotta contro le inclinazioni che nascono virtù, vizio e responsabilità dell’agire”
.

E’ dunque nel consumarsi di questi conflitti interiori  che si radica la virtù, il vizio, la libertà morale e la responsabilità e, in questo senso,  un’azione sarà tanto più virtuosa quanto più aspra e dilaniante la lotta che ne decreterà il trionfo; a volte però l’uomo, vinto dai suoi stessi istinti, non sa opporvi resistenza e vi soccombe: “ Ma la responsabilità cessa se l’uomo non è affatto eccitato, oppure se è assolutamente incapace di resistere all’eccitazione. Forse che ha qualche valore la continenza di quegli eunuchi i quali escono, per così dire, mutilati dal ventre materno? […] o la donna  che , sebbene dotata di ogni virtù morale, non poteva resistere alla tentazione di rubare, o l’esempio di quelli che hanno un’irresistibile inclinazione ad uccidere. Nonostante ci si riservi il diritto di impedire a questi sventurati di nuocere, ogni punizione inflitta ad essi non è meno  ingiusta che inutile, ed essi meritano soltanto la nostra compassione.”
 L’innatismo di certi istinti non esclude comunque la capacità dell’uomo di conoscersi e di agire dall’interno e dal profondo, di sapere insomma di che stoffa si è fatti per poi predisporre quei “preservativi”, ovvero le contromisure necessarie in grado di ostacolare inclinazioni poco raccomandabili al fine di costruire un’etica  efficace, improntata a una condotta  sociale irreprensibile ed impeccabile.  Tutto questo però al prezzo di laceranti contrasti interiori:  “Più forti  saranno le inclinazioni interiori, più forti dovranno essere i preservativi. Da ciò risultano la necessità e l’utilità di una più profonda conoscenza dell’uomo, di una teoria sull’origine delle sue facoltà e inclinazioni, su educazione, leggi, pene, ricompense e religione.”
 Fatta comunque salva la domabilità degli istinti, Gall confessa infine di aver elevato l’uomo al rango di re della terra, non senza qualche esitazione: “Concludo dunque con l’uomo, ma non senza  che l’elevarlo al rango di re della terra mi sia costato più di una riflessione.[…] vi do il linguaggio dei segni e dei gesti e vi assicuro che, nonostante l’ingratitudine dei più, sono riuscito in quell’impresa soltanto col mettere in comunicazione, abbastanza stranamente, corpo e muscoli vostri con gli organi cerebrali”
. Passate in rassegna le qualità fondamentali correlate a varie regioni del cervello, il medico tedesco riserverà una lunga sezione all’ “istinto ferino”, comune a tutti gli uomini ed animali carnivori: l’istintualità animalesca e distruttiva  è  una peculiarità che accomuna tutta l’umanità, non una prerogativa  di animali privi di intelletto o di bruti selvaggi. In questa dichiarazione galliana  trova espressione pertanto il riconoscimento di una sostanziale unità del genere umano, un  intricato amalgama di istinti, passioni e intelletti, la cui intelligibilità è racchiusa nelle misteriose regioni della mente umana,  luogo apparentemente imprescrutabile, che vale la pena però  “penetrare”, perché è lì che ha sede  “la soluzione di molti enigmi”
. Gall fu d’altra parte molto preciso sul significato dei tratti distintivi della testa: per esempio, una fronte eccessivamente arcuata denoterebbe, a suo avviso, una spiccata attitudine per la speculazione metafisica, mentre un cranio arcuato verso l’indietro denuncerebbe  uno smodato amore per la gloria. La base del cervello era considerata la sede di tutte le forze animali e vitali, e i criminali sarebbero dotati di un cervello largo alla base e lateralmente dove risiederebbero gli impulsi e le inclinazioni più bassi.

Ammessa dunque l’esistenza di segni esteriori rivelatori di predisposizioni interiori, Gall respinge tuttavia l’idea che potessero esistere “teste nazionali”
 e si rifiutò di classificare le razze umane, concentrandosi invece sulle teste dei singoli individui, ognuna caratterizzata da specifiche variazioni nell’ambito  dei principi generali da lui fissati. Inoltre, a ribadire la sua fede nell’unità del genere umano, intervenne la  negazione esplicita da parte sua  della tesi avanzata da alcuni suoi contemporanei  relativa alla  “dolicocefalia” del negro  fondata sull’ipotesi, empiricamente provata, che il  loro cranio fosse  particolarmente stretto, e contenesse perciò meno massa cerebrale  di quello dell’europeo bianco. La posizione galliana d’altronde, irreprensibile  sotto il profilo del pregiudizio razziale, fu superata e in qualche misura contraddetta dai suoi epigoni:  i frenologi che durante il XIX secolo godettero di una discreta popolarità specialmente in Inghilterra, Francia e negli Stati Uniti
, intervennero con autorevolezza e singolare alacrità in appoggio alla dottrina della razza. I crani indicanti maggiore buona disposizione furono rinvenuti, a seconda dei casi  tra gli inglesi e i francesi, mentre all’Africa e ai suoi abitanti veniva attribuita, per la loro conformazione cranica, povertà morale e miseria intellettuale.

2. I Lumi e l’invenzione dei “mostri”.

Quello della classificazione razziale  era stato già in passato un esercizio in cui si erano cimentati  molti ingegni e per quanto sia difficile delimitare storicamente il percorso di un discorso “scientifico” su tale questione (poichè  abbiamo visto che anche la soluzione biblica e quella climatica aspiravano ad essere tali, specialmente dopo la seconda metà del Seicento), il rifiuto delle due soluzioni tradizionali può essere considerato, a partire dal XVIII secolo, il presupposto comune della nascita di un nuovo metodo di indagine e spiegazione delle differenze razziali, che si avvalse in maniera preponderante di un’osservazione più o meno attenta ed “onesta” della conformazione fisica dell’uomo.  Nuovi furono anche, nel secolo dei lumi,  i modelli cui ci si rifece: si è già detto infatti che alla base della classificazione delle razze vi era un rigoroso principio estetico, il quale non poteva che essere estremamente soggettivo e di questa soggettività ne scontava spesso tutti i limiti o ne correva tutti i rischi ( non ultimo quello di attestarsi su posizioni pericolosamente “razziste”).  A riflettere significativamente questa tendenza al soggettivismo che, nel procedere alla classificazione razziale, avrebbe costituito l’orientamento del  futuro, sarebbe stato il naturalista svedese Karl von Linné
 (1707-1778),  molto abile nell’abbinare l’osservazione e la descrizione a giudizi soggettivi; nel primo libro del suo Systemae naturae 
,  egli descrive l’uomo come un animale costituito da un “corpo eretto, nudo, al punto di venire alla luce del tutto inerme, cosparso di peli rari e remotissimi, lungo neppure sei piedi”
 e  colloca  il genere homo  nell’ordine dei primati  suddividendolo in due specie: all’ homo sapiens si affiancano i Troglodytes  creature intermedie come l’orangutàn che Linneo distingue dall’uomo ma ancor più dalla scimmia, formalizzando così i dubbi sui confini dell’umanità  insorti già alla fine del Seicento a seguito di una conoscenza più diretta, ma ancora piuttosto approssimativa delle scimmie antropomorfe
.  Anche l’homo sapiens si arricchisce di due varietà: l’homo ferus e l’homo monstrosus ; alla prima voce Linneo raccoglie i casi di bambini inselvatichiti, allevati da animali, nella seconda,  invece, include sia varietà umane  presumibilmente derivate da cause climatiche (come  i giganti della Patagonia) sia quelle prodotte da interventi artificiali (come la supposta presenza di un solo testicolo negli Ottentotti).
 Nonostante l’ammissione dell’influenza di cause esterne  nella produzione delle varietà, la classificazione di Linneo sembra obbedire a criteri rigorosamente fissisti: la scelta di questa impostazione lo indurrà ad associare le connotazioni morali  a quelle morfologiche  come segni indelebili ed immodificabili dei  differenti gruppi  razziali; secondo l’ordine linneano delle razze, quella bianca si presentava industriosa, laboriosa ed onesta, ordinata secondo leggi  civili  ed evolute che ne decretavano, in ultima istanza, la superiorità. Al polo opposto e negativo di questa gerarchia  vi erano  i negri, pigri, infidi e incapaci di autogoverno ed ordine, il cui aspetto esteriore ne denunciava sensibilmente la pochezza morale ed intellettuale.
  Linneo probabilmente non si accorse della contraddizione o, in ogni caso, non si preoccupò di  eliminarla: senza rinnegare infatti la rilevanza attribuita ai fattori ambientali che escludeva l’esistenza di cause ereditarie nelle mutazioni umane, egli fece convivere la concezione  delle razze come semplici mutazioni casuali con i  presupposti sociali ed estetici su cui fondava il suo giudizio. 

Il suo contributo, per quanto puramente descrittivo, si rivelerà, tuttavia,  di grande importanza per l’applicazione sistematica anche all’uomo delle categorie tassonomiche di classe, ordine, genere e specie e imprimerà un  segno inconfondibile ai successivi sviluppi sul dibattito razziale.  Il rapporto tra la fissità della specie  e le loro variazioni era infatti destinato ad assumere rilevanza nell’ambito della disputa scientifica sulla riproduzione degli esseri viventi. Il preformismo, in particolare la dottrina “ovista”, che si affermò negli anni sessanta del Seicento, ribadendo una concezione fissista della natura tendeva a riportare le varietà specifiche a caratteristiche genetiche già contenute nelle uova fin dalla creazione della specie, per effetto di un provvidenziale  disegno della natura.

In questo senso,  anche il colore dei negri veniva concepito come una caratteristica fisiologica intrinseca trasmessa per via genetica 
: d’altronde il campo della ricerca scientifica non fu  del tutto “asettico”,  anzi il confronto tra le varie razze rivelò quasi sempre una esplicita o  latente convinzione della superiorità del bianco, sebbene si inizi ad intravedere, al di là di questo aspetto deteriore, l’emergere di un’impostazione nuova dello studio dell’uomo, che documenta un bisogno di conoscenza e comprensione del suo vario essere e manifestarsi a tutti i livelli di sviluppo e sotto tutte le latitudini. Il fatto dunque che si cercasse una soluzione al problema del colore nell’ambito delle scienze esatte e che ci si orientasse verso un atteggiamento obiettivo, alla ricerca di cause materiali e documentabili, presuppose l’abbandono della spiegazione mistico-religiosa  che legava la diversità razziale ad una  volontà superiore  e, conseguentemente, rendeva possibile una discriminazione tra gli esseri in base a meriti o colpe di lontani progenitori. Fu innanzitutto una  ricerca sull’uomo, nella quale si innestò, arricchendola  e problematizzandola, l’indagine sulle diversità e  su  questa strada  procedettero, tra slanci, intuizioni ed arretramenti, tutti quegli uomini di scienza interessati a scandagliare la varia e complessa natura umana.
 Il riconoscimento dell’esistenza di esseri “altri” e di fenomeni unici, o almeno difficilmente riconducibili ad una regola,  si rivelò inoltre un’irritante spina nel fianco per quanti si richiamavano rigidamente all’ortodossia cristiana perché metteva radicalmente in discussione le tassonomie tradizionali ed insinuava  dubbi su ciò che per molti era indubitabile ovvero sull’esistenza  di un piano eterno e divino, origine e causa di tutte le forme di vita esistenti.  Le origini dell’universo, la sua creazione nel tempo, erano enigmi ancora  da sciogliere, questioni complesse che si legavano alle teorie della generazione e allo scontro tra  due impostazioni principali: quella epigenetica (che postulava la formazione graduale e per stadi successivi dell’embrione) e preformista (che, affermando la presenza nelle cellule germinali  di tutte le caratteristiche particolari del nascituro, meglio si conciliava  con l’ortodossia religiosa); restava infine da indagare il rapporto di  queste teorie  con la constatazione dell’esistenza di “mostri”, esclusi per definizione dall’ordine perfetto della natura né compatibili con l’infinita potenza e bontà divina.
 Figura centrale nel dibattito scientifico francese e tedesco alla metà del secolo, Pierre-Louis Moreau de Maupertuis (1698-1759), polemizzò nella Vénus physique (1745)
,  con l’ipotesi preformista  in nome dell’epigenesi ed avviò ricerche per studiare l’ereditarietà delle malformazioni genetiche, spiegabili, a suo avviso, attraverso l’interazione tra disposizione ereditaria e influssi ambientali: a determinare l’individuo è, secondo Maupertuis, la combinazione delle parti seminali del maschio e della femmina e se la prevalenza di quelle somiglianti ai genitori garantisce con alta probabilità la perpetuazione  dei loro tratti, non è da escludere, in ogni caso, l’intrusione di parti seminali differenti, che possono nel tempo divenire preponderanti. In questo modo si spiegherebbe la formazione, in principio, di “mostri” e, in seguito,  se la variazione diventa ereditaria al prevalere di quelle parti seminali, delle più eterogenee varietà umane. Individuato così il meccanismo naturale che sovrintende alla  loro creazione, diviene possibile controllarne la produzione e migliorarne la “qualità”.
 Ecco dunque delinearsi  il sogno di Maupertuis: costruire una razza umana più perfetta , così come era possibile produrre artificialmente certe razze di animali.  A partire da questi presupposti,  si potrebbe  già scorgere in filigrana nel sistema maupertuisiano,  quell’idea “eugenetica” di organizzazione della società che avrebbe informato di sé,  dal XIX secolo fino alle aberranti soluzioni  del XX,  la prassi politica di molti stati, europei e non.
 

Dunque una teoria dell’equilibrio nella natura  cui gli illuministi restavano in generale fedeli,  si mostrava comunque compatibile con il riconoscimento dell’esistenza dei mostri: nelle Lettres sur les aveugles à l’usage de ceux qui voient (1749)
, Diderot aveva parlato di esseri “informi”, “produzioni mostruose”, vale a dire combinazioni di forme viventi incapaci di riprodursi e pertanto prove empiriche dell’imperfezione e della casualità dell’universo; la sua  posizione, condivisa o contestata da altri filosofi, letterati e scienziati,  servirà da filo conduttore nella trama di quel vivo dibattito che attraverserà la seconda metà del secolo.
  Nel 1762 Charles Bonnet (1720-1793) , vivificando la querelle che aveva opposto negli anni quaranta del ‘700 i due anatomisti Winslow e Lémery
,  nelle sue Considérations sur les corps organisés 
,  espose le sue congetture sui mostri. Confermata la sua opzione preformazionista alla luce dei casi di mostruosità, Bonnet ammette un’epigenesi parziale e il sopravvenire, in alcuni casi, di accidenti sul germe nella condizione di sviluppo, sulla matrice durante la gestazione e sullo sperma fecondante  nel corso della loro accumulazione e formazione nell’apparato genitale del genitore : “On peut supposer sans aucune absurdité que dans le rapport de la semence et du germe, il est une certaine latitude qui permet à la liqueur séminale d’un animal de développer les germes d’un autre qui n’en diffère pas extrêmement en forme et en grandeur”
. Bonnet  riflette  dunque sull’argomento delle ibridazioni (come quelle dei “muli” nati dall’unione del gallo con la femmina dell’anatra) proprio per affinare  le sue convinzioni preformazioniste e ribadire la compatibilità di una preesistenza del germe; occorre comunque effettuare sempre nuove sperimentazioni perché “c’est le plus sûr  moyen de rendre les résultats décisifs, et d’arrancher à la Nature son secret.”
 L’obiettivo di questi accidenti è quello di confermare, non invalidare l’ipotesi della creazione originale e simultanea di tutti gli esseri allo stato di germe; tuttavia,  Bonnet si guarda bene dall’ostentare queste preoccupazioni “metafisiche”, anzi afferma esplicitamente che i discorsi teologici verrebbero tirati inopportunatamente in ballo, solo in mancanza di argomenti più persuasivi: “On combattoit de part et de l’autre avec des Monstres, et quand la victoire balançoit, on recouroit aux subtilités de la Métaphisique”. Gli esiti del dibattito dipendono allora dalle scoperte di cui sarà capace l’occhio dell’uomo, non quello di Dio: “Mais enfin, le temps est venu où les Naturalistes se sont apperçus qu’ils avoient des yeux pour observer, et des doigts pour disséquer"
. Eppure sarà proprio il suo partito preso a favore dell’ipotesi epigenetista a condizionare le future esperienze sulle ibridazioni  e a segnare un punto definitivo di arresto della   celebre disputa; “il dibattito tra Lémery e Winslow- sostiene la Iberraken – non ha oltrepassato  la fine del secolo, poiché le conseguenze delle posizioni non osarono essere dispiegate, poiché l’illusione di una trasparenza sperimentale vorrebbe interrompere un dibattito temuto”.
 Emblematico sotto questo profilo è l’articolo Monstre dell’Encyclopédie
 , dovuto a  Formey, che testimonia  lo scarso interesse degli enciclopedisti per l’evoluzione di un  dibattito troppo rischioso sul piano teologico ed indeterminato scientificamente e  denuncia la predilezione  per un approccio sostanzialmente pragmatico alla questione: a prevalere sono le osservazioni comuni e correnti, coerenti d’altra parte con l’impostazione di tutta l’opera enciclopedica che si voleva  indirizzata al più vasto pubblico, il quale, probabilmente, avrebbe maldigerito esposizioni eccessivamente specialistiche o l’elencazione pletorica di repertori anatomici.

