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PRESENTAZIONE 

Il numero 4 della rivista mantiene la stessa struttura dei numeri precedenti. 

Si apre con il testo inviatoci gentilmente per “Contributi speciali” dal Prof. 

Gianfranco Dalmasso. In esso il Professore traccia le coordinate del suo percorso, 

segnato dalla sua consuetudine con la grande tradizione che si snoda da Platone a 

Sant’Agostino, proseguito con la scoperta e introduzione in Italia del pensiero di 

Derrida, fino al suo “corpo a corpo” con il grande sistema filosofico di Hegel. Emerge 

la ricchezza e varietà del suo lavoro teoretico e l’assidua fedeltà alla investigazione sulla 

verità quale marca della sua ricerca.  

La sezione “La questione filosofica” è imperniata sul tema del rapporto tra filosofia 

e neuroscienze. Ne sottolinea le reciproche interferenze Alfredo Paternoster, che 

delinea con chiarezza i possibili esiti proficui che questo scambio può apportare alle 

rispettive discipline. Mario De Caro affronta il tanto disputato tema del libero arbitrio, 

e lo ripropone con forza polemizzando con l’assunto di Benjamin Libet, il quale, in 

base ai suoi studi sulle attività celebrali, smentirebbe l’idea della libertà come aspetto 

caratterizzante le azioni umane. Dal canto suo, Emiliano Loria assume i contributi delle 

neuroscienze sul tema della “action interpretation” a proposito dei percorsi di 

apprendimento sociale dei bambini, e configura scenari di osservazione differenti a 

partire dalla distinzione tra azioni strumentali e azioni comunicative.   

La sezione “Culture” in questo numero si concentra sulla cultura islamica. Massimo 

Campanini, uno dei più apprezzati studiosi italiani del mondo islamico, tratta 

dell’impatto della modernità sulla filosofia islamica, passando in rassegna le differenti 

posizioni di intellettuali contemporanei mussulmani e avverte l’opportunità che questo 

processo non porti una subordinazione dell’Islam alla cultura occidentale, ma un 

rinnovamento su basi appartenenti alla cultura islamica. Giacomo Maria Arrigo si 

impegna nel suo paper a indagare l’ideologia del terrorismo islamico ricorrendo a 

categorie interpretative mutuate da Carl Schmitt.  

  



 

 

 

La sezione “Laboratorio” si apre con la questione dell’incontro e dell’attrito, assunti 

da Claudio Muti e Sara Fumagalli quali indici dell’inerenza del soggetto con il mondo, 

per cui si con-costituiscono insieme il “me” e il “fuori di me” nel flusso degli eventi.  

L’incontro è non solo contatto e relazione, ma anche attrito conflittuale. In questo 

quadro la verità si configura come incessante movimento del divenire.  I due successivi 

interventi hanno in comune riferimenti all’opera di Heidegger. Alberto Biuso presenta 

interessanti notazioni sulla possibile influenza gnostica rintracciabile specificamente nel 

testo L’essenza della verità di Heidegger ed estendi bile allo svolgimento più 

complessivo della sua filosofia. Luca Siniscalco sulla questione del nichilismo pone a 

confronto con Nietzsche Heidegger, che ne L’origine dell’opera d’arte teorizza 

l’espressione artistica come disvelamento della verità.  Questo tuttavia non rappresenta 

per lo stesso Heidegger un oltrepassamento compiuto del nichilismo e il suo rifugio più 

appropriato rimane il motto “solo un Dio ci può salvare”. 

Per la sezione “Intersezioni” Greta Plaitano conduce uno studio accurato che 

analizza i dispositivi teorico-applicativi adottati nella seconda metà dell’800 da Charcot 

nell’ospedale parigino La Salpêtriere e le implicazioni sulla diagnosi della donna 

isterica nella quale convergono contraddittoriamente misoginia, repulsione e ambigua 

attrazione sessuale. 

Nella sezione “Controversie” Fulvio Papi prende di mira il recente saggio di Martha 

Nussbaum “La filosofia al servizio della umanità” e con giudizi misurati nella forma ma 

di fatto assai caustici nella sostanza ne evidenzia i limiti di un approccio insieme 

pretenzioso e poco approfondito, come talora si presentano i filosofi d’oltreoceano. La 

polemica sotto traccia è anche per le adesioni acritiche e assai benevoli che essi 

ricevono da molti loro cultori nell’ambito filosofico e culturale del nostro paese.      

Anche nella sezione “Corrispondenze” lo sguardo si volge verso la filosofia praticata 

oltreoceano, in questo caso si tratta di una sede universitaria dell’East Alabama.  Katia 

Cannata descrive con vivacità e interesse le modalità con cui viene offerto 

l’insegnamento filosofico, quali sono le strutture di supporto, la mentalità e gli stili di 

vita diffusi nel campus della città di Auburn.  

  



 

 

 

La sezione “Letture/eventi” comprende le recensioni di libri di Michele Di 

Francesco, Fulvio Carmagnola, Giorgio Agamben e una dettagliata sintesi ad opera di 

Marta Caravà dei due giorni del convegno “The pragmatist attitude” organizzato presso 

l’Università Statale di Milano dalla Associazione “Pragma” per il decennale della sua 

fondazione. 

Infine, in “Appendice” troverete due nuovi articoli pubblicati nel mese di Gennaio 

2018; il primo, relativo alla sezione “La Questione filosofica”, dove Pietro Garofalo, 

Giusy Gallo e Felice Cimatti in "L'arte, l'estetica e i confini della mente" prendono in 

considerazione la teoria della mente estesa a proposito degli eventi estetici, che 

arricchiscono grazie alla immaginazione il rapporto tra il soggetto e il mondo.  

Il secondo, relativo alla sezione “Intersezioni”, dove Alessandra Zambelli in "C'è un 

tabù della Riflessione sulla Danza", riflette sul ruolo del corpo che nella danza supporta 

l'esigenza dello spirito di ampliare la varietà delle sue espressioni.
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SELBSTDARSTELLUNG 

Gianfranco DALMASSO 

Ringraziamo il prof. Dalmasso per l’averci inviato questo “contributo speciale” che ci illumina 
sul suo percorso teoretico, la cui ricchezza è segnata sia dai filosofi che ha incontrato e coltivato, 
a partire dai contemporanei francesi e su tutti Derrida, che è stato da lui “importato” in Italia, 
sia dalla grande tradizione classica di Platone, Plotino, Agostino. Ha sostenuto un confronto 
serrato con i “maestri del sospetto”, Nietzsche e Freud, e, last but not least, con Hegel, che 
nell’ultimo periodo è comparso al centro della sua riflessione. La sua testimonianza è di un 
pensatore appassionato nel porre l’interrogazione sulla verità come questione ineludibile per 
l’uomo ed il filosofo. 

“Ciò che ogni anima persegue e a motivo del quale fa tutte le cose, cercando di presagire che sia, 
incerta ed incapace di afferrarlo a sufficienza…” (Platone, Rep., 505d) 

1.  

Il dettato di questo esergo è stato per me il movente del mio appassionarmi alla 

filosofia. Anzi, più precisamente, la filosofia è stata il luogo dove questo desiderio è 

arrivato alla parola. Come se un segreto potesse diventare comunicabile ed essere 

riconosciuto nei legami: nei legami con le altre persone, nei legami con il mondo. 

Anche nel legame che costituisce la città.  

Credo che questo segreto sia ciò che tiene insieme le nostre esperienze, sia ciò per 

cui esse non si distruggono e dai nostri simili ci viene alcunché attraverso cui chiariamo 

l’origine dei nostri desideri: qualcosa che riguarda la verità di noi stessi. Ho sempre 

pensato - dei maestri incontrati me lo hanno reso praticabile - che questo segreto, non 

saputo o non compiutamente saputo, che muove ogni cosa, non è un mero sentimento, 

ma ha a che fare con la razionalità.  

Decisi di iscrivermi, nel lontano 1962, al corso di laurea in Filosofia all’Università 

Cattolica di Milano. Feci questa scelta perché desideravo verificare la “verità” e la 

“praticabilità” della mia fede cristiana. Desideravo la verifica e la conoscenza di questa 

tradizione, speravo di fare questa esperienza attraversandone il linguaggio. Ebbi allora 

come professori Sofia Vanni Rovighi, Gustavo Bontadini ed anche dei professori più 
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giovani come Adriano Bausola, Virgilio Melchiorre ed Emanuele Severino. Ritengo di 

avere imparato da loro il rigore degli studi. Che non significava solo la serietà e l’acribia 

del lavoro ma l’esperienza di ciò che me ne viene dagli atti di sapere. Ciò che me ne 

viene da ciò che dicono i filosofi, dai testi della filosofia.  

Rigore volle dire in quell’ambiente e a partire da quelle sollecitazioni il tentativo di 

controllare il significato di un testo, il significato di una parola in un testo: non solo 

come problema del suo ambito filologico-storico, ma come questione più radicale che 

lo istituisce come significato. Rigore significava porre il problema del rapporto che quel 

significato intratteneva con il suo contesto, con la totalità del suo contesto. Totalità: tale 

o supposta tale.  

Seguii soprattutto Gustavo Bontadini perché lo sentivo più autorevole per aiutarmi 

in questo interrogarmi e ne divenni assistente. Imparai un’esperienza del pensare in 

filosofia caratterizzata dallo stile di un’apertura all’altro, al sapere dell’altro in un modo 

che sfuggiva e non si lasciava ingabbiare da un mero punto di vista, da una logica di 

Weltanschauung. Per me era interessante andare al di là o cercare di andare come al 

di dietro delle Weltanschauungen. Imparai da Bontadini una capacità dialettica in 

senso dinamico e, per così dire, esperienziale: una dialettica che non era mai mero 

confronto di idee, ma che si costituiva e funzionava come un render ragione. Questa 

modalità dialettica del pensare era molto meno interessata a ciò che si dice ed era 

maggiormente interessata al motivo di ciò che si dice. Qui stava il senso dell’espressione 

bontadiniana di “analisi di struttura” nel leggere un testo filosofico. Si trattava del 

problema di afferrare il significato di un testo e di cercare di misurare i rapporti fra i 

significati presenti e funzionanti in un testo. Non dando mai nulla per scontato, ma 

ripercorrendo incessantemente i modi di costituzione di questo significato.  

Il forte acume speculativo di Bontadini risiedeva essenzialmente nello stile di un 

pensiero che costantemente cercava di ricomprendere il significato proveniente 

dall’altro secondo il suo linguaggio e la sua generazione e non solo come astratta e 

intellettualistica specularità. Anche la sua nozione di apologetica, a lui così cara, si 

costituiva e funzionava secondo questa modalità, mai difensiva, mai “ideologica”, come 

si cominciava già a dire in quegli anni. La fenomenologia veniva insegnata poco o 

pochissimo, nonostante il fatto che la Vanni Rovighi già nel 1943 avesse scritto, 

giocando d’anticipo sulla situazione italiana, una bella monografia su Husserl.  
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Facendo il bilancio di quegli anni all’Università Cattolica, posso dire che in 

particolare da Bontadini imparai due insegnamenti. Il primo fu che la questione della 

verità è indisgiungibile dalla posizione di chi si interroga sulla verità. Che la verità fosse 

indisgiungibile dalla domanda su di essa era una convinzione basata non su una sorta 

di interiorità esistenziale-spiritualistica, ma piuttosto, per così dire, su una topologia. Il 

secondo insegnamento fu nei confronti del significato come tale, del sapere come tale. 

Questo modo di porsi era concepibile e vivibile come un appropriarsi, come una 

personale verifica dei fondamenti e del funzionamento del sapere. Anche se i miei 

compagni ed io stesso avevamo pochi strumenti.  

2.  

Questi strumenti, posso dire après coup, li trovai e potei attrezzarli in Francia. 

Ottenni nel 1968 una borsa di studio per studiare a Parigi e frequentai i seminari 

all’Ecole Normale Superieure alla rue d’Ulm. Insegnavano lì in quegli anni Louis 

Althusser e Jacques Derrida. Mi trovai immerso in quel clima così fecondo e in un 

certo senso irripetibile che era esito di una generazione di grandi maestri: Gaston 

Bachelard, Alexandre Kojève, Jean Hyppolite. Il modo di lavorare in filosofia era 

anche lì interessato non al ciò che si diceva e si leggeva nella forma della sua 

rappresentazione, ma in un modo più radicale e per me più vertiginoso. Si trattava di 

ritrovare l’“analisi di struttura” bontadiniana all’interno della testualità di un significato, 

di una tesi, anche di una “verità”. Ma ciò che più mi colpì e mi lasciò un segno che mi 

ha da allora marchiato fu la impossibilità di porre il problema di un significato fuori e 

indipendentemente dal problema della sua genesi. Roland Barthes e Michel Foucault 

erano i maestri generazionalmente più prossimi e più efficaci di quel clima di lavoro e 

di intrico di correnti di pensiero ai confini tra filosofia e linguistica, fenomenologia ed 

epistemologia, che arrivò poi in Italia, come primo impatto, con il nome generico di 

“strutturalismo”.  

Feci esperienza in modo diretto, cioè genetico e metodologico, della tipicità di quella 

cultura che non aveva sperimentato, a differenza che in Italia, la funzione unificante, 

ma anche in un certo senso livellante, del neo-idealismo. In Francia una certa dialettica 

fra positivismo e spiritualismo rimase aperta e come irrisolta. Pensiamo alla personalità 

di un Bachelard, difficilmente concepibile in Italia. Questo maestro di pensiero, già 
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negli anni ’30, aveva messo in circolo sia nella filosofia sia nell’epistemologia, la 

questione del soggetto del conoscere, del soggetto del discorso come oggetto della 

ricerca della filosofia. Si trattava dell’apertura di una strada e della struttura di un 

linguaggio che si smarcavano precocemente dalle opposizioni tra razionalismo e 

irrazionalismo, intellettualismo e pragmatismo, storicismo e metafisica. Il “razionalismo 

militante” di Bachelard, facendo leva su un concetto nient’affatto antifilosofico od 

anche antimetafisico di “scienza”, rendeva possibile ed apriva la pratica di una 

concezione e di un ideale della scientificità come di un’attività vivente, come incessante 

genesi del significato. Una, se si vuole, secondo un’espressione stessa di Bachelard, 

“psicoanalisi della ragione”.  

Rimasi affascinato e convinto dalla prospettiva di una razionalità strutturata come un 

linguaggio che non lasciasse la vita e/o l’inconscio fuori o accanto a sé. Vita e/o 

inconscio o, se si vuole, avvenimento erano concepiti come struttura ed ingrediente 

della ragione.  

Jacques Derrida fu per me il maestro più decisivo e da allora in poi lo seguii in 

questa direzione e stile di pensiero. Nei seminari alla rue d’Ulm nel 1969-1970 ricordo 

come questo filosofo leggesse i testi di Hegel in modo da cogliere la sensatezza dei 

problemi e delle tesi funzionanti nel testo come problema del metodo di lavoro. Ciò 

che Hegel diceva era, in altri termini, indisgiungibile dal modo di lavorare di Hegel. 

 La questione del valore e dei limiti dell’ideale della presenza veniva sorvegliata e 

messa alla prova nel progetto fenomenologico husserliano. Le questioni 

dell’immediatezza, della non presenza, della ritenzione era possibile per me scoprirle 

e metterle alla prova dal di dentro del testo, ma soprattuto dal di dentro del mio 

rapporto col testo. La questione della verità o non verità, della dialetticità stessa del 

significato, non si costituivano, erano, alla lettera, prive di senso fuori dall’atto del 

leggere e/o del conferire il senso. Le nozioni di traccia e di scrittura, come Derrida le 

elaborava in quegli anni, riguardavano la struttura di una non-padronanza originaria 

del significato di un testo, di ogni significato nell’atto stesso di conoscenza del 

significato. L’idea di testualità come trama costitutiva e genetica di un voler dire 

secondo tutta la varietà di livelli e di diverse zone di origine dei concetti esprime 

l’impossibilità di appropriarsi dell’origine dei significati ed istituisce la forma del 

commento ed il pensiero degli effetti piuttosto che l’autonomia dell’interpretazione.  
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La mia traduzione di due opere di Jacques Derrida: La voix et le phènomene (Jaca 

Book 1968) e De la grammmatologie (Jaca Book 1969), quest’ultima con altri traduttori1 

si collocò sulla scia di un lavoro sulle leggi di costituzione del testo, leggi che avvolgono 

il lettore che funziona esso stesso come una parte, come un ingrediente del movimento 

di produzione del testo.  

Nel volume Il luogo dell’ideologia (Jaca Book 1973) ho cercato di misurare questi 

strumenti di metodo secondo i percorsi di lettura dell’opera di Marx e di Freud. La 

questione marxiana dell’ideologia come “riflesso rovesciato di rapporti reali”, secondo 

le letture francesi di quegli anni, era possibile riproporla ed approfondirla come 

questione dell’ideologia come un “pensare senza luogo”, come un pensare che censura 

il suo movente, come ciò che si costituisce nel nascondimento, conscio o inconscio che 

sia, di ciò che lo genera. L’ideologia, questa è la seconda tesi che avanzo in quel 

volume, si pone anche come un pensiero che censura il tempo del suo costituirsi, un 

pensiero che è la risposta a una domanda che non si tollera rimanga in sospeso. Queste 

problematiche e questi strumenti di ricerca mi permettevano anche di riscoprire la 

questione, classica, della libertà come questione dell’autenticità del rapporto con 

l’origine del proprio discorso. Tutto ciò aveva anche, comprensibilmente in quegli 

anni, una dimensione accesamente politica che era in grado di rilanciare la questione 

dell’autenticità stessa dei legami.  

3. 

Ho sperimentato negli anni successivi come nella pratica di tali linguaggi passi come 

un crinale ambiguo e indeciso. Mi riferisco alla messa a fuoco per me, allora diventata 

ineludibile, del segno come tale, o meglio, di come affrontare un problematicismo 

interno alla nozione stessa di segno. Il rapporto tra il segno e la scrittura poteva 

degenerare (ed anzi una deriva in questo senso era clamorosamente visibile sia nella 

                                      
1 Rodolfo Balzarotti, Francesca Bonicalzi, Giacomo Contri, Gianfranco Dalmasso, Angela Claudia 
Loaldi: tutti in quel volgere di anni affascinati dall’incontro con Derrida e solidali nell’arduo compito 
di questa traduzione. Francesca Bonicalzi, da allora mia insostituibile compagna di cammino nel mio 
sforzo filosofico, grande studiosa di Descartes e di Bachelard, ha poi fondato, in anni successivi, con 
il sottoscrtitto ed altri amici: Prologos. Gruppo per scoprire, interrogare, insegnare la filosofia. L’amico 
Rodolfo Balzarotti è l’incomparabile traduttore dei due volumi di quella fondamentale opera 
derridiana che è Psyche. Invenzioni dell’altro, Jaca Book, Milano 2008 e 2009. 
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produzione francese sia poi nella produzione italiana a partire dalla fine degli anni ’70) 

in una sorta di pragmatismo come forma di gestione di questo rapporto. La questione 

della genesi del significato, più che una che domanda radicale sull’origine del proprio 

discorso, tendeva ad appiattirsi in una forma un po’ più raffinata, ma per altro verso 

eticamente sprovveduta, di operazionismo o di problematicismo situazionale.  

Si trattava per me di mantenere la richiesta radicale sull’origine del soggetto del 

conoscere, del soggetto del discorso. Tale questione è intrecciata alla domanda stessa 

sulla forma della verità: una verità contemplabile, dominabile, possedibile, una verità 

che può essere rappresentata e manipolata, strappata dalla sua genesi, o piuttosto una 

verità che avviene nell’atto in cui la conosco. Formula quest’ultima, a mio modo di 

vedere, la più lontana dal soggettivismo e dal relativismo, che implicano invece l’idea 

di un’autonomia del soggetto conoscente. Si tratta invece del rapporto irriducibile e 

vivente tra il soggetto e una verità, fra il soggetto e degli effetti di verità.  

Allora affrontare questi problemi significava per me cercare di ripensare la questione 

di un uso non nichilista del segno. Cioè la questione di un segno che invece che 

consistere nella deriva infinita di un limite rimanda a una tessitura ed a un legame in 

cui solo può costituirsi sia un mondo, sia la mia conoscenza di esso. Nel volume Il 

ritorno della tragedia. Essere ed inconscio in Nietzsche e in Freud (Franco Angeli 1983) 

la questione del negativo è misurata nel testo nicciano e nel testo freudiano come 

problema di un negare che è originariamente un altro modo di affermare. Nella 

strategia di Nietzsche come questione della scoperta, incessante e metodologica, di un 

rapporto trasformato dell’io con l’origine di sé e della propria parola; nella strategia 

psicoanalitica di Freud come questione di un negare che è, nella struttura 

dell’inconscio, un altro modo di affermare. In entrambi i casi si tratta di una strategia 

di legame, di positività in cui i significati, e la “realtà” stessa si costituiscono e si 

mantengono. 

Tale uso non nichilistico del segno ha il suo flash-back nella struttura di pensiero di 

Platone che, in modo eminente nel Sofista, scopre e insieme monta la macchina del 

discorso filosofico come la produzione di un positivo a partire da una negatività che, 

più che annullamento, si costituisce essa stessa e funziona come generazione. La 

dinamica dell’eterotes, della alterità per Platone è la scoperta commossa e radicale della 

legge di costituzione, di generazione del significato. Il “non” come tale non è 
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annullamento, ma sprigionamento e generazione della positività stessa del mondo e 

della sua conoscibilità.  

Questa incursione platonica presente in Il ritorno della tragedia l’ho poi sviluppata 

negli anni seguenti attraverso il commento a testi agostiniani in cui, nel De Magistro e 

oltre, il Padre latino mette a tema il problema di un uso non nichilistico del segno. In 

Consulere veritatem, saggio introduttivo a un’opera collettiva in cui invitai a scrivere 

Lévinas, Derrida ed altri: Di-segno. La giustizia nel discorso (Jaca Book 1985), ho 

cercato di mostrare come il rigore conoscitivo nel cogliere e nel render ragione della 

nozione di segno è indisgiungibile dalla posizione dell’io cosciente rispetto all’origine 

di sé e del discorso su di sé. Detto altrimenti, la questione, conoscitiva, dell’origine di 

sé e del proprio discorso è indisgiungibile da una presa di posizione essa stessa 

originaria. Si tratta di una concezione dell’etica che non si porrebbe accanto alla verità 

ma come essa stessa “ontologica”, legame, ingrediente della struttura della verità e del 

suo essere conoscibile. Il problema di un giusto nel discorso è domanda ugualmente 

originaria come quella sull’origine della realtà. Agostino nel X libro delle Confessioni, 

distingue una veritas lucens da una veritas redarguens. Ritengo che abilitarci a 

riscoprire questa movenza antica, ma attualissima, del pensare, sia liberante rispetto 

alle strettoie odierne di una razionalità spesso impazzita rispetto al luogo della sua 

origine. Cioè rispetto a un movente e a una destinazione che sono strutture originarie 

della razionalità stessa. 

Questa movenza e prospettiva patristica nella pratica del discorso filosofico mi spinse 

allo studio delle strategie e del metodo del pensiero neoplatonico, in particolare nelle 

Enneadi di Plotino.  

4. 

Si trattava per me di ritrovare il problema della genesi del significato sotto il cielo 

dell’ontologia greca. Nella triade plotiniana di Uno, Intelletto, Anima, generazione del 

significato vuol dire la generazione stessa del vero. Nella strategia del discorso 

plotiniano il generarsi del significato è l’unificazione del movimento originario in cui 

ogni cosa nasce e si mantiene in rapporto all’anima che è luogo di manifestazione di 

tale generazione originaria. Per Plotino il punto sorgivo dell’anima è lo stesso punto 

sorgivo del mondo. Si tratta del legame che tiene insieme la realtà stessa. Questo 
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riattraversamento del testo plotiniano ho messo in opera nel volume La verità in effetti. 

La salvezza dell’esperienza nel neoplatonismo (Jaca Book 1996), dove cerco di mettere 

a fuoco il concetto che il filosofo greco propone dell’essere come unificazione e 

convocazione originaria. Di modo che la questione del “chi” e del “che cosa”, lungi 

dal presentarsi come impostazione essenzialistica, si pone invece come spiazzamento 

di una metafisica legata ad una considerazione cosalistica degli enti. Il “chi”, a là 

Plotino, è più originario dell’essere. In questa prospettiva ho sostenuto che teismo e 

ateismo sono varianti della stessa logica che è logica variamente risorgente di un 

appiattimento riduttivo e “ideologico” del movimento generativo dell’ontologia.  

Tale riduzione dell’ontologia, che si ripropone in punti nodali dell’arco storico della 

metafisica occidentale, anche indipendentemente e oltre certe chiusure del discorso 

heideggeriano, riguarda una concezione, per così dire, razionalistica dell’io conoscente. 

Nella prospettiva e nel lessico della gnoseologia classica, in particolare neoplatonica, 

l’io non è autonomo dominatore dei suoi atti ma è generato insieme a ciò che conosce. 

Le implicazioni di tale discorso e di tale strategia sono formidabili. In quell’opera sono 

indicate alcune impasse nodali dell’attuale dibattito sulla metafisica. Riguardo alla 

coppia fra dicibile e indicibile, tra finito-infinito. Tali coppie sono, a mio parere, allusive 

a un’origine unificante del mio stesso discorso, che non possiedo, ma che è attiva nelle 

mie parole. Da Platone a Plotino e oltre ciò è, in qualche modo, nominabile come il 

Bene e/o l’Uno.  

L’altra frontiera dell’ontologia classica ed anche dell’impasse nella sua 

comprensibilità odierna è data dalla nozione di tempo. Il tempo nella prospettiva 

plotiniana ed agostiniana, non è concepibile come successione dominabile di istanti 

ma piuttosto come struttura e come linguaggio del generarsi dell’io. Il tempo riguarda 

un’appartenenza non dominabile dell’io cosciente rispetto alla sua origine. Tale 

rapporto generativo è classicamente indicato con il nome di libertà. In La verità in 

effetti cerco di saldare questa tesi e le leggi della sua costituzione anche alla prospettiva 

vichiana che in questo senso si pone come erede della prospettiva neoplatonica 

nell’ottica del linguaggio moderno. Tempo, cioè, a là Vico, come appuntamento e 

come luogo di origine dell’umano.  
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5. 

Ho potuto così riformulare in anni recenti la questione del nichilismo come ciò che 

sfugge, contrariamente alle apparenze, alle coppie metafisica/problematicismo, 

forte/debole e così via. L’equivoco che sottende questa nozione di nichilismo è dato 

dal fatto che tale nozione è trattata come una Weltanschaunng, come una visione del 

mondo che si opporrebbe ad una visione positiva, assoluta, metafisica o quanto altro 

si voglia in tale direzione. Il nichilismo al contrario è considerabile piuttosto come 

sintomo, sintomo di una concezione idolatrica dell’io. Mentre nell’ordine antico del 

sapere il nichilismo esprime una contraddizione e/o un dolore interno alla razionalità, 

nella concezione moderna del soggetto conoscente e della razionalità il nichilismo è 

piuttosto il portato di una chiusura nella rappresentazione stessa che il soggetto del 

conoscere ha di sé stesso. Concezione idolatrica dell’io, dicevo. Il problema non mi 

sembra consistere nel fatto che si possa accedere o no all’idea di Dio, e financo all’idea 

della realtà come tale, o anche nel fatto che si possa evitare una concezione idolatrica 

di Dio, ma piuttosto il problema mi sembra consistere nel fatto che l’io possa accedere 

a se stesso (vedi Chi dice io. Razionalità e nichilismo, Jaca Book 2005). 

Detto altrimenti mi sembra che una visione del mondo come forma del conoscere 

costituisca un abito troppo stretto. Agostino nel De trinitate, così si interroga: “chi 

manda il proprio figlio alla scuola per sapere che cosa pensa il maestro?”. Agostino in 

altri termini non crede a un mero punto di vista, ma al rigore del linguaggio, al rigore 

di una disciplina.  

La questione si allarga - qui consiste per me l’ispirazione e la posta in gioco più 

definiente del desiderio e della pratica del far filosofia - e si compie in modo 

metodologicamente comprensibile, come questione della trasmissione del sapere. 

Trasmettere il sapere è un atto che non riguarda soltanto la conservazione delle 

conoscenze e la riproposizione più o meno attrezzata in termini di buona volontà e/o 

di tecnica a degli allievi e/o a dei posteri. Questo atto implica, come metodo e come 

sua condizione di possibilità, il fatto che colui che trasmette è trasformato dal suo stesso 

gesto. Mi riferisco alla questione del rapporto fra trasmissione e tradizione con tutti gli 

equivoci ed i rischi connessi al significato della parola tradere (cioè consegnare ma 

anche tradire). 
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Quest’ordine di discorso oggi è scarsamente visibile, quasi incomprensibile. Come 

mi sembra poco comprensibile la sentenza di Guglielmo di Saint-Thierry secondo cui 

“la filosofia è il corpo delle arti liberali”. Ancora filosofia non come Weltanschauung, 

non come visione del mondo, ma come un corpo, come trama di legami che tiene 

insieme ed è all’opera nel nostro sapere. Questa pratica della filosofia e della 

trasmissione è la posizione più lontana, secondo il mio modo di vedere, dal 

pedagogismo e dal tecnicismo: riguarda al contrario la concezione e la posta in gioco 

nel far filosofia. Questo tentativo d’altra parte cerco di portare avanti da vari anni con 

gli amici e collaboratori di Prologos.  

In questo senso il magistero di Jacques Derrida si esplica in tutta la sua portata 

suscitatrice e di metodo 2. La nozione di testualità in senso derridiano è indisgiungibile 

dalla questione della eredità. Negli anni successivi soprattutto in post-fazioni (a Donare 

la morte e a Psychè II) ed anche in promozioni di Convegni ( ad esempio “A partire 

da Jacque Derrida”, Bergamo 2006, organizzato con Francesa Bonicalzi) ho cercato di 

evidenziare un aspetto di eccesso nel concepire un sapere che sfugga ad una 

impostazione “razionalistica” e che invece sia consegnato alla pratica di lettura del testo, 

cioè all’opera di un verità che si dà nei suoi effetti. 

La discepolanza nei confronti dell’itinerario derridiano si è espressa e continua 

tuttora ad esprimersi attraverso la curatela dei Seminari (svolti per decenni da Derrida 

sia in Università americane sia a Parigi all’Ecole des Hautes Etudes en Science Sociales) 

pubblicati da Gallilée e tradotti in Italia da Jaca Book, curatela condivisa, con animo 

grato, con Silvano Facioni. 

6. 

Negli anni più recenti sono riuscito a vincere le mie resistenze nei confronti di una 

lettura del testo di Hegel (la cui frequentazione per altro non avevo mai abbandonato). 