Senza commenti né precisazioni o dettagli, l’articolo si apre con una definizione piuttosto grossolana del mostro: “ Monstre., s.m. (zoolog.), animal qui naît  avec une conformation contraire à l’ordre de la nature , c’est-à-dire avec une structure de parties très différentes de celles qui caractérisent l’espèce des anmaux dont il sort.[…]. On se sert de deux hypothèses  pour expliquer la production des monstres: la première suppose des oeufs originariement et essentiellement monstreux; la seconde cherche dans les seules causes accidentelles  la raison de toutes ces conformations."
 L’espressione ‘conformazione contraria all’ordine di natura’ non è commentata, come se la polemica sulle cause soprannaturali fosse superata; l’ipotesi preformazionista è menzionata senza troppe discussioni, allo stesso titolo della tesi accidentalista : “On trouve  dans les mémoires de l’Académie des Sciences une longue dispute entre deux hommes
 célèbres, qui à la manière dont on combattoit, n’auroit jamais été terminée sans la mort d’un des combattans ; la question étoit sur les monstres.[…] Les deux anatomistes convenoient du système des œufs, mais l’un vouloit que les monstres ne fussent jamais que l’effet de quelque’accident
 ; l’autre
 prétendoit qu’il y avoit des œufs originairement monstreux, qui contenoient des monstres aussi bien formés que les autres œufs contenoient des animaux parfaits.[…]Les raisonnemens del’un tenterènt d’expliquer ces dèsordres ; les monstres de l’autre se multiplièrent. A chaque raison que M. Lémery  alléguoit, c’étoit toujours quelque nouveau monstre à combattre que lui produioit M. Winslow. "
 Alla fine a prevalere sarebbero state comunque le  preoccupazioni metafisiche: “Enfin on en vint aux raisons métaphisiques. L’un trouvoit du scandale, à penser que Dieu eût créé des germes originairement monstreux ; l’autre croyoit que c’étoit limiter la puissance de Dieu, que de la restraindre à une régularité et une uniformité très grande."
  Esplorati da medici, anatomisti e scienziati, questi esseri mostruosi  ostentavano un’alterità irriducibilmente incompatibile con  la perfezione dell’ordine naturale voluto da Dio e ne  contraddicevano l’assoluta fissità e razionalità ; pertanto, di essi si farà un uso polemico contro l’ipotesi della preformazione e il dogma dell’infinita benevolenza ed equanimità divine. Dirompente sarà allora la forza eversiva di queste “stravaganti” figure e i Lumi se ne serviranno con abilità, ma anche con circospezione, proprio “per mostrare che teologia e teleologia erano cose oscure per la scienza ed intelligenza, e funzioni dell’assolutismo, di ogni assolutismo…Misura e figura, che codice e sostanza naturalistici implicavano, venivano così dissolte da potenze di metamorfosi, defiguranti e smisurate[…]; trionfava un socratico non-sapere, una radicale disposizione all’altro, al nuovo, appassionata; dismisura e defigurazione, sublimi certo, ma attive, creatrici di altro.”
 

E’ solo il razionalismo dei Lumi ( e il suo implicito materialismo) dunque che  si preoccupa di costruire una teratologia credibile al fine di individuare dei tipi e delle famiglie di  mostruosità, “obiezioni viventi a una fissità”
 che creerebbe e organizzerebbe le forme viventi. L’esistenza di creature “mostruose” proverebbe empiricamente la casualità dell’universo, la capacità di perpetuarsi di forme  imperfette al suo interno,  dove però per “imperfezioni” si devono intendere varianti più o meno vantaggiose esistenti in natura, “effetti altrettanto necessari” dell’ordine naturale e cosmico quanto gli esseri “perfetti”. In questo senso può essere utile rileggere la voce Imparfait dell’Encyclopédie
:

“Imparfait: à qui manque quelque chose[…]. Il n’y a rien d’imparfait dans la nature, pas même les monstres. Tout y est enchaîné, et le monstre y est un effet aussi nécessaire que l’animal parfait. Les causes qui ont concouru à la production tiennent à une infinité d’autres, et celles-ci à une infinité d’autres, et ainsi de suite en remontant jusqu’à l’éternité des choses. Il n’y a  d’imperfection que dans l’art, parce que l’art a un modèle subsistant dans la nature, auquel on peut comparer ses productions."  Anche chi tenta, attraverso ragionamenti sottili e dimostrazioni sofisticate, di ricondurre il Tutto alla volontà e lungimiranza divine deve accettare questa evidenza : l’uomo non dispone degli elementi necessari per provare razionalità e finalità della natura, troppe osservazioni dicono il contrario : "Nous ne sommes pas dignes de louer ni de blâmer l’ensemble général des choses, dont nous ne connaissons ni l’harmonie ni la fin ; et  bien et mal sont des mots vides de sens, lorsque le tout excède l’étendue de nos facultés et de nos connaissances."

 L’imperfezione dunque trova nell’ordine naturale la sua espressione, il suo nome : “mostro” diventa così  il titolare di una soggettività compiuta in seno alla natura, di fronte alla quale il filosofo e lo scienziato devono scetticamente sospendere il giudizio circa le sue finalità ed inesauribili potenzialità.  Essi possono d’altra parte osservarne i “prodotti”, valutarne le qualità estrinseche e da lì costruire, secondo il proprio arbitrio, scale di valore. Si è già detto che tra i criteri di  valutazione e classificazione delle forme viventi assume particolare rilevanza in questo periodo l’ideale estetico simboleggiato dalla bellezza classica: i philosophes concepiranno allora le leggi classiche della bellezza  alla stregua delle leggi naturali che governavano la natura e la moralità. Bellezza e bruttezza assurgeranno così al rango di  autorevoli criteri classificatori accanto a quelli che ormai la tradizione aveva largamente consacrato, quali il clima, l’educazione e l’ambiente.

3. La “predestinazione” della donna: le indagini della scienza medica sul corpo femminile e la sua “missione” nella società.

E’ in questa ricerca costante ed instancabile della “natura” dell’uomo attraverso l’uomo che si innesta significativamente il  dibattito interno alla scienza e alla medicina sul corpo femminile e le potenzialità negate o espresse dalla donna. Essa ha un corpo, un’apparenza, una sessualità che la rende attraente e pericolosa allo stesso tempo: il sapere medico e scientifico cercheranno di scandagliarne la natura “misteriosa” e lavoreranno alla costruzione  o, più spesso, alla cristallizzazione dei ruoli sessuali.
 Ricerca  non lineare, ma frammentata, irregolare, segnata da improvvisi avanzamenti e da difficili indietreggiamenti: le donne sono state infatti a lungo  identificate con i loro corpi
, considerate “uomini mancati”
, riflessi terreni della bellezza divina o prede lascive di forze diaboliche e il perpetuarsi di questi stereotipi non sembra infrangersi nemmeno di fronte all’avanzata inarrestabile delle scoperte nel campo della medicina e dell’anatomia
; quel che cambia, nel corso del XVIII secolo, è forse non tanto la conoscenza della natura e della funzione di ognuno dei due sessi (conoscenza che verrà acquisita definitivamente solo nell’Ottocento), quanto piuttosto il modo di concepire le differenze che li separano, nel mondo e nella società. Nella gerarchia delle creature la donna è posta tradizionalmente tra l’animale e l’uomo e i limiti fisici e psicologici della natura femminile risiederebbero, in definitiva, in un’imperfezione congenita. A dominare dunque, a scapito di qualunque ipotesi obiettiva e scientificamente fondata, è la forza del pregiudizio e della tradizione. Eppure la strategia medica conosce un’evoluzione dal Rinascimento al secolo dei Lumi e  questioni  centrali quali l’ereditarietà, la formazione dei sessi, il controllo della generazione ricevono definizioni progressive, sebbene parziali;  in passato, a trattare del corpo femminile erano state soprattutto  discipline paramediche o infondate credenze astrologiche e magiche che avevano perpetuato, corroborandoli, pregiudizi e superstizioni popolari. La casistica in materia è abbondante e piuttosto ripetitiva nei contenuti; una definizione scientificamente credibile e seria della differenza sessuale resta, in tutti i casi,  un obiettivo ancora molto lontano dall’essere raggiunto. Si pensi, ad esempio, al trattato del fisico napoletano Giambattista della Porta
(1535-1615), Della fisionomia dell’huomo(1583)
, che, stabilendo una stretta correlazione fra costituzione, fisionomia e costumi morali femminili e maschili, esercitò una forte influenza sull’opera dei fisionomi di fine Settecento e godette anche di larga popolarità presso il pubblico, merito soprattutto dell’utilità pratica, immediata, nonché della facilità di apprendimento di questa antichissima tecnica divenuta “scienza”.
  Senza pretendere di elaborare un sistema filosofico compiuto ed autonomo, Della Porta si cimentò allora nel tracciare le basi di una conoscenza alternativa chiamata a razionalizzare i meccanismi più oscuri e meravigliosi della natura e a legittimare la sostanziale realtà ed efficacia di tutte le arti di origine stregonesca, connesse alla magia naturale e cerimoniale, come le fatture  o le guarigioni a distanza: tutti gli elementi del creato, persino il demonio e le sue arti occulte, erano riconducibili dunque ai poteri segreti ed inesplorati dell’ordine  naturale.
 Il mago dellaportiano doveva  insomma essere una sorta di “scienziato della natura” capace di osservarla e manipolarla per volgerne gli effetti a vantaggio dell’uomo: una figura né taumaturgica né titanica che si discosta sensibilmente dall’immagine rinascimentale dello “stregone”, dotato di poteri divini e ammantato  di spirito religioso ed esoterico. Rappresentante di rilievo di quest’ultima categoria era stato l’astrologo tedesco Cornelio Agrippa  von  Nettesheim (1486-1535)
, autore del saggio De nobilitate  et praecellentia foeminei sexus (1527)
,  una sorta di compendio di  tutti gli stereotipi sull’individualità femminile, figura inquietante per la sua fragilità e per i suoi  misteriosi disordini interiori, ma anche affascinante per la sua feconda e diabolica bellezza.  A riflettere  queste ambivalenze sulle potenzialità del corpo femminile diffuse da un’ampia e fortunata letteratura paramedica, sarà la stessa medicina ufficiale: il ruolo del medico, “ora naturalista, ora moralista”
,  era infatti quello di tutelare la donna dai suoi disturbi e disordini,  ma anche quello di preservare quest’armonia estetica, simbolo della sua perfezione. Con il secolo dei Lumi si registra un significativo cambiamento di prospettiva: i medici, grazie ai progressi sopraggiunti nel campo della fisiologia individuale, non sono più soltanto specialisti delle patologie femminili, ma esperti della natura femminile nel suo complesso, nelle diverse fasi della sua evoluzione: al corpo della donna vengono riservati non più solo sorrisi e sospiri, quanto piuttosto precise funzioni sociali. Emblematica sotto questo profilo è l’opera del medico e filosofo  Pierre Roussel (1742-1802)
,  pubblicata nel 1775  e  divenuta presto molto popolare; nel Système physique et moral de la femme ou Tableau philosophique de la constitution, de l’Etat organique, du tempérement, des moeurs et des fonctions propres au sexe 
,  Roussel  sottolinea, attraverso l’osservazione dei tratti peculiari della fisionomia femminile, le finalità  della sua missione in seno alla società: la fragilità delle ossa, la larghezza del bacino, la ristrettezza del cervello, la sovrabbondanza delle fibre nervose rivelerebbero la vocazione naturale della donna ad essere madre e nulla più. La maternità, intesa allora come destino biologico e obbligo sociale, è concepita come l’unica esperienza in grado di realizzare compiutamente la natura femminile, che si definisce in base a delle specifiche funzioni organiche: “la donna non  è donna solo per il sesso, ma per tutti gli aspetti in cui può essere considerata”.

Se la donna non adempie  alle funzioni attribuitele dalla natura, non potrà sottrarsi alla sferzata implacabile di ogni genere di malattia, afflizione,  malessere
. Reso omaggio a questo determinismo naturale,  il pensiero medico traccia allora il ritratto della donna  ideale, allineandosi perfettamente alle finalità che le assegna l’ordine sociale: sana e felice potrà essere allora esclusivamente l’onesta madre di famiglia, custode di valori e virtù irreprensibili secondo la morale sociale oltre che politicamente  innocui.

Passione ed impegno tipicamente illuministi furono dunque quelli profusi per la costruzione di una scienza dell’uomo capace di fornire adeguati strumenti epistemologici ed interpretativi della natura umana e di porre basi concrete per la realizzazione della felicità e del progresso collettivi. 

Questa constatazione rende d’altra parte necessaria una considerazione: la scienza illuminista, si è visto, non fu mai completamente astratta e separabile dai suoi metodi e luoghi di elaborazione, dai suoi dibattiti e valori dominanti, nonché dalle finalità politiche e sociali che il discorso scientifico doveva servire. Oggi sappiamo infatti che non sempre a discorsi di emancipazione collettiva corrispondono pratiche conseguenti, anzi dietro ad essi, quasi sempre, si celano la violenza e la potenza demagogica del potere.

Lo ha detto incisivamente Foucault: la razionalizzazione illuministica nel Settecento e le sue rappresentazioni del diritto penale e del sapere medico hanno prodotto anche inedite tecnologie del potere ed innovative pratiche di controllo e disciplinamento sociale.

Come tutti i sistemi culturali, l’interpretazione e la ricostruzione storica del secolo dei Lumi pone dunque non pochi problemi, a meno che non si intendano proporre soluzioni a senso unico, volutamente dispregiative o agiografiche
.  Adorno ed Horkeimer, per esempio, hanno stigmatizzato il sistema culturale prodotto da quel movimento, sorto per distruggere miti e paure ancestrali dell’uomo e rovesciatosi poi dialetticamente in mito di se stesso, rivelando il suo lato oscuro e l’intima propensione alla “costrizione sociale” e all’imposizione di un “ordine totalitario”: “l’Illuminismo è totalitario più di qualunque sistema” ripetono costantemente gli autori.

Secolo senza dubbio centrale per comprendere gli snodi e le rotture su cui si è costruita la modernità, il Settecento ci lascia in eredità  un patrimonio difficile da maneggiare, ma anche e prevalentemente una memoria  feconda da ricostruire e reinventare nel presente, in vista del futuro.

Non ci è dato conoscere oggi l’esito di questo percorso, sappiamo però che ne siamo tutti individualmente e collettivamente responsabili e che ad “illuminarlo” potrà essere soltanto l’ottimismo di una intelligenza critica, chiamato a sfidare tutti i fondamentalismi rinascenti, religiosi, nazionali, politici. E’ questa probabilmente l’unica chiave per poter accedere alla costruzione di un nuovo “umanesimo”, espressione di una concezione della cultura e della politica, nella quale tutti gli uomini e tutte le donne possano finalmente riconoscersi come soggetti autonomi, consapevoli e liberi.