In Hegel probabilmente. Il movimento del vero (Jaca Book, Milano 2015) tento di 

rintracciare, soprattutto nella Fenomenologia dello spirito e in Lezioni di filosofia della 

religione la strategia neo-platonica ed agostiniana che Hegel mette alla prova nella 

struttura moderna e “soggettiva” del rapporto con la “verità”. Il sapere – che per Hegel 

                                      
2 Cfr. Gianfranco DALMASSO, L’ordine della traccia, in “Fenomenologia e società”, n. 2, anno 1999, 
pp. 4-15 e, dello stesso autore, Pensare come eredi, che funge da Postilla. 
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é “storico”, cioè il sapere tout court all’indomani di Vico e dell’Illuminismo, non è 

concepibile, in quanto metodo prima ancora che affermazione, come un sapere in mio 

possesso. Essere “critici”, mettere in questione razionalmente la realtà, fare filosofia è 

per Hegel riconoscere la non-proprietà di questa struttura e di questo movimento che 

mi suscita e mi tiene in vita. Affermare l’opposto è fare come quel tale che voleva 

sollevarsi da terra prendendosi per i capelli. 

Non ci si può prendere per i capelli e sollevarsi. Da questa argomentazione prende 

le mosse, io credo, tutto il pensiero di Hegel che riscopre, classicamente, il percorso 

della filosofia greca ed anche della sua rilettura da parte dei pensatori ebraico-cristiani. 

Tale mossa di discorso hegeliana ri-interpreta la concezione creazionale dell’uomo e 

del mondo, non tanto nella forma di una Weltanschuung, ma nella presa di coscienza 

che tale concezione costituisce un atto. Si tratta di un accadere originario (divenire, 

storia, generarsi) del rapporto fra me e il mio pensiero, fra il mio pensiero e il rapporto 

con altri. Di accadere (geschehen) certo si tratta poiché la dialetttica per il filosofo non 

significa muovere le idee come dei birilli su di una superficie, per quanto elastica sia 

pensabile tale superficie ed elastici siano pensati i birilli. 

Non posso sottrarmi a questo accadere e d’altraparte non posso soggiacere a una 

presenza rassicurante, fosse anche l’orizzonte trascendentale della coscienza. Se vi è 

una risposta a tale questione essa è per Hegel nella direzione e nella forma della 

Aufhebung, un togliersi e conservarsi che è un accadere a una coscienza che non può 

essere separata, ma che è suscitata, generata da un implicarsi, un intrico, esso sì 

intrascendibile, che è il generarsi dell’io insieme al suo atto. 

Nel mio lavoro su questi testi di Hegel ho ritrovato un taglio di metodo che mi è 

sempre stato caro: come si esprime il filosofo nell’ottavo capitolo della Fenomenologia 

dello spirito, la filosofia é il luogo in cui la verità ci viene incontro nella forma del 

sapere. 

Questa antica, patristica movenza di pensiero è nominata dai Padri della Chiesa e 

philosophia kata hemas, cioè di casa, presso di noi. Questa certo troppo audace 

familiarità può far sperare di scorgere, della verità, forse un movimento, per dirla con 

Clemente Alessandrino, qualcosa del “suo incedere maestoso”. 
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DALLA FILOSOFIA ALLE NEUROSCIENZE E RITORNO 

Appunti per una prospettiva neurofilosofica 

Alfredo PATERNOSTER 

In this paper I shall discuss the question whether philosophy and neurosciences could 
collaborate on a common research project. I shall argue that neurosciences are relevant to 
philosophy only to the extent that they have something to say on mind. This is the case of 
cognitive neuroscience, the discipline whose object is the study of the neural bases of mental 
processes and capacities. Through the discussion of two case studies, I shall show how cognitive 
neurosciences could be of advantage to philosophy and vice-versa.  

Il rapporto tra filosofia e scienza è un tema su cui i filosofi si sono interrogati spesso 

negli ultimi cento anni o giù di lì. Due grandi filosofi del Novecento, Wittgenstein e 

Quine, hanno impersonato le due posizioni canoniche che si possono nutrire al 

riguardo, quella separatista e quella continuista.  

In breve, secondo Wittgenstein la scienza si occupa del mondo empirico, mira cioè 

a scoprire dei fatti e a proporne certe spiegazioni, mentre la filosofia si occupa di 

concetti (quindi, nella visione del grande filosofo viennese, di linguaggio): la filosofia 

non scopre né spiega nulla e l’unico compito che può assumersi è quello di mostrare 

da quali fraintendimenti linguistici originano i problemi filosofici. Una volta mostrata 

l’origine linguistica del problema, la confusione concettuale che ne è alla base, il 

problema si dissolverà. Le proposizioni della filosofia sono a priori e hanno natura 

“grammaticale”, esprimono cioè norme d’uso del linguaggio; e sono verità soltanto per 

modo di dire, perché, non potendo essere false, di tali proposizioni non ha senso 

nemmeno dire che sono vere: la proprietà di essere vero o falso non si applica alle 

norme.  

All’opposto Quine nega che si possa tracciare una distinzione tra verità analitiche 

(= proposizioni vere meramente in virtù del loro significato) e verità sintetiche, o 

fattuali: fatti e concetti sono intrecciati inestricabilmente, da cui l’impossibilità di 

distinguere sedicenti problemi puramente filosofici da problemi scientifici. Questo apre 

la strada alla contaminazione tra scienza e filosofia, in ambedue le direzioni: la scienza 
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incorpora più o meno esplicitamente assunzioni filosofiche; e le sedicenti proposizioni 

filosofiche non sono immuni da revisioni sollecitate dalla scoperta di fatti empirici.  

Ho fatto questa premessa perché le considerazioni che mi accingo a proporre in 

questo articolo presuppongono una cornice continuista o, come molti amano dire, una 

forma di naturalismo filosofico; se invece si pensa come Wittgenstein, allora l’idea stessa 

che le neuroscienze possano dire qualcosa di interessante sui problemi filosofici sarà 

giudicata come l’esito di un’irrimediabile confusione. Assumo dunque senza 

discussione ulteriore il punto di vista continuista, che appare oggi, pur con alcuni caveat 

su cui possiamo qui sorvolare, decisamente maggioritario. Ciò che dirò in questo 

articolo porterà altra acqua al mulino del continuismo.  

Ci sono (almeno) due modi diversi in cui filosofia e neuroscienze possono 

incontrarsi. Un modo consiste semplicemente nel fatto che alcune scoperte delle 

neuroscienze hanno rilievo filosofico. Questo tipo di rapporto è del tutto estrinseco, nel 

senso che filosofia e neuroscienze non solo restano due pratiche epistemiche ben 

distinte (questo è ovvio), ma nemmeno intrattengono una cooperazione di qualche 

tipo. La filosofia prende atto, per così dire, di certi fatti e ragiona su quali conseguenze 

ne risultano per la nostra immagine del mondo ed eventualmente per i nostri 

comportamenti. Il secondo tipo di rapporto è più intrigante e problematico e consiste 

nella possibilità che filosofia e neuroscienze collaborino in una ricerca comune, 

beninteso ognuna con i propri metodi e dalla sua propria prospettiva; quindi, nel caso 

della filosofia, principalmente con l’analisi delle argomentazioni e dei concetti usati 

dagli scienziati, l’interpretazione di certi risultati sperimentali, il confronto non acritico 

col senso comune. Per comodità chiamerò “neurofilosofia” questo tipo di rapporto1.  

                                      
1 Questa espressione è stata introdotta da Patricia Smith Churchland principalmente per indicare una 
certa concezione del rapporto tra concetti mentalistici e concetti neuroscientifici, e di conseguenza un 
certo modo di fare filosofia, empiricamente informato dalla ricerca neuroscientifica. Si tratta di 
un’accezione più ristretta di quella che uso qui. Cfr. Patricia S. CHURCHLAND, Neurophilosophy. 
Toward a Unified Understanding of the Mind/Brain, MIT Press, Cambridge (MA) 1986. Un’accezione 
più simile alla mia si trova nel recentissimo Michele DI FRANCESCO, Spiegazione neurocentrica e 
mente personale. Tra filosofia e neuroscienze, “Rivista di Filosofia”, vol. CVIII, n. 2, Anno 2017, pp. 
234-247.  
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In questo articolo mi occuperò soltanto di questo secondo tipo di relazione, quella 

neurofilosofica. Riguardo al primo tipo, mi limiterò a fare il seguente esempio. È stato 

sostenuto, in modo particolare dagli studiosi che hanno promosso la nascita di una vera 

e propria disciplina, la neuroetica2, che alcune scoperte delle neuroscienze mettono in 

discussione gli assunti di senso comune –e implicitamente incorporati nel diritto– 

concernenti la responsabilità individuale e il libero arbitrio. Esperimenti, peraltro 

controversi, come quelli di Libet3 mostrerebbero infatti che l’intenzione deliberata di 

eseguire una certa azione è successiva di oltre un centinaio di millisecondi all’istante in 

cui il cervello avvia l’azione. Almeno a uno sguardo superficiale sembra seguirne che, 

invece di essere consapevolmente responsabili delle nostre azioni, siamo “agiti” dal 

nostro cervello, quasi che sia stato il cervello, non noi, a decidere l’azione da 

intraprendere e successivamente a creare l’illusione che la decisione sia stata nostra. 

Non vi è dubbio che, assumendo che questa interpretazione dei risultati sperimentali 

sia corretta, ci sia molto da fare per un filosofo morale; ma appunto si tratterebbe di 

una riflessione sulle conseguenze etiche di certi fatti, non un esempio di collaborazione 

tra filosofia e neuroscienze. Diversamente starebbero le cose se il filosofo discutesse 

criticamente l’interpretazione dei dati, entrando così nel territorio delle neuroscienze. 

Come avremo modo di vedere, la discussione degli esperimenti è proprio uno dei 

compiti principali che un neurofilosofo nella mia accezione si deve assumere.     

Ciò basti per l’impatto delle neuroscienze sull’etica. Veniamo a quello che qui ci 

interessa: discutere quale tipo di fecondazione reciproca, se c’è, sussiste tra la filosofia 

e le neuroscienze; altrimenti detto, discutere le prospettive della neurofilosofia 

nell’accezione qui utilizzata. Per cominciare, pongo una domanda preliminare. Alla 

luce dell’esistenza di aree di ricerca in cui filosofi e neuroscienziati collaborano, alcuni 

direbbero che in questi ultimi anni è sorta una nuova disciplina: la filosofia delle 

neuroscienze. Si tratta di un giudizio fondato?   

                                      
2 Andrea LAVAZZA, Giuseppe SARTORI, Neuroetica. Una nuova prospettiva di ricerca, “Giornale 
Italiano di Psicologia”, vol. 4, anno 2010, pp. 755-778;  Andrea LAVAZZA, Giuseppe SARTORI (a cura 
di), Neuroetica, il Mulino, Bologna 2011. 
3 Benjamin LIBET, Mind Time. The temporal factor in consciousness, Harvard University Press, 
Cambridge MA 2004; tr. it. Pier Daniele NAPOLITANI, Mind Time (a cura di Edoardo BONCINELLI), 
Raffaello Cortina, Milano 2007. 
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Si osservi, in primo luogo, che nel corso della seconda metà del Novecento c’è 

stata una grande fioritura delle cosiddette filosofie speciali delle singole scienze, come 

la filosofia della fisica, la filosofia della biologia, la filosofia della psicologia. Pertanto 

sarebbe tutt’altro che sorprendente se nascesse una filosofia delle neuroscienze; e alcuni 

direbbero che già c’è. Indubbiamente vi sono problemi filosofici che potrebbero essere 

rubricati sotto questa categoria. Per esempio Friedemann Pulvermüller, uno dei più 

noti neuroscienziati  impegnati nella ricerca delle basi neurali del significato, ritiene 

che il cosiddetto problema del symbol grounding, vale a dire il problema di spiegare 

in che modo le espressioni del linguaggio naturale sono connesse al loro significato 

referenziale –a ciò che ad esse corrisponde nel mondo reale–, trovi una soluzione nelle 

cosiddette teorie “embodied”, secondo le quali la comprensione del significato di una 

parola viene realizzata tramite l’attivazione delle aree sensorimotorie4. Si tratta quindi 

di una tesi che istituisce una connessione esplicita tra una questione filosofica e certi 

fatti neurali: viene avanzata una giustificazione neurale di una tesi filosofica. A loro 

volta, i filosofi che (come chi scrive) si occupano delle basi naturali del significato e 

della comprensione sono oggi costretti a misurarsi con l’immensa letteratura 

neuroscientifica relativa ai pattern di attivazione sottostanti ai processi di comprensione 

e di immaginazione. Si noti come la discussione di problemi di questo genere comporti 

una conoscenza almeno superficiale delle tecniche sperimentali oggi disponibili 

(risonanza magnetica funzionale, stimolazione magnetica transcranica, EEG ecc.). 

Dunque questo è sicuramente un caso in cui un problema in prima istanza scientifico 

(come funziona la comprensione del linguaggio, declinato nella forma “come il cervello 

rende possibile la comprensione del linguaggio”) mette in gioco questioni filosofiche; 

e queste, a loro volta, non possono trovare una risposta soltanto in una riflessione “in 

poltrona”. Si tratta quindi di un caso in cui la collaborazione tra neuroscienziati e filosofi 

potrebbe essere fruttuosa, come vedremo ulteriormente in seguito.   

Tuttavia questo ancora non dimostra che esista una vera e propria filosofia delle 

neuroscienze, per due ragioni non del tutto indipendenti l’una dall’altra. La prima è 

che, tipicamente, una filosofia di una scienza X ha tra i suoi scopi principali quello di 

                                      
4 Cfr. ad es. Friedemann PULVERMÜLLER, How neurons make meaning: brain mechanisms for 
embodied and abstract-symbolic semantics, “Trends in Cognitive Sciences”, Volume 17, n. 9, anno 
2013, pp. 458-470. 
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indagare i fondamenti filosofici della scienza X, ma non mi pare di scorgere l’esistenza 

di una riflessione di questo genere nel caso delle neuroscienze. Le questioni 

fondazionali discusse in discipline attigue come la filosofia della psicologia o la filosofia 

della scienza cognitiva5 lambiscono soltanto le neuroscienze. Queste discipline si 

occupano infatti di cervello solo marginalmente o solo sotto quegli aspetti che hanno 

rilievo per lo studio della mente. La seconda ragione è che una filosofia di una scienza 

X si costituisce nel momento in cui emergono con chiarezza certi problemi filosofici 

canonici legati all’ambito in questione. È possibile, forse anche probabile, che questo 

accada; ad esempio, un buon candidato al titolo di problema canonico della filosofia 

delle neuroscienze è quello dell’“inferenza inversa”, che riguarda la legittimità di trarre 

certe conclusioni relative a quale processo cognitivo realizza un certo compito (dunque 

conclusioni che riguardano la mente) dalla conoscenza delle aree cerebrali coinvolte 

da un lato nell’esecuzione di tale compito, dall’altro nella realizzazione del processo in 

questione (torneremo più avanti sull’inferenza inversa). Al momento, tuttavia, non 

abbiamo una massa critica di problemi del genere; non si sente il bisogno di parlare di 

una filosofia delle neuroscienze in aggiunta alla categoria già solidamente attestata di 

filosofia della scienza cognitiva. Non vorrei d’altra parte dare l’impressione di attribuire 

un’importanza eccessiva alla domanda circa l’esistenza di una filosofia delle 

neuroscienze. Infatti, al di là delle etichette disciplinari, che notoriamente rispondono 

anche a logiche di “marketing” della produzione scientifica, quello che conta è che 

indubbiamente esiste un ambito di studi, come che lo si voglia chiamare esattamente, 

nel quale la filosofia –una certa filosofia– e le neuroscienze possono cooperare 

fruttuosamente; nel quale il filosofo può suggerire allo scienziato ipotesi sperimentali e 

interpretazioni di dati e lo scienziato può mostrare al filosofo che certe 

concettualizzazioni risultano inappropriate alla luce delle osservazioni.  

                                      
5 La scienza cognitiva è lo studio interdisciplinare dei fenomeni mentali incentrato sull’idea che i 
processi mentali sono processi di elaborazione di informazioni. Si vedano ad esempio: Diego 
MARCONI, Filosofia e scienza cognitiva, Laterza, Roma-Bari 2003; Massimo MARRAFFA, Alfredo 
PATERNOSTER (a cura di), Scienze cognitive. Un’introduzione filosofica, Carocci, Roma 2011; 
Edoardo DATTERI, Che cos’è la scienza cognitiva, Carocci, Roma 2017. 
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Detto questo, non dobbiamo dimenticare che ci sono domande che hanno un 

genuino interesse filosofico e domande che non ce l’hanno6. Chiedersi quale area 

cerebrale realizza un certo compito cognitivo di per sé non è filosoficamente molto 

interessante, sebbene informazioni di questo genere possano poi svolgere un ruolo in 

contesti teorici più ampi e in qualche senso filosofici; ma chiedersi, ad esempio, se e in 

che misura nel cervello le operazioni percettive e le operazioni concettuali siano 

separate spazialmente e, pur sulla scala di pochi millisecondi, temporalmente è una 

questione di grande interesse filosofico, perché ciò comporta conseguenze sulla natura 

della percezione e dei concetti e su come dobbiamo intendere la relazione tra 

percezione e cognizione. Ho deliberatamente scelto questi due esempi per far vedere 

come due fatti indubbiamente neurologici, di natura non troppo diversa, abbiano un 

ben diverso peso specifico dal punto di vista filosofico.  

Ho appena sostenuto che solo alcuni aspetti relativi al funzionamento del cervello 

hanno rilievo filosofico. Ma che cosa rende filosofico un problema? Che cosa rende un 

fatto neurobiologico filosoficamente interessante? In prima istanza e in termini molto 

generali, penso che “neuro-fatti” e “neuro-questioni” diventino filosoficamente 

pregnanti quando fanno una differenza per la mente, per la nostra comprensione dei 

fenomeni mentali7. Fenomeni come la percezione, il ragionamento, la pianificazione 

dell’azione, la comprensione del linguaggio, la metacognizione, la coscienza, l’identità 

personale, l’io. Senza dimenticare che il problema fondamentale della filosofia della 

mente è proprio quello della relazione tra mente e cervello o più in generale tra mente 

e mondo fisico. Che lo si voglia porre in termini strettamente metafisici, come problema 

della relazione tra proprietà mentali e proprietà neurobiologiche, piuttosto che 

caratterizzarlo in termini epistemologici, ossia come problema di quale tipo di relazione 

                                      
6 Mi arrischio a fare questa affermazione a dispetto della grande difficoltà di spiegare di che cosa si 
occupa la filosofia, di individuare quali siano i tratti caratteristici di un problema specificamente 
filosofico. Difficoltà che si rispecchia nell’assenza di un consenso ampio su quali siano i compiti della 
filosofia. Penso, e in qualche misura dovrebbe emergere in questo articolo, che ci siano problemi 
specificamente filosofici, problemi specificamente scientifici, e problemi all’intersezione, per i quali 
non ha molto senso chiedersi se siano filosofici piuttosto che scientifici. Sono proprio questi ultimi i 
problemi che ci interessano qui. 
7 Questa affermazione è giustificata dalla considerazione che la questione della natura della mente e 
della conoscenza è sempre stata al centro dell’agenda dei filosofi, come osserva ad esempio José L. 
BERMÚDEZ nel suo Philosophy of Psychology, Routledge, London 2005.    
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sussista tra teorie che si collocano a un livello esplicativo differente, esso resta il 

nocciolo duro alla radice di tutte le altre questioni. Per quanto ci è dato finora di 

scorgere, questo problema non è nemmeno scalfito in superficie dalle conoscenze che 

abbiamo maturato sul cervello, e in non pochi “circoli filosofici” è diffuso il sospetto 

che nemmeno un progresso assai significativo in tali conoscenze possa spostare le cose. 

Nondimeno, mi sembra difficile negare che, se qualche progresso verso la soluzione di 

questo problema è possibile, esso non potrà che venire –pur rendendomi conto che vi 

è qui una certa qual aria di circolarità–  dallo studio di che cosa accade nel cervello 

quando siamo impegnati in certe attività mentali e dunque dal perseguimento della 

neuroscienza cognitiva, la disciplina che indaga il modo in cui i processi cerebrali 

realizzano i processi psichici in base ai principi metodologici dell’integrazione e della 

coevoluzione di  psicologia e neuroscienza8. 

Posto dunque che, in quanto filosofi, siamo interessati ai fatti neurobiologici solo 

quando questi intersecano il piano mentale, la domanda che ci dobbiamo porre sarà: 

a quali condizioni un fatto neurobiologico fa una differenza per la mente?  

Un po’ sorprendentemente, qualche scienziato ha espresso scetticismo in generale 

sulla possibilità di istituire connessioni chiare tra fatti neurobiologici e fatti mentali. Il 

neuropsicologo Max Coltheart, ad esempio, ha sostenuto che gli esperimenti di 

neuroimmagine (tipicamente basati sulla risonanza magnetica funzionale: fMRI) non 

sono in grado di decidere quale tra due teorie psicologiche di un certo processo 

cognitivo è quella giusta9. Coltheart fa diversi esempi, traendone la morale generale 

che non c’è alcuna corrispondenza sistematica tra un compito cognitivo e un certo 

sottosistema cerebrale sufficientemente ben definito. In assenza di tale corrispondenza, 

la domanda di come il cervello realizza i processi e le operazioni mentali è destinata a 

restare senza risposta.    

                                      
8 Cfr. ad es. William BECHTEL, Cognitive neuroscience: Relating neural mechanisms and cognition, 
in Peter K. MACHAMER, Peter MCLAUGHLIN e Rick GRUSH (a cura di), Philosophical Reflections on 
the Methods of Neuroscience, University of Pittsburgh Press, Pittsburgh (PA) 2006, pp. 81-111; 
Massimo MARRAFFA, Alfredo PATERNOSTER, Persone, menti, cervelli, Mondadori Education, Milano 
2012, cap. 3.   
9 Max COLTHEART, What has functional neuroimaging told us about the mind (so far)?, “Cortex”, 
vol. 42, anno 2006, pp. 323-331. 
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Se è vero che il bersaglio polemico di Coltheart è ristretto agli esperimenti di 

neuroimmagine, non ai metodi della neuroscienza cognitiva in generale, si tratta 

nondimeno di una critica devastante, perché da oltre vent’anni a questa parte il 

neuroimaging costituisce la fonte primaria di dati in neuroscienza cognitiva. D’altra 

parte la tesi di Coltheart appare troppo radicale, ed è probabilmente da intendersi 

come un’utile provocazione contro –come non notarla?– una fastidiosa propensione a 

credere (quanto in buona fede?) che collezionando sempre più fMRI arriveremo a dire 

qualcosa di risolutivo sui fatti mentali. Che le cose non stiano così è comprovato dal 

fatto che molto spesso le ricerche dei neuroscienziati, e specificamente quelle basate 

sulla fMRI, sono volte a rispondere alla domanda: quale area del cervello realizza la 

tale funzione? Ebbene, al di là dell’imprecisione con cui si può attualmente rispondere 

a questa domanda, dovuta a limiti tecnici di risoluzione che sicuramente saranno via 

via rimossi, il punto è che la risposta a questa domanda non ci dice nulla o quasi nulla 

di interessante sulla funzione mentale10. Quello a cui un filosofo è interessato è semmai 

qualcosa di simile al come viene realizzata la tale funzione mentale, o a che rapporto 

ci sia tra quella funzione e altre capacità cognitive. Domande nelle quali il cervello 

c’entra eccome, ma più come condizione estrinseca. L’idea, espressa in modo un po’ 

spiccio, è che per capire la mente dobbiamo, oltre a guardare al cervello, avere buoni 

modelli di come funziona la mente stessa. L’integrazione/coevoluzione di psicologia e 

neuroscienza cui alludevo poc’anzi è una buona strategia di ricerca ma, per gli scopi 

della filosofia, la neuroscienza resta ancillare rispetto alla psicologia. O almeno, è la 

psicologia a guidare la neuroscienza più di quanto la neuroscienza guidi la psicologia. 

In caso contrario, avremo scoperte interessantissime sul cervello che però ci dicono 

poco sui problemi che ci interessano filosoficamente.   

Come dicevo, tuttavia, la critica di Coltheart è eccessivamente radicale. Se è vero 

che la neuroimmagine non riesce a discriminare tra teorie in competizione, è tuttavia 

altrettanto vero che ci ha permesso di tracciare macro-mappe funzionali, di avere un 

quadro, per quanto grossolano, dell’organizzazione cerebrale, che soltanto qualche 

decennio prima  sarebbe stato impensabile. Sapere che cosa si attiva quando è 

un’informazione fondamentale per la già citata inferenza inversa, la pratica 

                                      
10 Paolo Legrenzi, Carlo Umiltà, Neuromania, il Mulino, Bologna 2009. 
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argomentativa più diffusa, sebbene spesso implicita, in neuroscienza cognitiva. 

L’inferenza inversa consiste nel seguente schema argomentativo11:  

(P1) Nello studio in oggetto l’area A si attiva durante l’esecuzione del compito C; 

(P2) In altri studi (indipendenti dal precedente e possibilmente relativi a compiti 

diversi da C) si è osservata l’attivazione dell’area A contestualmente all’esecuzione del 

processo cognitivo P; 

 (quindi) (C) Il compito C viene realizzato tramite il processo P (ovvero, da un 

punto di vista leggermente diverso: P è l’ingrediente fondamentale di una teoria di C).  

Ad esempio (semplificando un po’), l’area premotoria si attiva quando i soggetti 

sono impegnati in un compito di riconoscimento d’intenzione (P1); in diversi altri 

esperimenti si è riscontrata attivazione dell’area premotoria quando è in atto un 

processo di simulazione dell’azione di afferramento di un oggetto (P2); conclusione: le 

intenzioni soggiacenti alle azioni vengono riconosciute simulando le azioni in 

questione.    

È plausibile affermare che l’inferenza inversa è la pratica argomentativa standard 

in neuroscienza cognitiva, in quanto definiamo come scopo di quest’ultima la 

spiegazione delle capacità mentali sulla base di dati sul cervello: nell’inferenza inversa 

si deduce una conclusione sulla mente (riguardante fatti psicologici) a partire da 

osservazioni correlate su cervello e fenomeni mentali. Ciò non toglie che una 

combinazione di questo schema inferenziale con il suo complementare, l’inferenza 

diretta, nella quale la prima premessa e la conclusione sono scambiate (= si deduce 

che l’area A è investita del compito C a partire dalla premessa che il compito C è 

realizzato dal processo P e da una premessa analoga a P2, in cui area e processo sono 

correlati), possa costituire un modo proficuo di fare neuroscienza cognitiva, tramite un 

reciproco rinforzo delle premesse: la conclusione di un’inferenza diretta può diventare 

una premessa di un’inferenza inversa e viceversa.  

                                      
11 Cfr. ad es. Russell A. POLDRACK, Can cognitive processes be inferred from neuroimaging data?, 
“Trends in Cognitive Science”, vol. 10, n. 2, anno 2006, pp. 59-63; Guillermo DEL PINAL, Marco J. 
NATHAN, The Future of Cognitive Neuroscience: Reverse Inference in Focus, “Philosophy Compass”, 
volume 12, n. 7, anno 2017, pp. 1-19. 
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Secondo alcuni autori l’inferenza inversa è la risposta al problema messo in luce 

da Coltheart, consentendo di decidere quale tra due o più teorie psicologiche in 

competizione è quella giusta. Infatti, posto che ciò che distingue due teorie psicologiche 

sono le diverse predizioni riguardo al tipo di processi cognitivi coinvolti, se si hanno 

due processi cognitivi candidati per il compito C (siano essi P1 e P2) e si dà il caso che, 

durante l’esecuzione di un altro compito diverso da C, l’area A è attivata quando viene 

eseguito P1 ma non quando viene eseguito P2, sembra seguirne che è P1 a realizzare 

C. Questa valutazione è tuttavia eccessivamente ottimistica: ci sono alcune difficoltà 

non da poco che impediscono di saltare a piè pari alla conclusione. A dispetto 

dell’apparenza di validità deduttiva dell’inferenza inversa, la sua affidabilità è limitata 

considerevolmente da un problema: la multifunzionalità dell’area cerebrale. Che cosa 

vuole dire? Vuole dire che l’inferenza inversa metterebbe capo a conclusioni 

affidabilmente vere soltanto se l’area cerebrale in questione (A) fosse selettiva, cioè 

dedicata a un solo processo. Ma questa condizione non capita quasi mai: tipicamente 

un’area cerebrale è coinvolta in differenti processi/funzioni e una funzione/processo 

coinvolge diverse aree. Lo scetticismo di Coltheart sopra descritto deriva 

essenzialmente da questo.  

Sono state avanzate alcune proposte per rendere più affidabile l’inferenza inversa. 

Non è il caso di illustrarle, perché ciò richiederebbe un livello di “tecnicalità” fuori 

luogo in questa sede. Ma l’idea generale si può esprimere, spero, con accettabile 

chiarezza: non è l’area cerebrale il dato su cui dobbiamo basarci, bensì la forma del 

pattern di attivazione del circuito cerebrale coinvolto in un processo, ovverosia la 

“geometria” della configurazione costituita dall’insieme dei neuroni che scaricano 

quando ha luogo un dato processo cognitivo; e i pattern di attivazione sono associabili 

selettivamente e affidabilmente ai processi cognitivi perché disponiamo di algoritmi 

sofisticati capaci di “leggere” direttamente i pattern nelle neuroimmagini. Tuttavia non 

mi sento di azzardare valutazioni sulle prospettive di questo metodo. Quello che a noi 

interessa è che la questione dell’inferenza da fatti neurali a fatti psichici può essere vista 

come un classico problema di filosofia della scienza di natura metodologica. In quanto 

tale, è un caso in cui i filosofi possono aiutare i neuroscienziati a meglio concepire il 

lavoro che stanno facendo. Il problema, filosofico non meno che scientifico, è quale 

tipo di ragionamento a partire da premesse empiriche che collegano fatti neurali a fatti 
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psichici ci consente di derivare conclusioni affidabili relative all’organizzazione della 

mente.  

Il secondo esempio concreto di interazione neurofilosofica può essere 

proficuamente introdotto partendo da una possibile obiezione al quadro fin qui 

proposto. Sopra ho affermato che i fatti neurobiologici sono filosoficamente pertinenti 

solo se fanno una differenza per la mente; ma non tutte le differenze sono uguali. Vale 

a dire: non tutti i fatti psichici sono filosoficamente interessanti. Dopotutto, così come 

non consideriamo filosoficamente rilevante conoscere quale area è preposta a un certo 

processo cognitivo, perché dovremmo considerare filosoficamente interessante sapere 

che la percezione o la comprensione del linguaggio sono realizzate da certi processi 

psichici? Il filosofo che si interroga sulla natura della percezione o della comprensione 

non sarà illuminato dallo scoprire che, ad esempio, il processo percettivo che dà luogo 

alla nostra esperienza visiva ordinaria è articolato in più stadi computazionali, il primo 

dei quali è volto a rilevare gli sbalzi di luminanza presenti nell’immagine retinica. A 

questo riguardo, è il caso di ricordare come la critica di Wittgenstein all’idea che i 

meccanismi o processi del comprendere siano pertinenti per il concetto ordinario 

nonché filosofico di comprensione colpisce egualmente i processi psichici e quelli 

cerebrali (si vedano in particolare i paragrafi §148, §151, §158 delle Ricerche 

filosofiche).   

Quando ho assunto il punto di vista continuista ho implicitamente espresso il mio 

dissenso verso questo genere di obiezioni. Il dominio della percezione visiva è uno di 

quelli che meglio ne evidenzia l’infondatezza. Basti pensare a come un grande 

psicologo sperimentale, l’inventore del paradigma ecologista James J. Gibson, abbia 

elaborato una teoria psicologica della percezione che si opponeva allo stesso tempo al 

realismo indiretto dei filosofi e al costruttivismo degli psicologi. Nel dominio della 

percezione distinguere tra una teoria filosofica ed una psicologica è difficile, al di là 

degli aspetti idiosincratici dei rispettivi linguaggi. La discussione del caso seguente 

offrirà un contributo ulteriore alla posizione continuista, fornendo al tempo stesso un 

secondo esempio di integrazione tra filosofia e neuroscienza.  

Lo scopo ultimo della neuroscienza cognitiva potrebbe essere descritto come il 

perseguimento di una mappa psico-neurale completa, ossia una descrizione compiuta, 

esaustiva e ad alta risoluzione di quale funzione mentale viene eseguita da ciascuna 



La Questione filosofica – Alfredo Paternoster 

 
InCircolo n. 4 – Dicembre 2017 30 

 

area del cervello, una descrizione che dia accuratamente conto anche della 

multifunzionalità di cui si parlava sopra. Tuttavia, come osserva Ned Block12, persino 

mappe ad alta risoluzione del cervello, cioè descrizioni delle attività di ogni singolo 

neurone (!), sarebbero di scarsa utilità ai fini della spiegazione di come funziona la 

mente; e nemmeno disporre di un’enorme quantità di dati sul cervello sarà utile in 

assenza di un quadro concettuale nel quale fatti psicologici e fatti neurobiologici siano 

collegati in modo chiaro. E questo rende evidente il fatto che i filosofi possano ritagliarsi 

un ruolo: il quadro concettuale cui Block allude ancora non c’è –o ce ne sono di 

alternativi ciascuno dei quali ha pregi e difetti– e la messa a punto di un quadro 

concettuale continua ad essere pane per i denti dei filosofi. 

Più specificamente, l’esempio che mi accingo a discutere evidenzia molto bene 

come una persistente confusione concettuale renda di difficilissima lettura risultati 

empiricamente molto interessanti. Non sappiamo bene come ricomprendere questi dati 

in un quadro teorico chiaro e coerente. Il problema che ci si pone è quello di quali 

condizioni neurobiologiche (più specificamente neurofisiologiche) sono richieste 

affinché uno stimolo venga percepito coscientemente. In prima battuta si potrebbe 

procedere in questo modo (metodo “sottrattivo” o “contrastivo”): scegliere una serie di 

stimoli che sono ai limiti della soglia di coscienza; registrare i pattern cerebrali che 

hanno luogo quando lo stimolo è percepito consciamente e quelli che hanno luogo 

quando lo stimolo non è percepito (ovvero è percepito solo subliminalmente); 

“sottrarre” i secondi dai primi: quel che resta dovrebbe essere l’ingrediente neuronale 

della coscienza.  

Il guaio è, prosegue Block, che per determinare la condizione in cui il percetto è 

conscio oppure no dobbiamo chiedere al soggetto se ha percepito lo stimolo13, e questa 

richiesta innesca una serie di processi cognitivi (comprensione della richiesta, decisione 

di rispondere, focalizzazione dell’attenzione sullo stimolo ecc.) che interferiscono con 

ciò che stiamo cercando: noi vogliamo sapere che cosa capita nel cervello quando il 

percetto viene presentato al soggetto e questi ne è conscio; ma non si riesce a isolare 

questa condizione perché i criteri standard sui quali ci basiamo per attribuire al soggetto 

                                      
12 Ned BLOCK, Consciousness, Big Science and Conceptual Clarity, in Jeremy FREEMAN, Gary 
MARCUS (eds.), The Future of the Brain, Princeton University Press, Princeton (NJ) 2014. 
13 O eventualmente escogitare un altro indicatore comportamentale. 
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uno stato cosciente richiedono il coinvolgimento di processi cognitivi che, si direbbe, 

vanno al di là della coscienza dello stimolo. 

Questa situazione rende, se non proprio impossibile, difficilissimo individuare il 

correlato neurale della coscienza, rendendo quest’ultimo un concetto empiricamente 

vuoto. Ora, questo problema potrebbe essere superato se, a differenza di quanto pensa 

Block, uno stimolo percettivo diventasse cosciente solo quando il soggetto ha un 

accesso a tale stimolo, vale a dire se egli sfrutta in un processo, quale è ad esempio il 

riferire lo stato di coscienza, l’informazione relativa allo stimolo. È chiaro infatti che in 

questa prospettiva ciò che prima veniva giudicato un fattore interferente diviene ora 

parte della coscienza stessa. Questa è ad esempio la posizione di Stanislas Dehaene, 

neuroscienziato di primissimo piano, che, sulla base di questa idea di coscienza, ritiene 

affidabili le procedure sperimentali basate sul metodo sottrattivo. Diviene in tal modo 

possibile individuare le condizioni (o correlati) neurali della coscienza; nelle parole di 

Dehaene, siamo del tutto legittimati a parlare di “firme della coscienza”14. Quando uno 

o più di tali eventi cerebrali ha luogo (tipicamente se ce n’è uno, ci sono tutti gli altri), 

il soggetto è cosciente di qualche stimolo. Secondo Dehaene le firme della coscienza 

sono (i) l’attivazione repentina dei circuiti parietali e frontali, (ii) la presenza all’EEG di 

un’onda lenta ritardata (la cosiddetta P3), (iii) un picco ritardato ed improvviso di 

oscillazioni ad alta frequenza e (iv) la sincronizzazione di aree distanti, cioè 

l’oscillazione alla stessa frequenza di gruppi neuronali distanti.  

Dehaene ha individuato le firme della coscienza andando a vedere che cosa 

capitava nel cervello in una serie di situazioni in cui i soggetti affermano di essere 

coscienti o comunque esibiscono comportamenti inequivocabilmente mediati da stati 

coscienti. Ciò presuppone quindi, lo ripetiamo, un’idea di coscienza diversa da quella 

di Block: se per quest’ultimo la coscienza è fondamentalmente il mero apparire di 

qualcosa a un soggetto o organismo, del tutto indipendentemente da come il soggetto 

sfrutta l’informazione contenuta in questa apparenza, per Dehaene la coscienza sale 

alla ribalta solo quando quell’informazione è disponibile ai processi cognitivi “di alto 

livello”. Nella felice immagine del filosofo Daniel C. Dennett, che condivide e ha 

                                      
14 Stanislas DEHAENE, Consciousness and the Brain. Deciphering how the Brain Codes our Thoughts, 
Viking Press, New York 2014; tr. it. Pier Luigi GASPA, Coscienza e cervello. Come i neuroni 
codificano il pensiero, Raffaello Cortina, Milano 2017.  
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contribuito a ispirare il modello di Dehaene, la coscienza è la “fama nel cervello”, 

intendendo con questo che quanto più un’informazione è condivisa da diversi processi, 

tanto più ne avremo coscienza. 

A questa differenza corrisponde, sul piano cerebrale, una diversa ipotesi. Per il 

primo modello, quello di Block, l’attivazione delle aree visive è (o almeno può essere) 

condizione sufficiente per il prodursi di coscienza, laddove per il secondo modello, 

quello di Dehaene, la coscienza si manifesta soltanto quando l’informazione sensoriale 

raggiunge, tramite connessioni a lunga distanza, le aree fronto-parietali.  

Qual è la morale principale di questa storia dal punto di vista di questo articolo? 

Che c’è un’interdipendenza tra ciò che noi definiamo coscienza, i criteri linguistico-

comportamentali per l’attribuzione di coscienza e i metodi sperimentali di cui ci 

serviamo per individuare i correlati neurali, le firme cerebrali della coscienza. Se non 

ci mettiamo d’accordo su che cosa è la coscienza, i risultati sperimentali non potranno 

funzionare come tribunale delle teorie; ma, d’altra parte, la definizione della coscienza 

non può essere fatta completamente a tavolino; i moltissimi risultati sperimentali 

relativi, ad esempio, ai disturbi della coscienza o ai più drammatici casi degli stati 

vegetativi, sono una fonte di dati inestimabile, che ci obbliga ad affinare gli strumenti 

concettuali di cui ci serviamo per spiegare quale sia la natura della coscienza. Sindromi 

sorprendenti, come la “vista cieca” (blindsight) o l’eminegligenza spaziale unilaterale 

(neglect), –ma ve ne sono diverse altre– danno luogo a situazioni alle quali i nostri 

concetti ordinari non si applicano, costringendoci a introdurre nuovi concetti o almeno 

a ripensare quelli esistenti. Nel blindsight, ad esempio, i soggetti sono capaci di eseguire 

compiti visivi con risultati abbastanza buoni pur non avendo alcuna coscienza 

dichiarata degli stimoli ad essi proposti. Come dobbiamo descrivere questa situazione? 

Come un caso di dissociazione tra due tipi di coscienza (c’è una coscienza cognitiva, o 

d’accesso, ma non una coscienza fenomenica)? Come un caso di processamento del 

tutto inconscio di informazione? Impossibile leggere i fatti neurologici 

indipendentemente da una teoria di sfondo; impossibile dare per scontata l’una o l’altra 

interpretazione dei dati sperimentali. In casi come questo, clinica, neuropsicologia, 

neuroimmagini, EEG e ancora altre fonti di dati pongono vincoli ben precisi a una 

caratterizzazione ragionevole della coscienza, senza, d’altra parte, essere in grado di 

dare risposte definitive riguardo a ciò che i dati mostrano. 
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Non mi resta che tentare di abbozzare qualche conclusione.  

Attraverso la discussione di un paio di casi ho fatto vedere in che modo filosofia e 

neuroscienze possano collaborare proficuamente. Non ho discusso invece l’altro 

grande tema, quello delle conseguenze etiche delle scoperte delle neuroscienze, tema 

sicuramente assai dibattuto, ma, almeno a mio giudizio, ascrivibile totalmente 

all’ambito della filosofia morale. 

Ho cominciato questo articolo introducendo la nozione di continuismo 

relativamente al rapporto tra scienza e filosofia (naturalismo filosofico). Quasi tutto 

quello che ho detto in questo articolo presuppone il continuismo; ma sposare il 

continuismo non è obbligatorio, sebbene sia oggi la posizione significativamente 

maggioritaria, o almeno questa è la mia impressione. Anche una volta preso per buono, 

il continuismo lascia tuttavia totalmente liberi riguardo a come realizzarlo nella pratica 

del filosofo di professione. Il contributo della filosofia alla scienza cognitiva e 

specificamente alle neuroscienze non è chiaramente riconducibile a schemi prestabiliti, 

né dopotutto deve esserlo. Nella pratica filosofica effettiva, l’analisi dei concetti 

praticata essenzialmente a priori (= mi lascio guidare dal mio discernimento filosofico 

anche nella disamina di nozioni sulle quali la scienza ha autorità), le revisioni 

metafisiche ispirate alle ontologie scientifiche (= correggo l’ontologia del senso comune 

a partire dalla scienza), le cosiddette ricostruzioni razionali delle teorie scientifiche e 

della loro evoluzione (= una sorta di sintesi filosofica che mira a cogliere quello che è 

ritenuto l’essenziale dal punto di vista teorico di quella posizione) coesistono sfumando 

l’una nell’altra15. Insomma il contributo della filosofia alle scienze della mente, nel 

nostro caso alle neuroscienze, è vitale e fecondo facendo un po’ tutte queste cose. Ed 

è vitale e fecondo anche se può succedere che i filosofi propongano tesi erronee, 

esattamente come avviene per le ipotesi scientifiche16.  

Non sorprendentemente, i neuroscienziati tendono a pensare che i fatti mentali 

siano completamente determinati da fatti neurobiologici. Anche supponendo che sia 

così, la complessità di questa dipendenza rende problematico dedurne teorie 

eliminazioniste, secondo le quali l’ontologia mentale del senso comune è del tutto priva 

                                      
15 Cfr. Alfredo PATERNOSTER, La ricostruzione filosofica della scienza cognitiva: una lente 
deformante?, “Sistemi Intelligenti”, vol. XXIII, n. 1, anno 2011, pp. 7-23 (spec. §3). 
16 Ivi, p. 21. 
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di fondamento, o riduzioniste, secondo le quali i processi mentali non sono altro che 

processi cerebrali visti da una particolare ma limitata prospettiva, la nostra in quanto 

soggetti di esperienza. In realtà, ciò che le neuroscienze hanno scoperto sul cervello 

(relativamente molto) e sulla relazione tra mente e cervello (poco) lascia aperte molte 

opzioni metafisiche alternative; ed è anche per questa ragione che la metafisica della 

mente resta in diversi casi un ambito abbastanza indipendente. Qualcosa di simile può 

essere detto sul piano epistemologico: come osserva Michele Di Francesco in un 

recente articolo17, uno dei rischi dell’enfasi oggi posta sul cervello nelle spiegazioni dei 

fenomeni mentali è quello di promuovere una forma di monismo esplicativo che riduce 

le spiegazioni di livello personale e le spiegazioni di livello psicologico del 

comportamento a spiegazioni esclusivamente neuroscientifiche. Come in qualche 

misura anche i casi descritti qui dovrebbero aver mostrato, questo genere di 

riduzionismo è ben lontano dall’aver trovato una sua legittimazione in ciò che abbiamo 

fin qui scoperto. Al contrario, la complessità dei fenomeni in oggetto e forse la loro 

stessa natura suggeriscono l’opportunità di «una pluralità di livelli di indagine – 

biologico, neurale, psicologico, antropologico, sociale e filosofico – caratterizzati da stili 

esplicativi profondamente diversi, che possono proficuamente interagire»18.  

Sembra dunque che ci sia ancora molto lavoro per il filosofo che sia disponibile 

alla fatica di cimentarsi, con tutta la prudenza e l’umiltà del caso, con una letteratura 

difficile e specialistica. E che parte di questo lavoro consiste nel discriminare 

pazientemente quello che è filosoficamente importante da quello che non lo è.

                                      
17 DI FRANCESCO, Spiegazione neurocentrica e mente personale. Tra filosofia e neuroscienze. 
18 Ivi, p. 245. 



La Questione filosofica – Emiliano Loria 

 
InCircolo n. 4 – Dicembre 2017 35 

 

NEUROSCIENCES APPLIED TO ACTION INTERPRETATION 

Epistemological conflicting perspectives for infant social learning 

Emiliano LORIA 

In the last decades neurosciences provided so much important contributions to philosophy of 
mind that nowadays the latter is inconceivable without the former in every topic this 
philosophical branch deals with. The studies connected to action understanding provided great 
advances in the field of developmental psychology for what concerns social learning abilities 
grounded on imitation. All information received by the infants are transmitted through actions. 
It would be impossible to conceive infant imitation without action interpretation. According to 
Meltzoff’s “like-me” hypothesis, imitation is possible in human infants already at birth in virtue 
of an identification mechanism with the adults supported by mirror neurons (MNs) based 
simulation system. However, if we split the types of actions in two general categories, 
instrumental and communicative actions, we will see, according to an alternative account, how 
infants modulate differently the comprehension of observed scenarios, depending on whether 
they are passive observers (in the case of instrumental actions) or actively involved (in the case 
of communicative actions). Such a recognition of action features seems to be evident through 
different degrees of motor activation, as ERP techniques applied to infants and young adults 
revealed. Neuroscientific evidences highlight the crucial role of brain areas connected to motor 
activation for action interpretation, but at the same time they allow both a bottom-up process 
and a top-down process interpretation whereby the motor activation is seen as a product of 
action understanding rather than its determining causal factor. The aim of the present study is 
to examine such epistemological conflicting perspectives underlying action interpretation, and 
their repercussions on different social learning theories.  

1. Types of actions 

In the last decades the studies connected to action understanding provided great 

benefits to pragmatics, and to the comprehension of communicative exchanges among 

humans. In 2013 Engels and colleagues recognized a pragmatic turn in cognitive 

science, and the consequent achievement of the «action-oriented paradigm»1. Action is 

not a synonymous of movement, its notion «implies that actions (i) are driven by goals 

                                      
1 A.K. ENGEL, A. MAYE, M. KURTHEN, P. KÖNIG, Where’s the action? The pragmatic turn in cognitive 
science, in “Trends in Cognitive Sciences”, 17, 5, 2013, p. 202. 
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and that they can reach these goals or fail to do so; (ii) often [actions] involve some 

degree of volitional control; (iii) require planning and decisions among alternatives; (iv) 

involve prediction or anticipation of an intended outcome; (v) are often, albeit not 

always, associated with a sense of agency, that is, the agent’s conscious awareness of 

carrying out the particular action and of its goals»2. 

The action-features just outlined above involve an agent who, according to what 

Donald Davidson said, performs his action «in the light of his beliefs and desires»3. 

However, the purpose of the present study is focused on the phase of action 

interpretation made by infants who see and participate to actions displayed within the 

surrounding environment in order to achieve cultural information, and to learn social 

behaviours. From the birth newborns watch actions, and all information received and 

learnt by the infants are transmitted through actions. An action represents the bound 

to something recognizable to the infants in the environment, in order to be understood 

and imitated appropriately. So far, a good explicative strategy to read correctly the 

capacity and the target of childhood action interpretation has been to measure through 

the duration of gaze attention the infants’ predictive power addressed to agents and to 

elements of the actions. Indeed, action interpretation entails action prediction in terms 

of expectations. But it is not enough.  

Gergely Csibra and György Gergely proposed a criterion for infant understanding 

of intentional agency, according to which actions are identified by their intrinsic 

characteristics and by the perspective of observation by which the infant watches them, 

and the relative degree of her involvement4. In other words, action interpretation may 

be influenced by the role played by the infant observer. In virtue of the general scope 

of an action, it has been proposed to distinguish instrumental actions that are defined 

                                      
2 Ivi, p. 203. 
3 D. DAVIDSON, Essays on Actions and Events, Oxford University Press, Oxford 1980, p. 84.  
4 G. CSIBRA, Teleological and referential understanding of action in infancy, in “Philosophical 
Transactions of the Royal Society of London B: Biological Sciences”, 358, 2003, pp. 447-458; ID., 
Recognizing communicative intentions in infancy, in “Mind & Language”, 25, 2, 2010, pp. 141–168; 
G. GERGELY, Kinds of Agents. The origins of understanding instrumental and communicative agency, 
in: U. GOSWAMI (eds.), The Wiley-Blackwell Handbook of Childhood Cognitive Development, II 
edition, Wiley-Blackwell, Oxford 2011, pp. 76-105. 
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as goal-directed actions performed not for itself but to achieve an end5, and that involve 

a passive observation by the infant (namely a third person’s view), from communicative 

actions aimed to inform someone about something and/or about the very intention to 

communicate6, and that involve directly the infants as the addressee of the 

communication (namely a second person’s view)7. Recent researches show how such 

distinction has neuronal correlates, as we will see below8.  

2. Bottom-up processes for action understanding and infant social learning 

Two conflicting accounts animate the debate around agency interpretation. On the 

one hand, there are those theorists who assert that motor mirroring mechanism sustains 

human action understanding, enabling observers to understand other individuals’ 

actions9; on the other hand, other theorists suggest that motor mirroring is the result of 

action interpretation10. Indeed, although there is a general acknowledgment about the 

                                      
5 G. CSIBRA, Teleological and referential understanding of action in infancy, cit., p. 448. 
6 D. SPERBER, D. WILSON, Relevance: Communication and Cognition, II edition, Blackwell, Oxford 
1995. 
7 P. JACOB, G. GERGELY, Reasoning about instrumental and communicative agency in human infancy, 
in: J. B. BENSON, F. XU, T. KUSHNIR (eds.), Rational Constructivism in Cognitive Development, 
Academic Press, Cambridge 2012, pp. 59–94. 
8 V. SOUTHGATE, K. BEGUS, Motor activation during the prediction of non-executable actions in 
infants, in “Psychological Science”, 24, 6, 2013, pp. 828-835; B. POMIECHOWSKA, G. CSIBRA, Motor 
activation during action perception depends on action interpretation, in “Neuropsychologia”, 2017, 
pp. 1-28. 
9 M. JEANNEROD, Neural simulation of action: A unifying mechanism for motor cognition, in 
“Neuroimage” 14, 1 Pt 2, 2001, S103–S109; M. WILSON, G. KNOBLICH, The case for motor 
involvement in perceiving conspecifics, in “Psychological Bulletin”, 131, 3, 2005, pp. 460–473. For a 
review C. SINIGAGLIA, G. RIZZOLATTI, Through the looking glass: Self and others in “Consciousness 
and cognition”, 20, 2011, pp. 64-74. For more up-to-date researches see F. FERRERI, G. RIZZOLATTI 

(eds.), Mirror neurons: fundamental discoveries, theoretical perspectives and clinical implications, in 
“Philosophical Transaction of the Royal Society B”, 369, 1644, 2014. 
10 G. CSIBRA, Action mirroring and action understanding: An alternative account, in: P. HAGGARD, 
Y. ROSETTI, M. KAWATO (eds.), Sensorimotor foundations of higher cognition. Attention and 
performance, XXII, Oxford University Press, Oxford 2007, pp. 435-459; G. HICKOK, Do mirror 
neurons subserve action understanding?, in “Neuroscience letters”, 540, 2013, pp. 56-58; A.F. 
HAMILTON, The mirror neuron system contributes to social responding, in “Cortex”, 49, 2013, pp. 
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activation of the motor system in action processing, it has been alternatively proposed 

that such activation might be generated by top-down action interpretative processing, 

thus, motor mirroring is one of the outcomes of action understanding, and not 

necessarily the causal bottom-up factor as predicted by mirror-based account of action 

understanding11. According to Rizzolatti and colleagues «an action is understood when 

its observation causes the motor system of the observer to ‘resonate’»12. Such resonance 

allows the observer to understand the outcome, and thus finally the goal of the action 

thanks to the fact the observer knows «its outcomes when he does it»13. Visual analysis 

of the movements alone would be not enough for the comprehension of others’ actions 

that requires instead a process of motor simulation. In brief, the very activation of MNs 

due to the observed actions would determine the recognition of others’ motor 

intentions by a replication, or better a simulation (without execution) of their motor 

behaviour. The term mirroring refers to such sensorimotor simulation: unconscious 

and covert imitation of observed movements.  

In general, we may say that MNs requests a rigid computation since they depend on 

perceptual inputs and automatically trigger a simulative response. MNs could serve as 

the mechanism underlying the human capacity to imitate observed novel actions 

performed by others. In particular, according to Rizzolatti and Craighero, MNs may 

generate a new motor copy from the observation of a human action through a 

decomposition-recombination mechanism: «During learning of new motor patterns by 

imitation the observed actions are decomposed into elementary motor acts that 

activate, via mirror mechanism, the corresponding motor representations […]. Once 

                                      
2957-2959; L. SARTORI, S. BETTI, U. CASTIELLO, When mirroring is not enough: that is, when only a 
complementary action will do (the trick), in “Neuroreport”, 2013, 24, pp. 601-604. 
11 B. POMIECHOWSKA, G. CSIBRA, Motor activation during action perception depends on action 
interpretation, in “Neuropsychologia”, 2017, p. 17. 
12 G. RIZZOLATTI, L. FOGASSI, V. GALLESE, Neurophysiological mechanisms underlying the 
understanding and imitation of action, in “Nature Review Neuroscience”, 2, 2001, p. 661. 
13 V. GALLESE, C. KEYSERS, G. RIZZOLATTI, A unifying view of the basis of social cognition, in “Trends 
in Cognitive Sciences”, 12, 2004, p. 496. 
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these motor representations are activated, they are recombined, according to the 

observed model by the prefrontal cortex»14.  

For what concerns infant learning based on imitation of observed actions, Hunnius 

and Bekkering claim that when infants looks at others acting, they use the motor system 

to predict the outcome of the ongoing actions, coming in this way to a comprehension 

of others’ actions «through the repeated observation of actions and the effects 

associated with them»15. The background assumption of such account consists in the 

fact that action experience and statistical regularities of others’ behaviours are 

determining for the development of action understanding.  

The psychologist Andy Meltzoff claims more precisely that imitation of conspecifics’ 

actions is based on an identification with the (adult) agent16. Meltzoff’s proposal is 

termed “like-me” hypothesis and it found a strong support in MNs simulation account. 

According to this theory, at birth children are equipped of «an imitative brain»; the 

cultural context and social interactions in which infants are immersed together with 

psychological agents help the early maturation of an intentional self, that decodes 

others’ actions through the “like-me” process. The notion “like-me” means that infants 

see, or rather they recognize others like themselves. «Human acts are especially relevant 

to infants because they look like the infant feels himself to be and because they are 

events that infants can intend»17. Meltzoff hypothesizes that imitative process is due to 

human neural mirroring mechanism, which allows infants to imitate at birth, but not to 

                                      
14 G. RIZZOLATTI, L. CRAIGHERO, The mirror-neuron system, in “Annual Review Neuroscience”, 27, 
2004, pp. 182–183. 
15 S. HUNNIUS, H. BEKKERING, What are you doing? How active and observational experience shape 
infants’ action understanding, in “Philosophical Transaction of the Royal Society B”, 369, 1644, 2014, 
p. 1. 
16 A.N. MELTZOFF, Imitation and other minds: The like-me hypothesis, in: S. HURLEY, N. CHATER 
(eds.), Perspectives on imitation: From neuroscience to social science, MIT Press, Cambridge 2005, 
pp. 55-77. Similarly to Meltzoff’s account is the model provided by Tomasello and colleagues 
according to which imitative learning relies on infants’ capacity to identify with adults. However, such 
identification takes place not only at the level of observed motor behaviours, but it origins from 
psychological motivation to share mental states of others that foster more deeply levels of identification 
(M. TOMASELLO, M. CARPENTER, J. CALL, T. BEHNE, H. MOLL, Understanding and sharing intentions: 
The origins of cultural cognition, in “Behavioral and Brain Sciences”, 28, 5, 2005, pp. 675-691). 
17 Ivi, p. 74. 
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infer intentions or understand “perception” in others. The intentionality is a later 

achievement. It has been supposed that the putative infant’s self grows up in the second 

half-year of life accompanied by a sense of intentional agency that is used as a 

framework for interpreting the intentional actions of others. Briefly, «the self serves the 

function to understand the actions, goals, and psychological states of others»18. The 

“like-me” hypothesis suggests that the infants map the other from the self; in shorthand, 

infants recognise when an agent acts as they do: «Through everyday experience infants 

map the relation between their own bodily states and mental experiences»19. In virtue 

of action observations, infants are able to project onto others what they felt bodily and 

registered, but they can do such projection only if they see an equivalence between 

their acts and those of others20. Infant reasoning can be expressed under the form: 

“your face is similar to my face; my hand is similar to your hand” and so on; thus, 

infant can imitate human acts because she identifies the corresponding body parts.  

However, the hypothesis grounded on motor copy phenomenon entails that without 

simulation of observed movements in motor system, individuals should have difficulty 

interpreting observed actions. Vannuscorps and Caramazza challenged this view across 

eight sensitive experiments in which «individuals born with absent or severely 

shortened upper limbs (upper limb dysplasia), despite some variability, could perceive, 

anticipate, predict, comprehend, and memorize upper limb actions, which they cannot 

simulate, as efficiently as typically developed participants»21. The authors point out that 

their results are based on the same experimental materials and procedures used in 

those studies that have been interpreted as the best evidences in favour of motor 

simulation theories22. Therefore, future research should investigate deeply how (visuo-

                                      
18 A.N. MELTZOFF, ‘Like me’: a foundation for social cognition, in “Developmental Science”, 10, 1, 
2007, p. 126. See also A.N. MELTZOFF, The ‘like me’ framework for recognizing and becoming an 
intentional agent, in “Acta Psychologica”, 124, 1, 2007, pp. 26–43. 
19 Ivi, p. 56. 
20 P.J. MARSHALL, A.N. MELTZOFF, Neural mirroring mechanism and imitation in human infants, in 
“Philosophical Transaction of the Royal Society B”, 369,1644, 2014, p. 2. 
21 G. VANNUSCORPS, A. CAMARAZZA, Typical action perception and interpretation without motor 
simulation, in “Proceedings of the National Academy of Sciences”, 113, 2016, p. 89. 
22 S. BOSBACH, J. COLE, W. PRINZ, W, G. KNOBLICH, Inferring another’s expectation from action: The 
role of peripheral sensation, in “Nature Neuroscience”, 8, 10, 2005, pp. 1295–1297; M. WILSON, J. 
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) perceptual and cognitive system encode information of body part movements, and in 

general, support interpretation of actions23.  

3. Top-down processing for action interpretation: teleological stance 

Now I would like to turn the attention towards an alternative account that has been 

judged more parsimonious under several points of view; first of all because it doesn’t 

predict the precocious development of a strong self enable to make introspection and 

projections of mental states to others. In particular, it has been proposed by György 

Gergely and Gergely Csibra that infants are able to «represent, explain and predict 

goal directed actions by applying […] the “teleological stance”»24. The notion 

teleological stance is to intend an interpretational strategy that construes events in terms 

of purposes. As Csibra acknowledged, it is akin to intentional stance descripted by the 

philosopher Daniel Dennett25 in virtue of two common features: a) it is a bias and not 

an explicit inferential system; b) it predicts an ascription of rationality principle made 

by the infants to agent’s mental state (in the case of mentalistic stance), and to actions 

itself in terms of efficiency (in the case of teleological stance). Therefore, the two stances 

are different because the teleological stance «does not attribute mental states to the 

agents»26. Teleology provides an explanatory relation oriented to the scopes and not to 

the causes among three elements of observed and future reality: «the action, the (future) 

goal state, and the current situational constraints»27. In brief, teleological stance entails: 

1) representation of the goal, 2) representation of the physical constraints present in the 

action’s scenario, and 3) representation of the means for achieving the goal (given the 

environmental constraints). These infant’s representations are supported by the 

                                      
LANCASTER, K. EMMOREY, Representational momentum for the human body: Awkwardness matters, 
experience does not, in “Cognition”, 116, 2, 2010, pp. 242–250 
23 An attempt in this direction is constituted by C. BECCHIO, A. KOULAB, C. ANSUINIA, A. CAVALLO, 
Seeing mental states: An experimental strategy for measuring the observability of other minds, in 
“Physics of Life Review”, in press.  
24 G. GERGELY, G. CSIBRA, Teleological reasoning in infancy: the naïve theory of rational action, in 
“Trends in Cognitive Science”, 7, 7, 2003, p. 289.  
25 D. DENNETT, The Intentional Stance, MIT Press, Cambridge 1987. 
26 G. CSIBRA, Teleological and referential understanding of action in infancy, cit., p. 448. 
27 G. Gergely G., G. Csibra, Op. cit., p. 289. 
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principle of efficiency strongly bound to the features of the action itself. As Susan Carey 

well summarized, there is not «any relation between an agent and a desired state 

explicitly represented. Rather, it is the action itself that is represented as goal-

directed»28.  