La riflessione settecentesca sulla pluralità dell’esistente e le sue innumerevoli differenze pone dunque interrogativi che, ancora oggi, non possono essere facilmente elusi, ma che vanno piuttosto assunti criticamente nello spirito del dubbio e della ricerca: forse questo è il solo modo per rendere giustizia alla lezione kantiana sull’illuminismo, che scorgeva proprio nella “critica”,  la funzione precipua ed ineludibile del pensiero, emancipatosi da uno “stato di minorità” che l’individuo può imputare soltanto a se stesso.
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�  Cfr Voltaire, Essai sur les moeurs..,cit.,  p.79.


� Cfr. C. Biondi, Mon frère, tu es mon esclave! , cit., pp. 150-1.














� Cfr. Ivi, pp. 148 ss. 


� Cfr E. Tortarolo, L’Illuminismo.Ragioni e dubbi della modernità, cit., p. 214.


� Cfr. G. Gliozzi, Adamo e il nuovo mondo, cit., p 617; sui caratteri della tratta e della schiavitù degli africani nel Seicento inglese e il passaggio da un regime monopolistico ad uno di  libero commercio degli schiavi negri cfr. E. Williams, Capitalismo e schiavitù, trad. it. di L. Trevisani,  Bari, Laterza, 1971, pp. 38-9.  


� Cfr G.Gliozzi, Poligenismo e razzismo,  cit., p. 13.


� Cfr.G. Gliozzi, Le teorie della razza,cit.,  p 247.





� Ibidem.


� Cfr M. Foucault,  Bisogna difendere la società, a cura di M. Bertani e A. Fontana, Milano, Feltrinelli, 1998, p. 137.


�Cfr. B. Salza,  Razzismo in Dizionario di Politica (diretto da N. Bobbio e N. Matteucci), Torino, Utet, 1976,  p. 846.                                                     


� Cfr. H. de Boulainvilliers, Essai sur la noblesse de France  in  Etat de la France avec des mémoires historiques sur l’ancien régime de cette monarchie jusqu’à Hugues Capet, Londres, chez T. Wood & S. Palmer, 1737, pp. 46-7.


� Cfr. M.Foucault,  Bisogna difendere la società , cit., pp. 127-39. Suggestiva e ricca di stimoli è l’analisi compiuta da Foucault che parte dalla confutazione dell’ idea di libertà come espressione del principio del “neminem laedere” ed interpreta il rapporto libertà-uguaglianza in Boulainvilliers come un’ antitesi :“A cosa servirebbe essere liberi se non fosse possibile ledere la libertà degli altri?[…]La libertà è per Boulainvilliers esattamente il contrario dell’uguaglianza[…]essa si esercita attraverso la differenza, la dominazione, la guerra, grazie a tutto un sistema di rapporti di forza.Una libertà che non si traduca in un rapporto di forza dissimmetrico non potrà essere che una libertà astratta, impotente, debole.” pp. 137-8.


� Cfr. B. Salza,  Razzismo in Dizionario di politica, cit., p. 846.


� Cfr. ivi, p. 847.


� Cfr.G. Gliozzi, Le teorie della razza, cit., pp. 24 ss.


� Cfr. E.Balibar, I. Wallerstein, Razza, nazione, classe: le identità ambigue, Milano, Ed. Associate, 1990, pp. 216-217.


� Ibidem; Balibar esemplifica il passaggio, anzi la confluenza del razzismo di classe in razzismo nazionalista citando il caso della Spagna classica dove “gli statuti della limpieza de sangre e la definizione ereditaria della raza (e la conseguente ricerca dei suoi titoli) servono ad isolare un’ aristocrazia interna e a conferire a tutto il “popolo spagnolo” una nobiltà fittizia, a farne un “popolo di padroni” quando, attraverso il terrore, il genocidio, la cristianizzazione forzata, la schiavitù, esso conquista e domina il più grande degli imperi coloniali.”, p. 217.


� Cfr. A. Burgio, L’ invenzione delle razze, cit., p. 60;  a riflettere sui valori della differenza e dell’universalità che si articolerebbero in  un rapporto di complementarietà e non di esclusione reciproca è il filosofo francese Pierre André Taguieff, il quale definisce “massimalista e precipitoso” il comportamento di chi prende partito per l’una escludendo l’altra. In realtà occorre-sostiene l’autore- condurre “una guerra ideologica su due fronti: da una parte contro il razzismo antropofago, macchina per divorare le differenze umane, falso universalismo messianico con cui si addobba ancora ogni imperialismo colonizzatore, prevaricatore e predatore. Dall’altra, contro il razzismo mixofobo, questo falso rispetto dell’altro con il quale oggi si truccano gli impulsi all’esclusione, i miti gemelli della purezza del sangue, dell’omogeneità del popolo e del corpo nazionale sano, o il culto di una cultura nazionale immacolata, e il loro comune rovescio: l’ossessione della mescolanza.” Cfr. P. A. Taguieff, Razzismo e antirazzismo:modelli e paradossi in A. De Benoist, A. Béjin, P.A.Taguieff, Razzismo e antirazzismo, trad. it. di M. Tarchi, Firenze, La Roccia di Erec, 1992, p.70 e dello stesso autore, La forza del pregiudizio. Saggio sul razzismo e sull’antirazzismo, trad. it. di M. Canosa e P. Cristalli, Bologna, Il Mulino, 1994, in part. pp.551-87.


� Cfr. M. Foucault, Bisogna difendere la società, cit., p. 58.


� Ibidem.


� Cfr. Ivi, p. 59.


� Cfr. Ivi, p. 74.


� Ad indagare le connessioni tra razza e cultura e a riflettere sulle distorsioni dell’etnocentrismo  sono soprattutto gli studi  ormai classici di Claude Lévi-Strauss, figura di antropologo “militante” vissuto a lungo tra le popolazioni “primitive”, cui si deve una nuova impostazione della ricerca etnologica basata sull’analisi delle regole che condizionano il pensiero e la vita dell’uomo, in tutte le società  e in tutti i tempi; cfr. in particolare le riflessioni contenute in Id., Razza e storia e altri studi di antropologia, a cura di Paolo Caruso, Torino, Einaudi, 1967, pp. 99-144; l’autore sostiene la sostanziale irriducibilità della diversità culturale alla diversità biologica: “Sono molte di più le culture umane che le razze umane, le prime infatti, sono migliaia e le seconde solo poche: due culture elaborate da uomini  appartenenti alla stessa razza possono differire in eguale misura, o in misura maggiore, di due culture proprie a dei gruppi razzialmente distinti”.


� Cfr. A. Burgio, L’ invenzione delle razze, cit., p. 67.


� Accenniamo solo brevemente al dibattito contemporaneo sul concetto di razza, sebbene l’argomento meriterebbe  ben altro approfondimento: a lungo negli studi di antropologia è invalsa una certa  confusione tra il concetto puramente biologico di razza (dato e non concesso, d’altronde, che, anche su questo terreno, il termine “razza” possa ambire all’oggettività, cosa che la genetica contesta) e le produzioni sociologiche e psicologiche delle culture umane. Attualmente questo concetto viene usato dagli etnologi e dagli antropologi come mero espediente classificatorio, valido per suddividere gli uomini secondo quelle caratteristiche fisiche che possono essere trasmesse per via ereditaria (come il colore della pelle, la forma del capo e del volto, il tipo di capelli o le proporzioni del corpo). Oggi si preferisce usare il termine di  “gruppo etnico” in alternativa a quello di “razza”: ciò non a caso, ma tenendo presente una dichiarazione sulla razza emessa dall’UNESCO nel 1951, secondo la quale: “I gruppi nazionali, religiosi, geografici, linguistici e culturali non corrispondono necessariamente a gruppi razziali; e non è dimostrato che le caratteristiche culturali di questi gruppi abbiano relazione con le caratteristiche razziali. Dal momento che si incorre di continuo in gravi errori del genere quando nel linguaggio comune si usa la parola “razza”, sarebbe più conveniente, parlando di razze umane, abolire del tutto il vocabolo “razza” e parlare di “gruppi etnici”.(Cfr. B. Salza, Razzismo in Dizionario di politica,cit., p. 846; ma anche C. Lévi-Strauss, Razza e storia e altri studi di antropologia, cit., pp. 99-100.).


� Sull’idea di “razzizzazione” da intendere come la rappresentazione delle differenze tra esseri umani come derivante da fattori biologici cfr. E. Balibar, Il razzismo di classe in Wallerstein-Balibar, cit., pp. 213-223; ma anche P. A. Taguieff, Il razzismo. Pregiudizi teorie, comportamenti, trad. it. a cura di Federica Sossi, Milano, Raffaello Cortina Editore, 1999, secondo il quale la razzializzazione della gerarchia sociale o delle classi sociali comporta una biologizzazione  delle loro interazioni reciproche e si distingue dall’etnicizzazione che considera alcune caratteristiche culturali (lingua, religione, costumi) come attributi essenziali dei gruppi.(Cfr.ivi, p.117).


� Cfr. D. Carpanetto G. Ricuperati, L’ Italia del Settecento. Crisi, trasformazioni, lumi, Roma-Bari, Laterza,1986, pp. 277-91.


� Cfr. N. Rodolico, La reggenza lorenese in Toscana, Prato, Vestri, 1908; ma anche J. C. Waquet, Tra principato e lumi: lo spazio della Reggenza nella Toscana del settecento, in «Società e storia», 19, 1983, pp. 162-205. 


� Cfr. A. D’Addario,  Alle origini dello Stato moderno in Italia. Il caso toscano, Firenze, Le Lettere, 1998.


� Cfr. Diaz –Migliorini-Mangio, Il Granducato di Toscana. I Lorena dalla Reggenza agli anni rivoluzionari,XIII,2 in G. Galasso (a cura di), Storia d’ Italia , Torino, UTET, 1997, p. 406.


� Cfr. D.Carpanetto G. Ricuperati, L’ Italia del Settecento, cit., p. 278.


� Sul Neri cfr. l’efficace profilo tracciato da F. Venturi, Illuministi italiani,III,Riformatori lombardi, piemontesi e toscani, Milano-Napoli, Ricciardi, 1958. 


� Cfr. F. Diaz, Francesco Maria Gianni. Dalla burocrazia alla politica sotto Pietro Leopoldo di Toscana, Milano-Napoli, Ricciardi, 1966.


� Interessante è il ritratto tracciato da R. Pasta del fiorentino Giovanni Fabbroni, figura eclettica ed originale di scienziato, economista, poligrafo e funzionario al servizio dei Lorena: cfr.R.Pasta, Scienza politica e rivoluzione. L’opera di Giovanni Fabbroni(1752-1822) intellettuale e funzionario al servizio dei Lorena. Firenze, L. S. Olshki Editore, 1989.


� Cfr. Diaz -Migliorini -Mangio, Il Granducato di Toscana,cit., pp. 353-4; ma anche Z. Ciuffoletti, Parigi-Firenze 1789-1794. I dispacci del residente toscano nella capitale francese al governo granducale, Firenze, Olschki,1990.


� Cfr.D. Carpanetto-G. Ricuperati, L’ Italia del Settecento, cit., pp. 282 ss.


� Per un’analisi efficace della ‘Leopoldina’ sotto il profilo delle idee ispiratrici e le fasi di stesura si veda Diaz- Migliorini -Mangio, op. cit.,pp. 386-394.


� Cfr. D. Carpanetto-G. Ricuperati, op. cit., p. 290.


� Fra i primi teorici di un deciso giurisdizionalismo in Toscana un posto di rilievo merita Cosimo Amidei che nel 1767 diede alle stampe La Chiesa e la repubblica dentro i loro limiti, ora in Opere, a cura di A. Rotondò, Torino, Giappichelli, 1980; ma cfr. anche F. Venturi, Settecento riformatore. II. La chiesa e la Repubblica dentro i loro limiti (1758-1774), Torino, Einaudi, 1976, in part. pp. 237-249.


�Per un’analisi delle contraddizioni e delle polemiche che suscitò la convergenza della politica ecclesiastica leopoldina con le correnti riformatrici di matrice giansenista cfr. E. Passerin D’ Entreves, La riforma” giansenista” della Chiesa e la lotta anticuriale in Italia nella seconda metà del Settecento, in «Rivista storica italiana», LXXXI, 1959, pp. 209-234. 


� Cfr. D. Carpanetto G. Ricuperati, op. cit., pp.288-9; le riforme leopoldine incontrarono anche il favore dell’ambasciatore francese a Firenze, Durfort,  il quale le fece conoscere in patria; cfr.E.W. Cochrane, Le riforme leopoldine in Toscana nella corrispondenza degli inviati francesi (1766-1791),in «Rassegna storica del Risorgimento», 45, 1958, n. 2.


�ibidem; gli autori riportano a tal proposito una lettera del 1790 di Pietro Leopoldo alla sorella Maria Cristina, governatrice del Belgio: “Je crois – scrive Leopoldo –qu’ un souverain, meme héréditaire, n’est qu’ un delegué et employé du peuple pour lequel il est fait, qu’ il lui doit tous ses soins, peines, veilles […]; qu’ à chaque pays il faut une lois fondamentale, un contract entre le peuple et le souverain, qui limite l’ autorité et le pouvoir de ce dernier”, p. 291.


� Sintetico e dai toni apologetici è il bilancio consuntivo delle riforme leopoldine tracciato da G. Franchetti, Storia d’ Italia dal 1789 al 1799, Milano, Vallardi Editore, 1879, pp. 13-17 dove si legge che “le riforme di Leopoldo, nonostante qualche malcontento, s’ immedesimarono con le consuetudini e con l’ indole paesana e in Toscana rimasero impresse profonde e benefiche vestigia, agevolmente riconoscibili anco ai dì nostri”, p. 17.


� Già nel 1787 una rivolta popolare  a Prato aveva decretato il fallimento e la fine dell’ esperienza ricciana; cfr. C. Fantappiè, Alle radici del fallimento ricciano. Il tumulto di Prato del 20-1 maggio 1787 in «Archivio storico pratese», 54, 1978, pp.72-95.


� Cfr. G. Turi, “Viva Maria”. La reazione alle riforme leopoldine (1790-1799), Firenze, Olschki, 1969; cfr. inoltre E. A. Brigidi, Giacobini e realisti o il Viva Maria. Storia del 1799 in Toscana, Siena, Torrini, 1882.


�Della comunità israelitica livornese si parlerà più avanti.


� Cfr. P. Alatri, I Philosophes furono antisemiti?, in La questione ebraica dall’Illuminismo all’Impero, a cura di P. Alatri e S. Grassi, Napoli, ESI, 1994, pp. 63-85.


� Sui limiti e le reciproche implicazioni dei concetti di “assimilazione” e “emancipazione” cfr. E. Fubini, La questione ebraica nei pensatori illuministi: assimilazione o emancipazione?, in, ivi, pp. 51-61. L’autore scorge nell’atteggiamento illuministico favorevole all’emancipazione ebraica una sorta di sottile ricatto per il quale essa si configura anzitutto come emancipazione dal proprio ebraismo o, nel migliore dei casi trasformazione radicale e profonda del modo tradizionale di essere ebrei e di praticare l’ ebraismo. 


� Cfr. ivi, p. 57.


� Per la posizione di Lutero sulla “questione ebraica” cfr. M. Lutero, Degli ebrei e delle loro menzogne, a cura di A. Malena, prefazione di A. Prosperi, Torino, Einaudi, 2000.


� Come le definisce A. Milano, Storia degli ebrei in Italia, Torino, Einaudi, 1963, pp. 244-62.


� Cfr. A. Foa, Ebrei in Europa. Dalla peste nera all’ emancipazione .Roma-Bari, Laterza, 1999, pp.155-173, ma anche J. I. Israel, Gli ebrei d’Europa nell’età moderna 1550-1750, Bologna, il Mulino, 1991, in part. 15-51.


� Cfr. A. Milano, Storia degli ebrei in Italia, p. 262.


� Cfr. M. Battaglini, La questione ebraica nella Repubblica Romana, in La questione ebraica dall’Illuminismo all’Impero, cit., pp. 263-77, in part. p. 265.


� Cfr. A. Milano, L’editto sopra gli ebrei di papa Pio VI e le mene ricattatorie di un letterato, in «Rassegna mensile di Israel», XIX, 1953, pp. 65-80, in part. p. 67.