3.1 Experiments in favour of teleological interpretation of instrumental 

actions 

In the last ten years Victoria Southgate and cooperators provided the most decisive 

contributions to teleological account sustaining the proposal that instrumental action 

interpretation is not driven directly by motor activation. Southgate and colleagues 

analyzed the application of efficiency principle in 6-8 month-old infants who observed 

biomechanical impossible events, measuring the number of action steps the agent (a 

human arm showed in a videotape) performed for achieving its goal. The assumption 

was that the less number of steps it took to achieve a goal, the more efficient was the 

action. The aim was to test whether infants recognized actions as goal-directed on the 

basis of their experience or «on the recognition of a specific event structure»29. The 

researchers showed how infants extended goal attribution also to a human arm that 

reached an object overcoming obstacles with snake-movements. They concluded that 

the goal cannot be understood in virtue of infants’ experience. If the actions were 

understood for the fact that young observers directly mirror «the observed action onto 

their own motor system», it would follow that «only action that observers can 

themselves perform w[ould] be able to be simulated»30. 

Few years later, together with Mikolaj Hernik, Southgate demonstrated that 9 month-

old infants comprehend the structure of an oriented-goal action regardless of the agent’s 

preferences. Indeed, they showed that 9-month-olds expected the agent (represented 

by a red cube) to continue acting towards the previous goal (reaching a blue cylinder 

behind a barrier) even if additional choice-options (another brown cylinder) became 

                                      
28 S. CAREY, The origins of concepts, Oxford UP, Oxford 2009. 
29 V. SOUTHGATE V., M.H. JOHNSON, G. CSIBRA, Infants attribute goals even to biomechanically 
impossible actions, in “Cognition”, 107, 2008, p. 1059. 
30 Ivi, p. 1060. 
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available. The results provided by Hernik and Southgate indicated that «there was no 

preference-related evidence. [Therefore, they] concluded that infants do not need to 

know about the agent’s preferences in order to form expectations about its goal-directed 

actions»31. The use of objects instead of human agents may further indicate that there 

is no possible identification and simulation processing. This theoretical and 

methodological approach goes against Woodward’s interpretation according to which 

young infants can ascribe goals only to those agents who appear perceptually very 

similar to their own bodily aspect, and whose body-movements can be mapped onto 

infants’ own motor repertoire32.  

Using neural indication of sensorimotor-cortex activation measured by 

electroencephalography (EEG), Southgate and Begus demonstrated «that 9-month-old 

infants recruit their motor system whenever a context suggests an impending action, 

but that this recruitment is not dependent on being able to match the observed action 

with a corresponding motor representation»33. Sensorimotor cortex is activated during 

action execution and observation both in adulthood and in childhood, as it has been 

discovered measuring alpha rhythm (or mu suppression), whose oscillations frequency 

                                      
31 M. HERNIK, V. SOUTHGATE, Nine-months-old infants do not need to know what the agent prefers 
in order to reason about its goals: on the role of preference and persistence in infants’ goal-attribution, 
in “Developmental Science”, 15, 5, 2012, p. 714. Recently, also Liu and Spelke accepted the evidences 
according to which very young infants expect agents to go directly to their targets when no obstacles 
stop their paths, or anyway to move along the least costly path given environmental constraints. On 
these bases, they tested sixties 6-month-olds across three experiments with novel, curvilinear action 
trajectory, and they found that «infants expected minimally costly action when presented with a novel 
constraint, and extended this expectation to agents who had previously acted inefficiently» (S. LIU, 
E.S. SPELKE, Six-month-old infants expect agents to minimize the cost of their actions, in “Cognition”, 
160, 2017, p. 35). See also Scott and Baillargeon, who tested the application of rationality principle 
too, but without involving infrequent, impossible or odd actions (R.M. SCOTT, R. BAILLARGEON, Do 
infants really expect agents to act efficiently? A critical test of the Rationality Principle, in 
“Psychological Science”, 24, 4, 2013, pp. 466-474). 
32 A. WOODWARD, Infants selectively encoded the goal object of an actor’s reach, in “Cognition”, 69, 
1998, pp. 1-34.  
33 V. SOUTHGATE, K. BEGUS, Motor activation during the prediction of non-executable actions in 
infants, in “Psychological Science”, 24, 6, 2013, p. 828. 
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are around 8-13 Hz in adults and 6-9 Hz in infants34. Southgate and Begus’ results 

support the hypothesis that motor activation must be interpreted as the result of goal 

identification, rather than the cause. 

4. Communicative action interpretation 

Communicative actions are grounded on mutual interaction conveyed by particular 

signals. From birth human beings are sensitive to the presence of eyes. Farroni, Csibra, 

Simion and Johnson showed how newborns looked longer at faces that engaged them 

in mutual gaze when compared to averted gaze. In particular, they found that when 

neonates have the possibility to choose between photographs of faces looking directly 

at them or looking in another direction, 3-day-olds prefer to look at the face that appears 

to establish eye contact with them. According to Farroni and colleagues the preferential 

attention toward direct-gaze faces provide a clear evidence that «human newborns are 

born prepared to detect socially relevant information»35.  

In this way infants are guided towards the object-target by the adult’s gaze. Following 

eye gaze and shifting attention to the direction of an adult’s eye gaze represent 

fundamental abilities for the maturation of joint attention, which are crucial for imitative 

learning in infants, and determining also for other cognitive processes like language 

development36. In former times, it has been sustained that only after 9 months of age 

infants are able to engage in joint attention37. More recent studies challenged this view. 

                                      
34 Cfr. J.A. PINEDA, The functional significance of mu rhythms: translating “seeing” and “hearing” 
into “doing”, in “Brain Research Reviews”, 50, 1, 2005, pp. 57-68. 
35 T. FARRONI, G. CSIBRA, F. SIMION, M.H. JOHNSON, Eye contact detection in humans from birth, in 
“PNAS”, 99, 14, 2002, p. 9602. 
36 R. BROOKS, A.N. MELTZOFF, The development of gaze following and its relation to language, in 
“Developmental Science”, 8, 2005, pp. 535-543; T. STRIANO T., STAHL, Sensitivity to triadic attention 
in early infancy, in “Developmental Science”, 8, 2005, pp. 333-343; T. STRIANO, X. CHEN, A. 
CLEVELAND, S. BRADSHAW, Joint attention social cues influence infant learning, in “European Journal 
of Developmental Psychology”, 3, 3, 2006, pp. 289-299; M. TOMASELLO, Joint attention as social 
cognition, in: C. MOORE, P. DUNHAM (eds.), Joint attention: Its origin and role in development, 
Lawrence Erlbaum, Hillsdale 1995, pp. 103-130. 
37 M. CARPENTER, K. NAGELL, M. TOMASELLO, Social cognition, joint attention, and communicative 
competence from 9 to 15 months of age, in “Monographs of the Society for Research in Child 
Development”, 63, 1998, pp. 1–174. 
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At this regard, Hoehl and colleagues tested seventeen 4-month-old infants showing 

them «static photographs of faces with eye gaze averted to the left or right side, with 

one object presented near to the face»38. The results of their experiment suggest that 

infants process object-directed eye gaze faster than non-object-directed gaze. In few 

words, the 4-month-olds processing of objects differently depends on whether the 

objects were cued by the direction of adult’s eye gaze. Information transmitted through 

these kind of social interactions are better processed by so young infants than 

information provided by non-social sources. This study induces to think that infants see 

and look for other people around them not only as the source of nutritive and 

emotional cares, but also as the source of information about the surrounding 

environment, and as the guides who allow them to learn about natural and artefact 

objects. We are assuming, in this way, a sort of innate epistemic attitude that projects 

infants toward the world like spontaneous searchers, or hunters of information and 

knowledge. 

4.1. ERP technique for investigating the processing of referent objects in 

5-month-old infants 

Event Related Potentials (ERP) are the most appropriate techniques for investigating 

cognitive processes in infants because they result less invasive than fMRI. ERP allows 

to measure processing information between a stimulus inducted and a response, and it 

is one of the most reliable method adopted in cognitive neuroscience to study neuronal 

correlates of perceptual and cognitive activity. ERP is constituted by underlying 

components which are related to waveform mark that has a series of positive and 

negative voltage deflection. Parise and colleagues focused on measuring the so called 

“middle latency negative central component (Nc)”39 with the intent to investigate the 

neural effect of joint attention on object processing during live interactions between 

                                      
38 S. HOEHL, V. REID, J. MOONEY, T. STRIANO, What are you looking at? Infants’ neural processing 
of an adult’s object-directed eye gaze, in “Developmental Science”, 11, 1, 2008, p. 11. 
39 Nc appears approximately 300-700 ms after stimulus onset and it is most prominent at fronto-central 
electrodes (S.J. WEBB, J.D. LONG, C.A. NELSON, A longitudinal investigation of visual event-related 
potentials in the first year of life, in “Developmental Science”, 8, 2005, pp. 605-616). E. PARISE, V.M. 
REID, M. STETS, T. STRIANO, Direct eye contact influences the neural processing of objects in 5-month-
old infants, in “Social Neuroscience”, 3, 2, 2008, pp. 141-150. 
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adults and 5-month-old infants, who were divided in two blocks. Each block included 

a pretest phase in which a female experimenter uttered short phrases like: “Oh nice!”, 

“So many colours”, with friendly face expressions, smiles, and positive tone of voice 

(that are all social communicative signals), while she was sitting in front of the infant 

and turned her head alternately from the baby to the screen, where three different 

objects were presented. The only difference between the two blocks was in the kind of 

familiarisation, i.e. the nature of eye contact that the experimenter engaged with the 

infant during the pretest phase: in “joint attention condition” there was a mutual eye 

contact between the experimenter and the infant, while in “no-joint attention condition” 

the experimenter did not look directly at eyes’ infant. The interpretation provided 

highlights the strong influence on infant referent object processing of a period of mutual 

eye contact. Parise and his co-operators noticed that there is a great similarity in Nc 

ERP component between 5 and 9-month-olds, suggesting «the possibility that the neural 

systems subserving the extraction of information during social interactions are the same 

at both ages»40. 

4.2. Infants recognise to be the addressee of the message  

 The question that arises is whether 5-month-olds at least are able to understand 

that targeting an object through gaze shift, and also other accompanying ostensive 

stimuli, implies a message for themselves, i.e. whether 5-month-olds, or younger infants, 

feel being addressed of the message. Csibra and Volein’s finding shows how infants of 

just 8 months of age expect a referent object for a gaze shift. In their experiment infants 

expected an object to be at a location indicated by someone’s gaze even if the object 

is hidden by an occluder. This has an important entailment, because it could mean that 

infants can infer that the mutual eye contact and the following gaze shift imply a 

                                      
40 Ivi, p. 148. This is congruent also with Striano and colleagues who found that in 9-month-old infants 
Nc increased in amplitude during the processing of objects during joint attention interaction with 
adults compared to a non-joint attention condition (T. STRIANO, V.M. REID, S. HOEHL, Neural 
mechanisms of joint attention in infancy, in “European Journal of Neuroscience”, 23, 2006, pp. 2819-
2823).  
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message transmitted by the communicator and such a message is the referent41. Around 

the fifth month of age, in addition to following gaze shift, infants start to learn other 

ostensive signals such as the own name42. Parise, Friederici and Striano used ERP 

methodology to compare neural response in infants when they hear their own name or 

stranger’s name whereas they look at novel objects. The results of this finding indicate 

that «hearing her own name prepares the infant to receive new relevant information»43.  

 In order to overcome experimental constraints that may influence and alter the 

results, Lloy-Fox and colleagues settled their experiments in more ecological 

environment44. They created two naturalistic social interactions in which ostensive cues 

(eye contact and IDS) were presented live and for a long duration. The researchers 

used fNIRS45 (Near-Infrared Spectroscopy) techniques for recording cortical responses 

to the communicative stimuli presented simultaneously. The study was conducted with 

pairs of infants seated on their parents’ lap. Six-month-old infants interacted with a 

female experimenter who exchanged mutual eye contact with each baby for 15 

seconds, meanwhile she uttered nursery rhymes (in infant-direct-speech (IDS) modality) 

accompanied by hand movements. In another experimental condition, she interacted 

in a one-one communication in which the combination of the infant direct gaze (IDG) 

and IDS was compared with IDG and the adult direct speech (ADS) modality. 

Confronting the results of the two conditions, Lloyd-Fox and colleagues found that 

direct gaze performed by the experimenter «increased neural responses to the 

multimodal communicative actions (speech plus gestures)»46. Therefore, they 

                                      
41 G. CSIBRA, A. VOLEIN, Infants can infer the presence of hidden objects from referential gaze 
information, in “British Journal of Developmental Psychology”, 26, 2008, pp. 1–11. 
42 D.R. MANDEL, P.W. JUSCZYK, D.B. PISONI, Infants’ recognition of the sound patterns of their own 
names, in “Psychological Science”, 6, 1995, pp. 314–317. 
43 E. PARISE, A.D. FRIEDERICI, T. STRIANO, ‘‘Did you call me?’’ 5-month-old infants own name guides 
their attention, in “PLoS One”, 5, 2010, e14208. 
44 S. LLOYD-FOX, B. SZÉPLAKI-KÖLLŐD, J. YIN, G. CSIBRA, Are you talking to me? Neural activations 
in 6-month-old infants in response to being addressed during natural interactions, in “Cortex”, 70, 
2015, pp. 35-48. 
45 «The NIRS method relies on the optical determination of changes in hemoglobin concentrations 
in cerebral cortex which result from increased regional cerebral blood flow» (T. GROSSMANN, E. 
PARISE, A.D. FRIEDERICI, The detection of communicative signals directed at the self in infant 
prefrontal cortex, in “Frontiers in Human Neuroscience”, 4, 12, 2010, p. 2). 
46 Ivi, p. 7. 
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hypothesized that the detection of direct gaze affected significantly the processing of 

the accompanying communicative signals, i.e. speech and hand movements, recording 

a strong activation in inferior frontal and temporal regions in both hemispheres. This 

occurred only when the infants were the addresses of the direct experimenter’s gaze, 

otherwise when it was not directed to them or when the infants were performed in ADS 

modality, they didn’t process IDS and hand gestures, at least in the brain regions 

analysed. The authors invite to remain prudent about the correct interpretation to 

provide in order to explain neural activation in the cortical areas highlighted by their 

finding. They doubt that the underlying mechanism is identifiable with mindreading 

system, because they did not find remarkable modulations of the prefrontal cortex 

(PFC) in response to ostensive cues. This fact is likely due to the methodology adopted 

by Lloyd-Fox and colleagues, that is the most recommendable because it reproduces 

ecological and naturalistic conditions.  

 Their results appear to contradict, but only in part, the conclusions provided by 

Parise and Csibra47 to their findings on multimodal ostensive signals. Indeed, Parise 

and Csibra tested 5-month-olds using ERPs and gamma-band event-related oscillations 

with static visual stimuli on a computer screen (female face with close eyes, open eyes 

with direct gaze, open eyes with averted gaze) combined with IDS/ADS (but using only 

one word in the two different intonations). They found same activations in the frontal 

cortex independently on the presence of one stimulus that elicited an equal response 

to multiple ostensive signals48. However, Parise and Csibra underline, and Lloyd-Fox 

and colleagues confirm, that the main element that we can figure out in virtue of the 

statistical results provided consists in what is termed «obligatory response» shown by 

infants addressed by ostensive communication. In authors’ terms: «ostensive signals 

obligatorily indicate to young infants that communication is directed to them»49. 

                                      
47 E. PARISE, G. CSIBRA, Neural responses to multimodal ostensive signals in 5-monthold infants, in 
“PloS one”, 8, 2013, e72360.  
48 This may be in contrast with the peculiar status of eye detection that modulates and enhances the 
reception of the other ostensive stimuli, but we can reasonably argue that this fact could be due to 
the modalities of stimuli presentation which were rapid, and a long interaction with the sources of 
ostensive cues did not occur. 
49 E. PARISE, G. CSIBRA, Neural responses to multimodal ostensive signals in 5-monthold infants, cit., 
e72360 (p.1). 
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Once understood that the message is addressed to them, infants are biased to trigger 

referential expectation that represents a crucial and preparatory moment to approach 

the informative content of the message. A recent finding seems to highlight the 

remarkable sensitivity demonstrated by just 4-month-olds on the comprehension of 

referential nature of human speech in combination with direct eye gaze. It is the case 

of Marno and colleagues’ study that tested 4-month-old infants to investigate the 

presence or the absence of referential expectations in infants hearing human speech 

compared to other auditory stimuli (and silence too) in presence of both direct eye 

contact and object-directed gaze of the speaker50. Their striking results highlighted that 

when infants were looking at a female face, who uttered ostensive speech, they 

appeared well prepared to find some visual referents of the words, as indicated by their 

faster orienting towards the visual objects she targeted at the end of the speech. This 

study confirms that very young infants recognise both the ostensive value of speech, 

when it is accompanying with other stronger ostensive signal like mutual eye contact, 

both the informative value of speech independently on the understanding of the 

meaning of the words.  

4.3. Social learning mechanism based on ostensive communication  

The recognition of a teaching context in virtue of ostensive signals encoding 

constitutes the basis of the social learning theory proposed more than ten years ago by 

Csibra and Gergely. They suppose the existence of the so called “natural pedagogy”, 

a specialized human-specific cognitive system dedicated to cultural learning, grounded 

on ostensive (verbal and non-verbal) communication expressed by eye-contact, smiles, 

particular vocalizations, IDS, contingent reactivity, deictic gestures, joint attention51. In 

                                      
50 H. MARNO, T. FARRONI, Y.V. DOS SANTOS, M. EKRAMNIA, M. NESPOR, J. MEHLER, Can you see 
what I am talking about? Human speech triggers referential expectation in four-month-old infants, in 
“Scientific Report”, 5, 13594, 2015, pp. 1-10. 
51 G. CSIBRA, G. GERGELY, Social learning and social cognition: The case for pedagogy, in: Y. 
MUNAKATA, M.H. JOHNSON (eds.), Processes of change in brain and cognitive development. 
Attention and performance, XXI, Oxford University Press, Oxford 2006, pp. 249-274; G. GERGELY, 
G. CSIBRA, Sylvia’s recipe: The role of imitation and pedagogy in the transmission of cultural 
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this view «preverbal human infants are prepared to receive culturally relevant 

knowledge from benevolent adults who are, in turn, spontaneously inclined to provide 

it»52. The knowledge domains transferred pedagogically regard objects functions, social 

norms, first simple words, practical know-how. The very ostensive manifestations allow 

infants the recognition of a potential teaching context. The encoding capacities 

predispose infants to achieve information from the communicative source of knowledge 

which by ostensive signals orient infants towards the relevant aspects of the referent. 

The pedagogical stance construed by the adult-infant communicative relation triggers 

three biases in infants’ mind, or in other terms, three different inferential processes 

(called “assumptions”) about the referential object of the informative transmission.  

The crux of natural pedagogy theory is the fact to be object-centered account in 

virtue of the infant capacity to encode ostensive signals, i.e. to catch their referential 

nature without inferring psychological intentions about the informative source. 

Therefore, according to natural pedagogy theory, infants don’t need to do any 

identification with the adult teacher53, because ostensive communication triggers in 

infants’ mind an interpretational switch oriented towards the relevant aspects of the 

referent.  On the basis of such early communicative action interpretation skill, infants 

can learn many aspects of the surrounding social world through others without learning 

about their minds54.  

5. Comparing neuronal correlates for instrumental and communicative actions 

Communicative and instrumental actions seem to be processed by two different 

cognitive channels supporting the corresponding interpretation. The question concerns 

                                      
knowledge, in: N.J. ENFIELD, S.C. LEVENSON (eds.), Roots of Human Sociality: Culture, Cognition, 
and Human Interaction, Berg Publishers, Oxford 2006, pp. 229-255. 
52 G. CSIBRA, G. GERGELY, Natural pedagogy as evolutionary adaptation, in “Philosophical 
Transaction of the Royal Society B”, 346, 2011, p. 1154.  
53 G. GERGELY, H. BEKKERING, I. KIRALY, Rational imitation in preverbal infants, in “Nature”, 415, 
2002, p. 755; K. EGYED, I. KIRÁLY, G. GERGELY, Communicating shared knowledge in infancy, in 
“Psychological Science”, 24, 7, 2013, pp. 1348–135. 
54 G. GERGELY, Learning “about” versus learning “from” other minds: Natural pedagogy and its 
implications, in: P. CARRUTHERS, S. LAURENCE, S. STICH (eds.), The innate mind. Vol. 3: foundations 
and the future, Oxford UP, Oxford 2007, p. 193. 
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not only the quality and the shape of body movements observed, e.g. raising an arm 

to touch, or push or to point something with the finger representing three different 

physical, perceptual and intentional acts, but also the contextual multimodal features 

in which action observed occurs. 

Pomiechowska and Csibra compared «the levels of motor activity across 

instrumental and communicative actions», assuming that «the selected interpretation 

should directly modulate the level of motor activation»55. They expected a different 

degree of activation (revealed by different mu suppression marks) depending on the 

kind of action observed. The participants at the experiments (mean age 22 years with 

a range from 18 to 27 years) were presented with speech (e.g.: “Look”) or a matched 

pure tone previous to the onset of the action. The idea was that the presence of many 

ostensive signals would clearly «bias participants to suppress the instrumental 

interpretation of the observed acts» and foster them to construe the action as referential. 

Under this assumption, identical grasping actions should be interpreted differently depending on 
the preceding sound stimuli, thus affecting levels of motor activation. Specifically, if the presence 
of speech changes the interpretation of grasping from instrumental to referential, less mu 
suppression should be recorded in the presence of speech than in the presence of a pure tone.56  

In video clips the participants could see a human hand that grasped an object, 

reached for an object without grasping it, and did point to an object with the extended 

index finger. The study combined communicative and non-communicative sounds 

(pure tone vs. speech) during the different kinds of actions. In a particular experimental 

condition (Experiment 1), «one type of action was paired with one type of sound (pure 

tone – grasping, pure tone – reaching, pure tone – pointing, speech – grasping, speech 

– reaching, speech – pointing)». While in another experimental condition (Experiment 

2) grasping, reaching, and pointing actions were paired only by sound57. The results 

indicate that: 

                                      
55 B. POMIECHOWSKA, G. CSIBRA, Motor activation during the prediction of non-executable actions 
in infants, cit., p. 6. 
56 Ivi, p. 8. 
57 Ivi, p. 11. 
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When the context suggested a referential interpretation of the observed action, either due to the 
semantics of the witnessed gestures (i.e., pointing) or to the presence of speech, there was no sign 
of significant motor activation. This pattern of results suggests that action interpretation is not 
dependent on the observer’s motor system and that the presence of subsequent motor activation 
is conditioned by this interpretation: only conceiving of an action as instrumental, but not as 
referential, leads to the recruitment of sensorimotor cortices during action observation 58 

Another very important result of this study consists in the fact that the presence of 

communicative speech signal before the onset of the instrumental action of grasping 

modifies the interpretation of the observed action. Therefore, the communicative 

context influences the expectation for referential signals rather than for goals oriented 

action. In this way, the object exchanges its role: from the target of an instrumental 

action it becomes the referent of a communicative act. According to these results, 

Pomiechowska and Csibra suggest that also with goal-oriented action motor activation 

seems to be «the result of, rather than a contributor to, goal identification»59. 

We must remember that both instrumental and communicative acts are oriented 

toward an object. Therefore, it is reasonable to wonder if also object representation is 

influenced by top-down action interpretation itself. According to Yoon and colleagues 

preverbal infants (9-month-old) remember the location of a toy better in an instrumental 

context than in a referential context, in which they tend to store the information about 

its appearance. Indeed, they found «that in a communicative context, infants devoted 

their limited memory resources to encoding the identity of novel objects at the expense 

of encoding their location, which is preferentially retained in non-communicative 

contexts»60. As shown also by Wurm and Schubotz, contextual information modulates 

action recognition at different levels of processing. They investigated the ability to 

recognise hardly identifiable actions that occurred in compatible, incompatible, and 

neutral contextual settings. Their findings suggest that contextual information is 

                                      
58 Ivi, p. 16 [my italics]. 
59 Ivi, p. 20. 
60 J.M. YOON, M.H. JOHNSON, G. CSIBRA, Communication-induced memory biases in preverbal 
infants, in “Proceedings of the National Academy of Sciences”, 105, 2008, p. 13690. 
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«effectively exploited during action observation, in particular when visual information 

about the action itself is sparse»61. 

We may conclude that infants begin to interpret communicative actions in virtue of 

encoding systems that allow them to understand the referential nature of intentional 

communicative signals, but at the same time the modality and the context in which 

communicative acts occur influence the very interpretation. Therefore, in the second 

person perspective, the infant’s approach to the referent is strongly biased by the style 

and the features of communication. Yoon and colleagues’ experiment and 

Pomiechowska and Csibra’s study combined together seem to strengthen the view 

whereby the intrinsic instrumental and communicative acts features, and the degree of 

infant’s attendance (passive in the case of third person view, active in second person 

view) influence directly action understanding that even supports two different neural 

pathways. Even if we accept that action interpretation is not driven by action-simulation, 

the question remains open about which neural substrates underlying top-down 

processes in action interpretation. Indeed, it has been not clarified yet how multimodal 

perceptual components are processed to provide an adequate action interpretation 

without the immediate causal involvement of MNs. 

                                      
61 M.F. WURM, R.I. SCHUBOTZ, What’s she doing in the kitchen? Context helps when actions are hard 
to recognize, in “Psychonomic Bulletin & Review”, 24, 2, 2016, p. 503. 
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6. Conclusions 

Up to now, at epistemological level, we cannot claim with certainty which is the 

direction of the causal arrow for action interpretation processing and relative 

behavioural responses (among which we can include immediate and delay imitation 

processing, which is the hinge of learning development). Do bottom-up processes 

(likely interlocked with MNs) determine action understanding? Or are top-down 

processes guided by the context and the structure of the actions to shape such a 

comprehension and to activate motor response? Neuroscientific techniques have 

demonstrated to be flexible and comply human ecological environment and infant 

needs. A more robust theoretical framework underlying action interpretation will allow 

to overcome the limits and the critical points of social learning theories that see 

imitation as the fundamental process able to guarantee cultural transmission among 

generations, highlighting the social cognitive skills of infants from birth. Neurosciences 

will be needful to provide adequate support for whatever theoretical perspective will 

emerge more clearly in the future researches, and maybe it will be possible to conceive 

a model that might include and integrate both the accounts in a virtuous circularity.
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SULLA PRESUNTA ILLUSORIETÀ DEL LIBERO ARBITRIO 

Mario DE CARO 

It is very discussed nowadays the role of cognitive science and cognitive neuroscience into the 
“free will” debate. This article aims to show that experiments, used as final confutation about 
free will by most of scientists and philosophers, actually only prove our awareness is much more 
unclear to itself than we thought. 

Negli ultimi decenni, numerosi risultati arrivati dalle scienze cognitive e dalle 

neuroscienze hanno portato non pochi autori a sviluppare due tesi che possono 

alimentare lo scetticismo sulla realtà del libero arbitrio.  

La prima tesi è l’eliminazionismo. Questa dottrina prende le mosse dall’idea che la 

comprensione ordinaria del mentale è resa possibile non già da un accesso introspettivo 

diretto alle operazioni interne della mente bensì da una teoria o, per meglio dire, una 

proto-teoria che sorge spontaneamente in tutti noi. Qui il termine “teoria” designa un 

insieme di generalizzazioni che vengono formulate in base a un vasto repertorio di 

fenomeni mentali. Questi ultimi sono concepiti come entità teoriche incluse nei principi 

costitutivi e nelle generalizzazioni della teoria psicologica “ingenua” (o “di senso 

comune”) al fine di descrivere, spiegare e prevedere il comportamento proprio e altrui.  

Prendiamo ad esempio una semplicissima spiegazione del comportamento basata 

sull’attribuzione di stati mentali intenzionali. L’aggettivo “intenzionale” designa la 

proprietà di alcuni stati mentali (paradigmaticamente: credenze e desideri) di essere 

valutabili semanticamente: essi rappresentano il mondo, e lo fanno in modo corretto o 

scorretto. Per esempio, la mia credenza che Trieste sia a ovest di Napoli rappresenta il 

mondo in un certo modo, e dunque la mia credenza è vera se e solo se il mondo è in 

quel certo modo – tale stato di cose è la «condizione di verità» della mia credenza. I 

desideri rappresentano il mondo come colui che desidera vorrebbe che fosse: il mio 

desiderio di avere una pizza per cena viene soddisfatto se e solo se avrò effettivamente 

una pizza per cena – tale stato di cose è la condizione di soddisfacimento del mio 

desiderio. Di norma, le condizioni di verità e di soddisfacimento sono denominate il 
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«contenuto» delle credenze e dei desideri che le possiedono, mentre il possesso di una 

condizione di verità o di soddisfacimento è una «proprietà intenzionale» o «semantica».  

Supponiamo allora di osservare un certo comportamento: per esempio, Paolo è 

uscito di casa portando con sé l’ombrello. Una tipica spiegazione intenzionale potrebbe 

essere: Paolo è uscito portando con sé l’ombrello perché credeva che stesse piovendo, 

desiderava non bagnarsi, ed era convinto di poter soddisfare tale desiderio utilizzando 

un ombrello. Si noti l’espressione «perché»: essa sta a indicare che la causa del 

comportamento di Paolo viene ricondotta al contenuto dei suoi atteggiamenti di 

credenza e desiderio. Ossia: gli stati intenzionali postulati dalla psicologia del senso 

comune sono efficaci causalmente. O più precisamente, la teoria psicologica ingenua 

contiene generalizzazioni che specificano le cause e gli effetti di stati intenzionali; in tali 

generalizzazioni il contenuto rappresentazionale svolge un ruolo nevralgico (se Paolo 

non desiderasse evitare di bagnarsi o non credesse che stia piovendo, la nostra 

spiegazione non starebbe più in piedi). Si noti, inoltre, che la spiegazione intenzionale 

è sottoposta al vincolo di vari principi di razionalità: vale a dire, l’attribuzione 

psicologico-ingenua di stati intenzionali viene fatta in base all’assunto che l’agente a cui 

vengono attribuiti sia razionale. Per esempio, Paolo è uscito portando con sé l’ombrello 

perché ha giudicato tale azione il modo migliore per raggiungere lo scopo di non 

bagnarsi. 