� Cfr. ibidem.


� Ibidem.


� Cfr. R. De Felice, Gli ebrei nella Repubblica Romana del 1798-1799, in «Rassegna Storica del Risorgimento», 1953, pp. 134-176, ora in Id., Il triennio giacobino in Italia 1796-99, a cura di F. Perfetti, Roma, Bonacci, 1990. 


� Cfr. M. Caffiero, Religione e modernità in Italia (secoli XVII-XIX), Pisa-Roma, Istituti editoriali e poligrafici internazionali, 2000, pp. 229-49.  


� Cfr. ivi, p. 229.


� Il testo completo dell’editto è stato pubblicato da Attilio Milano nell’appendice di Editto sopra gli ebrei, cit., pp. 118-126. Gli articoli dell’Editto sono citati nel testo.


� Come segnala Milano l’obbligo era stato prescritto dalla bolla Cum nimis absurdum del 1555 ad opera di Paolo IV e rinnovata da Pio V nel 1566 e poi, col tempo, era caduto in disuso.


� Per una trattazione esaustiva della politica conversionistica della Chiesa verso gli ebrei nel Cinquecento e una critica della sostanziale inadeguatezza ed inefficacia dei mezzi usati cfr. A. Foa, Ebrei in Europa. Dalla peste nera all’ emancipazione. cit., pp. 40-50. 


� Cfr. R. De Felice, Gli ebrei nella Repubblica Romana, cit., p. 216 che prende spunto dal carteggio fra Alessandro e Pietro Verri secondo il quale “non si può leggere senza ribrezzo quanto si è pubblicato sugli ebrei […] sono trattati contro i principi della legge di natura”, al che Alessandro replicava che a Roma gli ebrei “stanno da men che uomini”.


� Cfr. A. Milano, Storia degli ebrei in Italia, cit., p. 297.


� Cfr. M. Caffiero, Religione e modernità in Italia, cit., p. 219 sgg. 


� Cfr. oltre ai testi citati fin qui, la presa di posizione del 1788 dell’abate H. Grégoire, La rigenerazione degli ebrei, a cura di M. G. Meriggi, Roma, Editori Riuniti, 2000. 


� Cfr. E. Fubini, La questione ebraica nei pensatori illuministi, cit., p. 53.


� Cfr. A. Milano, Storia degli in Italia, cit., pp. 287-337.


� Cfr. R. De Felice, Gli ebrei della Repubblica Romana, cit., p. 210.


� Cfr. ivi, p. 216.


� Si legge nella gazzetta fiorentina «Notizie del mondo», n. 50, 23 giugno 1781, p. 398 : “E’ stato accordato per ordine di S. M. l’ Imperatore alla Nazione Ebrea stabilita nei suoi Stati, tra le altre prerogative e privilegi, di cui non avea goduto fino ad ora, quello di esercitare qualunque sorte d’ arti e mestieri, d’ applicarsi all’ agricoltura, di frequentare le Università e di godere in generale dei vantaggi della  Società, come tutti gli altri cittadini.”


� Cfr. M. Del Bianco Cotrozzi, Tolleranza Giuseppina e illuminismo ebraico: il caso delle unite principesche contee di Gorizia e Gradisca, in «Nuova Rivista Storica», LXXIII (1989), pp. 689-726.


� Cfr. F. Venturi, Settecento riformatore. IV. La caduta dell’Ancient Regime (1776-1789). Tomo II. Il patriottismo repubblicano e gli imperi dell’Est, Torino, Einaudi, 1984, p. 659.


� Il testo dell’editto è pubblicato nella «Storia dell’anno» edizione veneziana del 1781, pp. 211-14. Le citazioni che seguono sono dell’editto.


� Cfr. M. Caffiero, Religione e modernità in Italia, cit., p. 208.


� Cfr. M. Toscano (a cura di), Integrazione e identità. L’ esperienza ebraica in Germania e Italia dall’Illuminismo al fascimo, Milano, FrancoAngeli, 1998, pp. 11-20; ma anche G. Luzzatto Voghera, Il prezzo dell’eguaglianza. Il dibattito sull’emancipazione degli ebrei in Italia 1781-1848, Milano, FrancoAngeli, 1998, pp. 37-63. In questi autori la questione dell’emancipazione ebraica è trattata problematicamente, a partire cioè da un’analisi dei limiti, delle difficoltà e delle insufficienze della cultura emancipazionistica che percepiva l’ebreo come elemento negativo di confronto della propria identità.


� Cfr. G. Luzzatto Voghera, Il prezzo dell’ uguaglianza…,cit., p. 62.


� Cfr. A. Foa, Ebrei in Europa.Dalla peste nera all’ emancipazione.,cit.,p. 229.


�Cfr.Ivi,pp. 230-4. 


� Ivi,p. 231.


� Ivi,p. 225.


� Cfr. H. Grégoire, La rigenerazione degli ebrei,cit.,in part. pp. 79-86.


�Cfr.G. Luzzatto Voghera, Il prezzo dell’ uguaglianza, cit., p. 113.


� Cfr. E. Fubini, La questione ebraica,cit., p. 54. 


� Cfr. A. Foa, Ebrei in Europa, cit., p. 238; ma anche D. Sorkin, Assimilation and Community: the Jews in Nineteeth-Century Europe, Cambridge-New York, 1992, pp. 176-7.


� Sulla diaspora portoghese cfr. A. Foa, op. cit.,pp.183-192.


� Cfr. R. Toaff, Livorno, comunità sefardita  in «Rassegna mensile di Israel», XXXVIII, 1972, pp. 203-9.


�Cfr.C. Roth, I marrani di Livorno, Pisa e Firenze , in «Rassegna mensile di Israel»,VII, 1932-3, pp. 394-415. 


� Cfr. A. Milano, Storia degli ebrei in Italia,cit., pp.  326-8.


� Cfr. A. D’ Addario, Alle origini dello Stato moderno in Italia. Il caso toscano,cit.


� Cfr. A. Milano,op. cit.,p. 322.


� Il testo del documento è stato pubblicato da Lucia Frattarelli Fisher nell’ appendice di Gli Ebrei, il principe e l’ Inquisizione,in M. Luzzati ( a cura di ), L’ Inquisizione e gli Ebrei, Roma-Bari, Laterza,1994, pp. 228-231. Il “Privilegio di Cosimo I ai Portoghesi” è depositato presso l’ Archivio di Stato di Firenze nella Miscellanea Medicea, 23 ins. 9.


� Si legge nel documento riportato in appendice: “ Ut contra Lusitanos eosdem nulla exerceri possit inquisitio, visitatio, denuntiatio ratione hereticae pravitatis blasphemiae [ et apostasiae] aut cuiusvis delicti eamdem fidei materiam spectantis neque contra eos modis paedicis aut aliquo eorum quovis tempore nunc aut in futurum quavis ratione procedi. Quin immo q dictis inquisitionibus denuntiationibus et visitationibus perpetuo tuti sint et securi. " p. 228.


� Per un esame dettagliato e sistematico degli articoli della Costituzione Livornina del 1593 cfr. A. Milano, La Costituzione “Livornina” del 1593,in «Rassegna mensile di Israel», XXXIV, 1968, pp. 394-410.


� Le lettere patenti del 1593 sono riprodotte integralmente nella «Collezione degli ordini municipali di Livorno», Livorno, 1798, pp. 237-56. Gli articoli che seguono si riferiscono alla c. d. “Livornina” e vengono riportati da J. P. Filippini, Da “Nazione ebrea” a “comunità israelitica”: la comunità ebraica di Livorno tra Cinquecento e Novecento,in «Nuovi Studi Livornesi», I, 1993, pp. 11-25, in part. pp. 11-2.


� Questo privilegio è stato oggetto di una meticolosa ed approfondita analisi da parte di R. Toaff, La giurisdizione autonoma degli ebrei in Toscana in base ai privilegi del 1593,in «Rassegna mensile di Israel»,XXXIV, gennaio 1968, pp. 15-27. L’autore indaga in particolare differenze e convergenze tra giudizio laico, Din Torà (ovvero il giudizio secondo il diritto ebraico) e Din Israel (il giudizio amministrato dagli ebrei).


�Proprio nel 1593 parte degli ebrei dello Stato pontificio stavano per essere banditi, e due anni più tardi quelli del Milanese; cfr. A. Milano, La Costituzione “Livornina”del 1593,cit., p. 409.


� Cfr. Ivi,p. 410.


� Cfr. J. P. Filippini, Da “Nazione ebrea” a “comunità israelitica”,cit., p. 12.


� Cfr. J. P. Filippini, La ballottazione a Livorno nel Settecento,in «Rassegna mensile di Israel», gennaio-febbraio 1983, p. 200.


� Cfr. R. Toaff, Statuti e Leggi della “Nazione Ebrea” di Livorno,I.Gli Statuti del 1655, in «Rassegna mensile di Israel», 1968, p. 11.


� Cfr. Ibidem;dal 1675 la legislazione corrente e, quindi, anche la codificazione del 1677, furono in spagnolo. 


� Haskamà ( accordo, statuto accettato per comune consenso) n. 45 della legislazione del 1655 in R. Toaff, Statuti e leggi I,cit., p. 38.


� Cfr. Ibidem; il termine tephillà stava ad indicare la preghiera e, per antonomasia, la preghiera del mattino.


�Haskamà n. 65 del 25 agosto 1664 in R. Toaff, Statuti e Leggi della “ Nazione Ebrea” di Livorno,II. La legislazione dal 1655 al 1677,in «Rassegna mensile di Israel», XXXVIII, 1972. Questa norma imponeva il divieto per ogni yachid (membro della comunità) di mandare i figli a meltare (cioè studiare testi sacri ebraici ed anche pregare in lingua ebraica) con altra persona se non con i rubitim  del Talmud Torà (ovvero i maestri della scuola pubblica della comunità).


� Cfr. A. Milano, Storia degli ebrei,cit., p. 325-6.


� Cfr. J. P. Filippini, Da “ Nazione ebrea” a “comunità israelitica”, cit., p. 14.


� Cfr. Ibidem


� Cfr. A. Milano, Storia degli ebrei,cit., p. 331.


� Sui caratteri e i percorsi seguiti dalla cultura ebraica in età moderna nel contesto europeo cfr. G. Luzzatto Voghera, La cultura ebraica, Torino, Einaudi, 2000, pp. 166-194; ma anche Id., Il prezzo dell’ uguaglianza,cit., pp.139-167, ove l’autore si propone di indagare le trasformazioni della cultura ebraica nei secoli XVIII e XIX, nel quadro delle dinamiche culturali generali, scartando  l’ “ottica della minoranza “ come metodo storiografico, ma senza per questo, recidere il rapporto,peraltro sempre fecondo, con le fonti più intimamente legate alla tradizione e  ai valori fondanti dell’ identità ebraica.


� Cfr. J. P. Filippini, op. cit., p. 16.


�Cfr. R. Toaff, Livorno, comunità sefardita,cit., p. 208-9. 


� Sul periodo della Restaurazione cfr. G. Luzzatto Voghera, Il prezzo dell’ uguaglianza,cit., pp. 64-89; ma anche M. Caffiero,  Tra repressione e conversioni:la “restaurazione” degli ebrei, in Religione e modernità in Italia (secoli XVII-XIX),cit., pp. 251-271.


� Cfr. R. Toaff, Livorno, comunità sefardita,cit., p. 209.


� Cfr. Ibidem.


� Cfr. M. Caffiero, Religione e modernità in Italia,cit.,pp. 229-250.


� Per le vicende del popolo valdese ci baseremo soprattutto sugli studi, divenuti ormai  classici di G. Tourn, I Valdesi. La singolare vicenda di un popolo –chiesa(1170-1976),Torino, Claudiana, 1981, in part. pp. 171-203; A. A. Hugon, Storia dei Valdesi, II. Dall’ adesione alla Riforma all’ emancipazione (1532-1848),Torino, Claudiana, 1974, in part. pp. 241-256; infine cfr. G. Spini, Risorgimento e protestanti, Torino, Claudiana,1998, in part. pp. 11-43.


La vastissima produzione di libri e articoli sui diversi aspetti della vicenda valdese è stata raccolta e ordinata in G. Gonnet-A. Armand Hugon, Bibliografia valdese, Torre Pellice, 1953.


Il valdismo medievale inoltre è stato oggetto di approfondite ricerche negli ultimi decenni; una sintesi documentata ed approfondita si ha in A. Molnar-G. Gonnet, Les Vaudois au Moyen-Age, Torino, Claudiana, 1974. Essenziali per le fonti sono gli studi di G.Gonnet, Le confessioni di fede valdesi prima della Riforma, Torino, Claudiana, 1967 e Id, Enchiridion Fontium Valdesium, Torre Pellice, Claudiana, 1958. Infine, per una ricostruzione del contesto sociale in Piemonte cfr. G.G.Merlo, Eretici e inquisitori nella società piemontese del ‘300, Torino, Claudiana, 1977.


� Cfr. G. Spini, op. cit.,pp. 13-14.


� Cfr.G. Tourn, I Valdesi in A. Castelnuovo, G. Pons, G. Rustici ( a cura di), Ebrei e protestanti nella storia d’ Italia, Milano, Franco Angeli, 1996, p.148.


� Cfr. ivi, p. 149.


� Cfr. ivi, p. 152


� Cfr. G. Tourn, I Valdesi,cit, p. 12-14.


� Cfr. A. A. Hugon, Storia dei Valdesi,II,cit., pp. 13-18.


� Cfr.,ivi, pp. 157- 86.


�Cfr. G. Spini, Risorgimento e protestanti,cit., p. 28. 


� Cfr. Ivi,p. 32.


� Cfr. A. A. Hugon , Storia dei Valdesi,cit., pp. 241-44.


� Cfr. A. A. Hugon, ivi, p. 33.


� Cfr. F. Venturi, Settecento riformatore,IV, II,cit., p.659.


� Cfr. «Notizie del mondo», n. 93, 20 novembre 1781, p. 742, Vienna, 8 novembre. 


� Cfr . ibidem; gli articoli che seguono si riferiscono all’ editto giuseppino e sono pubblicati nella gazzetta fiorentina.


� Cfr. F. Venturi, Settecento riformatore, IV, II,cit., pp.662-3.


� Cfr.«Notizie del mondo», n. 26, 30 marzo 1782, p. 203, Vienna, 17 marzo.


� Ibidem, n. 27, 2 aprile 1782, p.214, Vienna, 17 marzo.


� Cfr.P. Alatri, Introduzione a La questione ebraica,cit.,p.3; l’autore sostiene che tra l’ idea di tolleranza e quella di emancipazione a proposito della questione ebraica vi sia un rapporto problematico, quasi di contrapposizione e ricorda incisivamente la celebre frase pronunciata  da Mirabeau  davanti ad un’ Assemblea nazionale francese divisa sulle concessioni da fare agli ebrei: “la sola tolleranza è tirannica, perché l’ autorità  che tollera, ad un certo punto potrebbe smettere di tollerare.”


� Cfr.« Notizie del mondo», n. 105, 1785, p. 835, Madrid, 9 dicembre.


� Cfr. P. Hazard, La penseé européenne au XVIII siècle,II. De Montesquieu à Lessing.Paris, 1946, p.128.





� Sugli zingari, la storiografia esistente è piuttosto lacunosa ed incompleta; un tentativo di ricostruzione storica delle vicende di questo popolo migrante è stato compiuto da K. Wiernicki, Nomadi per forza: storia degli zingari,Milano, Rusconi, 1997.


� «Notizie del mondo»,  n. 33, 1784, p. 295, Vienna, 12 aprile.


� Cfr. G. Duby, M. Perrot, Storia delle donne in Occidente.Dal Rinascimento all’ età moderna.Roma-Bari, Laterza, 1991, p. 9.


�Cfr. ivi, pp. 6.


� Cfr. ivi, pp.484-503.


� Cfr. A. Foa, “Gender” e “ superstizione”. Donne ebree e cristiane nel dibattito sulla superstizione.(XVII-XVIII sec.) in C.E. Honess e V.R. Jones ( a cura di ), Le donne delle minoranze. Le ebree e le protestanti d’ Italia. Torino, Claudiana, 1999, p. 179.


� Sul processo di femminilizzazione dell’ ebreo cfr.J. e D. Boyarin ( a cura di ), Jews and Other differences, Minneapolis, University of Minnesota Press, 1997.


� Cfr. A. Foa,” Gender” e “superstizione”,cit., p. 190.


� Cfr. L. Allegra,  Alle origini della “Jewish Momie”. Ruoli economici e ideali domestici delle ebree italiane nell’ età moderna.in Le donne delle minoranze,cit., pp.211-22.


� Cfr. A. Foa, Le donne nella storia degli ebrei in Italia in C. E. Honess e V. R. Jones ( a cura di), Le donne delle minoranze, cit., pp. 21-3.


� Cfr. ivi,pp. 23-5.


� Cfr. M. Ventura, Identità religiosa-Identità femminile: l’ esperienza ebraica in A. Castelnuovo, G. Pons, G. Rustici (a cura di ), Ebrei e protestanti, cit., pp.93-106. L’ autrice analizza i punti più “scottanti”  su cui si incentra solitamente l’accusa di “maschilismo” rivolta alla religione ebraica, così come si  configurano nella Torà orale ( ovvero l’ esclusione delle donne dalle funzioni “sacerdotali” e di culto in genere, l’ esonero dal dovere dello studio della Torà e la preghiera in cui l’ uomo ringrazia Dio per non averlo fatto donna che è la penultima benedizione della preghiera del mattino contenuta nella Toseftà di Berakhot,VII) per confutare il carattere misogino della letteratura rabbinica, la quale, a suo avviso, elabora solo un concetto di diversità della donna che, prima di essere discriminazione è anzitutto definizione di una natura, attribuzione e riconoscimento di un’ alterità.


� Cfr. M. Magdelaine, Le donne valdesi durante il Grand Refuge, 1658-1710, in C. E. Honess e V. R. Jones ( a cura di ), Le donne delle minoranze,cit., pp.135-6.


� Cfr. ivi, p.140.


� Sull’ ideale di resistenza come pratica politica, violenta e non, e come riflessione teologica cfr. B. Peyrot, Ugonotte e valdesi: modelli di resistenza in C. E. Honess e V.R. Jones, Le donne delle minoranze, cit., pp. 191-200.


� Cfr.ivi, p. 192.


� Cfr. A.A. Hugon e E. A. Rivoire, Gli esiliati valdesi in Svizzera e Germania (1689- 1690),Torre Pellice, Società di studi valdesi, 1974.


� Cfr. B. Peyrot, Ugonotte e valdesi,cit., pp. 196-200; le lettere di Marie Durand sono state pubblicate in E. Gammonet ( a cura di), Lettres de Marie Durand 1715-1776, Montpellier, Les Presses du Languedoc, 1986.


� Sul movimento dei “camisards” sorto in Francia intorno al 1702, nelle comunità riformate a seguito della revoca dell’ Editto di Nantes (1598) cfr.P. Joutard, La Légende des Camisards. Une sensibilità au passé,Parigi, Gallimard, 1977 e P. Rolland, Dictionnaire des Camisards, Montpellier, Les Presses du Languedoc, 1995.


�Cfr. B. Peyrot,Ugonotte e Valdesi, cit., p. 197. 


� Cfr. ivi,p. 200.


� Sui processi di femminilizzazione religiosa nel Settecento e la nascita di nuove congregazioni e devozioni in Italia cfr. M. Caffiero, Religione e modernità in Italia,cit., pp.181-190.


� Cfr. D. Cantimori e R. De Felice ( a cura di), Giacobini italiani, II, Bari, Laterza, 1964, pp.455-64.


� Cfr. ivi,pp. 461-2.


� ibidem


� Cfr. A. Buttafuoco, Virtù civiche e virtù domestiche. Letture del ruolo femminile nel triennio rivoluzionario, in G. Benassati e L. Rossi ( a cura di), L’ Italia nella rivoluzione 1789-1799, Bologna, Grafis, 1990, pp. 81-88.


� Cfr. D. Cantimori e R. De Felice, Giacobini italiani, II,cit., p.464.


� Cfr. G. Turi, Viva Maria, cit., pp. 113-155.


� N. Rodolico, ( cfr. Id., Il popolo agli inizi del Risorgimento nell’ Italia meridionale: 1798-1801, Le Monnier, Firenze, 1925, p. XVIII) usa il termine “repubblicano” per definire il triennio 1796-99,  preferendo questa aggettivazione a quella fuorviante di “giacobino” che egli considera eccessivamente “di parte”, condizionata nel senso sia apologetico che svalutativo; anche Turi parla di movimento patriottico e di patrioti piuttosto che di giacobinismo e  giacobini (cfr. G. Turi, Viva Maria. Riforme, rivoluzione e insorgenze in Toscana (1790-1799), Bologna, Il Mulino, 1999, nota n. 1, p.159); per un riepilogo del problema definitorio cfr. A. Saitta, La questione del “giacobinismo” italiano, in «Critica storica», 4, 1965, n. 2, pp. 204-249. Un carattere qualificante dei giacobini, come osserva il Saitta (ibidem, pp. 230-1) era “ il sentimento di frattura con il passato” che “coinvolge anche il periodo delle riforme settecentesche”, mentre i patrioti toscani si distinguono - sostiene Turi  - per la volontà di continuare e rilanciare il riformismo leopoldino.  Infine, per una rassegna critica dei contributi  storiografici sull’argomento, cfr. R. De Felice, Studi recenti di storia del triennio rivoluzionario in Italia, in Il triennio giacobino in Italia ( 1796-1799), cit., pp. 57-76.


�  Sulla difficile eredità lasciata dalle riforme leopoldine cfr. G. Turi, Viva Maria,cit.,  pp.13-113.


� Ivi,pp. 14-15. Per una visione globale del problema delle insorgenze si veda A. M. Rao (a cura di), Folle controrivoluzionarie: le insorgenze popolari nell’Italia giacobina e napoleonica, Roma, Carocci, 1999.


� Ivi, pp. 18-29 e pp. 99-111.


� Cfr. P. Pastori, Il moto dei “Viva Maria” e le insurrezioni nell’ Italia centrale, in  AA.VV., Le insorgenze popolari nell’Italia napoleonica. Crisi dell’antico regime e alternative di costruzione del nuovo ordine sociale .Milano, Edizioni Ares, 2001, pp. 181-2 e pp. 238-9.


� Cfr. G. Turi,Viva Maria,cit., pp. 243-7.


� Cfr. I. Tognarini, La repubblica negata. La Toscana e la Rivoluzione francese, in I. Tognarini ( a cura di), La Toscana e la Rivoluzione francese,Napoli, ESI, 1994, pp. XV-CV. L’autore nota come il regime di occupazione francese risulti essere essenzialmente l’antitesi di una repubblica, e sia anzi una “ repubblica negata”.


� Cfr. G. Turi, Viva Maria,cit., pp. 239-240.


� Cfr. F. Diaz-Migliorini-Mangio, Il Granducato di Toscana,cit., pp. 487-9.


� Ivi,pp. 201-228.


� Ivi,pp. 217-224.


� Cfr. G. Sonnino, Gli ebrei a Livorno nrll’ ultimo decennio del secolo XVIII, in « Rassegna mensile di Israele» , 12, 1937, n. 1-2, pp. 28-41.


� Cfr. A. Milano, Storia degli ebrei in Italia, cit., pp. 467-8.


� Cfr.Ivi, p. 328.


� Sull’ antisemitismo cfr. R. De Felice, Per una storia del problema ebraico in Italia alla fine del XVIII secolo e all’inizio del XIX. La prima emancipazione (1792-!814), in Italia giacobina, Napoli, ESI,1965, pp. 317-396.


� Cfr. G. Turi, Viva Maria,cit., pp. 227-8.


� Questo è il titolo del capitolo dedicato da Attilio Milano, nella sua Storia degli ebrei in Italia,cit., pp. 286-337, al periodo della Controriforma, durato quasi duecento anni (1600-1789).


� Cfr. R. G. Salvadori, 1799: gli ebrei italiani nella bufera antigiacobina. Firenze, La Giuntina, 1999, p. 5; la seconda emancipazione ebraica- osserva l’autore-si realizzerà verso la metà dell’Ottocento, a conclusione di un processo che attraversò tutta l’età della Restaurazione. In Italia coincise con i moti risorgimentali a cui gli ebrei presero attivamente parte. Per questa vicenda cfr. F. Della Peruta, Gli ebrei nel Risorgimento tra interdizioni ed emancipazione, in Storia d’ Italia, Annali II: Gli ebrei in Italia, vol. II, Torino, Einaudi, 1997, pp. 1135-1167.


� Ivi, p.6; gli episodi più gravi, in questo senso, furono quelli di Senigallia e di Siena, del 18 e del 28 giugno 1799 in cui vennero trucidati tredici ebrei; sui fatti di Senigallia cfr. S. Sierra, Il sacco del ghetto di Sinigaglia nel 1799 in un documento dell’ epoca , in « Rassegna mensile di Israel», 1970, pp. 381-8.


� Cfr. F. Diaz-Migliorini-Mangio, Il Granducato di Toscana, cit., p. 485.


� Cfr. G. Turi, Viva Maria, cit., pp. 239-256.


� Cfr. F.Diaz-Migliorini-Mangio, Il Granducato di Toscana, cit., nota n. 1 p. 485.


� Cfr. G. Turi, Viva Maria, cit., pp. 349-350.


� Cfr. R.G. Salvadori e G. Sacchetti, Presenze ebraiche nell’ aretino dal XIV al XX secolo, Firenze, Olschki, 1990, pp. 91-3; cfr. anche R. G. Salvadori, La comunità ebraica di Pitigliano dal XVI al XX secolo, Firenze, Giuntina, 1991, pp.73-81.


� Cfr. G. Turi, Viva Maria, cit., p. 274.


� Cfr.  E. A. Brigidi, Giacobini e realisti o il Viva Maria. Storia del 1799 in Toscana,cit., pp. 298-9 dove si ricordano due episodi che ebbero una fortissima eco popolare: l’apparizione  della Madonna del Picchio a Certaldo e quella della Madonna Addolorata a Siena.


� Cfr. G. Turi, Viva Maria, cit., pp. 279 ss.


� Cfr. F. Diaz-Migliorini-Mangio, Il Granducato di Toscana, cit., p.485; Turi critica l’uso di categorie tipiche della storiografia marxista (ad es. :“sviluppo capitalistico”,  “ borghesia” e “proletarizzazione”dei contadini) nell’analisi  della società di ancien régime, perché sostanzialmente inadeguate ed eccessivamente semplicistiche (cfr. Id., Viva Maria, cit., p.331).


� Cfr. G. Turi, Viva Maria, cit., pp. 291-310. Lo studio più documentato sui fatti di Arezzo è quello di Apollo Lumini, autore anticlericale di fine ‘800, che presenta gli insorgenti aretini come cieco strumento di una congiura reazionaria preparata nel 1798 nell’ entourage di Pio VI, in esilio a Siena; cfr. Id., Arezzo, la Toscana e la reazione antifrancese del 1799, in « Atti e memorie della R. Accademia Petrarca di lettere, arti e scienze», 1, 1920, pp. 83-133.


� Cfr. F. Diaz-Migliorini-Mangio, Il Granducato di Toscana, cit., p.486.


� ibidem.


� Cfr. G. Turi, Viva Maria, cit., p. 308.


� Cfr. F. Diaz-Migliorini-Mangio, Il Granducato di Toscana, cit., p. 487.


� Sugli avvenimenti di Siena cfr. E. A. Brigidi, Giacobini o realisti o il Viva Maria, cit., pp. 381-443. 


� Ivi,p. 412; l’autore elenca, sulla base di “accurate ricerche”, nomi e cognomi delle vittime del rogo di piazza del Campo, riferendosi esclusivamente a quelle “arse vive, morte o semivive sul rogo”.


� Cfr. R. G. Salvadori, 1799:gli ebrei italiani nella bufera antigiacobina, cit., p.103; sembra che questi fosse indirettamente  in rapporto con l’arcivescovo di Siena, Anton Chigi-Zondadari, il quale, non solo non intervenne per cercare di placare gli animi ma, invitato a farlo, avrebbe risposto furor populi, furor Dei.


� Cfr. E. A. Brigidi, Giacobini o realisti o il Viva Maria, cit., p. 388.


� Ivi, pp. 395-6.


� Ivi, p.401.


� Cfr. Ivi, p. 403.


� Cfr. R. G. Salvadori, 1799:gli ebrei italiani nella bufera antigiacobina, cit., pp. 103-4; il Brigidi riporta inoltre parte del documento conservato nell’archivio israelitico senese contenente le ingiunzioni fatte alla comunità ebraica dal generale austriaco, cfr. Id., op. cit., p.410; il documento è stato pubblicato integralmente da S. Cabibbe, Notizie ricavate da un registro che esisteva nell’Archivio  Israelitico di Siena e le Tradizionali di viventi sui fatti accaduti in detta città il 28 giugno 1799 nel fatale ingresso degli Aretini, in «Il Corriere Israelitico», Trieste, vol. XI (1872-3), pp. 168-70.


� Cfr. R. G. Salvadori, 1799:gli ebrei italiani nella bufera antigiacobina,cit., p. 105.


� Ivi, p.106


� Cfr. R. G. Salvadori, La comunità ebraica di Pitigliano dal XVI al XX secolo,cit., pp. 73-96.


� Cfr. R. G. Salvadori, 1799. Gli ebrei italiani.., cit., pp. 109-110.


� Cfr. F. Diaz-Migliorini-Mangio, Il Granducato di Toscana, cit., pp.492-4.


� Cfr. G. Turi, Viva Maria, cit., pp. 311-3.


� Antonio Zobi, storico filoleopoldino, definisce questa istituzione “corpo politicamente morto da secoli, formato di soli magnati eletti dal Principe per mera ragione onorifica”; cfr. Id., Storia civile della Toscana dal 1737 al 1848, III, Firenze, 1850-2, p.336.


� Cfr. F. Diaz.Migliorini-Mangio, Il Granducato di Toscana, cit., pp. 494-5.


� Cfr. A. Zobi, Storia civile della Toscana, III, cit., p. 415.


� L’ attenzione ai contesti particolari in cui esplosero e si manifestarono le insorgenze italiane  di fine ‘700, è, in realtà un approccio storiografico  che divide gli studiosi dell’argomento: Anna Maria Rao ( cfr. Id., La questione delle insorgenze italiane, in «Studi Storici», 39, n.2, aprile-giugno 1998, pp. 325-347.) sottolinea, a proposito delle insorgenze italiane, la necessità di analizzarne le radici locali che meglio possono spiegare i caratteri originari delle “resistenze” alla rivoluzione; l’indagine del contesto locale è, invece, negata dalla pubblicistica revisionista che propende per la riduzione delle insorgenze alla categoria della “controrivoluzione” che vede in essa  la difesa, unitaria e compatta sotto il profilo ideologico, del re, della religione e della patria; su quest’ ultima posizione cfr. M. Viglione, Le insorgenze. Rivoluzione e Controrivoluzione in Italia 1792-1815, Milano, Edizioni Ares, 1999.


� Cfr. C. Zaghi, L’ Italia giacobina, Torino, UTET, 1989, p.87.


� Il dato relativo  al numero degli abbonamenti è riportato da R. Birn alla voce Enciclopedismo, in V. Ferrone e D. Roche (a cura di), L’ Illuminismo. Dizionario storico, Bari, Laterza, 1997, p. 179; per una ricostruzione dettagliata  delle vicende editoriali dell’Encyclopédie, cfr. J. Proust, Diderot et l’Encyclopédie, Paris, 1962  e, dello stesso autore, L’ Encyclopédie, Paris, 1965.


� Cfr. P. Hazard, La pensée européenne..,I, cit., p. 272. 


� Per  i particolari della vicenda cfr. R. Darnton, The Business of the Enlightenment: A Publishing History of the Encyclopédie, Cambridge, 1979.


� Sull’influenza di Bacone nell’opera di Diderot cfr. F. Venturi, Le origini dell’ Enciclopedia, Torino, Einaudi, 1963, in part. pp. 109-120.