Secondo i fautori dell’eliminazionismo, però, la psicologia del senso comune è una 

teoria della mente del tutto inadeguata e per questo il suo destino è di scomparire (in 

tutto o in parte) dalla psicologia scientifica – in modo simile a quanto è avvenuto in 

passato, quando l’evoluzione della scienza ha portato all’abbandono della teoria 

popolare della stregoneria o delle teorie protoscientifiche del flogisto e del calorico.  

La seconda tesi giudicata inconciliabile con la realtà del libero arbitrio è 

l’epifenomenismo. Secondo questa teoria gli stati mentali coscienti non svolgono alcun 

ruolo causale nel nostro comportamento perché tutte le nostre scelte e azioni sono 

causate da fattori completamente inconsci come gli stati neuronali. Insomma, è come 

se la mente fosse soltanto uno spettatore di ciò che accade e si illudesse di intervenire 

in ciò che ci accade.  

Pertanto, nella misura in cui l’efficacia causale dei nostri stati mentali coscienti è 

considerata un presupposto dell’agire libero e responsabile, l’eliminazionismo e 
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l’epifenomenismo ne decretano l’impossibilità sulla base dei dati che arrivano dalla 

scienza. In proposito è importante notare due cose. Innanzitutto, l’eliminazionismo e 

l’epifenomenismo sono visti come una minaccia tanto dai sostenitori della teoria 

compatibilista che dagli incompatibilisti libertari: se la volontà cosciente è illusoria, o 

se l’epifenomenismo è vero, tutte le maggiori teorie del libero arbitrio falliscono.  

In secondo luogo, queste due forme di scetticismo nei confronti del libero arbitrio 

sono concettualmente indipendenti dalla questione del determinismo. 

L’eliminazionismo e l’epifenomenismo, infatti, potrebbero essere veri anche in un 

universo indeterministico. Invece, almeno dal punto di vista del compatibilismo, di per 

sé l’eventuale verità del determinismo non minerebbe la realtà e l’efficacia causale degli 

stati mentali. In una prospettiva compatibilistica, infatti, gli stati psicologici, sia coscienti 

che inconsci, potrebbero esistere ed essere causalmente efficaci anche se le loro 

relazioni causali fossero riconducibili a leggi deterministiche. Questo è un punto 

importante da rilevare giacché talvolta il problema del determinismo viene spesso 

confuso con altri tipi di obiezioni al libero arbitrio – come, per l’appunto, 

l’eliminazionismo e l’epifenomenismo. 

Molti dati sperimentali che danno sostegno all’ipotesi eliminazionistica e a quella 

epifenomenistica, in effetti, ridimensionano drasticamente il ruolo causale svolto dagli 

stati coscienti nella generazione delle azioni oppure perché mettono in discussione il 

ruolo e la stessa esistenza di capacità cognitive indispensabili perché un agente possa 

controllare razionalmente le azioni che compie (come la capacità di scegliere tra corsi 

di azione alternativi e quella di operare la scelta sulla base di ragioni).  

È importante notare, però, che in alcuni casi giudicheremmo che un’azione è libera 

anche se non è causata da una scelta consapevole: un agente può aver infatti sviluppato 

principi generali per l’azione (o tratti del carattere) che lo conducono ad agire senza 

riflessione cosciente oppure, più semplicemente, può essere distratto quando 

finalmente compie un’azione che aveva deliberato razionalmente di compiere. Inoltre, 

un’azione può essere libera anche se non è compiuta in base alle ragioni migliori che 

un agente avrebbe per agire (come quando si decide consapevolmente di bere un altro 

bicchiere di vino quando si è già un po’ alticci).  

Prendiamo dunque in esame una serie di risultati delle scienze della mente e del 

cervello che, a parere di molti studiosi, danno corpo alle minacce eliminazionista ed 
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epifenomenista riguardo alle idee di libertà e responsabilità. Nel 1985 Benjamin Libet, 

un neuroscienziato californiano divenuto poi celebre iniziò ad applicare metodi di 

indagine neurofisiologica per studiare la relazione tra l’attività cerebrale e l’intenzione 

cosciente di eseguire un determinato movimento volontario.1 Nei suoi esperimenti, 

Libet invitava i partecipanti a muovere polso della mano destra quando avessero voluto 

(«liberamente e a proprio piacimento»), ovvero nel momento in cui avvertivano 

l’impulso a farlo, e, contemporaneamente, a riferire il momento preciso in cui avevano 

avuto l’impressione di aver deciso di avviare il movimento. L’obiettivo era infatti quello 

di indagare il rapporto tra la coscienza dell’inizio di un atto e la dinamica 

neurofisiologica sottostante.  

Al fine di stabilire il momento in cui il soggetto diveniva cosciente della volontà di 

effettuare il movimento, Libet ideò un artificio sperimentale costituito da un quadrante 

d’orologio circolare con un cursore luminoso che si muoveva velocemente ai suoi 

margini e impiegava 2,56 secondi a rotazione. Questo particolare orologio aveva lo 

scopo di permettere una precisa collocazione temporale del momento in cui i 

partecipanti all’esperimento percepivano di aver deciso di piegare il polso: lo 

sperimentatore chiedeva infatti loro di indicare in quale posizione si trovava il cursore 

quando avevano preso tale decisione. In questo modo, era possibile stimare il 

momento della consapevolezza rispetto all’inizio del movimento, misurato tramite un 

elettromiogramma (che registra la contrazione muscolare). Durante l’esecuzione del 

compito, veniva registrata l’attività elettrica cerebrale tramite elettrodi posti sullo scalpo 

al fine di determinare il profilo temporale dei potenziali cerebrali associati al 

movimento. 

L’attenzione era focalizzata su uno specifico potenziale elettrico cerebrale, il 

cosiddetto «potenziale di prontezza motoria» (PPM). Questo potenziale elettrico è 

visibile nel segnale dell’elettroencefalogramma come un’onda lenta che comincia un 

secondo (o poco più) prima di ogni movimento volontario, rilevato bilateralmente in 

corrispondenza delle regioni pre-centrali e post-centrali dello scalpo. Il PPM – che si 

dimostra fortemente correlato al pensiero, allo sforzo e all’attenzione richiesti 

dall’azione – viene generato dall’area motoria supplementare, che è la regione 

                                      
1 Benjamin LIBET, Mind time: The Temporal Factor in Consciousness. Perspectives in Cognitive 
Neuroscience, Harvard University Press, Cambridge (MA) 2004. 
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cerebrale coinvolta nella preparazione dei movimenti; esso è invece assente o 

fortemente ridotto prima dei movimenti involontari o compiuti in modo automatico. 

Perciò questo potenziale è considerato un indicatore della preparazione motoria 

cerebrale dei movimenti volontari. 

Il risultato controintuitivo degli esperimenti di Libet emerge dalla comparazione del 

tempo soggettivo della decisione con quello neurale: si rileva infatti che il PPM, che 

culmina nell’esecuzione del movimento, comincia nelle aree motorie prefrontali del 

cervello molto prima del momento in cui al soggetto sembra di aver preso la decisione. 

I soggetti, infatti, diventavano consapevoli della loro intenzione di agire circa 350 

millisecondi (ms) dopo l’instaurarsi del PPM di tipo II (tipico delle azioni non 

pianificate e più spontanee) e 500-800 ms dopo l’instaurarsi del PPM di tipo I (tipico 

delle azioni pianificate e consapevolmente preparate). Il processo volitivo sembrava 

quindi prendere avvio da stati neurocognitivi inconsci, in quanto il cervello si preparava 

all’azione molto prima che il soggetto divenisse consapevole di aver deciso di compiere 

il movimento. 

I risultati degli esperimenti di Libet paiono indicare che i nostri atti (o almeno la 

classe di azioni oggetto di queste indagini) vengono causati da una attività preconscia 

del cervello, che entra nella coscienza dell’individuo soltanto in un momento 

successivo, in media soltanto 206 ms prima che l’azione sia compiuta per quanto 

riguarda l’intenzione (il cosiddetto «giudizio W», da will, volontà), e 86 ms prima per 

quanto riguarda l’azione vera e propria (il cosiddetto «giudizio M», da movement). Da 

ciò, molti deducono che le intenzioni coscienti non sono all’origine del nostro 

comportamento volontario, perché esse seguono cronologicamente l’attività cerebrale 

di preparazione motoria – che è inaccessibile alla coscienza per un determinato 

intervallo temporale –, facendo la loro comparsa solo quando il processo che porta al 

movimento è già stato innescato. In questa luce, secondo alcuni interpreti gli 

esperimenti di Libet mostrerebbero che le intenzioni non sono cause genuine delle 

nostre azioni, perché sono determinate da processi neurocognitivi del tutto inconsci 

che le precedono ampiamente nel tempo. Questo però è un punto molto controverso, 

come si vedrà più sotto. 
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Recentemente, Soon et al.2 hanno utilizzato una sofisticata tecnica statistica (la 

pattern recognition) per indagare l’attività cerebrale associata con una scelta, 

apparentemente libera, operata dai soggetti sperimentali. All’inizio dell’articolo, gli 

autori menzionano la tradizione illusionistica, secondo la quale «l’esperienza soggettiva 

della libertà non è nulla più di un’illusione e [...] le nostre azioni sono iniziate da 

processi mentali inconsci molto prima che noi diveniamo consapevoli della nostra 

intenzione di agire»3. Che le loro simpatie vadano in questa direzione è chiaro già 

dall’abstract dell’articolo, che mostra le ambizioni riduzionistiche che animano questo 

progetto: 

C’è stata una lunga controversia concernente la possibilità che le decisioni soggettivamente “libere” 
siano determinate da attività cerebrali che le precedono. Noi abbiamo verificato che il risultato di 
una decisione può essere codificato nell’attività cerebrale della corteccia prefrontale e parietale 
sino a 10 secondi prima esso raggiunga la consapevolezza. Questo ritardo presumibilmente riflette 
l’operazione di una rete di aree di controllo di alto livello che cominciano a preparare una 
decisione imminente ben prima che essa raggiunga la consapevolezza.4  

La conclusione degli autori è che la nostra decisione conscia e solo apparentemente 

libera di compiere un’azione (si noti il termine «libere» posto tra virgolette 

nell’abstract!) possa essere preceduta di ben dieci secondi da eventi cerebrali che 

determinano causalmente quell’azione (con un intervallo temporale, dunque, di più di 

trenta volte maggiore di quello ipotizzato da Libet). L’esperimento che gli autori 

apportano a sostegno della loro tesi richiedeva ai soggetti sperimentali di rilassarsi 

mentre tenevano il dito indice e quello medio poggiati su due pulsanti e fissavano il 

centro di uno schermo sul quale scorreva una serie di lettere dell’alfabeto. Veniva poi 

richiesto loro di scegliere liberamente – quando avvertivano un impulso in tal senso – 

se premere il pulsante destro o quello sinistro, verificando quale lettera appariva in 

quel momento sullo schermo; nel frattempo gli sperimentatori, per mezzo di una 

risonanza magnetica funzionale (fMRI), misuravano la risposta emodinamica del 

cervello dei soggetti. Il sorprendente risultato è stato che gli sperimentatori erano in 

                                      
2 C.S. SOON, M. BRASS, H.-J. HEINZE, J.D. HAYNES, Unconscious Determinants of Free Decisions in the 
Human Brain, “Nature Neuroscience”, n. 11, v. 5, anno 2008, pp. 543-545. 
3 Ibidem. 
4 Ibidem. 
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grado di prevedere, con un anticipo di 7-10 secondo, se la decisione dei soggetti 

sperimentali sarebbe stata quella di premere il bottone destro o il sinistro. 

Questo esperimento è certamente assai interessante e da vari punti di vista 

rappresenta un’evoluzione rispetto agli esperimenti di Libet. E ciò sia perché dal punto 

di vista tecnologico è più avanzato (utilizza la risonanza magnetica funzionale invece 

dell’elettroencefalogramma) sia perché evita un’obiezione importante a cui Libet non 

poteva rispondere: nel caso degli esperimenti di Libet, infatti, la catena causale rilevante 

per la decisione veniva fatta arbitrariamente iniziare con l’attivazione del potenziale di 

prontezza e non, piuttosto, con la previa decisione consapevole da parte del soggetto 

di aderire alla richiesta dello sperimentatore di prestarsi all’esperimento (e su quella 

decisione gli esperimenti di Libet non dicevano nulla). Soon e i suoi colleghi evitano 

questa obiezione perché al momento dell’assegnazione del compito sperimentale i 

soggetti devono solo limitarsi ad accettare di compiere la scelta in un momento 

successivo, quando il soggetto sarà monitorato sperimentalmente. 

In generale, secondo parecchi autori gli esperimenti di Libet mostrano che la 

coscienza si limiti a ratificare una decisione già determinata dall’attività cerebrale 

inconscia (su cui noi non possiamo ovviamente esercitare alcun controllo razionale). E 

ciò proverebbe che le decisioni libere non esistono affatto e che, dunque, il libero 

arbitrio è una mera illusione. In realtà, però, varie ragioni dovrebbero invece portarci 

a ritenere che gli esperimenti della tradizione di Libet, per quanto interessanti e degni 

di analisi, non hanno conseguenze così rilevanti rispetto al libero arbitrio. In primo 

luogo, va notato che un sostenitore del compatibilismo non avrebbe difficoltà ad 

accettare l’idea che le nostre decisioni siano in realtà totalmente determinate da fattori 

al di là del nostro controllo: perché questa è esattamente ciò che il determinismo 

implica. E dunque almeno una concezione classica del libero arbitrio resterebbe in 

piedi anche se la tesi principale di questo articolo fosse dimostrata. Diverso 

naturalmente sarebbe il caso se questi esperimenti dimostrassero che la nostra volontà 

cosciente, oltre ad essere determinata da fattori inconsci, non abbia alcuna efficacia 

causale nella generazione dell’azione in questione (cioè se mostrasse che la mente è 

epifenomenica). Sembra però che le cose non stiano così: infatti la volontà cosciente, 

seppure in ritardo rispetto ai fattori causali inconsci, sembra giocare un ruolo causale 
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decisivo nella causazione dell’azione: senza quella decisione, infatti, l’azione non 

verrebbe compiuta. 

Ma contro la tesi che gli esperimenti di Libet dimostrino l’illusorietà del libero 

arbitrio si possono muovere anche critiche più specifiche. Come notato da Bennett e 

Hacker, per esempio, l’esperimento di Libet si incentra sul momento in cui nel soggetto 

insorge la consapevolezza dell’impulso a piegare il proprio dito: in realtà, tuttavia, il 

darsi di tale impulso non è né condizione necessaria né condizione sufficiente di una 

decisione che noi considereremmo libera. Non è condizione necessaria (e dunque 

possono esserci azioni volontarie senza l’impulso a compierle) perché spesso quando 

compiamo volontariamente un’azione non avvertiamo alcun impulso a compierla: si 

pensi a quando, guidando, sterziamo per curvare o a quando, mangiando portiamo 

una posata verso la bocca o, ancora, a quando pronunciamo intenzionalmente una 

frase durante una normale conversazione. D’altra parte, la presenza dell’impulso ad 

agire non è nemmeno sufficiente per agire volontariamente: spesso, infatti, un tale 

impulso precede azioni non volontarie, come quando ci viene da starnutire o quando 

sbadigliamo di fronte a un interlocutore poco brillante.  

Ma c’è di più. Non solo il tipo di situazione sperimentale studiata da Soon et al. non 

è tipico di una decisione libera, ma è nemmeno di una decisione genuina. Il problema 

è che non è giustificato richiamare il concetto di decisione quando l’alternativa posta 

ai soggetti sperimentali si riduce semplicemente e banalmente a una scelta di questo 

tipo. Come postulato dalla teoria delle decisioni (che su questo peraltro si muove in 

accordo con il senso comune), la nozione di decisione è infatti concettualmente 

correlata a quella di preferenza: ogni decisione presuppone una gerarchia di preferenze 

in base alla quale il soggetto valuta i vari corsi d’azione che gli si presentano. Se al 

ristorante devo scegliere se prendere frutta o insalata, valuto i pro e i contro delle due 

opzioni, e giudico in base a essi: è per questo che penso di aver preso una decisione. 

Se invece al supermercato devo scegliere se prendere il carrello di sinistra o quello di 

destra, la cosa mi è del tutto indifferente e agisco con un automatismo (se mi 

chiedessero perché ho preso un carrello invece che l’altro, risponderei che non lo so, 

oppure che la cosa era del tutto irrilevante e ho scelto a caso). Ora, la presunta 

«decisione» cui l’articolo di Soon fa riferimento – premere il pulsante destro o quello 

sinistro – è del tutto irrilevante per i soggetti sperimentali: essi non hanno preferenze 
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in un senso o nell’altro che possano essere poste in gerarchia per operare la scelta. 

Dunque non si tratta di una scelta genuina. 

Infine, va sottolineato che questo esperimento mostra come un determinato pattern 

neurologico predica con un 60% di accuratezza se la decisione che i soggetti 

prenderanno sarà quella di premere il bottone destro o il sinistro. Questo risultato è 

evidentemente significativo, dal punto di vista statistico; tuttavia, esso non sarebbe di 

per sé in grado di compromettere l’idea di libertà, persino se i risultati di questo 

esperimento si potessero applicare a tutte le decisioni umane (il che, naturalmente, è 

tutto da dimostrare). Non vi è infatti alcuna ragione di credere (né mai nessun filosofo 

lo ha fatto) che gli esseri umani siano integralmente liberi né che tutte le scelte che essi 

compiono possano dirsi libere. Ma, tutt’al più, l’esperimento mostra che nel 60% dei 

casi i soggetti sono determinati nelle loro decisioni; resta dunque un 40% di 

indeterminazione: una percentuale comunque rilevante della quale chi voglia 

continuare a difendere l’idea della libertà può tranquillamente accontentarsi  

Gli esperimenti della tradizione di Libet, dunque, non sembrano contribuire molto 

alla discussione sul libero arbitrio, perché tutt’al più (e pur ignorando tutte le obiezioni 

viste sopra) essi possono arrivare a mostrare che le nostre scelte sono determinate: ma 

questo, come abbiamo visto, non è un problema per i fautori del libero arbitrio che 

simpatizzano per il compatibilismo.  

Più in generale, non c’è oggi alcuna evidenza scientifica che suggerisca che il libero 

arbitrio sia – in generale, e inteso nelle sue definizioni filosoficamente più sofisticate – 

un’illusione. 
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ISLAM AND THE POLITICAL LANGUAGE OF MODERNITY 

Massimo CAMPANINI 

The predicament of Islamic political thought involves the concept of modernity, which is the 
outcome of Western colonialist encroachment on the Muslim world and which is until now 
identified with “Western” civilization (based on sciences, technology and military power). The 
reaction was “Islamizing modernity” or “modernizing Islam”, two reformist trends both marked 
by excesses and rigidity.  If religion cannot be deemed in itself guilty of the Muslim world’s 
decay, a number of Muslim intellectuals tried however to face it suggesting, as Burhan Ghalioun, 
that theology overwhelmed negatively secular knowledge, or, as Abd al-Salam Yasin, that 
modernity implies alienation of conscience which must be healed by a spiritual jihad. What it 
seems needed is a fresh understanding of the past heritage. 

Ora che la verità dà battaglia alla millenaria menzogna, avremo degli sconvolgimenti, uno spasimo 
di terremoti, monti e valli che si spostano, come mai prima si era sognato. Il concetto di politica 
trapasserà allora completamente in quello di una guerra degli spiriti, tutti i centri di potere della 
vecchia società salteranno in aria – sono tutti fondati sulla menzogna: ci sarà guerra come mai 

prima sulla terra.1 
 

Apparently there is a predicament of Islamic political thought. Challenged by 

Western outlook but first of all by the internal transformation of classical tradition, 

Islamic political thought is seeking for a new assessment.2 The predicament is not 

limited only to the classical approaches, no more fitted for contemporary issues, but 

involves the responses to strictly present situations. The so-called “Arab springs” with 

their flawed search for democracy, the emergence and strengthening of organizations 

like al-Da‘ish claiming to restitute the caliphate, the importance of issues like bioethical 

or gender questions - all this represents a seemingly inaccessible mountain to climb 

upon. 

                                      
1 Friedrich NIETZSCHE, «Perché sono un destino», Ecce Homo (1888), Adelphi, Milano 2010. 
2 I dare to quote my own Massimo CAMPANINI, Islam e politica, Il Mulino, Bologna 2015; and 
Massimo CAMPANINI (a cura di), Storia del pensiero politico islamico, Mondadori Università, Milano-
Firenze 2017. 
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In 2005, reflecting on «Modernity and Muslim Politics», Robert Hefner argued still 

in favor of pluralism and democracy.3 This contention, however, remained within a 

Western perspective, putting problems in Western way and waiting for a Western-

minded answer. Hefner was still conditioned by the 9/11, the disastrous and 

inconsiderate George W. Bush’s wars on terror and export of democracy by arms with 

the invasion of Iraq and Afghanistan. Nowadays (2017) the perspective is different and 

has changed. The Muslim world, especially the so-called Middle East, seems in full 

disarray and disaggregation/disruption. The (neocolonial and anti-democratic indeed) 

dream of exporting democracy by arms and war, as such as the dream of a new Arab 

political resurgence in 2011, dissolved and upon the ashes of Iraq, Syria, Libya and 

Libya flourished terrorist groups.  

Therefore, today issue is that of a (re?)foundation of Muslim politics and polity 

starting from Islamic categories and paradigms and this involves the challenging issue 

of modernity. First of all it is unavoidable to understand which kind of modernity we 

are speaking of. Actually, “modernity” is a polysemic noun involving many possible 

meanings. Modernity is in itself an abstract noun; if we want to give it concreteness, we 

can say that it is the outcome of modernization. Modernization, on the other hand, 

implies  

un fascio di processi cumulativi che si rafforzano a vicenda: la formazione del capitale e la 
mobilitazione delle risorse; lo sviluppo delle forze produttive e l’incremento della produttività del 
lavoro; l’imporsi dei poteri politici centrali e la formazione di identità nazionali; l’estensione dei 
diritti di partecipazione politica, delle forme di vita urbana, dell’educazione scolastica; la 
secolarizzazione di valori o di norme, e così via.4 

All these are forms of modernization producing modernity. This definition of 

Habermas, however, looks clearly at modernity from a Western point of view. The 

processes Habermas describes are characteristic of the historical evolution of Europe 

(or of the West in general): capitalism, nationalism, civil rights are the conquests of 

European history in the so-called Modern Era (16th to 19th Century). 

                                      
3 Robert HEFNER (a cura di), Remaking Muslim Politics: Pluralism, Contestation, Democratization, 
Princeton University Press, Princeton 2005. 
4 Jürgen HABERMAS, Il discorso filosofico della modernità, Laterza, Roma-Bari 2003, p.2. 
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Obviously, the reality of Islam was different; Islamic history developed according to 

different parameters. Thus, put in a similar philosophical perspective, Islamic 

modernity (hadātha) acquired basically the characteristics of renewal (tajdīd) and 

authenticity (asāla). Renewal is finalized to the recovery of authenticity. This truth can 

be detected in mujaddidūn very different one from another: from Abū Hāmid al-

Ghazālī in the classical ages (1056-1111) to Muhammad Ahmad al-Mahdī in Sudan (d. 

1885) to Rūhollāh Khumaynī (1902-1989). They fought to achieve an Islamic asāla but 

how this renewed authenticity might have governed modernization in the epoch it was 

vindicated therein, depended from the contextual historical circumstances and appears 

today mostly a failed ambition.  

Modernity becomes a ghost, or rather a nightmare, of contemporary Islamic thought 

and the Islamic thinkers of the 20th century considered modernity as a paradigm 

describing the West. As Gudrun Kraemer wrote quite recently: «Even authors 

expressing themselves strictly in Islamic terms, condemning the adoption of un-Islamic 

concepts, do so against the backdrop of a challenge posed by the West and modernity 

as defined by the West».5 

Islamic thought, or maybe more precisely Islam tout court, faced modernity and its 

challenges during the second half of the Nineteenth century. Modernity was the 

outcome of Western/European encroachment on the Islamic world. Through 

colonialism and economical/political subduing, Western Europe imposed on Islam its 

superiority in science, technology and military power and conveyed new ideas and 

concepts like secularism (separation between religion and society), democracy, 

nationalism, freedom of expression and belief, individual liberty, liberation of women 

and so on. These concepts later became the common heritage of civilization all over 

the world and the fundaments of the alleged universal human rights.6 Islamic outlook 

and thought – between the Nineteenth and the Twentieth Century – were overwhelmed 

by novelty and reacted either by modernizing Islam or by Islamizing modernity. This 

dichotomy is well-known and I do not need to explain it in detail but it is perhaps 

useful to clarify briefly the terms in question. Modernizing Islam means to believe that 

traditional Islam is no more able and fitted to face and solve the problems of 

                                      
5 Gudrun KRAEMER, Pluralism and Tolerance, in Gerhard BOWERING (ed.), Islamic Political Thought. 
An Introduction, Princeton University Press, Princeton-Oxford 2015, p. 170. 
6 Alleged because also the “universality” of human rights is in itself a historical product. 



Culture – Massimo Campanini 

 
InCircolo n. 4 – Dicembre 2017 69 

 

contemporary society; thus it must be “modernized” (especially denying its public, 

social and political role) and subordinated to secularism, technology and “progress”. 

Islamizing modernity consists in believing that Islam is in itself fully rational and 

modern; it is able to govern and orient society and history upon the very basis of the 

Qur’ān and tradition (the first, progressive, Salafism of al-Afghānī and ‘Abduh – 1849-

1905 – promoted this worldview).  

(Western) Modernity, with the capital “m”, as a category or better a whole system of 

ideas, institutions and paradigms, challenged the coming back of Islam on the scene of 

global history.  Over many centuries, Islam remained at the edge of world history. 

While the Ottoman, Safavid and Mughal empires were strong, rich and powerful, 

Islamic creativity was in huge decline. Marshall Hodgson argued that the zenith of 

Ottoman, Safavid and Mughal empires (16th - 17th century) witnessed an expansion of 

Islam especially in the Far East and sub-Saharian Africa exhibiting a hegemonic 

potential.7 Stephen Dale sketched a bright picture of the majesty of Ottoman, Safavid 

and Mughal empires.8 I continue to believe, however, that Islamic creativity was on 

retreat. It is true that thinkers like Mullā Sadrā Shirāzī (d. 1640) in Safavid Iran, 

magnificent buildings like the Taj Mahal in Agra, great sultans like Sulaymān al-

Qānūnī in Istanbul (r. 1526-1566) illustrated Islamic culture and civilization after Ibn 

Khaldūn (d. 1406) and before Shāh Walīullāh Dihlawī (d. 1762) – during the Islamic 

“Middle Ages” as it were. But jurisprudence suffered heavily from the closure of the 

door of ijtihād (free reasoning on the sources); no further progress happened in science 

and technology; civil society closed the doors of external communication. While 

Ottoman, Safavid and Mughal empires flourished in their own terms, Europe witnessed 

the three major revolutions (the scientific, the French and the industrial) which opened 

such a deep gulf between the West and the Islamic world that it has not been filled up 

until today. This is not the place to study «what went wrong»,9 but something went 

wrong. I do not share by any means the essentialist interpretation of Bernard Lewis 

who considered Islam unable to change because of religion. Many factors converged 

                                      
7 Marshall HODGSON, The Venture of Islam, Chicago University Press, Chicago 1974.  
8 Stephen DALE, The Muslim Empires of the Ottomans, Safavid and Mughals, Cambridge University 
Press, New York 2010. 
9 Obviously I paraphrase the title of the famous, controversial book of Bernard LEWIS, What went 
wrong? The Clash between Islam and Modernity in the Middle East, Perennial, New York 2003. 
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together to precipitate the crisis: the economic stagnation, the grip of jurisprudence 

over rational sciences like the natural sciences or philosophy, the supremacy of taqlīd 

or blind imitation of the ancients over original research, the failed development of an 

up-dated system of liberties and human rights, and so on. It is positive that all these 

factors cannot be ascribed to religion, though, because in the classical age of Islam, 

dominated by religion, economy was prosperous, mathematics and astronomy and 

philosophy were at their peak, society grew up more and more complex and 

differentiated, civilization was open to syncretism and creative. A man like Ernest 

Renan with clear racist leanings judged Islam refractory to reason, civilization and 

science; and Max Weber, a strict euro-centric thinker, established a strong nexus 

between modernity and rationality. But even an alleged lack of (Western) patterns of 

rationality in the Islamic reason (‘aql) does not seem enough to explain Islamic slowing 

down since the 14th (or perhaps even the 13th) century. After all, Muslim intellectuals 

in the Middle Ages exercised their own (Qur’an grounded) rationality and produced 

masterpieces like the Revival of Religious Sciences of al-Ghazālī or the Risāla of al-

Shāfiʻī (d. 820) or all the huge corpus of jurisprudence and theology that filled millions 

of volumes, not to say of the heritage of philosophers like Avicenna and Averroes, or 

of scientists like al-Khwarizmi, the inventor of algebra, and Ibn al-Haytham, the greatest 

optician of the Middle Ages. Reason follows very heterogeneous paths and Galileo’s 

reason and Mullā Sadrā’s reason are both “reason”, each of them in their respective 

domain. The Qur’ān spurs everywhere to “understand by intellect” (‘aqala) and to 

“reflect” (tafakkara). 

So, there must be another philosophical explanation. 

La ragione fa conoscere il suo vero volto e viene smascherata come soggettività assoggettante e al 
contempo soggiogata, come volontà di impadronimento strumentale. La forza sovversiva di una 
critica alla maniera di un Heidegger o di un Bataille, che strappa il velo della ragione dal volto di 
una pura volontà di potenza, deve al contempo far vacillare quella gabbia d’acciaio in cui si è 
oggettivato socialmente lo spirito della modernità.10 

This contention of Habermas deserves a short comment. The key words are 

«assoggettante» that is subduing, «impadronimento» that is taking possession, «volontà 

di Potenza» that is will of power. Western modernity subdues nature, takes possession 

                                      
10 HABERMAS, op. cit., p.4. 
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of human soul and conscience and its will of power (Nietzsche) can tear the texture of 

reason. As William Watt argued, 

At the root of [Muslim] attitude is a conception of knowledge different from that of most 
Westerners. For the traditionalist Muslim knowledge is essentially religious and moral knowledge, 
or, as I have called it elsewhere, “knowledge for living”, and this is really all contained in the 
Qur’an and hadith. For the Westerner, on the other hand, knowledge is mainly “knowledge for 
power”, namely, knowledge about the natural world and about human individuals and 
communities, since this knowledge makes it easier to control things and people.11 

Be it as it may, the raw fact is that between the 17th and the 19th century, Europe 

witnessed the three major scientific, French and industrial revolutions and at a certain 

moment the Islamic world discovered itself backward. Consequently, by the second 

half of the Nineteenth century, the Islamic world was subjected to the encroachment 

of Western colonialism and imperialism and indeed very few Islamic countries 

remained free from direct or indirect European control. The Western overwhelming 

superiority in science, technology and military power subdued Afro-Asian world, and 

previously unknown concepts and ideas took possession of Afro-Asian imaginary and 

alienated it.  