� Cfr. P. Hazard, La pensée européenne au XVIII siècle, cit., pp. 275-6.


� Per un’analisi della “filosofia” sottesa all’ ideale enciclopedico del sapere e alle finalità divulgative dell’opera, cfr. P. Casini(a cura di), La filosofia dell’ Encyclopédie, Bari-Roma, Laterza, 1966.


� Il sistema dei rinvii si rivelò inoltre un efficace strumento politico: infatti, gli argomenti più “scabrosi” erano trattati spesso in voci apparentemente innocue a cui si arrivava appunto per mezzo dei renvois; cfr. G. Micheli, L’ Enciclopedia, in L. Geymonat, Storia del pensiero filosofico e scientifico, III.Il Settecento, Garzanti, 1977, p. 287.


� Cfr. R. Birn,  Enciclopedismo, in V. Ferrone e D. Roche, L’ Illuminismo. Dizionario storico, cit., pp. 179-180.


� L’eccessivo moderatismo politico degli enciclopedisti e il carattere non popolare dell’Encyclopédie sarà rilevato e censurato dagli stessi contemporanei. Significativo è da questo punto di vista lo sferzante giudizio di Robespierre citato dallo studioso francese J. Dautry e riportato da G. Micheli, L’ Enciclopedia, cit., p. 285: “ L’ Enciclopedia racchiudeva alcuni uomini degni di stima e un gran numero di ciarlatani ambiziosi[…]; questa setta, in materia di politica, restò sempre al di sotto dei diritti del popolo; in materia di morale andò molto al di là della distruzione dei pregiudizi religiosi. I suoi corifei declamavano talvolta contro il dispotismo ed erano pensionati dei despoti, facevano ora dei  libri contro la corte, ora delle dediche ai re, dei discorsi per i cortigiani e dei madrigali per le cortigiane; erano fieri nei loro  scritti e striscianti nelle anticamere…Si è notato che parecchi di loro avevano legami intimi con la casa d’Orléans, e la costituzione inglese era secondo essi il capolavoro della politica e il massimo della felicità sociale”.


� Sugli entusiasmi e gli ideali che animarono la stesura dei primi progetti dell’ Enciclopedia  cfr. F.Venturi, Le origini dell’Enciclopedia, cit., pp. 13-37; per l’autore, l’impresa enciclopedistica fu il prodotto e il limite finale di tutto il movimento illuminista, una delle tante utopie che il secolo creò a proprio modello e ideale: “l’Enciclopedia ha tutta una storia immaginaria prima di avere una storia reale. L’opera di Diderot consistette proprio nel farla passare dall’ una fase all’altra, da sogno rivelatore di certi desideri e aspirazioni del secolo a fatto dai contorni precisi e delimitati.” p. 14.


� Emblematica è l’equivoca  posizione personale di d’ Alembert, il quale nutrì ampia fiducia nell’autorità regia e coltivò a lungo l’ illusione che il rinnovamento culturale che prospettava potesse essere non solo tollerato, ma addirittura appoggiato e favorito dal potere statale; cfr. G. Micheli, L’ Enciclopedia, pp. 286-7.


� Cfr. P. Hazard, La pensée européenne.., cit., p. 288.


� Ivi,  p. 281.


� Questo lemma, come quelli che seguiranno, sono tratti da un’edizione in fac-simile dell’Encyclopédie: cfr. Encyclopédie ou dictionnaire raisonné des sciences, des arts et des métiers, par une société des gens des lettres mis en ordre et publié par M***, Stuttgart, Friedrich Frommann Verlag (Günther Holzboog), 1966-7, VIII, p. 256.


� Cfr. la voce Nègre in   Encyclopédie, XI, cit., p.76.


� Cfr. ibidem.


� Cfr. ivi, p. 82.


� Cfr. ibidem.


�Sul tema della giustificazione “umanitaria” della schiavitù cfr, C. Biondi, Mon frère, tu es mon esclave! Teorie schiaviste e dibattiti antropologico-razziali nel Settecento francese, cit., pp. 17 ss. L’autrice osserva come la risposta dei philosophes  alle teorie filoschiavistiche sia stata  poco efficace e non unitaria sia per motivi cronologici sia per l’accumularsi di elementi eterogenei che, dal problema dell’ origine della specie umana alla difficoltà di una scienza naturale ai suoi inizi, variamente si intrecciarono con la impostazione umanitaria e “liberale” del pensiero illuministico, in certi punti la influenzarono e, in alcuni casi, la intorbidirono. Per una recensione critica delle tesi sostenute dalla Biondi, cfr. F Diaz, I filosofi e i selvaggi,in «Rivista storica italiana», LXXXVI, 1974, pp. 557-70.


 Cfr. ivi, p. 566-7.


� Cfr. ivi, p. 566-7.


� Cfr. la voce Nègre in  Encyclopédie, XI, cit., p. 81.


� Cfr. ivi, p. 80.


�Cfr. C. Biondi, Mon frère, tu es mon esclave! Teorie schiaviste e dibattiti antropologico razziali nel Settecento francese, cit., pp. 82-91; l’autrice passa in rassegna le posizioni di abolizionisti e schiavisti nel dibattito francese sulla schiavitù, illustrando criticamente i loro argomenti relativi alla giustificazione politico-economica delle pratiche schiaviste e dello sfruttamento coloniale.


� Per una ricostruzione accurata dei dibattiti europei sul tema della natura e presunta inferiorità americana, cfr. A. Gerbi, La disputa del Nuovo Mondo. Storia di una polemica 1750-1900, Ricciardi, Milano-Napoli, 1983.


� I  brani sono tratti dall’Histoire philosophique et politique des établissements des Européens dans les deux Indes, A la Haye,  Libraires associés, 1776, IV,  pp. 163 e 169. 


� Cfr. Ivi, pp. 170-1.


� Cfr. Ivi, p. 203.


� Cfr. Ivi, p. 204.


� Cfr. F. Diaz, I filosofi e i selvaggi, cit., pp. 569-70. L’autore critica l’ “ ossessione” di alcuni “rigidi esegeti marxisti” ( come il Gliozzi) nel voler scorgere a tutti i costi  nei tratti polemici del pensiero di alcuni autori del ‘700 “ il  portato del bieco spirito colonialistico” o, addirittura, nell’apologia che essi fanno dei civili costumi delle popolazioni d’ oltreoceano, il segno della mistificazione: “è fin troppo facile, nel grossolano accenno di una paginetta , ridurre Voltaire, Diderot e in un certo senso Rousseau, magari per difetto di documentazione, nell’ambito di una prevenzione europeistica contro i popoli primitivi di altri continenti” .


�  Cfr. I. Kant, Scritti politici e di filosofia della storia e del diritto, trad. it. di G. Solari e G. Vidari, ed. postuma a cura di N. Bobbio, L. Firpo, V. Mathieu, UTET, Torino, 1965, pp. 141-9.


� Sulle influenze della cultura cattolica ed occidentale nella rappresentazione illuminista della donna cfr. E. Tortarolo, L’ Illuminismo, cit., pp. 231-248.


� Un’introduzione al tema con ampia bibliografia sono F. Taricone e S. Bucci, La condizione della donna nel XVII e XVIII secolo, Roma, Carucci Editore, 1983, in part. pp. 23-62; O. Hufton, Destini femminili. Storia delle donne in Europa 1500-1800, Milano, Mondadori, 1996. Tra il XVI e il XVIII secolo molti autori avevano sostenuto la naturale inferiorità del sesso femminile dovuta a dati fisici immutabili per costituzione organica ed ontologica e conseguentemente la  necessità della loro subordinazione all’uomo, nonché l’inopportunità della loro formazione;  tra i più rappresentativi ricordiamo: G. Passi, I donneschi difetti, Venezia, G.A. Somasco, 1599; B. Tondi, La femina origine d’ogni male, Venezia, Brigonci, 1687; G. B. De Luca, Il cavaliere e la dama, Roma, G. Dragoncelli, 1675. 


� Cfr. M. Crampe-Casnabet, La donna nelle opere filosofiche del Settecento, in G. Duby e M. Pierrot, Storia delle donne. Dal Rinascimento all’ età moderna, cit., p. 317. Era stato un filosofo cartesiano di fine ‘600, Poullain de la Barre,( convinto sostenitore dell’ eguaglianza fra uomini e donne nel suo saggio De l’ Egalité des sexes  del 1673, trad. it. di G. Conti Odorisio, Unicopli, Milano, 1996), ad affermare: “Tout ce qui a été écrit par les hommes sur les femmes doit etre suspect car ils sont à la fois juge et partie”.


� Cfr. Encyclopédie,VI, pp. 468-81 ; gli autori di questo lemma sono: per la prima parte l’abate Mallet, per la seconda, De Jancourt, infine per la terza, Corsambleu Desmahis.


� Cfr. ivi, p.469.


� ibidem.


� Ibidem.


� Sulla Schurman e la sua indefessa attività di promozione dell’istruzione femminile cfr. J. Irwin, Anna Maria Van Shurman: From Feminism to Pietism, in «Church History», XLVII (1977), n. 1, pp. 48-62.


� Cfr. Encyclopédie,VI, cit., p. 469.


� Si tratta del pastore calvinista  Jacques Basnage, autore di una settecentesca Histoire des Juifs (1700).


� Cfr.Encyclopédie,VI, cit., p. 470.


� Cfr. ivi, cit., p. 471.


� Cfr. ibidem.


� Ibidem.


� Ibidem.


� ivi, p. 473.


� Ibidem.


� Ivi, p. 472.


� Ibidem


� Ibidem.


� Ibidem.


� Per una critica delle dissertazioni maschili sulla natura femminile nelle principali opere filosofiche del ‘700 cfr. M. Crampe-Casnabet, La donna nelle opere filosofiche del Settecento,cit., p.323-4.l L’ autrice, in particolare, sottolinea  la pretesa di molti filosofi di fare del loro discorso sulla donna , una sorta di discorso divino; la riflessione maschile su questo soggetto assomiglia a “quel dire creatore, teologico, che parla con una sorta di stupore della sua propria produzione: la creatura femminile”. p. 324; ma anche E. Tortarolo, L’ Illuminismo, cit., pp. 234-239.


� Cfr. E. Tortarolo, L’ Illuminismo, p. 234.


� Cfr. Voltaire, Dizionario filosofico, in Scritti filosofici, II a cura di Paolo Serini, Bari, Laterza, 1972, p.219.


� Cfr. Voltaire, Dictionnaire de la pensée de Voltaire par lui-même. Textes choisis et édition établie par A. Versaille, préface de René Pomeau, introduction historique de E. Le Roy Ladurie, Bruxelles, Edition Complexe, 1994, p. 436.


� Cfr. ivi, p. 354.


� Cfr. ibidem.


� Cfr. D. Diderot, Saggio sui regni di Claudio e Nerone, e sui costumi e gli scritti di Seneca, con una nota di Luciano Canfora, trad. it. di S. Carpanetto e L. Guerci, Palermo,  Sellerio, 1987, p. 206.


� Sulle vicende di questa relazione sentimentale cfr. J. Chouillet, Denis Diderot-Sophie Volland. Une dialogue à une voix, Paris, Champion, 1986.


� Cfr. l’edizione italiana dell’opera rousseauiana, Giulia o la nuova Eloisa, Milano, Rizzoli, 1992.


� Cfr. J.J. Rousseau, Opere, a cura di P. Rossi, Firenze,  Sansoni,  1972, p. 612.


� Cfr. M. Crampe-Casnabet, La donna nelle opere filosofiche.., cit., p.327.


� Cfr. I. Kant, Antropologia pragmatica, Bari,  Laterza, 1969, a cura di G. Vidari, pp. 196-204.


� Ivi, p. 201.


� Cfr. G. Ricuperati, Uomo dei Lumi, in L’ Illuminismo. Dizionario storico,  cit., p. 19.


� Questo è l’intento e l’impostazione  data  alla propria ricerca  da E. Tortarolo, L’Illuminismo, cit., pp. 231-248 e da  D. Godineau, La donna, in M. Vovelle(a cura di), L’uomo dell’ Illuminismo, Laterza, Roma-Bari, 1992, pp. 445-85.


� Cfr. la voce Juif  in Encyclopédie, IX, cit., pp. 29-37.


� Ivi, p.41.


� ivi, p.45-6.


� Cfr. Encyclopédie, XVII, pp. 528-553.


� Ivi, p. 543


� Cfr. la voce Judaisme in Encyclopédie, IX, cit., p. 3.


� Ibidem.


� Su questa posizione cfr. L. Poliakov, Storia dell’ antisemitismo,III. Da Voltaire à Wagner, Firenze, La Nuova Italia Editrice, 1976, pp. 137-8.


� Cfr. M. Duchet, Le origini dell’ antropologia,III, cit., p. 83;  inoltre su questo tentativo di conciliazione tra indigeni americani e testo biblico e sull’esegesi “americanizzante” della Bibbia cfr.M. Bataillon, L’ unité du genre humain, du père Acosta au père Clavigero, in Mélanges Jean Sarrailh, Paris, 1966, pp. 75-95. In questo saggio Bataillon analizza testi di Oviedo, di Herrera e di altri storici spagnoli.


� Cfr.M.  Duchet, Le origini dell’antropologia,III, cit., p. 96.


�Sul deismo voltairiano cfr. P. Hazard, La penséè européenne au XVIII siecle, cit., pp. 175-193 ; sui caratteri generali del deismo come religione naturale cfr. Id., La crisi della coscienza europea, cit., pp. 269-305; per uno studio più recente ed aggiornato  cfr. G. Fichera, Il deismo critico di Voltaire: il dio della ragione dal volto cristiano, Catania, CUECM, 1993; infine sul tema dell’universalità o ecumenicità del deismo, rispetto al quale le varie religioni positive rappresenterebbero solo altrettante “sette”, più o meno inquinate di errori e superstizioni, cfr.lo stesso Voltaire, Sul deismo (1742) in Scritti filosofici,I, cit., pp. 257-9, il quale definisce il deismo “una religione naturale diffusa in tutte le religioni; è un metallo che fa lega con tutti gli altri e le cui vene si protendono nel sottosuolo sino ai quattro angoli del mondo. Questa miniera si trova più allo scoperto, ed è più attivamente lavorata, nella Cina; altrove, è dappertutto nascosta, e il segreto è unicamente nelle mani degli adepti. Non c’è paese che conti maggior numero di adepti dell’Inghilterra”. p. 258.


� Cfr. M. Duchet, Le origini dell’ antropologia, III, cit., pp. 77 e  83; ma anche sulla concezione voltairiana dell’antropologia come parte integrante di una teologia  cfr. Id., Antropologie et histoire au siècle des lumières, Parigi, 1977, p. 299.


� Cfr. Voltaire, Trattato di metafisica in Scritti filosofici, I ,  cit.,  p.129.


� Cfr. ivi, p. 131.


� ibidem


� ivi,  p. 132.


� Ibidem.


� Ibidem.


� Ivi, p.133.


� Cfr. ivi, p.160.


� Cfr. ivi, pp. 161-2.


� Sull’argomento Voltaire tornerà nell’ articolo Ame del Dictionnaire philosophique , in Scritti filosofici, II, cit., pp. 24-33; anche qui il filosofo pone l’accento sulla difficoltà di definire il concetto di anima, di dimostrare la sua immaterialità e la sua immortalità, se non per un atto di fede e ribadisce la sua convinzione che certe qualità della vita animale e vegetale non possono essere definite frettolosamente di natura diversa da quelle che caratterizzano la vita umana.


� Cfr. Voltaire, Trattato di metafisica, cit., p.162.


� Cfr. Voltaire, Dictionnaire philosophique,II, cit., p.122.


� Cfr. S. Landucci, I filosofi e i selvaggi (1580-1780), cit., p.83.


� Cfr. Voltaire, Dictionnaire philosophique, II, cit.,  p. 123.


� In questo "passaggio dogmatico " si evidenzierebbe l’ impostazione propriamente razzistica del poligenismo voltairiano; cfr. S. Landucci, I filosofi e i selvaggi. 1580-1780, cit., pp. 80-1.


� Cfr. Voltaire, Dictionnaire de la pensée de Voltaire par lui-même, cit.,  p. 1082.