Islamic outlook and thought were struck by novelty and the reaction of Muslim 

intellectuals was either modernizing Islam or Islamizing modernity, as I have said. We 

could choose many examples, but Burhan Ghalioun and ‘Abd al-SalāmYāsīn 

(Abdessalam Yassine) are perhaps meaningfully exemplar of this polarization. 

Ghalioun (b. 1945) – Syrian, University professor in France and thus fully 

“Westernized” so to speak, for a short time leader of the opposition to Bashār al-Asad 

in the so-called Arab spring – spoke of a «trahison de la modernité», while  ‘Abd al-

SalāmYāsīn (1928-2012)  – Moroccan, founder and ideologue of the Islamist party 

Justice and Right Behavior  (al-‘Adl wa’l-Ihsān) – proposed an islamisation de la 

modernité claiming (perhaps not rightly) to have been the first to formulate the 

paradigm. 

                                      
11 William M. WATT, Muslim-Christian Encounters. Perceptions and Misperceptions, Routledge, 
London-New York 1991, p. 42. 
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Trying to explain why - in the Nineties of the past century when global Islamist 

terrorism (especially in Algeria and Egypt) was raging for the first time - the Muslim 

world lived an incurable break between secularists and Islamists, Ghalioun wrote that 

L’Islam è trasformato in un passepartout, una sorta di mito totale che offre la chiave per penetrare 
tutti i segreti del funzionamento della società musulmana, della loro storia, della loro morale, della 
loro cultura, della loro politica, della loro economia e anche del loro avvenire. Con la 
rappresentazione fantomatica di un Islam che ignorerebbe la separazione tra sfera temporale e 
spirituale, lo studio delle società musulmane è praticamente ridotto allo studio della loro teologia. 
E siccome essa è percepita come rudimentale, la storia dell’Islam, religione e società, si risolve, 
molto spesso, in un’esegesi del Corano e niente più. Rompendo con queste speculazioni, un 
approccio critico negli ambiti della politologia e della islamologia presuppone un cambiamento 
totale di prospettiva. Brandire a ogni istante un sapere sclerotizzato è una soluzione di comodo 
che permette di non prendere in considerazione il vissuto delle società. Su questo bisogna insistere: 
si può cogliere e analizzare il politico e il religioso solo partendo dall’esperienza concreta delle 
società e della loro propria storicità cui spetta di svelare gli specifici significati dei discorsi, delle 
pratiche e del funzionamento delle istituzioni.12 

Therefore, according to Ghalioun, modernity has been betrayed  

1) because everything has been explained through religion; 

2) because theology has been used as the unique tool for understanding society; 

3) because a sclerotic and by now surpassed knowledge obstructed the management 

of the social and historical world in its real living experience. 

Ghalioun’s implicit idea is that it is necessary modernizing Islam. Nevertheless, 

Ghalioun did not overemphasize the secularist dimension of such a modernization as 

personalities like Fu’ād Zakariyya or Muhammad Saʻīd al-‘Ashmawī did. Condemning 

violent Islamism, they – especially the hyper-secular Zakariyya13 – arrived at the 

condemnation of Islam on the whole. Although refusing the idea that history is 

determined and conditioned by God and His intervention, Ghalioun acknowledges 

that the Qur’an can still provide positive inputs to Muslim political action:  

La storia conosce cambiamenti e mutamenti. Essa non è prescritta nella rappresentazione che i 
popoli ne hanno, e non è, a maggior ragione, chiusa, prima di cominciare, dal Verbo di Dio che 

                                      
12 Burhan GHALIOUN, Islam e islamismo. La modernità tradita, tr. it. Laura Bottini, Editori Riuniti, 
Roma 1998, pp. 4-5.  
13 Fouad ZAKARIYYA, Laïcité ou islamisme, La Découverte-al-Fikr, Paris-Cairo 1991.  
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l’avrebbe caricata di senso. Né le conquiste, né la fondazione dell’impero e la sua divisione, né la 
decadenza, né la rinascita attuale dell’Islam sono scritte nel testo coranico. Contrariamente, l’Islam, 
così come noi lo conosciamo e così come è vissuto oggi, è il Testo (cioè i valori e i principi) 
arricchito, deformato, a volte sfigurato dall’esperienza e dall’avventura continua dei popoli 
musulmani. Se il Testo resta attuale, è per il fatto che le società musulmane non ne hanno ancora 
esaurito il significato; esso è ancora capace di ispirarle, aperto com’è all’arricchimento.14 

For 

il più grande ostacolo alla realizzazione [del] progetto [laicista] nelle società [musulmane] o altrove, 
non è oggi la religione, ma un’idea mutilata e pervertita della modernità, una politica economica, 
sociale, culturale, ovvero religiosa, concepita dalle élite attuali e imposta da poteri raramente eletti, 
sempre impopolari o antipopolari.15 

Ghalioun is right: the secular élites – especially the military élites – that managed the 

transitions from colonialism to independence, at least in the Middle East, enforced by 

violence an authoritarian modernity peoples often rejected. It would be enough to 

remember Sādāt in Egypt (killed in 1981), the Asad dinasty in Siria (overthrown by the 

Arab spring of 2011) or Reza Pahlevi in Iran (overthrown by the Khumayni’s revolution 

in 1979). Consequently, according to Ghalioun, extremist Islamism would be the 

outcome of the distorted development of modernity.  

Sotto l’apparenza di una domanda religiosa spesso confusa, il “ritorno” all’islam esprime la 
reazione di una modernità in frantumi, abortita. Dissimula l’ascesa di aspirazioni represse alla 
libertà, alla dignità, al riconoscimento dell’individuo e alla partecipazione alla vita politica, 
grandemente in contrasto con gli antichi valori rituali e di pietà.16  

On the other hand, ‘Abd al-Salām Yāsīn (1928-2012) claimed a reformist-

revolutionary role for Islam in the book, written directly in French in order to be more 

widely read, Islamiser la modernité. First of all, he says that Islam is not a religion in 

the Christian sense because unites worship and social and practical action: 

                                      
14 GHALIOUN, Islam e islamismo, cit., p. 5. 
15 Ivi, p. 131. 
16 Ivi, p. 144. 
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L’Islam n’est pas une “religion” au sens dévalorisé et ravalé du mot, mais une soumission à Dieu 
notre créateur. L’Islam n’est pas une “religion”, il est obéissance à la Loi révélé. L’Islam est 
participation pleine et déterminé à l’aventure humaine, à l’histoire humaine, au fait humain.17 

Given this difference, it is of no surprise that Western modernity is deemed by Yāsīn 

involving an alienation of conscience. This alienation leads, on its part, to agnosticism 

or atheism: 

La modernité est donc la “sacralisation” de la loi naturelle de la raison et la soumission à ses 
injonctions. Ce qui suppose que pour être moderne on doit se rebeller contre le sacré divin.18 

Islam must react to this alienation and falsehood, communicating a message of justice 

and peace. This message arises hostility because of islamophobia and because it 

proposes the Truth to mankind reconciling it with modernity in terms contrasting with 

the Western dominating outlook: 

Indésirable est l’Islam sur l’arène politique mondiale ; le présent, l’actuel, l’insistant Islam qui 
frappe aux portes de la modernité, porteur du message de paix avec Dieu et avec les hommes, 
message de justice et de fraternité entre les hommes.19 

Islamization of modernity is therefore necessary, and it is a sort of spiritual jihād 

reviving human life: 

Islamiser la modernité commence par un cri d’alerte adressé à l’homme moderne dont la vie est 
fiévreusement amputée par l’instantané. Islamiser la modernité, c‘est le secouer de sa torpeur et 
l’empêcher de trébucher et de basculer dans le néant du nonsense qui le guette à chaque instant.20 

At the end, Islam will triumph and the triumph of Islam will produce a new 

civilization under the banner of a renewed and revitalized caliphate: 

L’avènement d’une nouvelle civilisation islamique, dans l’unification islamique, est dans l’ordre de 
la logique cyclique, et elle est avant tout une vocation annoncée par notre Prophète Mohammad 
– béni soit Mohammad – qui nous parle d’un second califat.21 

                                      
17 Abdessalam YASSINE, Islamiser la modernité, Private Edition, Dar Al Afak 1998, p. 28. 
18 Ivi, p. 41. 
19 Ivi, p. 15. 
20 Ivi, p. 27. 
21 Ivi, p. 52. 
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Unfortunately the alluring idea of the caliphate rallied many Muslims around the 

flag of IS. But the caliphate represents the dream of Islamic resurgence and cannot be 

deleted in broad Muslim imagination. 

Ghalioun and Yāsīn discussed modernity and Islam from a biased point of view, 

secular the former, religious the latter. Beyond the pacatezza of discussion, however, I 

should like to stress that both modernization of Islam and Islamization of modernity 

suffered from extremism and excess. Modernization of Islam led some people to 

believe that Islam was “dead” and should be given up and abandoned. Islamization of 

modernity led some people to fight the Western World even with arms until terrorism. 

The middle way – admittedly the largest – emphasized the need for Muslims and 

Islamic thought and Islamic societies to re-appropriate modernity and to elaborate a 

thorough Islamic modernity. 

However, apart from excesses, both modernization of Islam and Islamization of 

modernity involved an idea of change, revival and reform and expressed themselves 

in renaissance, nahda. At this end, I shall introduce the interpretative paradigm of 

ontology of modernity nowadays emerging in contemporary Islamic thought.22 

Modernity has been already discussed. With “ontology” here I mean the 

(re)construction, the (re)building of Muslim being and consciousness. Being is not 

simply “to exist”, to be something. Being is dynamics and transformation. As Hegel 

would put it 

Das Sein ist der Begriff nur an sich, die Bestimmungen desselben sind seiende, in ihrem 
Unterschiede Andre gegeneinander, und ihre weitere Bestimmung (die Form des Dialektischen) 
ist ein Uebergeben in Anderes.  […] Das Fortgehen des Begriffs ist nicht mehr Uebergehen noch 
Scheinen in Anderes, sondern Entwicklung.23  

                                      
22 Many books have been written on Islamic contemporary thought, although the topic of ontology 
of modernity is new, as far as I know. I remember only Suha TAJI-FAROUKI and Basheer M. NAFI (a 
cura di), Islamic Thought in the Twentieth Century, I.B. Tauris, London-New York 2004; Kari VOGT, 
Lena LARSON and Christian MOER (a cura di), New Directions in Islamic Thought, I.B. Tauris, 
London-New York 2009; Massimo CAMPANINI, Il pensiero islamico contemporaneo, Il Mulino, 
Bologna 2016.  
23 Georg W.F. HEGEL, Encyclopedia of the Philosophical Sciences, §§ 84 and 161.  
http://gen.lib.rus.ec/search.php?req=hegel+ency&open=0&view=simple&phrase=1&column=def 
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Obviously, although being is dynamics, ontology of modernity implies a strong 

emphasis on identity. Philosophically, ontology is (some people would say “was”) the 

science of being, the science of “what exists” (ens in Latin, but όν in Greek, from 

Parmenides to Aristotle the fundament of Western metaphysics). Nevertheless, in my 

view ontology is not only the mere picture of the datum, but also the comprehension 

of its meaning. Ontology is also the setting out of a system of relations, the grasping of 

being in its historical development. Hegel would say 

Die Idee [that is the last outcome/step of Begriff] ist wesentlich Prozeß,weil ihre Identität nur 
insofern die absolute und freie des Begriffs ist, insofern sie die absolute Negativität und daher 
dialektisch ist. Sie ist des Verlauf, daß der Begriff als die Allgemeinheit, welche Einzelheit ist, sich 
zur Objectivität und zum Gegensatz gegen dieselbe bestimmt, und diese Außerlichkeit, die den 
Begriff zu ihrer Substanz hat, durch ihre immanente Dialektik sich in die Subjectivität 
zurückführt.24 

Applied to the Islamic world and to Islamic political thought, it allows for a fresh 

understanding (tajdīd) of old patterns (turāth), grasping Islamic true reality in its 

historical development. Many thinkers moved or are moving on this path: from Fazlur 

Rahman (1919-1988) and his Qur’anic hermeneutics to Hasan Hanafi (b. 1935) and his 

Islamic Left; from Muhammad ‘Abid al-Jābrī (d. 2010) and his critique to the Arab 

reason to Nasr Abū Zayd (d. 2010) and his Islamic humanism. Important is to fight the 

prejudice, because «the idea that Islam is internally plural and that modernity is a 

process not entrenched in a singular culture seemed alien to most Western observers, 

while it gradually became a main avenue of reasoning for key Muslim thinkers».25 We 

have to recognize that Islamic intellectual and political renaissance (tajdīd or renewal) 

began much time before Western colonialist and imperialist encroachment: it is enough 

to remember ShāhWalīullāh (d. 1762), the Wahhabi movement in 18th century Arabia, 

Usumān Dan Fodio (d. 1817) in Nigeria and so on. If reformation (islāh) and 

renaissance (nahda) cannot but confront European ideas, the basis of self-consciousness 

of Muslims must be reconstructed in Islamic terms. 

  

                                      
24 Ivi, §215. 
25 Armando SALVATORE, Modernity, in BOWERING (a cura di), Islamic Political Thought. An 
Introduction, cit., p. 138. 
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ISLAMIST TERRORISM IN CARL SCHMITT’S READING 

Giacomo Maria ARRIGO 

The thought of Carl Schmitt (1888-1985) helps to place Islamist terrorism within a certain 
tradition of warfare and political theory. In fact, this form of violence can be clarified by 
Schmitt’s theoretical endowment, as this brief paper attempts to do. The end of the legal 
framework of the jus publicum europaeum and the emergence of non-state actors have put into 
question centuries-old certainties. Schmitt’s theory could help to put order in political concepts 
today ideologically misused. And his opposition to any universalistic tendencies questions not 
only Jihadi ideology but also Western anti-terroristic rhetoric, which is equally part of the 
ongoing global war of annihilation feared by Schmitt during his entire life.  

1. The ashes of the jus publicum europaeum 

Carl Schmitt’s writing Theory of the Partisan. Commentary/Remark on the Concept 

of the Political (1963), which is one of his last work, contains many elements that permit 

us to deeply understand the contemporary world and to frame the figure of the terrorist 

in an innovative way.  

From 9/11 on, Islamist terrorism has become the antagonistic character par 

excellence, a disruptive element in a supposedly peaceful world order. But terrorism 

did not come from nothing, yet it’s very recent in some respects. The geopolitical 

(dis)order as well as the economic and cultural globalization have nurtured a dangerous 

basin of resentment that has resulted in the annihilation of the World Trade Centre, 

perceived as the symbolic exemplification of post-Cold War status quo. A new type of 

warfare appeared on earth and subverted the West, attacking the most powerful force, 

the United States. The initial reaction was disorientation: was it just an accident? But 

when the second airplane crashed into the second tower, everyone understood that it 

was an attack, a very unusual attack but still an offensive act of violence. What kind of 

actor was involved in the plot? The label of “terrorist” was forthwith applied on the 

hijackers and, further, on al-Qaeda’s members. From that moment on, every Islamist 

militants have been called terrorist, regardless of the differences between groups, 

affiliations, battlegrounds and tactics.  
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Carl Schmitt’s analysis on the figure of the partisan has much to say about the label 

of “terrorist”, showing up its derivation from the irregular and asymmetric war carried 

out by irregular troops in a recent past, especially from the Spanish Guerrilla War 

(1808-1814) against Napoleonic France. But before debating on this specific point, let’s 

have a quick overview of Schmitt’s theory.  

Schmitt’s most important work is The Concept of the Political (1927), of which 

Theory of the Partisan is intended as a further integration. In this book, Schmitt has 

identified the essence of the political in the friend-enemy distinction, where the «enemy 

is not the inimicus, the one who has unfriendly attitude on a personal level, nor the 

rivalis, who is the competitor, nor the adversarius, the generic adversary, but the hostis, 

the enemy of the fatherland, the public and political enemy»1, who remains the stranger 

that poses an existential threat to a specific community. «In the extreme case conflicts 

with him are possible»2. This doesn’t mean that war is the aim of politics; on the 

contrary, war is the extreme possibility of regular political dialectic, its extrema ratio 

but not the norm. The potentiality of violent struggles makes the friend-enemy scenario 

a reality which affects the life of political unities facing each other. Schmitt talks clearly 

about «the real possibility of physical killing» as the «extreme realization of hostility»3.  

Amicus and hostis are the two sides of the political spectrum. All political activities 

fall under this particular distinction. In this specific sense, the organized political entity 

is characterized by the absence of inner political antithesis – meaning the one between 

friend and enemy. Every political entity is «the supreme entity, that is, in the decisive 

case, the authoritative entity»4, in the sense that it decides for itself the friend-enemy 

distinction. Now, the state «represents the classic form of political entity for European 

history»5, from which the perception that the political and the state are the same, 

although they are not; as we will see, the figure of the partisan «is the perfect 

demonstration of the fact that state and politics are not automatically synonyms»6. 

Anyway, the state has had the merit of having safeguarded peace in Europe for 

                                      
1 Franco VOLPI, Il nichilismo, Laterza, Roma-Bari 2009, p. 136. 
2 Carl SCHMITT, Sul concetto di politica, Mimesis, Milano-Udine 2013, p. 33. 
3 Ivi, p. 43. 
4 Ivi, p. 57. 
5 Ivi, p. 38. 
6 Alain DE BENOIST, Terrorismo e “guerre giuste”, Alfredo Guida Editore, Napoli 2007, p. 57. 
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centuries. In fact, even though Europe has experienced many wars, all these conflicts 

weren’t “total” wars. “Jus publicum europaeum” is the expression used by Schmitt to 

refer to modern international European law, a corpus of rules and regulations on 

conflicts between states which has rationalised and limited war thanks to appropriate 

laws and procedures. This juridical architecture, ratified by the peace of Westphalia 

(1648), has formalised the steps to follow in violent struggle and has «replaced the justa 

causa doctrine with the juridical equality of both justi hostes»7. The enemy wasn’t 

considered anymore a criminal to kill or to imprison, rather it became a military partner 

belonging to the same European family. In this way, the fundamental friend-enemy 

polarity was controlled and mitigated, and the war became a measured duel. Schmitt’s 

thesis is that 

as opposed to civil and confessional wars, under the new international law conflicts became 
ordered duels in a circumscribed space (the battlefield), in front of witnesses (the neutral states), 
following shared procedural rules (declaration of war, prohibition of some kind of weapons, 
treatment of diplomats)8.  

Such an interstate system provided the parts involved with the same formal equality, 

preventing the possibility of a war of annihilation. In other words, the jus publicum 

europaeum represents the transition from jus ad bellum to jus in bello. 

But what is a war of annihilation? This definition, a synonym of “total” war, suggests 

an unlimited conflict where the enemy is not an equal partner but rather someone to 

destroy and eradicate. The criminalization of the enemy follows the «logic of a war of 

justa causa in the absence of recognition of a justus hostis»9. This unrestricted and total 

enmity is something fatal, a disastrous premise for reciprocal destruction.  

Carl Schmitt states that the jus publicum europaeum started to get weak from the 

Treaty of Versailles (1919), where war has been considered a criminal act for the first 

time in the history of international law. «At Versailles begun the evolution of 

international law in a universalistic and penal way, an innovation that would have led 

in few years to the creation of the League of Nations»10. Schmitt is undoubtedly a 

                                      
7 Carl SCHMITT, Il Nomos della terra, Adephi, Milano 1991, p. 136. 
8 Stefano PIETROPAOLI, Schmitt, Carocci, Roma 2012, p. 154. 
9 Carl SCHMITT, The Theory of the Partisan, Michigan State University Press, Michigan 2004, p. 21. 
10 Stefano PIETROPAOLI, Schmitt, p. 159. 
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prescient analyst: the claim of defending humanity under the banner of human rights 

is dangerous since the concept of humanity  

excludes the concept of the enemy, because the enemy does not cease to be a human being. […] 
The concept of humanity is an especially useful ideological instrument of imperialist expansion, 
and in its ethical-humanitarian form it is a specific vehicle of economic imperialism. […] To 
confiscate the word humanity, to invoke and monopolize such a term probably has certain 
incalculable effects, such as denying the enemy the quality of being human and declaring him an 
outlaw of humanity; and a war can thereby be driven to the most extreme inhumanity11. 

The UN Charter (1945) confirmed Schmitt’s fear: such a legal framework aspires to 

be global. The consequence was that whoever disagreed would be immediately 

criminalized. The jus publicum europaeum was definitively over. 

2. The partisan, the revolutionary, the terrorist 

But also another element has played a key role in the deconstruction of the jus 

publicum europaeum. It was the partisan.  

In Theory of the Partisan, Schmitt has deepened the decisive implication of 

irregular combatants. In fact, guerrilla warfare challenges state’s monopoly on violence, 

as it is non-state or non-sovereign violence against regular state army. According to the 

jus publicum europaeum, war is a privilege of states, hence the emergence of non-state 

actors blows up the balance of power in the European region. The partisan is both 

symptom and cause of the dissolution of the jus publicum europaeum. 

According to Schmitt’s analysis, the first historical manifestation of the partisan 

occurred in the Spanish Guerrilla War against France, when irregular forces fought 

irregularly against regular army. This figure «constitutes the overture to a theory of the 

partisan»12, meaning that, from a military classification, it gradually became a properly 

political theory. Then it has been deepened in other European experiences such as the 

Prussian resistance against France. The 1813 Prussian edict on the national levies 

(Landsturm), signed by the King of Prussia himself, obliged every citizen to resist the 

invaders with weapons of whatever kind. «This document – Schmitt writes – represents, 

                                      
11 Carl SCHMITT, Sul concetto di politica, p. 68. 
12 Carl SCHMITT, The Theory of the Partisan, p. 5. 
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in short, a sort of Magna Carta of partisanship»13. The edict was changed only three 

months later, but for the first time it legitimates the partisan as a national defender. «For 

one moment at least, he attained to historical stature and spiritual vocation»14. 

Which are the traits of the partisan? Schmitt lists four elements: irregularity, 

increased mobility, intensity of political commitment, and tellurian character. Irregular 

warfare (1) is characterized by speed and agility (2) on a specific ground that is well 

known to the partisans (3) who is moved by an intense political enthusiasm (4). «The 

intense political character is crucial as it distinguishes the partisan from other fighters, 

from the thief and criminal, or the pirate, for whom violence is carried out only for 

private enrichment»15. The intention of this kind of local partisan is merely defensive, 

as he’s linked to a specific territory and is concerned in freeing his own country. «His 

grounding in the tellurian character seems necessary to me in order to make spatially 

evident the defensive character, i.e. the limitation of enmity, and in order to preserve 

it from the absolutism of an abstract justice»16. Thus, Schmitt has a nostalgic attitude 

toward the partisan, who’s viewed as the one who resists the universalistic logic of a 

supposed universal moral or legal legitimacy. In this sense, the partisan is opposed to 

the tendency to universalise international law that assumes the point of view of 

humanity, which is, as we have already seen, the basic assumption of the erosion of the 

jus publicum europaeum. 

However, the partisan has drastically changed over time. The encounter with a 

revolutionary ideology such as Communism has completely changed the nature and 

the structure of the partisan. The global approach of universalistic ideologies, as well 

as the technical-industrial progress, have made the partisan lose his tellurian character. 

The complete dislocation of the so transformed partisan has converted him in a 

revolutionary combatant. This last figure is pernicious. In addition to the loss of 

tellurian character, William Hooker suggests that «the key distinction [between the 

partisan and the revolutionary] lies in the political potentiality of their relationship with 

                                      
13 Ivi, p. 29. 
14 Ivi, p. 33. 
15 Tarik KOCHI, The Partisan: Carl Schmitt and Terrorism, in “Law Critique”, n. 17, anno 2006, p. 
278. 
16 Carl SCHMITT, The Theory of the Partisan, p. 13. 
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the law. In other circumstances, the partisan could subscribe to a system of order in 

which he is, in essence, left alone. The global revolutionary cannot»17. The 

revolutionary has global expansionist ambitions not limited to a particular territory.  

Lenin is the key figure of the revolutionary, its real ideologue. He «has 

internationalised the partisan […] who does not fight a “real” enemy but an “absolute” 

enemy»18. Lenin has brought the partisan in the field of total and unlimited enmity, 

outside the conventional game of wars offers by the jus publicum europaeum. And 

«the war of absolute enmity knows no containment»19. Absolute war, absolute enmity 

and absolute enemy became the coordinates of a new lethal warfare. 

But eventually, Lenin’s theoretical structure has been developed by Stalin: 

Stalin was successful in linking the strong potential for national and local resistance – the essentially 
defensive, telluric power of patriotic self-defense against a foreign conqueror – with the aggressive 
nature of the international communist world-revolution. The connection of these two 
heterogeneous forces dominates partisan struggle around the world today20. 

Other examples of a mixture of local and international elements are found in Ho 

Chi Minh in Vietnam, in Fidel Castro at Cuba, in Mao Zedong in China.  

To sum up. On the one hand, there are the revolutionaries who disturb and get out 

of conventional way of waging war, declaring an absolute enmity and claiming 

universal ends; on the other hand, the ecumenical pacifism in the name of humanity 

criminalizes all the subjects which stand against the status quo. In both cases, the 

Manichean mentality dehumanizes the enemy, as Michele Martelli writes in an Italian 

wordplay: «[il nemico è] trasformato da uomo che fa il male in male che si fa uomo»21. 

The total war between these two sides would be a disaster for the whole world, as there 

wouldn’t be any peace treaty between them. Such a world would be – and actually is 

                                      
17 William HOOKER, Carl Schmitt’s International Thought, Cambridge University Press, Cambridge 
2009, p. 181. 
18 Donatella DI CESARE, Terrore e modernità, Einaudi, Torino 2017, p. 93. 
19 Carl SCHMITT, Theory of the Partisan, p. 36. 
20 Ivi, p. 38. 
21 Michele MARTELLI, Teologia del terrore, Manifestolibri, Roma 2005, p. 36. 
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– «a world in which the partners push each other in this way into the abyss of total 

devaluation»22. 

In this context emerges another and more toxic figure, the globalterrorist. Although 

Schmitt has never talked about it, he seems to have forecasted such a new form of 

revolutionary partisanship. He writes: «But what if the human type that went into the 

partisan adapted to its new technical-industrial environment, learned how to make use 

of the new means, and developed a new, adapted form of the partisan – let’s call him 

the industrial partisan?»23 

Let’s list the features that are common to the revolutionary and the terrorist. 

Irregularity, political intensity, absolute enmity, and blurred civilian/military distinction 

are the elements founded by Ugo Gaudino in both Schmitt’s partisan and Islamist 

militant24. Moreover, as the revolutionary, the Islamist terrorist, who is the most 

important proponent of global terrorism, challenges state sovereignty and calls into 

question statehood, at least proving that there are different conflicts from interstate wars. 

The same definition of “War on Terror” or “Global War on Terrorism”, coined by the 

U.S. President George W. Bush after 9/11, poses a big problem to the traditional 

perception of international law, for here the enemy isn’t a state but an unclear non-state 

actor without a definite territory.  

In this sense, the global terrorist is «a deadly variant of the irregular combatant, 

who performs this irregularity in a more disturbing way»25. 

3. Al-Qaeda and Isis face à Schmitt 

Is that all? Is global terrorism just an enhanced form of the revolutionary combatant? 

Actually, it’s possible to point out another feature that discriminate between the two, 

defining the terrorist in a more original way. 

On this point, Alain de Benoist is clear: the spectacularity of terroristic actions is 

something unique which really makes the difference. The primary target of these 

                                      
22 Carl SCHMITT, Theory of the Partisan, p. 67. 
23 Ivi, p. 56. 
24 Cfr. Ugo GAUDINO, Leggere Schmitt a Raqqa. Teoria del partigiano e terrorismo islamico, in 
“Sistema Informativo a Schede”, n. 5, anno 2016, pp. 17-18. 
25 Franco VOLPI, L’ultima sentinella della terra, in Carl Schmitt, Teoria del partigiano, Adelphi, 
Milano 2012, p. 177. 
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actions is not the one that appears as such. These actions aim at a secondary effect 

more than at the actual and visible damage they really cause; it’s like a sort of extortion.  

Terroristic attacks are only means to influence public opinion and to put pressure on governments. 
In this way, terrorism aims at touching the spirits and at disarming the will of people […] It’s an 
important difference compared to the partisan or the guerrillero, who looks always at the direct 
effects on their immediate target26. 

 The media unwillingly contributes to spread the terror, as Jean Baudrillard has 

evaluated in his The Spirit of Terrorism27. In these terms, «the fear of danger is more 

important than the danger itself […] and the risk (omnipresent) has replaced the danger 

(recognizable and localised) »28. 

Having defined the peculiarity of the figure of the terrorist, let’s move from the 

theory to the ground. Of course, «Carl Schmitt couldn’t know groups as the fedayin, 

pasdaran or mujahidin»29. However,  

the traditions of Islamic reformism and radicalism that developed in the 19th and 20th centuries in 
response to the frailty of the Islamic world in the face of Anglo-European colonialism, and the 
numerous political and military organisations that have developed from these intellectual 
movements, are not completely divorced from the context and world described by Schmitt’s theory 
of the partisan: from political-military actors such as Mao and Ho Chi Minh30.  

The belonging of radical Islam to the brief history of the partisan outlined in Theory 

of the Partisan is something that allows us to read Islamist terrorism from a new 

perspective. In other terms, violent Islamism is not an eccentric and original 

phenomenon isolated from previous history. Rather, it’s an evolution of something 

already existing, which yet Carl Schmitt has taken in consideration, «showing an 

uncommon foresight and offering interpretative keys by which to consider the figure of 

the terrorist»31. 

                                      
26 Alain DE BENOIST, Terrorismo e “guerre giuste”, p. 78. 
27 Jean BAUDRILLARD, L’esprit du terrorisme, in “Le Monde”, November 3, 2001. 
28 Alain DE BENOIST, Terrorismo e “guerre giuste”, pp. 79-80. 
29 Franco VOLPI, L’ultima sentinella della terra, p. 178. 
30 Tarik KOCHI, The Partisan: Carl Schmitt and Terrorism, p. 294. 
31 Donatella DI CESARE, Terrore e modernità, p. 96. 
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Al-Qaeda and the so-called Islamic State (Isis or Daesh) are the two main terroristic 

organizations today. They are a big threat to the West and to the whole world. Their 

«binary-code mentality»32 obeys to the Manichean approach of the revolutionary 

combatant: the absolute enmity plays an undeniable dominant role for all various 

revolutionaries such as Leninist-Marxists or Jihadists. These actors don’t take into 

consideration the existence of a third category next to “Us” and “Them”, organising 

humankind in rigid spaces, as it’s stated in Isis’ propaganda magazine Dabiq:  

The world is divided into two camps […] The camp of Islam and faith, and the camp of kufr 

(disbelief) and hypocrisy – the camp of the Muslims and the mujahidin everywhere, and the camp 
of the jews, the crusaders, their allies, and with them the rest of the nations and religions of kufr, 
all being led by America and Russia, and being mobilized by the jews33. 

Now, the ultimate goal of both Al-Qaeda and Isis is the restoration of the caliphate, 

but they disagree on the method: «For al-Qaeda the rebuilding of the caliphate is the 

last stage of a long-term strategy [… which includes] preaching/education activities. […] 

On the contrary, Al-Baghdadi’s design overturns Al-Qaeda’s ranking of priorities […] 

The restoration of the caliphate is not the peak of the process, but it’s its bedrock and 

its undeniable precondition»34. This distinction is important to define two different 

natures of the Islamist terrorist which correspond to the two groups. 

It’s also important to stress the fact that the battle waged by most of Islamists is 

intended as a defensive jihad against the invader, being it a military intruder, an 

economic one, or a cultural entity which opposes the so-perceived “authentic” Islamic 

tradition. Such a defensive nature of the conflict, although being an auto-interpretation, 

is important for our discourse, since a defensive battle is, in Schmitt’s terminology, a 

telluric battle.  

Al-Qaeda’s militant is «more similar to the figure of the Kosmopartisan sketched 

by Schmitt»35, as it’s a delocalised network spread on many different countries. In this 

sense, Al-Qaeda’s militant is a revolutionary combatant fully integrated in the technical-

                                      
32 Alessandro ORSINI, Isis, Rizzoli, Milano 2016, p. 130. 
33Dabiq-Isis Magazine, July 2014, 10. 
34 Andrea PLEBANI, Jihadismo globale, Giunti, Firenze 2016, pp. 106-107. 
35 Ugo GAUDINO, Leggere Schmitt a Raqqa. Teoria del partigiano e terrorismo islamico, p. 18. 
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industrial environment of modernity. This kind of revolutionary terrorist doesn’t belong 

to any particular land. Therefore, the lack of tellurism intimately defines al-Qaeda’s 

identity. However, after USSR’s invasion of Afghanistan (1979), the country became 

the «epicentre of the Islamist cause»36, simulating a sort of tellurism. Then, following 

9/11, the Afghan conflict has exposed the difficulty of the United States in dealing with 

a deterritorialised network such as al-Qaeda. The death of its leader (2011), Osama bin 

Laden, has had the consequence of intensifying the virtual character of the organization, 

causing an even deeper loss of the tellurian element.  

On the contrary, Isis is a more complex phenomenon. It presents both the 

elements, the telluric one and its opposite, the universalistic aspiration. Long before the 

proclamation of the so-called “caliphate”, William E. Iraq Scheuerman has located in 

Iraq the centre of this hybrid experience: the 2003 invasion of «has helped generate 

what we can legitimately describe as a guerrilla or partisan war which depends on 

significant sympathy from segments of the Iraqi population. The insurgency brings 

together a motley collection of former Baathists, radical Islamists and al-Qaeda fighters, 

now united by their profound hostility to the American crusaders»37. Al-Qaeda’s jihadi 

war against the US has now become a real partisan war rooted in a specific land. In 

other terms, 9/11 was a terroristic, and thus revolutionary, attack, but the anti-US Iraqi 

resistance was a regular partisan and telluric war.  

It has been precisely from this arena that Isis has risen. Presenting himself as a full 

actor of the Iraqi insurgency, Abu Mus‘ab al-Zarqawi, leader of the group that would 

have transformed into Isis just after his death, has hijacked the conflict with the belief 

that it would have been necessary to start from a particular ground for the liberation of 

the Islamic world. The proclamation of the “caliphate” (2014) and the control on the 

ground (the “Syraq” region) have broken out Schmitt’s ideal-typology of the partisan: 

the tellurian character is incontrovertible, yet the universalistic revolutionary ideology 

is present and it’s even more important for the enrolment of foreigners (foreign fighters). 

The two elements – particularism and universalism – are united in an inextricable knot. 

                                      
36 Silvia CARENZI, L’evoluzione ideologica e operativa del jihadismo globale, in “Sistema di 
Informazione per la Sicurezza della Repubblica”, 09/2017, p. 5.  
37 William E. SCHEUERMAN, Carl Schmitt and the Road to Abu Ghraib, in “Constellations”, n. 1, v. 
13, anno 2006, p. 114. 
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Here “glocal” jihad is a reality, and it gives life to a new type of fighter, the glocal 

terrorist, an even more fatal evolution of Schmitt’s partisan. 

4. Conclusions 

The itinerary followed in this brief paper has pointed out the validity of Schmitt’s 

theory in dealing with the phenomenon of Islamist terrorism. Actually, Schmitt’s 

thought has given the framework in which to classify the terrorist.  

Whether we consider the primarily defensive partisan (Islamic and secular) war of resistance 
against US forces in occupied Iraq, or the global, revolutionary war of Islamic political 
organisations, Schmitt’s theory helps to place both forms of violence within a relatively recent but 
important tradition of warfare and political action38. 

 This means that the terrorist doesn’t fall out of the regular dialectic between the 

two key polarities of the political, friend and enemy. Terrorism is not an absolutely 

unprecedented experience and, above all, it’s a legitimate form of the political, as 

specified by Schmitt.  

We shouldn’t consider the terrorist as a foolish actor or a simple nihilist; rather, it 

is a «rational individual that poses objectives which are often fully comprehensible to 

us, like national liberation or some kind of “revolution”»39. The terrorist is not the 

personification of evil, as often stated by Western politicians. This Manichean mentality, 

which dehumanizes the other, is pernicious since, as clarified in paragraph 1, it’s the 

premise for the total, limitless and absolute war against the supposed hostis humani 

generis.  

This doesn’t mean that terroristic actions are not crimes, nonetheless they are political crimes, 
which cannot be recognized as such without taking into consideration the context and the cause 
that allow to classify them as political crimes. In other terms, a political crime is political before 
being criminal, and it’s because of this point that it shouldn’t be assimilated to a regular crime 
(which doesn’t mean that it should be treated with more indulgence)40. 

                                      
38 Tarik KOCHI, The Partisan: Carl Schmitt and Terrorism, p. 293. 
39 Fabio DEI, Terrore suicida, Donzelli, Roma 2016, p. IX. 
40 Alain DE BENOIST, Terrorismo e “guerre giuste”, p. 74. 



Culture – Giacomo Maria Arrigo 

 
InCircolo n. 4 – Dicembre 2017 90 

 

Yes, terroristic actions have that peculiar character that resembles the extortion. But 

this tactic mirrors the asymmetry of the conflict, revealing the strategic mentality at the 

heart of terrorism. Schmitt seems to suggest that the terrorist, being it global or “glocal”, 

is a destructive evolution of the partisan, but still a figure of the global play between 

friends and enemies, albeit outside any juridical architecture such as the jus publicum 

europaeum. 

However, both sides are devaluating each other like never before: the West talks 

of terrorism as the incarnation of evil; terrorists see the Westerners as infidels to kill. 

This specific war, the so-called “War on Terror”, is a never-ending conflict, and, most 

of all, it’s a global war of annihilation, or, at least, this is the intent of both sides. As 

predicted by Schmitt, from the ashes of the jus publicum europaeum it has risen an 

extreme antagonism which is tremendously severe. The end of the distinction between 

the state of exception (war) and the norm (peace) is the most visible consequence of 

such an extreme situation. Are we living in a time of peace or in a state of (permanent) 

war? The impossibility of giving an answer is the confirmation of Schmitt’s foresight.
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DELL’INCONTRO E DELL’ATTRITO 1 

Sara FUMAGALLI e Claudio MUTI 

The Greek lyrical poets first and Athen’s philosophy later discovered the ego and so they 
separated it from the Cosmos; the miracle of Ionian philosophy vanished. From Hegel onwards 
we seek the path of the recomposition of ego and Cosmos. The ego has become subject and 
faces the world without realizing that is still part of it and that it is always subjected to the process 
of differentiation and identification from the world and subjected to the need to express itself, 
to be part of the world.Merleau-Ponty recomposes the viewer with the visible, being flesh of the 
same flesh, part of the whole. Here we pin on the relevance of the friction with the world, with 
everything, that is on my encounter, of my “skin” with the “flesh” of the world. The 
phenomenology of the encounter and the process “as a whole” are drawn by Hegel's 
Aufhebung. 

«Anassimandro di Mileto disse: principio delle cose che sono l’apeiron […]. Da dove è la nascita per 
le cose che sono, in tal direzione ha luogo anche la loro distruzione, secondo necessità: esse infatti 

scontano reciprocamente la pena e il fio dell’ingiustizia secondo l’ordine del tempo».2  

«Il conflitto è padre di tutte le cose».3  

«La biforcazione dell'essenza e del fatto si impone solo a un pensiero che guardi l'essere da un altro 
luogo, e per così dire di fronte. Se io sono kosmotheoros, il mio sguardo sovrano trova le cose 

ognuna nel suo tempo e nel suo luogo, come individui assoluti in una sede locale e temporale unica 
[...] Ma io sono forse kosmotheoros? Più esattamente: lo sono a titolo ultimo? Sono primitivamente 
un potere di contemplare, un puro sguardo che fissa le cose nel loro posto temporale e locale e le 
essenze in un cielo invisibile? Sono quel raggio del sapere che dovrebbe sorgere da nessun luogo? 

Orbene, mentre mi installo in questo punto zero dell'Essere, io so bene che esso ha un vincolo 
misterioso con la località e la temporalità: domani, fra poco, questa veduta dall'alto, con tutto ciò 
che involge, cadrà a una certa data del calendario, io le assegnerò un certo punto di apparizione 

sulla terra e nella mia vita. È necessario credere che il tempo abbia continuato a fluire al di sotto, e 
la terra a esistere. Dal momento però che io ero passato dall'altra parte, anziché dire che io sono nel 
tempo e nello spazio, o che non sono in nessun luogo, perché non dire piuttosto che sono ovunque, 
sempre, essendo in questo momento e in questo luogo? Infatti, il presente visibile non è nel tempo e 

nello spazio, né, naturalmente, fuori di essi: non c'è nulla prima di esso, dopo di esso, attorno a 

                                      
1 Il presente articolo è da considerarsi come una traccia, un sommario ragionato di argomenti che 
dovrebbero essere espansi in un testo di più ampio respiro o in articoli che indirizzino i molteplici 
aspetti qui solo accennati. 
2 ANASSIMANDRO, fr. B1 DK. 
3 ERACLITO, fr. B 53 DK. 
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esso, che possa rivaleggiare con la sua visibilità. E tuttavia, non è solo, non è tutto. Esattamente: 
esso intercetta la mia visione, vale a dire che il tempo e lo spazio si estendono al di là, e al tempo 

stesso che sono dietro di esso, in profondità, di nascosto. Il visibile può così riempirmi e occuparmi 
solo perché, io che lo vedo, non lo vedo dal fondo del nulla, ma dal cuore del visibile stesso».4  

L’antico pensiero della Ionia intuì che nulla è mai compiuto, nulla è fermo; di 

conseguenza io sarò sempre debuttante al teatro di questo mondo in continuo divenire. 

Debuttante stupido perché stupito: lo sconcerto, lo stupore, la meraviglia dell’incontro 

con questo mondo, tutto, è enigma. Che cosa intuisco debba essere vero affinché io 

provi questo stupore e meraviglia, questo sconcerto che dispera per un fluire senza 

fine, un lavorio mai compiuto?  

Si impone un passo indietro, due premesse e qualche ragionamento. 

1. Premessa sul logos 

Se interrogo lo stupore e la meraviglia occorre tutta l’umiltà del debuttante al teatro 

del mondo e che riconosca la balbuzie del suo logos. Il logos sarà secondo allo stupore. 

È anzi un prodotto dello stupore, forse la prima parola, sia filogeneticamente sia 

ontogeneticamente. Un logos oscillante tra “aut” e “et”, senza “aut” senza “et”: semmai 

una logica del “né... né...”. Un logos indeciso, titubante, nell’affermare come nel negare, 

riluttante all’esercizio del suo potere. Normalmente, parlando o scrivendo intendiamo 

che una proposizione affermativa implicitamente nega la sua complementare negativa 

così come una proposizione negativa implicitamente nega la complementare 

affermativa. Altrimenti qui, le due proposizioni complementari (l’affermativa e la 

negativa) possono essere considerate come due relati, due alternative, due poli, due 

estremi, tali che l’oscillazione, prodotta dalla loro messa in relazione, non li raggiunga 

mai: non si afferma e non si nega, resta la sola tensione. Dunque potrebbe darsi il caso 

del “né l’una, né l’altra” senza per questo cadere in contraddizione grazie alla 

complicità dello scorrere del tempo che sempre scioglie una possibile contemporaneità 

delle due proposizioni complementari.  Ci sarebbe anche qui da discutere sulla 

evanescenza del concetto di contemporaneo come di quello di istante, quello di 

immediato. 

                                      
4 Maurice MERLEAU-PONTY, Il Visibile e l’Invisibile, tr. it. Andrea Bonomi, Bompiani, Milano 1983, 
pp. 135-136. 
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Per questo logos titubante l’affermare o il negare fermano il mondo in una istantanea, 

una fotografia statica; il linguaggio nominando inscatola, classifica, gerarchizza, 

inquadra in una cornice, una mappa interpretativa. Ma nulla è statico e dunque la 

fotografia, riferendosi a un istante fa, sarà sempre in ritardo sul reale sempre in fuga; 

così la parola sempre in ritardo sulla cosa, mai raggiunge il bersaglio, infinitamente 

lontano come nel paradosso della freccia di Zenone. Scrivere lo stupore è anche 

peggio: la scrittura organizza il detto in modo lineare rigido permettendo al più alcune 

ramificazioni in avanti, ma nello stupore tutto accade contemporaneamente, istante per 

istante (qualunque cosa istante voglia dire) certo, ma ogni istante è pieno, pieno di 

tutto, di tutto ciò che c’è. La scrittura è dunque organizzante il non organizzabile: 

Eraclito l’aveva intuito e il suo detto è oracolare. 

Conseguentemente i principi del terzo escluso e dell'identità, che normalmente 

regolano i nostri discorsi, non ci servono a capire, essendo questi utili a fotografare, 

classificare e ingessare, congelare concetti e abilitare la pretesa che abbiano un 

corrispondente cosiddetto reale che a rigore però, nel frattempo, fra l’esperienza, la 

foto e il discorso, è già fuggito. Una logica comunque utile a fondare una scienza a 

fronte di un fluire perenne, un mondo mai statico. Scienza conseguentemente mai 

statica, sempre inseguente la sua verità e dunque sempre in ritardo rispetto all’accadere. 

La logica del terzo escluso e dell’identità è invece di ostacolo all’indagine filosofica del 

perenne divenire, del movimento e l’ostacolo poggia tutto sul modo di intendere la 

negazione. D’altro canto, questo è sicuramente il più grande insegnamento hegeliano: 

l’essere sempre in movimento, a partire dalla logica. 

2. Le categorie logiche della negazione determinata e della contraddizione 

   Il movimento che accompagna tutto il percorso della Fenomenologia dello spirito e 

che si muove per così dire alle spalle della coscienza stessa, ha il suo fondamento nella 

categoria logica della negazione determinata e della contraddizione.  

Attraverso queste categorie si perviene all’unità organica dell’autocoscienza come 

della vita stessa e del mondo che ci circonda: 

Il boccio dispare nella fioritura, e si potrebbe dire che quello vien confutato da questa; similmente, 
all’apparire del frutto, il fiore vien dichiarato una falsa esistenza della pianta, e il frutto subentra al 
posto del fiore come sua verità. Tali forme non solo si distinguono; ma ciascuna di esse dilegua 
anche sotto la spinta dell’altra, perché esse sono reciprocamente incompatibili.  
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Ma in pari tempo la loro fluida natura ne fa momenti dell’unità organica, nella quale esse non solo 
non si respingono, ma sono anzi necessarie l’una non meno dell’altra; e questa eguale necessità 
costituisce ora la vita dell’intiero.5 

Il momento centrale nella Fenomenologia dello spirito di Hegel è l’esperienza che 

tramuta l’identità immediata di pensiero e di essere in una unità mediata. All’inizio del 

processo, la coscienza distingue un oggetto diverso da lei, fa esperienza di questo 

oggetto, e poi scopre che quello stesso oggetto che aveva dapprima designato non è 

più lo stesso.  

Insieme al mutamento dell’oggetto, muta anche la coscienza, che non sa di essere 

Spirito fino a quando non si è ricostituita l’identità. 

L’assoluto come identità di pensiero e di essere ha in sé il negativo in quanto si può 

ricostruire l’identità tramite una negazione che spezza l’assoluto ma permette anche di 

ricostituire l’identità. Nel movimento dialettico dell’esperienza la negazione è anche 

separazione, dilacerazione, divenir-altro-da-sé, e gioca un ruolo fondamentale per la 

ricerca della verità e per ogni processo conoscitivo scientificamente fondato: «[…] 

esperienza vien detto appunto quel movimento dove l’immediato, il non sperimentato, 

cioè l’astratto, appartenga all’essere sensibile o al semplice solo pensato, si viene 

alienando, e poi da questa alienazione torna a se stesso; così soltanto ora, dacché è 

anche proprietà della coscienza, l’immediato è presentato nella sua effettualità e 

verità»,6 si legge nella Fenomenologia dello spirito. 

Lo scopo di Hegel è quello di fondare scientificamente il sistema filosofico: 

La vera figura nella quale la verità esiste, può essere soltanto il sistema scientifico di essa. 
Collaborare a che la filosofia si avvicini alla forma della scienza, alla meta raggiunta la quale sia in 
grado di deporre il nome di amore del sapere per essere vero sapere, - ecco ciò ch’io mi son 
proposto.7 

Il movimento, il divenire è ciò che contraddistingue una conoscenza vera da una 

fatua, nella quale l’Assoluto è sempre uguale e la negazione rimanda ad un 

annullamento, ad un suo opposto.  

                                      
5 Georg Wilhelm Friedrich HEGEL, Fenomenologia dello spirito, tr. it. Enrico De Negri, La Nuova 
Italia, Firenze 1996, p. 2.   
6 Ivi, p. 21.  
7 Ivi, p. 3. 
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O l’uno o l’altro, questa è la scelta. Non si comprende, afferma Hegel, che un sapere, 

pur non cancellando se stesso, può evolversi e rimandare ad un altro sapere che a sua 

volta rinvia al primo. Fin dalle prime pagine della Fenomenologia dello spirito viene 

sottolineata l’importanza della negazione interna ad un sistema filosofico.  

Hegel critica apertamente quei saperi formali, identificati con l’atteggiamento 

raziocinante, che si rapportano negativamente al contenuto appreso e rappresentano 

quindi il negativo che non scorge in sé il positivo. Questi saperi pretendono di valere 

come fondamento scientifico del sistema, mentre, facendo astrazione dal concetto, sono 

dei vuoti formalismi.  

La vera filosofia deve identificarsi con la vera scienza: deve basarsi sul concetto ed 

essere quindi un sapere concettivo, nel quale il negativo appartiene al contenuto stesso 

e dà come risultato il negativo determinato che ha una valenza finale positiva. La 

negazione c’è, è necessaria ma non è esterna bensì interna al sapere, al suo concetto, 

come costitutiva dell’essere e del soggetto, e quindi potremmo dire costitutiva del 

fenomeno in tutte le sue manifestazioni.8 

La negazione, posta al centro del processo conoscitivo, rappresenta una rivoluzione 

anche nella logica. E, infatti, la contraddizione hegeliana non rientra in nessuna delle 

definizioni di quella che Sergio Landucci, in La contraddizione in Hegel, definisce 

«logica classica».  

A questo riguardo è importante precisare il concetto di negazione determinata, 

l’unica interessante ai fini dell’indagine filosofica, che rimanda sempre a qualcosa che 

realizza quello che in principio era implicitamente già presente nel Soggetto: 

Se, indubbiamente, l’embrione è in sé l’uomo, non lo è tuttavia per sé; per sé lo è soltanto come 
ragione spiegata, fattasi ciò che essa è in sé; soltanto questa è la sua effettuale realtà.9 

                                      
8 «La sostanza viva è bensì l’essere il quale è in verità Soggetto, o, ciò che è poi lo stesso, è l’essere 
che in verità è effettuale, ma soltanto in quanto la sostanza è il movimento del porre se stesso, o in 
quanto essa è la mediazione del divenir-altro-da-sé con se stesso. Come soggetto essa è la pura 
negatività semplice, ed è, proprio per ciò, la scissione del semplice in due parti, o la duplicazione 
opponente; questa, a sua volta, è la negazione di questa diversità indifferente e della sua opposizione; 
soltanto questa ricostituentesi eguaglianza o la riflessione entro l’esser-altro in se stesso, - non un’unità 
originaria come tale, né un’unità immediata come tale, -  è il vero», Ivi, pp. 10-11. 
9 Ivi, p. 12.  
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Hegel rifiuta la nozione di negazione indeterminata, come nulla opposto all’essere: 

il negativo è insieme anche positivo, è il principio logico che costituisce l’unico vero 

punto la cui intelligenza sia necessaria per progredire nella scienza. Partendo da questo 

principio, Landucci analizza la negazione hegeliana per scoprire se essa possa rientrare 

nelle categorie della logica tradizionale: la privazione, la dottrina dei termini 

contraddittori, la correlatività, la contrarietà, la non contraddizione e l’opposizione 

reale. La nozione di privazione viene subito scartata in quanto rimanda ad una 

negazione che si configura come mancanza.10  

Anche la dottrina dei termini contraddittori non porta ad alcun risultato. In essa, il 

NON A sarebbe il puro altro dall’A, dando origine ad un negativo che resta tale a 

causa della sua completa indeterminatezza:  

Non A significa allora l’«opposto» di A, beninteso secondo la dottrina hegeliana dell’opposizione: 
il ‘negativo’ che sta di contro al ‘positivo’ corrispondente, ma che è esso stesso insieme anche 
positivo, come sappiamo, ovvero «il suo altro», rispetto al termine a cui si oppone.11 

L’essere, ognuno dei due termini che si oppongono, il positivo e il negativo dell’altro, 

è la proprietà della correlatività, e l’opposizione hegeliana può rientrare in questa 

categoria logica in quanto, per Hegel, tutto è connesso con tutto ed il risultato sarà 

positivo, un’esclusione che contemporaneamente è un’inclusione: 

[…] Qui ciascuno ha la sua propria determinazione solo nella sua Relazione all’Altro, ciascuno è 
riflesso entro sé soltanto perché è riflesso nell’Altro, e la stessa cosa vale per l’Altro. Ciascuno è 
così, rispetto all’Altro, il suo Altro.12 

La negazione positiva può far parte anche della categoria della contrarietà (o 

diversità):  

La determinazione della differenza, infatti, è già “contenuta” dentro quella dell’identità, nel senso 
che, senza di quella, neppure questa sarebbe realmente pensabile; orbene, una volta che l’analisi 

                                      
10 «La dottrina della privazione appare, così, come uno fra i tanti modi in cui s’è tentato di esorcizzare 
il negativo, riducendolo il più possibile», Sergio LANDUCCI, La contraddizione in Hegel, La Nuova 
Italia, Firenze 1978, p. 7.  
11  Ivi, pp. 15-16.  
12 Georg Wilhelm Friedrich HEGEL, Enciclopedia delle scienze filosofiche, tr. it. di Vincenzo Cicero, 
Bompiani, Milano 2000, §119, p. 277.   
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ve la scopra, facendo in modo ch’essa venga ad esservi ‘posta’, allora è già compiuto il passaggio 
alla nuova determinazione di pensiero, nella fattispecie la “differenza”, per l’appunto.13 

Ma la vera rottura della logica hegeliana rispetto a quella tradizionale si ha nei 

riguardi nella contraddizione. 

[…] mentre tradizionalmente la contraddizione era soltanto uno stato mentale possibile, quello che 
si ha allorché qualcuno ragioni scorrettamente senza rendersene conto, quindi a rigore essa non 
era neppure realmente pensabile, Hegel sostiene invece la realtà obiettiva, della contraddizione: si 
deve pensarla, facendo violenza alle inveterate abitudini intellettualistiche, perché altrimenti il 
pensiero non rispecchierebbe correttamente l’oggettività (l’oggettività ideale, anzitutto, e di 
conseguenza quella reale).14 

La contraddizione hegeliana ha quindi un valore ontologico del tutto pari a quello 

del principio classico di non contraddizione. Su questo principio Hegel sembra avere 

due atteggiamenti differenti: se da una parte lo nega in quanto considera la 

contraddizione una necessità che ha valenza ontologica, dall’altra parla continuamente 

del risolversi, o del conciliarsi della contraddizione come di un’esigenza propria della 

ragione. Al fondo della dottrina hegeliana si ritrova la contemporanea verità di due 

proposizioni che si contraddicono. L’essere immanente della negazione è evidente 

anche nell’opposizione presentata come la relazione che vige tra due termini 

qualificabili rispettivamente quali positivo e negativo, A e NON A.  

Secondo il filosofo della dialettica bisogna pensare il positivo e il negativo in maniera 

tale che la loro differenza non possa più presentarsi sotto la forma della diversità, cioè 

dell’esserci indifferente degli opposti:  

Poiché ciascuno è per sé e non è l’Altro, ciascuno ha la sua Parvenza nell’Altro, ed è solo nella 
misura in cui l’Altro è.15 

L’opposizione dialettica così intesa va definita come una relazione immanente, nel 

senso che i suoi termini non possono darsi fuori di essa. Hegel rifiuta la nozione di 

opposizione reale definita da un’esclusione, quindi senza contraddizione, che è 

                                      
13 LANDUCCI, op. cit., pp. 40-41.  
14 Ivi, p. 46. 
15 HEGEL, Enciclopedia delle scienze filosofiche, cit., §119, p. 277.  
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espressa dalla formula A e B, perché qui entrambi gli opposti sono positivi e 

indifferenti, nel senso che ciascuno sussiste per sé.  

Dopo aver esaminato le categorie logiche che possono o meno contenere la 

negazione hegeliana, ci si rende conto che nessuna di queste la include fino in fondo. 

La contraddizione eccede sempre e non si può comprimere in una rigida definizione 

proprio perché è costitutiva dell’essere in ogni sua forma. Ben si comprende allora, 

come le tre facce del fenomeno – apparire, dire ed essere – si implichino a vicenda e 

come grazie al movimento dialettico presentato attraverso le categorie logiche che 

abbiamo spiegato si possa passare dall’apparenza, al dire o all’esplicitarsi, e infine 

all’essere. L’essere non è il risultato ultimo ma è una faccia della medaglia del 

fenomeno che è già presente in nuce nell’apparire. 

3. Premessa sull’epoché 

   Se metto qualcosa fra parentesi, ne sospendo il giudizio (epoché), questo qualcosa 

non scompare e comunque fino a questo momento ha lavorato, mi ha condizionato, 

c’ho avuto a che fare, c’è stato l’incontro e cioè un’esperienza, c’è stato scambio e 

dunque negoziazione e compromesso. Ciò che è fra parentesi continuerà a lavorare 

nel retrobottega della mia mente, inconsapevolmente, è un’esperienza fatta e non si 

torna indietro, l’esperienza non è eliminabile; l’esperienza c’è stata e c’è anche adesso 

e ci sarà sempre nell’arco della mia vita. Metterò fra parentesi il mondo ma non i miei 

incontri col mondo, questi ci sono stati e ci sono, anche in questo momento ci sono. Io 

incontro il mondo ma faccio parte del mondo, e lo metto fra parentesi: come posso 

farlo?  

Questo dunque è un movimento di riflessione, una piega, un chiasma. 

Allora, forse, la stessa intenzionalità, che caratterizza e direziona ogni mio 

movimento e dunque anche ogni mio incontro col mondo e gli enti altro da me, è 

seconda rispetto a tutti gli incontri precedenti (incluso il primo) il cui senso è già 

costituito, e che ora vanno a costituire un fondo preriflessivo (insieme a tutte i miei 

precedenti vissuti): ciascuno di questi è stato un contatto selvaggio con il reale in quel 

presente attuale, un surplus di realtà. L’intenzionalità prima che produce l’incontro, 

ogni incontro, è l’esigenza di esserci, l’entrare in un processo di individuazione facendo 

attrito con gli altri enti del mondo, come già vide Anassimandro. 
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4. Dell’incontro 

   Al più la mia apertura, disponibilità, comunque inconsapevole e spontanea, infantile 

e debuttante è epoché. Infantile nel preciso senso che non parla, non dice e dunque 

non categorizza: precategoriale. E già, ma il precategoriale c'è a partire dal categoriale: 

lo sto dicendo, l’ho inscatolato in una cornice interpretativa, una gerarchia linguistica, 

cioè gli ho dato un nome. Quando dico il precategoriale posso solo usare un «logos 

bastardo» come avrebbe detto Platone e «gobbo» come avrebbe detto Nietzsche, 

balbuziente insomma. 

Ora dove porta l’esercizio di interrogazione dello stupore, l’epoché, madre di tutte 

le domande fenomenologiche? È con e nell’incontro che tutto ha inizio, incontro fra 

me e altro da me, il mondo. Questo vale certo per me come per ciascuno di noi. Come 

potrei riuscire a scrivere queste note senza l’incontro con la tastiera del personal 

computer, senza l’attrito delle mie dita sui tasti, senza tutti gli altri incontri di tutto il 

sistema sinestesico (i cinque sensi: la vista, il tatto, l’udito, il gusto, l’olfatto) con il fuori 

di me? Fuori? Sì, certo la tastiera non è parte del mio corpo. Ma ancora: fuori? Forse 

non fa parte del mio corpo, la incontro ma… se so che c’è incontro, se ne sono 

consapevole, o se si preferisce se sono in grado di dirlo allora l’incontro con qualcosa 

là fuori è già accaduto dentro la mia coscienza, dunque è prodotto mio. Potremmo dire 

che l’incontro con il fuori di me accade fuori di me e se ne sono consapevole è dentro. 

Il punto è che la consapevolezza o il dirlo sono in ritardo. Oppure è fuori di me e 

l’incontro lo porta dentro? Ma come faccio a dire che è fuori di me se non lo porto 

dentro di me? E poi il fuori di me è il mondo e io ne sono parte. E il mondo stesso? 