� Ivi,  p. 1083.


� Sul pregiudizio antropologico e i limiti dell’ “umanismo” voltairiano cfr. M. Duchet, Le origini dell’ antropologia, III, cit., pp. 117-121.


� Cfr. C. Biondi, Mon frère, tu  es mon esclave !, cit., pp. 141-8.


� Cfr. Encyclopédie, XIII, cit., p. 740.


� Ibidem.


� Ibidem;  cfr. inoltre sullo stesso tema la voce Noblesse de race, Encyclopédie, IX, cit., p. 179.


� Sulle diverse manifestazioni e “diramazioni” dell’antisemitismo europeo cfr. P. Alatri, I philosophes furono antisemiti? , cit., pp. 69-70.


� Cfr. Voltaire, Dizionario filosofico, cit., p 5.


� Cfr. ivi, p. 40.


� Ivi, p. 28.


� Ivi, p. 516.


� Ivi, pp.278, 280-1.


� Cfr. P. Alatri,I philosophes furono antisemiti?, cit.,  p. 63.


� Cfr. P. Hazard, La pensée européenne au XVIII siècle,I, cit., p.61.


� Sull’influenza dei deisti inglesi nell’opera di Voltaire cfr. A. Ages, Voltaire, Calmet and the Old Testament, in «Studies on Voltaire and the Eighteenth Century», 41, 1966, (trad. it. a cura di P. Alatri),  pp. 87-187.


� Cfr. Sul concetto di tolleranza in Voltaire cfr. G. Carobene, Tolleranza e libertà religiosa nel pensiero di Voltaire,cit., pp. 88-92; ma anche A. Gerbi, La politica del Settecento. Storia di un’idea, Bari, Laterza, 1928, il quale individua tre significati del concetto di tolleranza voltairiano: “indifferenza”, non nei confronti della religione in sé ma delle dispute teologiche, “libertà”, che doveva essere concessa ai filosofi per la diffusione del loro pensiero, ed infine “rispetto” perché “la ragione non può essere costretta da qualcosa che è al di fuori di essa e che essa non riconosce, il pensiero non può essere piegato dalla forza; e tutti i pensieri, anche erronei, han diritto di farsi valere, altrimenti si offende la dignità stessa del pensiero” p. 114.


� Cfr. F. Diaz, Voltaire storico, Torino, Einaudi, 1958, p.179.


� Cfr. E. Tortarolo, L’ Illuminismo, cit., p. 253.


� Cfr. F. Bessire, Voltaire lecteur de dom Calmet, in «Studies on Voltaire and the Eighteenth Century», 284, 1991, pp. 139-71.


� Cfr. E. Tortarolo, L’ Illuminismo, cit., pp. 253-4. 


� Cfr. A. Ages, Voltaire, Calmet and the Old Testament, cit., p. 116.


� Cfr. P. Alatri, I philosophes furono antisemiti?, cit., pp. 75-6.


� La tesi dell’antisemitismo voltairiano è stata sostenuta, forse anche con qualche eccessiva forzatura, da Léon Poliakov nella sua Storia dell’antisemitismo,III. Da Voltaire à Wagner, cit., così come dal rabbino americano Arthur Hertzberg nel suo  The French Enlightenment and the Jews, New York and London, Columbia University Press, 1968. Più sfumata ad equa appare la posizione di Peter Gay che nel suo saggio, Voltaire politico: il poeta come realista, Bologna, Il Mulino, 1991, (trad. it. di G. Scatasta),  pur sostenendo che Voltaire fosse antisemita, inquadra l’atteggiamento del filosofo  nella sua  più generale battaglia anticristiana.


� Cfr. Voltaire, Dizionario filosofico, cit., pp. 332-6.


� Cfr. ivi, pp. 332, 334, 335.


� Cfr. P. Alatri, I philosophes furono antisemiti?, cit., pp. 76-7. L’autore confuta, nel suo intervento, la tesi dell’antisemitismo voltairiano e critica  quegli studi ( come quello di Poliakov) che,  per quanto seri e documentati,  sostengono la posizione contraria, ricorrendo esclusivamente ad un’estrapolazione arbitraria di determinati passi particolarmente violenti delle sue opere, che vengono isolati in modo artificiale dal loro contesto, e soprattutto non  inquadrati nel tipo di battaglia in cui quei testi si collocano.


� Cfr. la voce Teista in Voltaire , Dizionario filosofico, cit., p. 504.


� Nel suo Sermon du rabin  Akib (1762), Voltaire denunciò l’insensatezza e l’assurda crudeltà degli auto-da-fé in cui furono bruciati decine di ebrei portoghesi; nei quarant’anni seguiti al 1721, morirono sul rogo centotrentanove marrani; il culmine di questa strage fu raggiunto nell’auto-da-fé del 1737 a Lisbona, in cui persero la vita, insieme, 12 marrani. Conseguenza di questa carneficina , fu la fuga di molti di essi in Francia, dove nel 1729, il parlamento di Bordeaux aveva concesso agli ebrei il diritto di esercitare il loro culto nel paese; cfr. P. Alatri, I philosophes furono antisemiti?, cit., nota 11, p. 76.


� Cfr. E. Tortarolo, L’Illuminismo, cit., pp.253-4.


� Per valutare i limiti e le innovazioni entro i quali si mosse la riflessione illuminista sugli ebrei non si può prescindere da un’analisi delle condizioni di vita delle comunità ebraiche in Europa e delle ostilità che esse incontrarono nel mondo circostante; su questo approccio  cfr. E. Tortarolo, L’Illuminismo, cit., pp. 249-50.


� Cfr. P. Hazard, La crisi della coscienza europea, cit., pp. XI-I.


� Cfr. P. Gay, The Enlightenment: An Interpretation, I,  The Rise of Modern Paganism, New York, Knopf,  1966, p. 185.


� Sulle origini settecentesche di queste scienze cfr. G. L. Mosse, Il razzismo in Europa, cit., pp. 5-21.


� Sull’ “istituzionalizzazione” e “professionalizzazione” della scienza moderna nel XVIII secolo e la creazione di una fitta rete di accademie in ambito europeo cfr. V. Ferrone, L’uomo di scienza, in M. Vovelle (a cura di), L’uomo dell’Illuminismo, cit., pp. 199-243; e Id., Scienza in V. Ferrone e D. Roche(a cura di) L’Illuminismo. Dizionario storico, cit., pp. 333-341, in cui l’autore riflette sul rapporto tra le scienze naturali e la cultura illuminista  individuando una distorsione presente  in molte opere sui Lumi: “ E’ noto che gli illuministi furono paladini della scienza moderna e contribuirono non poco alla sua affermazione, mutuandone suggestioni e risultati. E tuttavia il loro impegno nel propagandarne i meriti e le potenzialità positive non venne mai anteposto a quello che restava pur sempre il vero filo rosso ideologico di quel movimento: l’emancipazione dell’uomo attraverso l’uomo. Essi pensavano infatti alla scienza come ad una forma di sapere particolarmente utile, uno strumento prezioso e potente al servizio dell’umanità”. Tuttavia,  “l’idea di una umanità vista solo attraverso gli occhi dello scienziato, in cui paradossalmente l’uomo finiva coll’essere asservito alla logica implacabile della scienza e della tecnica, e non viceversa, non appartiene affatto al mondo dell’Illuminismo”. p. 336. 


� Sul ruolo della conoscenza scientifica nel pensiero illuminista e il pullulare delle nuove scienze per tutto il secolo, cfr. E. Tortarolo, L’Illuminismo, cit., pp. 63-70.


� Cfr. A. O. Lovejoy, La grande catena dell’essere, cit., p. 265. Occorre infatti segnalare che a fronte di un clamoroso successo presso il  gran pubblico, nel ristretto mondo dei circuiti scientifici più avanzati, l’immagine della catena subiva proprio in quegli anni attacchi decisivi. Su questo tema cfr. G. Barsanti, Le immagini della natura: scale, mappe, alberi 1700-1800, «Nuncius. Annali di storia della scienza», III, 1988, pp. 55-76.


� Cfr. H. Hastings, Man and Beast in French Thought of the Eighteenth Century, Baltimore and London,  Johns Hopkins press, 1936, p.129.


� L’arte greca come immagine simbolo di un’umanità superiore e di un armonico equilibrio di bontà, vigore e grazia aveva ispirato l’idea winckelmanniana della bellezza come “natura sublimata dall’ideale”, lontana da ogni sforzo di caratterizzazione realistica; cfr. J.J. Winckelmann, Il bello nell’arte, a cura di  Federico Pfister, Torino, Einaudi, 1957.


� Un’introduzione generale al tema delle origini e dell’evoluzione dell’antropologia si ha in  M. Harris, L’evoluzione del pensiero antropologico, cit., in part. pp. 109-146; cfr. inoltre U. Fabietti, Storia dell’antropologia, Bologna, Zanichelli, 1991 e in particolare, sulla figura del selvaggio e del primitivo nell’antropologia evoluzionista cfr. G. W. Stocking, Razza, cultura ed evoluzione. Saggi di storia dell’antropologia, Milano,  Il Saggiatore, 1985, pp.162-186.


� Cfr. U. Fabietti, Storia dell’antropologia, cit., p. 3.


� Tra i più celebri reportages  di inizio secolo notevole eco ebbe quello del viaggiatore libertino barone di Lahontan, Nouveaux voyages dans l’Amérique septentrionale (1703), il quale,  dopo aver esaltato l’assenza di proprietà privata, delle leggi, dei tribunali e dei preti che caratterizzerebbe la società degli Uroni,  sostenne l’ipotesi poligenetica che sola , a suo avviso, poteva rendere intelligibile una così grande difformità di comportamenti e fornirne anche una adeguata legittimazione. La polemica contro le pretese dei missionari cattolici, i quali avrebbero aspirato ad imporre una artificiosa unità a ciò che la natura aveva diviso, fu alla base anche delle argomentazioni poligenetiche di un famoso “manoscritto clandestino” composto intorno al 1711 da un anonimo “Militaire philosophe”, dove la stessa nudità dei selvaggi americani divenne prova della loro natura monda dal peccato, e quindi della loro origine non adamitica;  cfr. G. Gliozzi, Le teorie della razza, cit., pp. 161-7.


� Cfr. G. L. Mosse, Il razzismo in Europa, cit., pp.13-4, ma anche F. Manuel, The Eighteenth Century Confronts the Gods, New York, Atheneum,  1967, p. 77.


� Sulle voci e le posizioni più significative che animarono questo dibattito dal XVI al XVIII secolo cfr. G.Gliozzi, Le teorie della razza nell’età moderna, cit.,; per una efficace sintesi della questione cfr. G. L. Mosse, Il razzismo in Europa, pp. 22-3.


� Cfr. G. W. Stocking, Razza, Cultura e evoluzione, cit., pp. 39-40.


� Cfr. M. Harris, L’evoluzione del pensiero antropologico, cit., p.109.


� Sull’origine delle scienze “razziali” cfr. J. C. Greene, La morte di Adamo, cit., pp. 263-289.


� Cfr. ivi,  p.110.


� Una prima ricognizione storica della storia della fisiognomica fino agli ultimi anni del ‘700 si deve a G.G. Fülleborn, Abriβ einer Geschichte und Literatur der Phisiognomik, in Beiträge zur Geschicte der Philosophie, Züllichau e Freystadt, 1797, pp. 106-30; tra i testi di fisiognomica più emblematici  a partire dal XV secolo, riportati “alla rinfusa” dall’autore, citiamo  lo Speculum Physiognomiae di Michele Savonarola, l’Astronomica, chiromantia et phisiognomica di Simonetta, la Chyromantia di Antioco Cesenate , i Commentarios physiognomicos di Phylostomus Pythagoricus ed infine il  De Divinatione di Peucer e la Chiromanzia di Rothmann. Fülleborn suddivide inoltre lo sviluppo della fisiognomica in cinque fasi: 1) primi germi di osservazioni fisiognomiche; 2) da Pitagora ad Aristotele;  3) da Aristotele al IV secolo dopo Cristo; 4) dal IV secolo all’inizio del XVII secolo;5) dall’inizio del XVII secolo a Lavater e a Lichtenberg (cfr. pp. 4 -35.).


� Cfr. l’edizione italiana delle due opere: J. C. Lavater e G. C. Lichtenberg,  Lo specchio dell’anima : pro e contro la fisiognomica, un dibattito settecentesco,  a cura di Giovanni Gurisatti, Padova,  Il Poligrafo, 1991.


� Cfr. G. Gurisatti, Introduzione a Lo specchio dell’anima, cit., p.11.


� Cfr. J. C. Lavater, Della Fisiognomica, in Lo specchio dell’anima, cit., p.70.


� Cfr. G. C. Lichtenberg, Sulla Fisiognomica in Lo specchio dell’anima, cit., p.133.


� Cfr. ivi, p. 192.


� Cfr. J. C. Lavater, Della Fisiognomica, cit., p. 75.


� Cfr. ivi, p. 74.


� Cfr. G. C. Lichtenberg, Sulla Fisiognomica,  p. 133;  lo scienziato  opera una distinzione, che poi verrà universalmente accettata, tra  fisiognomica propriamente detta (che indaga i tratti fissi del volto) e patognomica (che scruta invece quelli mobili): “la parola fisiognomica in senso stretto significa per me  l’abilità di individuare, in base alla forma e alla natura delle parti esterne del corpo umano, e in particolare del volto, la costituzione dello spirito e del cuore di un individuo, escludendo dalla considerazione qualsiasi  segno temporaneo dei sentimenti  e delle emozioni. Viceversa, si chiamerà “patognomica”, l’intera semiotica degli affetti, e cioè la conoscenza  dei segni naturali  dei moti d’animo, a seconda delle loro gradazioni e delle loro mescolanze.”   p. 108.


� Cfr. Ivi, p.  108.


� Cfr. Ivi, p. 101.


� Cfr. J. C. Lavater, Della Fisiognomica, cit., pp. 79-93, per il quale questa “scienza”  è “capace di cogliere le mille espressioni di saggezza  e della bontà divine, nonché di scoprire  in oggetti  d’amore sempre nuovi la mano del divino Creatore della natura umana, che con gesto ineffabile ha impresso su di essa tanta armonia e verità” p. 79.


� Cfr. G. C. Lichtenberg, Sulla Fisiognomica, cit., p.116.


� Cfr. ivi, p. 126.


� Cfr. ivi, p.132.


� Cfr. ivi, pp. 118-9.


� Per un’introduzione generale alla questione delle origini e degli sviluppi della frenologia cfr. G. Lanteri-Laura, Histoire de la phrénologie.L’homme  et son cerveau selon F. J. Gall, Paris, P.u.f., 1970; e per un’analisi delle sue implicazioni più propriamente “scientifiche” cfr. C. Pogliano, Localizzazione delle facoltà e quantificazione: frenologia e statistica medico-psichiatrica, in Follia, psichiatria e società, Milano, Angeli, 1982, in part.  pp. 330-49.


� Un resoconto sintetico ma efficace degli aspetti “salienti” della sua vita privata e professionale è in R. M. Young, Franz Joseph Gall, in Dictionary of Scientific Biography, New York, Scribner’s Sons, 1972, vol. V, pp. 250-6. 


� Cfr. M. Harris, L’evoluzione del pensiero antropologico, cit., p. 135.


� Cfr. F. J. Gall, L’organo dell’anima. Fisiologia cerebrale e disciplina dei comportamenti, a cura di  Claudio Pogliano, Venezia,  Marsilio Editori, 1985, p. 41.


� Secondo Harris, per esempio, Gall “si astenne dall’applicare la frenologia ai gruppi razziali” e solo i suoi seguaci (come George Combe e Samuel George Morton)  “ ne seppero prontamente vedere le possibilità”; cfr. M. Harris, L’ evoluzione del pensiero .., cit., p.135; ma anche G. Gliozzi, Le teorie della razza nell’età moderna, cit., p.185, secondo il quale “Gall, ancora sensibile agli ideali egualitari della Rivoluzione, non traeva dai  suoi principi conseguenze razzistiche: al contrario egli sosteneva la sostanziale unità del genere umano e non era immune da una certa idealizzazione dei primitivi”.


� Cfr. C. Pogliano, Il primato del cervello in  F. J. Gall, L’organo dell’anima, cit., p. 11.


� Su questo aspetto cfr. C. Pogliano, Il primato del cervello, cit., p. 19; contro chi lo accusava di determinismo, materialismo e fatalismo e deplorava  il suo concetto di innatismo delle inclinazioni  umane perché  lesivo della libertà e responsabilità individuali, egli  soleva rammentare  come l’atto del singolo fosse comunque passivo, anche nell’ipotesi che a determinarlo concorressero educazione e circostanze contingenti e come illusoria fosse un’astratta e illimitata libertà, tale da consentire all’uomo di agire senza motivi necessitanti.


� Cfr. F. J. Gall, L’organo dell’anima, cit., p. 43.


� Cfr. ibidem.


� Ibidem.


�Ivi, pp. 49-50.


� Cfr. ivi, p. 150.


� Cfr. G. L.  Mosse, Il razzismo in Europa, cit., p. 34: per approfondire il tema dell’organologia galliana cfr. inoltre O. Temkin, Gall and the Phrenological Movement, in «Bulletin of the History of Medicine», XXVII, 1972, pp. 187-205.


� Cfr. F. J. Gall,  L’organo dell’anima, cit., p. 50.


� Sugli sviluppi della frenologia nell’area anglo-americana cfr. C. Pogliano, Il compasso della mente.Origini delle scienze dell’uomo negli Stati Uniti, Milano, Angeli, 1983. 


� Cfr. D. De Giustino, Conquest of Mind. Phrenology and Victorian Social Thought, London, Croom Helm, 1975, pp. 70, 74.


� Sulla figura di questo scienziato e la sua concezione del sistema naturale cfr. Carlo Linneo, L’equilibrio della natura, a cura di Camille Limoges, ed. it. a cura di Giuliano Pancaldi, Milano, Feltrinelli, 1982; cfr. anche E. Tortarolo, L’Illuminismo, cit., pp. 72-3.


� Cfr. l’edizione tedesca dell’opera K. V. Linné, Systema naturae per regna tria naturae, secundum clesses, ordines, genera, species cum characteribus, differentiis, synonymis, locis, 10 voll., Leipzig, Georg Emanuel Beer, 1788-1793.


� Cfr. ivi,  I, p. 24. 


� A ripercorrere ed illustrare  le ricerche più significative sull’ipotetica contiguità tra uomo e scimmia e, più in generale,  sul tema della razza in età moderna è ancora la silloge di testi curata da G. Gliozzi, Le teorie della razza nell’età moderna, cit., in part. pp.177-239.


� Cfr. Ivi, p. 182.


� Cfr. G. L. Mosse, Il razzismo in Europa, cit., pp. 25-6, per il quale Linneo giudicò superiori i  bianchi in quanto incarnavano i valori della classe media  e i negri, visti come tanti “incoscienti sans-culottes”, al contrario, erano irrimediabilmente condannati all’inferiorità, perché ignari del valore della legge e dell’ordine. Ecco le sue conclusioni : “Le sue (di Linneo) opinioni razziali sostituirono i valori tipici della morale della classe media alle teorie dell’ambiente e così le valutazioni sociali presero il posto di quelle scientifiche”. Più tardi  il conte Arthur de Gobineau (1816-1882) nel suo  Essai sur l’inégalité des races humaines (1853-55), avrebbe recuperato ed approfondito le considerazioni del naturalista svedese sulla razza nera, attribuendole i caratteri, ormai acquisiti dal pensiero razziale,  della stupidità e dell’ipertrofia dei sensi sviluppati all’eccesso e identificandola con quella plebe sfrenata scesa in campo durante la Rivoluzione francese, una masnada di “eterni sanculottes che avevano collaborato con la classe media a distruggere l’aristocratica Francia da lui idolatrata”(cfr. ivi, p. 60).


� Cfr. G. Gliozzi, Le teorie della razza nell’età moderna, cit., pp.177-178.


� Per in resoconto del dibattito settecentesco sulle cause del colore nei negri cfr. C. Biondi, Mon frère, tu es mon esclave!, cit., pp. 201-217.


� Accenniamo brevemente alle spiegazioni date oggi sulle cause del colore per evidenziare anche il fatto che, tra tante storture e limiti, la scienza settecentesca avesse in molti casi imboccato la strada giusta per una corretta soluzione del problema. Ecco come il fenomeno è spiegato in un noto testo di antropologia: “Il colore della pelle è determinato dalla quantità di pigmento. Il pigmento o melanina varia dal colore giallo al marrone, al nero; si trova negli strati più bassi dell’epidermide, appena sopra la vera pelle o derma[…]. La quantità di melanina nella pelle dell’individuo è probabilmente una costante determinata da fattori ereditari”; cfr. R. L. Beals e H. Hoijer, Introduzione all’antropologia fisica, Bologna, Il Mulino, 1970, p. 262. Quanto al problema dell’influenza ambientale, l’ipotesi che il clima non sia del tutto irrilevante nel determinare il colore della pelle, viene avanzata con maggiore circospezione rispetto al ‘700: “Poichè la pelle più scura  aiuta a sopportare gli effetti dei raggi solari e […] poiché effettivamente le popolazioni con pelle più scura vivono nelle regioni tropicali si è avanzata molte volte l’ipotesi che il colore della pelle sia in parte dovuto anche ad un adattamento ambientale. Ma non ci sono ancora le prove per sostenere tale ipotesi.”( ivi, p. 263). Per una rapida sintesi  della questione cfr. anche R. Biasutti, Le razze e i popoli della terra,  I,  Torino, Einaudi,  1967, pp. 186-191.


� Cfr. E. Tortarolo, L’Illuminismo, cit., pp. 74-5. Per un approfondimento delle teorie sulla formazione dell’embrione, cfr. W. Bernardi, Le metafisiche dell’embrione. Scienze della vita e filosofia da Malpighi a Spallanzani (1672-1793), Firenze, Olschki, 1986.


� Cfr. l’edizione francese P.L. Moreau de Maupertuis, Vénus physique, suivi  de la Lettre sur le progrès des sciences et précédé d’un essai de Patrick Tort, L’ordre du corps, Paris, Aubier Montaigne, 1980.


� Sul sistema preformista di Maupertuis, cfr. G. Gliozzi, Le teorie della razza nell’età moderna, cit., pp.180, 203-207.


� Sul potere di “regolazione” della specie  e il processo di “statalizzazione  del biologico” tra il XVIII e il XX secolo, resta per molti aspetti illuminante la riflessione foucaultiana: cfr M. Foucault, Bisogna difendere la società, cit., pp. 206-228. In particolare, a proposito della presunta ereditarietà delle “perversioni” sessuali, Foucault  espone  i punti peculiari della c.d. teoria della degenerescenza (elaborata in Francia , alla metà del XIX secolo, da un gruppo di scienziati), che si fondava sul principio della trasmissibilità della “tara ereditaria” e avrebbe costituito il nucleo del sapere medico sulla follia e l’anormalità nella seconda metà dell’ ‘800. Dopo essere stata quasi subito incorporata all’interno della medicina legale, tale teoria ebbe effetti considerevoli sulle dottrine e pratiche eugenetiche, influenzando notevolmente inoltre tanta parte della letteratura, della criminologia e dell’antropologia.(cfr. ivi, p. 228).


� Cfr.  D. Diderot, Lettera sui ciechi per quelli che ci vedono, a cura di Mirella Savorelli con testo originale a fronte, Scandicci (Firenze), La Nuova Italia Editrice, 1999, in part. pp. 53-57; Così il cieco Saunderson, testimone attuale dell’esistenza della mostruosità replica al pastore Holmes, sostenitore  dell’assoluta razionalità e finalità della natura: “ Perché non dovrei dire dei mondi quello che credo degli animali? Quanti mondi storpiati, mancati, si sono dissolti, si riformano e si dissolvono forse ad ogni istante in spazi remoti, là dove non giungo a toccare  e dove voi non potete vedere, ma dove il movimento continua e continuerà a combinare ammassi di materia, finchè abbiano una composizione  qualunque ma tale da potere in essa perseverare.” p.57.


� Ad indagare le ambiguità  che l’inchiesta sui mostri ha dovuto attraversare ( e talvolta ha prodotto), fra Lumi e modernità e, nello stesso tempo, a rilevare incisivamente la potenza critica del suo materialismo è stata Aurélie Suratteau-Iberraken, Il mostro in dibattito: Vitalismo medico e materialismo filosofico nel secolo XVIII secolo, in  U. Ladini, A. Negri, C.T. Wolfe, Desiderio del mostro. Dal circo al laboratorio alla politica, Roma, Manifestolibri, 2001, pp. 59-82.


� Sui contenuti della disputa cfr. A. Suratteau-Iberraken, Il mostro in dibattito.., cit., pp. 60-3. Queste, in sostanza, erano le loro posizioni: Winslow sostenne l’ipotesi di una preesistenza di uova mostruose, mentre Lémery identificò le mostruosità con malattie apparse precocemente, in un’età nella quale i gradi di resistenza renderebbero gli effetti spettacolari ed irrimediabili.


 “ La polemica dunque porta a questa divergenza centrale: Lémery non è pronto ad accordare a Dio la libertà di creare mostri direttamente ed eternamente, allo stesso titolo delle uova ben formate. […] Dio non è giudicato responsabile della produzione di accidenti morbosi e mostruosi da Lémery; Dio è libero di produrre  variazioni ed ammirevole per la ricchezza d’attuazione della sua fecondità per Winslow””. (pp. 61-2).


� Cfr. C. Bonnet, Considérations sur les corps organisés, ed. Fayard, , 1985.


� Cfr. ivi, I, ch. 3, XXXIX, p. 35.


� Cfr. ivi, I, ch. 8, CXXXVII, p.100.


� Cfr. ivi, I, ch. 10, CLX, p. 130.


� Cfr. A. Suratteau-Iberraken, Il mostro in dibattito.., cit., p.65.


� Cfr. Encyclopédie, X, cit., pp. 671-2.


�  Cfr. ibidem.


� Si tratta dei due già citati anatomisti Lémery e Winslow.


� E’ questa la tesi accidentalista sostenuta da Lémery.


� Fu, invece, Winslow a sostenere l’ipotesi preformazionista a partire da una concezione ovista della creazione, comune peraltro ai due avversari, i quali riconoscevano, consensualmente,una disposizione alle alterazioni nel corso dello sviluppo dell’embrione; cfr. A. Suratteau-Iberraken, Il mostro in dibattito.., cit., p. 60.


� Ibidem.


� Ibidem.


� Cfr. A. Negri, La linea del mostro, in Desiderio del mostro, cit., pp. 7-8.


� Cfr. A. Suratteau-Iberraken, Il mostro in dibattito,cit., p.75.


� Cfr. Encyclopédie, VIII, cit., p. 584.


� Cfr. ibidem.


� Cfr. G. L. Mosse, Il razzismo in Europa, cit., p.15. 


� Sulla donna come “luogo” dei discorsi scientifici e medici dal XVI al XVIII secolo cfr. E. Berriot-Salvadore, Il discorso della medicina e della scienza, in G. Duby e M. Pierrot, Storia delle donne. Dal Rinascimento all’età moderna, cit., pp. 351-95.


� Sulla rappresentazione del corpo femminile dal Rinascimento al secolo dei Lumi, cfr. S. F. Matthews Greco, Corpo, aspetto e sessualità in Storia delle donne, cit.,  pp. 53-99.


� Si ricordi la voce Femme dell’Encyclopédie, VI, cit., p. 469: “les anatomistes ne sont pas les seuls qui ayent regardé en quelque manière la femme comme un homme manqué; des philosophes platoniciens ont eu une idée semblable”.


� Il discorso della medicina infatti riproduce il più delle volte i valori e i pregiudizi della mentalità dominante. Dal Medioevo fino a tutto il Rinascimento  il medico o il naturalista restarono prigionieri di una metodologia: l’osservazione seguiva un procedimento analogico che aveva come punto di riferimento il corpo maschile; emblematica sotto questo profilo è la teoria di Galeno il quale ridusse l’anatomia femminile ad un’introversione del corpo maschile: donne e uomini sarebbero dotati degli stessi organi, solo posizionati diversamente  all’interno dei corpi; cfr. ivi, pp. 353-5.


� Sull’originale vicenda intellettuale di Della Porta e l’eredità del suo pensiero in ambito napoletano alla metà del XVIII secolo cfr. la brillante ricostruzione di V. Ferrone, I profeti dell’Illuminismo, Roma-Bari, Laterza, 2000, in part. pp. 35-51; e inoltre R. Zaccaria, Della Porta Giovambattista in Dizionario Biografico degli Italiani, XXXVII, Istituto dell’Enciclopedia Italiana, Roma, 1989, pp. 170-9.


� Cfr. G.B. Della Porta, Della fisionomia dell’huomo, a cura di Massimo Centini, Torino, Aragno, 1999; per un’analisi della fisiognomica dellaportiana come significativo contributo alla storia della semiotica cfr. C. Caputo, Un manuale di semiotica del Cinquecento: il De humana Phisiognomonia di Giovan Battista Della Porta in G.B. Della Porta nell’Europa del suo tempo, Atti di un  convegno tenutosi a Vico Equense nel 1986, a cura di M. Torrini e con prefazione di Eugenio Garin, Napoli, Guida Editori, 1990, pp. 69-91.


� Sugli elementi  popolari della scienza dellaportiana cfr. P. Camporesi, Cultura popolare e cultura d’élite fra medioevo ed età moderna, in Storia d’Italia, Annali4, Intellettuali e potere, Torino, Einaudi,  1981, pp. 87 ss.


� Cfr. V. Ferrone, I profeti dell’Illuminismo, cit., pp. 50-1.


� Sulla turbolenta vicenda personale di Cornelio Agrippa e l’influenza delle sue dottrine magiche e cabalistiche nel pensiero rinascimentale cfr. C. G. Nauert, Agrippa and the crisis of renaissance thought, Urbana, University of Illinois Press, 1965; sul De nobilitate et praecellentia foeminei sexus, cfr. le indicazioni contenute in M. van der Poel, C. Agrippa, the humanist theologian and his declamations, Leiden, E. J. Brill, 1997, pp. 185-224; inoltre dello stesso Agrippa cfr. Id., De occulta philosophia libri tres, edited by V. Perrone compagni, Leiden, E.J.Brill, 1992.


� Cfr. H. C. Agrippa von Nettesheim, De nobilitate et praecellentia foeminei sexus,  édition critique d’après le texte d’Anvers (1529), préfation et notes de R. Antonioli, trad. de Mme O. Sauvage, Genève, Librairie Droz, 1990.


� Cfr. E. Berriot-Salvadore, Il discorso della medicina e della scienza, cit., p. 383.


� Sull’opera di Roussel e la sua definizione medico-morale-sociale della donna  cfr. ivi, pp. 392-3.


� Cfr. P. Roussel, Système physique et moral de la femme, Paris, Caille et Ravier, 1803.


� Cfr. ivi, I, cap. I, p.1.


� Su questa concezione della scienza medica del ‘700, che concepisce le patologie femminili come conseguenza  di una rottura  rispetto alla normalità delle funzioni naturali, cfr. E. Berriot-Salvadore, Il discorso della medicina e della scienza, cit., p. 394, dove l’autrice  elenca alla rinfusa opere settecentesche basate su tale ipotesi: le Des Affections  vaporeuses du sexe di Raulin, De l’onanisme di Tissot, De la Nymphomanie  di Bienville, L’Etat de Mariage di Lignac.


� Cfr. M. Foucault, Sorvegliare e punire. Nascita della prigione, Torino, Einaudi, 1976, pp. 113 ss. 


�  Per una ricognizione “critica” dell’Illuminismo nel XX secolo, cfr. V. Ferrone e D. Roche, L’Illuminismo.Dizionario storico, cit., pp. 557-62.


� Cfr. M. Horkheimer e T. Adorno, Dialettica dell’Illuminismo, Torino, Einaudi, 1976, p. 33.


� Cfr. I.Kant, Scritti politici e di filosofia della storia e del diritto, cit.,  pp.141-9.