Non è forse anche questo un prodotto mio, prodotto proprio da questi stessi 

ragionamenti? Il mondo è un presupposto, presupposto in latenza come orizzonte di 

tutti gli incontri di tutti gli enti fra loro. Questa presupposizione è una fede, Urdoxa, è 

risultato dell’esperienza dell’incontro col mondo e si rinnova e riconferma 

continuamente nelle nostre percezioni ed esperienze.  

È l’incontro che ha contemporaneamente costituito sia il “me” sia il “fuori di me” e 

dunque il mondo: lo fa da sempre da quando sono stato concepito, da quando, si dice, 

sono venuto al mondo (così dicevano i miei genitori – io posso dirlo solo da quando 

ne sono cosciente e parlo). Il fuori di me appare insieme alla consapevolezza che ne 

ho. 
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Dov’è dunque il limite fra il dentro e il fuori, fra me e l’altro da me? Fra me e il 

mondo? 

Sembra che la nostra stessa separazione dalle cose e dal mondo sia ciò che ci unisce 

a queste: questa separazione è immanente al mondo stesso, di cui faccio parte. 

Altrimenti detto “carne della mia carne”, “una piega”, una separazione che unisce. 

Come per tutte le separazioni.  

L'incontro mio (la mia “pelle”) con la “carne” del mondo, quest'incontro (non 

l'opposizione con l'oggetto) è costitutivo e del soggetto e dell'oggetto.  l'incontro della 

pelle mia e quella di questa tastiera di computer a costituire entrambi. Dunque 

l'esperienza dell'attrito. L’attrito prodotto dall’altro da me nell’incontro, ne permette la 

percezione, me ne rendo conto, e pongo l’altro da me fuori di me, in contrasto; così 

facendo pongo anche me in contrasto con l’altro da me. Tutto un lavorio interno a me 

stesso. Ogni incontro è sempre nuovo, nuova apertura all’espressione, nuova 

opportunità di differenziazione e individuazione. È il desiderio di differenziarsi, di 

individuarsi, di esserci di ciascun ente che porta al riconoscimento reciproco degli enti 

fra loro: come fa un ente a pretendere di esserci se qualcuno o qualcosa non rimbalza 

o rispecchia in un incontro il suo esserci? È per questo che l’ente desidera es-primersi, 

uscire da sé, e dunque incontrare l’altro da sé, e dunque essere riconosciuto dall’altro 

da sé.  

Gli incontri si susseguono incessantemente linearmente uno dopo l’altro, 

parallelamente uno sull’altro, senza soluzione di continuità, dal primo momento di vita. 

È impossibile non incontrare qualcosa e questo incessante fluire di incontri costituisce 

nel tempo la mia identità, incontro per incontro: sono me stesso in questo continuo 

fluire. Ne ho coscienza e dico “Io”.  

E il mondo? Io sono sicuro che c’è, purché non pretenda di trovare qualcosa che 

non sia un “mondo-per-me”, il mondo che ho costruito sulla base dei miei vissuti, dei 

miei incontri. Se parlo del mondo già gli do un posto in una categoria, in una gerarchia 

ecc., in una parola, in una ontologia. Ontologia da me prodotta ed alimentata proprio 

in questo modo, dando dei nomi e dei posti in quell’ontologia. Vesto il mondo con i 

miei abiti (nel doppio senso anche di abitudini), lo faccio mio per meglio 

comprenderlo. 

Il punto però è che siamo costretti a dire "io sono sicuro che c’è". Cosa, esattamente, 

"c'è"? Di nuovo questo "c'è", c'è a partire da ora che lo dico sospinto da un nuovo 
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vedere (quindi già sarebbe un “c’era”). Prima, quindi, non c'era ciò che c'è ora e del 

quale, tuttavia, dico "c'era". 

Ma in che senso quest'assenza poteva dirsi, comunque, una presenza? Presenza di 

che? E perché devo dire che c'era? 

Il fatto è che si è sempre in ritardo col dire e col pensare, mentre non lo si è con il 

precategoriale il quale, però, non è se non in questa pratica ritardataria, pratica senza 

la quale non ne saremmo coscienti, non saremmo coscienti della nostra vita e 

imbambolati vagheremmo per l'universo (a questo punto neanche stellato...) Questo 

iato è il nostro spazio vitale, lo spazio e il tempo (differito, ciò che chiamiamo 

apertura) della nostra danza (che altro non è che questa scissione che si autoproduce 

dallo stesso per potersi riconoscere in altro). È in questo spazio-tempo che viviamo e 

ragioniamo producendo immagini del mondo nostre e possiamo dirlo proprio perché 

c'è ritardo, differimento, iato, spazio. Questa apertura, spazio vitale della nostra danza 

presuppone un mondo come orizzonte, essere di latenza, sfondo da cui emergono gli 

enti con cui entro in contatto, e io ne sono parte. Il mondo/orizzonte, essere di latenza, 

sfondo è la condizione di possibilità assunta, presupposta nell’incontro grazie all’attrito 

che proviamo.  

L’attrito è una relazione di contatto. Ciò vale e per i viventi tutti (animali, piante) e 

anche per i sassi (per esempio, si usurano al contatto) come anche per l'uomo. Il 

contatto è incontro ma anche scontro, confronto fra enti che si confrontano l’un l’altro 

così individuandosi spinti dall’esigenza di esserci, di emergere. Ma nell'uomo l'urlo 

bestiale, la voce si fa parola e dunque linguaggio, pensiero, concetto. È nel linguaggio 

e nel pensiero che le cose (gli “oggetti”) si oppongono a noi, è nel linguaggio che 

ipostatizziamo qualcosa che è costituito nell'ambito di un’esperienza, di un attrito 

prelinguistici (e quindi presupposti “reali”). L'inemendabile non è la cosa, ma l'attrito 

(il dolore per il fuoco, il piacere per un buon vino), questo è l'unico “reale”. 

In altri termini lo sconcerto, lo stupore e la meraviglia ingenuamente mi propongono 

un mondo, lo incontro là fuori come occasione dell’accadere dello sconcerto, stupore, 

meraviglia, sua condizione di possibilità, ma su questa esperienza ci costruisco sopra 

mediante il linguaggio: il mondo ora mi sta di fronte come orizzonte, sfondo, apertura 

per i miei significati e interpretazioni. Dunque sconcerto, stupore e meraviglia sono il 

risultato di un incontro che costituisce i due relati, io e il mondo. In questione è allora 

l’incontro, una relazione: l’operazione di focalizzare sulla relazione, sulla tensione, 

mette fuori gioco i dualismi soggetto/oggetto, ecc. che sono sì indispensabili alle scienze 
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per la costruzione delle loro ontologie particolari, ontologie sulle quali fondano i loro 

discorsi ma mascheranti un’indagine teoretica che vuole essere rigorosa. 

Il mondo diventa allora (proprio in virtù di questo ritardo, iato, apertura) occasione 

di nostra significazione, di nostro discorso, del nostro dire e pensare, del nostro fare. Il 

mondo si apre, si rivela a noi che interpretiamo: non c'è mondo senza l'interprete, non 

c'è interprete senza mondo. Non c'è oggetto senza un soggetto che lo percepisce, non 

c'è soggetto percipiente senza un oggetto da percepire. I fatti sono allora relazioni poste 

da noi interpretanti, relazioni che costituiscono gli enti della relazione, gli “oggetti” e i 

“soggetti”; “soggetti” della relazione e “soggetti” alla relazione. 

È la percezione che mi fa scoprire il mondo: i miei sensi, le loro sinestesie; è la 

coscienza che produce le mie traduzioni di queste percezioni in interpretazioni. 

Nell’ambito dell’incontro col mondo il percepire è già da sempre un interpretare se 

non altro perché è qualcosa di selettivo: nemmeno se volessi io potrei percepire "tutto", 

anche solo di ciò che è alla mia portata; la mia percezione è guidata da determinate 

aspettative o interessi e quindi da una "precomprensione". Ma questo è un altro 

discorso, essendo questa intenzionalità seconda. 

5. Al teatro del mondo 

   Al teatro del mondo è di scena l’incontro. Sempre, in qualunque occasione, ci sono 

solo incontri e dunque relazioni. Al teatro del mondo la carne, l’essere selvaggio è in 

scena con tutte le sue rughe e pieghe. Dietro le quinte, incessantemente, 

irreversibilmente, ineluttabilmente insondabili passati preparano inesauribili futuri. 

Spinti sulla scena dall’incessante “evenire” del presente che esprime, preme fuori, dal 

fuoco del desiderio di essere al mondo – l’esigenza di esserci, conatus: condizione di 

possibilità di tutti gli incontri. E i molti, gli enti tutti vogliono essere al mondo, esprimere 

se stessi, intenzionalità prima. 

Un corpo, ogni corpo è un condensato, una concrezione di possibilità di espressione, 

è potenza di espressione, è desiderio, esigenza di esserci, individuarsi, differenziarsi, 

giocare la sua partita, recitare la sua parte, partecipare al polemos della vita. Ogni 

incontro è sempre nuovo, nuova apertura all’espressione, nuova opportunità di 

differenziazione e individuazione. L’identità dell’individuo a se stesso è data proprio 

dalla ripetizione, dalla iterazione degli incontri, dall’impossibilità di non farli: 

l’individuo si riconosce identico nella sua risposta agli incontri, sempre lo stesso, 
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identico a se stesso secondo memoria ed esperienza; più o meno, perché ogni incontro 

modifica l’individuo e diventa un’esperienza che si sedimenta e fa la sua storia. 

Questo ingenuamente sento e so dall’incontro e l’attrito con ciò che chiamo mondo; 

incontro che pone in relazione e così costituisce me e i molti altri-da-me, il mondo. Si 

impone rispetto per il precategoriale, per l’attrito che l’incontro rende percepibile. Per 

questo sentire. Non posso dubitare del mio sentire, del mio incontro col mondo: anche 

se talvolta ingannevole l’incontro comunque c’è, c’è stato e sempre mi ha condizionato; 

anche l’inganno fa parte del mio incontro col mondo; e così le visioni, le allucinazioni, 

gli errori, ecc. Da qui altra cosa è credere. Crediamo di esistere, crediamo appunto, 

diciamo che è un’evidenza: una credenza ed un’evidenza tutte umane e dunque umano 

pure il concetto di esistenza qui prodotto a seguito dell’attrito e dell’incontro: ma questa 

credenza è seconda rispetto all’incontro e alla presupposizione di un mondo altro da 

me, che presuppongo a seguito dei miei incontri col mondo dal giorno del mio 

concepimento. In altri termini: certo che “qualcosa esiste”, quando scrivo sono certo 

dell’incontro con la tastiera, ma come faccio a dire “la tastiera esiste” se non grazie 

all’enunciato, mentale o profferito che sia, che dice «la tastiera esiste»? L’esistenza della 

tastiera non è un fatto, non è un dato, è una mia interpretazione di un insieme di 

sensazioni più abitudini più esperienze passate: una relazione dunque fra enti di questo 

mondo, uno dei quali, a seguito delle sue esperienze, ne stabilisce l’esistenza. 

L’esistenza è una relazione. 

Dunque se non ci fosse attrito, incontro, esisteremmo (ma non lo potremmo dire) 

senza avere la benché minima possibilità di saperlo. Né io né il mondo, indistinguibili 

e banalmente tantomeno soggetto e oggetto. Nessuna sensazione, emozione, 

percezione. Neanche il corpo infatti: senza attrito tutto si con-fonde, fuso insieme nel 

flusso, flusso che non so, non sento, senza attrito: non ho la possibilità né di sentirlo né 

tantomeno di saperlo; un flusso che non fa attrito, ci saremmo dentro e non lo 

sapremmo. Ma dunque sono un prodotto dell’attrito così come tutto ciò che ora, dopo 

l’attrito, posso chiamare l’altro-da-me. 

L’attrito fa la differenza, è la differenza. E la differenza fa l’incontro. L’attrito dunque 

scinde il flusso e scindendo crea gli incontranti, gli enti tutti: gli essenti partecipano, 

tramite l’attrito, all’incontro. 

Questo: l’attrito, la differenza posta dall’attrito, l’incontro dei differenti è 

l’inemendabile.  
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Questo l’inemendabile, non l’uno, non l’altro e i molti, ma l’incontro, l’urto e l’attrito 

dei molti. Il clangore dell’esistenza. Non sostanza, ma relazione, in tensione, mai ferma, 

un flusso. L’uno e l’altro, i molti che appaiono, emergono (dal flusso), esprimono solo 

in quanto in relazione. Senza relazione, né l’uno né l’altro. In relazione e l’uno e l’altro, 

piega della carne fra le pieghe; esempio del tutto fra i molti dell’uno piegato.  

Piegato su se stesso il mondo e gli enti, le cose tutte e io fra loro, «separateci voi se 

potete» pensava Leopold Bloom (Joyce, Ulisse): il mondo, gli enti, le cose le incontro, 

le afferro, comprendo se il prendere è già da sempre nel mondo, negli enti, nelle cose, 

se proveniamo io e le cose dal medesimo flusso, carne della stessa carne. Non le 

raggiungo le cose, mai, perché sempre raggiunte le cose, stesso flusso. Carne del 

mondo e dunque della mia carne. Carne piegata, su se stessa il soggetto: en-être 

(piuttosto che Da-sein), esser-ne parte, sua co-im-plicazione, piega della carne, parte del 

mondo che costituisce e si costituisce. 

Questo essere, di cui tutti gli enti sono parte, è orizzonte, sfondo sul quali si stagliano, 

differenziano, individuano gli enti così come emergono al nostro incontro/scontro e ci 

stagliamo, ci differenziamo, ci individuiamo e ci facciamo attrito, nel bene come nel 

male, come diceva Anassimandro: polemos diceva Eraclito. Attrito che produce 

consumo al quale parzialmente ripariamo vivendo, fino agli attriti ultimi e alla nostra 

morte. Ora, «perché c’è qualcosa piuttosto che nulla?»  ma perché c’è consumo, questo 

lo vivo sulla mia pelle, ma allora deve esserci attrito, con qualcosa che dunque c’è 

quanto io ci sono, c’è per me. 

Cosa viene prima? L’attrito, i differenziati, non so. Già sono differenziato. Già provo 

attrito, già incontro dei differenti. Sono in ritardo. Qual è la condizione di possibilità 

dell’attrito o dell’incontro? Se lo penso, lo immagino, è un prodotto del mio linguaggio 

e della mia immaginazione. Prodotto di un differenziato, prodotto a valle del flusso. È 

speculazione. È Mito, come d’altronde questo discorso. Condizione di possibilità 

dell’attrito non possono essere i differenti essendo questi prodotti dai loro incontri, 

dunque dall’attrito; né può essere l’attrito, essendo questo attrito dei differenti. Senza i 

differenti in attrito, l’attrito non c’è. Che è poi il dialogo fra Marco Polo e Kublai Kan 

nelle Città invisibili di Italo Calvino: 

Marco Polo descrive un ponte, pietra per pietra. 
- Ma qual è la pietra che sostiene il ponte? – chiede Kublai Kahn. 
- il ponte non è sostenuto da questa o quella pietra, – risponde Marco, – ma dalla linea dell’arco 
che esse formano. 
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Kublai Kahn rimane silenzioso, riflettendo. Poi soggiunge: 
- Perché mi parli delle pietre? è solo dell’arco che mi importa. 
Polo risponde: – Senza pietre non c’è arco.16 

Più in là il mio corpo non sa e la mia mente è il mio corpo, di più del corpo non 

può dare. Se muove più in là è fantasia non filosofia.  

Dal primo attrito in poi, dal primo incontro in poi è differenza e da qui tutte le 

differenze. Sia a livello filogenetico: dai popoli primitivi che da incontri/attriti successivi 

e ripetuti hanno prodotto un linguaggio e dunque un’ontologia, una cultura 

separandola dalla natura e dunque anche producendo natura stessa: da allora Cultura 

la diciamo distinta dalla Natura, è qui che costituiamo le due e Natura e Cultura; le 

costituiamo e ci crediamo! «Umano, troppo umano». Sia a livello ontogenetico del feto, 

di ogni feto, che dai primi incontri/attriti successivi e ripetuti segna l’altro da sé e così 

lo fronteggia individuandosi in quanto soggetto; da lì in poi ci sarà solo interpretazione 

dell’attrito e riconoscimento degli enti già esperiti, esperienze che vanno a sedimentarsi 

come vissuti nella memoria e nel preconscio. 

Nulla sarà più originario, ingenuo, ogni sensazione, percezione, esperienza sarà 

sempre vestita, arredata, abitata, vissuta da un intelletto risultante di esperienze e vissuti 

anteriori. 

Ci sarà solo un mondo prodotto da soggetti. Soggetti che si con-costituiscono, 

nell’incontro col mondo, con gli oggetti che appunto incontrano: attrito che si rinnova 

nel flusso. Mondo e oggetti ormai vestiti, abitati da esperienze anteriori. 

Diventare consapevoli del movimento e del processo del confliggere degli enti fra 

loro mantiene aperto il pensiero e il vissuto, il comportamento della differenza. L'unica 

cosa che permette ciò è la capacità di vedere l'opposizione conflittuale come un 

momento di un processo più ampio:  

1) Non è possibile non lasciare aperta la possibilità del confliggere; il confliggere è il 

processo senza pace, senza sintesi, polemos lo diceva Eraclito, il processo che muove 

il mondo. 

2) Il confliggere è il resto (ciò che resta, che rimane, la distanza, la differenza, 

l’epsilon piccolo a piacere fra la rappresentazione e l’invenzione del “mondo dietro al 

mondo”); più che confliggere non puoi; fra il linguaggio e il mondo, fra noi enti tutti: 

la nostra danza, il nostro agitarci, come pure lo spazio della nostra inevitabile follia del 

                                      
16 Italo CALVINO, Le città invisibili, Einaudi, Torino 1972, p. 38. 
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tentativo di toccare il mondo. Senza confliggere sarebbe la fine e di noi e del mondo, 

la confusione del/nel tutto, sasso fra sassi (che pure sembrano confliggere ma forse non 

lo sanno). 

 3) Il desiderio, l’esigenza di esserci, di emergere è allora l’inemendabile tensione 

degli attriti e fra le carni tale che a quel punto manco sai più se le carni esistono e ciò 

che senti è la tensione, le sue gioie, i suoi dolori. 

6. Conseguenze dell’approccio, la cornice che il discorso sottende 

   Quest’approccio ha ricadute immediate sui concetti fondamentali della metafisica 

occidentale. Una revisione che è un indebolimento anche del suo potere e del suo 

potenziale. Così Verità, Realtà, Soggetto e Oggetto, Infinito e dunque qualsivoglia 

Essere Superiore Trascendente dovranno essere ridimensionati a modi di dire utili a 

sostenere, abilitare, facilitare le nostre pratiche di vita. 

Verità non la conosciamo, è ciò che si di-svela, ciò che e-merge dal tutto e che noi 

approcciamo mediante la percezione degli enti del mondo, tramite finite 

Abschattungen. Cioè finite e direzionate, intenzionate, interpretazioni da cui 

interpoliamo e astraiamo degli eidos tramite un passaggio al limite. Resta comunque 

un epsilon piccolo a piacere che impedisce di raggiungere il Vero. Epsilon sta tra il 

numerabile delle Abschattungen e il più-che-numerabile del “reale”, sempre nuove 

Abschattungen sono possibili e dunque anche sempre nuove interpretazioni: il nostro 

mondo finito versus il Mondo Infinito, costruzioni incommensurabili fra loro. 

Realtà e oggetto sono allora prodotti dall'arresto del ricorso all'infinito delle 

interpretazioni. Mi fermo, decido o convengo (convenzione) che questo è un oggetto 

per me, per il lavoro che sto facendo, la pratica in corso, gli do un nome, 

l'interpretazione diventa oggetto, ha un posto nel lessico particolare che sto usando e 

entra fra gli “oggetti” di questa ontologia particolare che sto definendo e usando per i 

miei scopi. 

Il dis-velato, ciò che all’incontro si disvela è allora stato coperto, velato 

dall'interpretazione, è perso. Il Reale è irrimediabilmente perso, irraggiungibile. 

Nessuna Verità ma tante verità una per ogni ontologia particolare, regionale che uso 

per agitarmi nel mondo. Dunque tanti reali, uno per ogni interpretazione. 

Una verità intersoggettiva può emergere fra diversi interpretanti che concordano, 

grazie ad un linguaggio, su alcune interpretazioni che ritengono pregnanti e di successo 

perché permettono di agire riscontrando risultati. Questo però non dice che 
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quell'interpretazione è Vera ma solo che ha successo per noi nella nostra cornice 

interpretativa. Questo semplicemente contribuisce a definire le ontologie regionali (i 

saperi, le scienze). Ontologie che possono sempre essere smentite (in fisica, per 

esempio, teoria del flogisto, dell’etere, del calorico, ecc.) o aggiornate (meccanica da 

Newton a Einstein, alla quantistica... all’attuale, alla prossima). Sono ontologie regionali 

che possiedono una verità e un impatto solo storici.  

Tarski per definire un criterio di verità (adaequatio intellectus et rei) diceva che 

l’enunciato «la neve è bianca» è vero se e solo se la neve è bianca, cioè il fatto sussiste. 

Ma il fatto è pur sempre una interpretazione: come lo so che la neve è bianca se non 

grazie all'enunciato "la neve è bianca”? 

Ma allora Verità, Realtà, Infinito, Dio in ultima analisi, sono solo dei modi di dire 

utili per il nostro agitarci, il nostro fare. Sono solo dei tappi che poniamo al regresso 

all'infinito delle interpretazioni, dei metalinguaggi, della semiosi appunto infinita: ci 

fermiamo per convenienza e poniamo un tappo al nostro discorso che ci scappa di 

mano appena cerchiamo di afferrarlo.  

La prospettiva che si vuole abbracciare è stata sicuramente aperta dalla dialettica ed 

è proseguita con la fenomenologia. Ma non si è arrestata a questo. Abbiamo voluto 

spingere fino alle estreme conseguenze la logica interna al nostro orizzonte di coscienza 

che dona un senso di profonda umanità al sapere e che postula, sempre, in ogni tempo 

e luogo, una mediazione dialettica che deve avvenire all’interno dell’uomo e per 

l’umanità tutta. Quest’esigenza è emblematicamente riassunta nelle ultime pagine della 

Fenomenologia dello spirito, dove Hegel afferma: 

 […] devesi dire che niente vien saputo, che non sia nell’esperienza o, come anche si esprime la 

medesima cosa, che non sia dato come verità sentita, come l’Eterno interiormente rivelato, come il 

Sacro a cui si crede o come altrimenti si voglia dire.17 

Tutto ciò, preso nel suo inestricabile intero, dice e mostra, nel suo esercizio del dire, 

cosa sia filosofia. Ché la filosofia ha da essere una fenomenologia del divenire e dunque 

di esperienze di flussi di coscienza. Qui la verità è verità del movimento del divenire, 

verità che si fa nel dire il movimento. Dunque una modalità dinamica della pratica 

filosofica, del fare filosofia. Dunque un esercizio, askesis: non si sa dove e quando si 

arriverà, anzi non si arriva, è un esercizio e l’importante è farlo. L’esercizio è anche 

                                      
17 HEGEL, Fenomenologia dello spirito, cit., p. 491. 
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errore, è anche rischio, lascia inquieti, ma consapevoli della inemendabilità di questa 

inquietudine: è questa l’unica quiete alla quale possiamo ambire. Il testo o il dialogo 

sono la ricerca e dunque può essere sofferto come la Fenomenologia dello Spirito di 

Hegel o incompiuto come Essere e Tempo di Heidegger o aporetico come il Tractatus 

di Wittgenstein.  
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PLATONE A COLMAR 

Una lettura gnostica de L’essenza della verità di Heidegger 

Alberto Giovanni BIUSO 

The gnostic fundament of Martin Heidegger’s thought not only comes out of Geworfenheit 
which is treated in Sein und Zeit, but also out of all from the most important concepts of his 
philosophy: from the truth as ἀλήθεια to the ontological difference. One of the texts which 
better expresses such a root is the university course Heidegger dedicated to Plato in the winter 
semester 1931/32. Theaetetus and The Republic analysis, the ascent to the sun of knowledge 
consists of an ontological way from the darkness to the light. The paper attempts to pick up and 
argue the gnostic dimension spreading throughout this course, even if paying attention to the 
development of the Heidegger’s philosophy in its entirety. A peculiar figurative example of 
such a dimension is The IsenheimAltarpiece of Matthias Grünewald.  

Ogni interpretazione deve essere un andare oltre. 

Martin Heidegger 

La verità non è la correttezza del percepire. La verità non è un modo adeguato di 

rappresentarsi nella mente le cose -gli enti- e di comunicarli poi tramite il linguaggio. 

La verità non è un concetto che abita l’interiorità né in senso gnoseologico né logico 

né teologico. 

La verità è dell’essere. Questa affermazione significa, molto semplicemente, che la 

verità è una caratteristica che le cose possono avere o non avere, al modo in cui di un 

oggetto si può dire che sia composto di oro vero o di oro falso, finto. La verità è un 

carattere dell’essere, non del conoscere. Dato che l’essere non è stasi ma è continuo 

divenire, è tempo, questo significa che la verità è un carattere dinamico degli enti, i 

quali possono rimanere nascosti rispetto alla mente o possono alla mente manifestarsi. 

La verità è un apparire. Anche per questo verità e non verità, latenza e manifestazione, 

non sono opposte tra di loro ma formano, compongono, costituiscono l’intero, il tutto. 

La verità è la struttura dell’essere ed è la sua dinamica, anch’esse inseparabili.  

Che cosa i Greci chiamavano ἀληθής (svelato, vero)? Non l’asserzione, né la proposizione e 
nemmeno la conoscenza, ma l’ente stesso, l’intero costituito dalla natura, dall’opera dell’uomo e 
dall’agire di Dio. Quando Aristotele dice che nel filosofare ne va π  ερί της ἀλήθειας [Metafisica, 
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983 b], ‘della verità’, non intende dire che la filosofia debba formare proposizioni corrette e valide, 
ma vuol dire che la filosofia cerca l’ente nella sua svelatezza in quanto ente. L’ente pertanto deve 
essere prima esperito anche nella sua velatezza, come qualcosa che si nasconde. […] Solo se l’ente 
viene prima esperito nella sua velatezza e nel suo nascondersi, solo se la velatezza dell’ente 
circonda l’uomo e lo angustia nella sua interezza e nel suo fondamento, è necessario e possibile 
che l’uomo si metta all’opera per strappare l’ente a questa velatezza e portarlo nella svelatezza, 
ponendosi così egli stesso nell’ente disvelato1.  

Queste parole sono tratte dal corso che Martin Heidegger svolse a Friburgo nel 

semestre invernale 1931/32. Dedicate all’essenza della verità, queste lezioni consistono 

in una lettura della Repubblica e del Teeteto, come sempre assai diversa rispetto alle 

interpretazioni consuete. Il mio obiettivo sarà individuare in questo corso uno dei 

nuclei fondamentali del rapporto profondo e complesso che Heidegger intrattenne con 

la tradizione gnostica. Si tratta di una tradizione che Heidegger conosceva molto bene, 

che studiò a lungo ma alla quale fece pochi espliciti riferimenti. Una circostanza come 

questa rafforza in realtà l’ipotesi di una particolare influenza gnostica su Heidegger. In 

generale, infatti, questo filosofo è sempre stato molto restio ad ammettere i propri debiti 

e le sue fonti; quando lo ha fatto ha utilizzato modalità assai particolari, come nel caso 

dei pensatori delle origini, senza i quali -afferma- non è possibile porsi le domande 

stesse in cui la filosofia consiste.  

Nel caso della Gnosi, il suo silenzio è plausibile sia dovuto alla pervasività della fonte 

sulle scaturigini stesse del suo pensiero e al fatto che Heidegger tese sempre a evitare 

le declinazioni antropologiche della propria filosofia, che sono quasi ovvie nel caso di 

una tradizione religiosa come lo gnosticismo, alla quale Heidegger cerca di dare invece 

un significato ontologico, come si vedrà più avanti. La questione è centrale. Questo 

saggio ha l’obiettivo di discuterla non in relazione all’intero percorso heideggeriano ma 

con specifica attenzione al corso friburghese su Platone, in particolare al mito della 

caverna come metafora dell’itinerario gnostico verso la luce. 

  

                                      
1 Martin HEIDEGGER, Vom Wesen der Wahrheit. Zu Platons Höhlengleichnis und Theätet, Vittorio 
Klostermann, Frankfurt am Main 1988, tr. it Franco Volpi, L’essenza della verità. Sul mito della 
caverna e sul ‘Teeteto’ di Platone, Adelphi, Milano 2009, p. 35. 
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1. Idea e Un-verborgenheit 

Il discorso può essere vero soltanto perché a fondamento della correttezza linguistica 

sta la verità come disvelatezza:  

 

La verità come correttezza dell’asserzione non è assolutamente possibile senza la verità come 

svelatezza dell’ente. […] Tutto ciò è racchiuso in questa frase semplice e chiara di Platone: ‘Colui che 

è rivolto a ciò che è più ente, vede e parla più correttamente’ 2 

Per descrivere tutto questo i Greci hanno una parola molto densa: ἀ-λήθεια, che in 

tedesco si può rendere con Entbergung – svelamento – ancor più che Unverborgenheit: 

‘svelatezza’. In tutti e tre i termini si tratta, come si vede, di un processo temporale che 

conduce ciò che esiste da una situazione e condizione di nascondimento a una 

situazione e condizione di manifestatività: «L’essenza della verità in quanto ἀλήθεια è 

svelatività; in essa accade la storia dell’essenza dell’uomo»3.   

L’idea platonica è il semplice e potente manifestarsi degli enti e dell’essere che li 

fonda. Nulla di soggettivo o di oggettivo, nulla di psicologico o di logico. Questi sono 

termini e contrapposizioni che con Platone niente hanno a che fare. Nel pensare le 

idee, per Platone  

non si trattava di qualcosa che egli avesse elucubrato in qualche speculazione stravagante, ma di 
ciò che ciascuno vede e comprende quando si rapporta all’ente. […] La veduta, ἰδέα, dà dunque 
l’‘in quanto che cosa’ una cosa si presenta, ossia ciò che una cosa è, il suo essere»; «nell’idea 
scorgiamo che cosa ogni ente è e come esso è, in breve: l’essere dell’ente. 4 

Con grande chiarezza, Heidegger afferma che le idee «non sono né cose, 

oggettivamente, né sono alcunché di escogitato, di soggettivo» ma «in quanto sono ciò 

che viene avvistato da uno scorgere che preforma, non sono né qualcosa di 

oggettivamente presente, né qualcosa di prodotto soggettivamente»5. Le idee sono il 

modo in cui l’essere si mostra negli enti. Un libro, ad esempio, è composto di carta, 

inchiostro, spessore, altezza, forma, ma non coincide con nessuno di questi specifici 

elementi. L’idea del libro è la struttura che rende quella carta, quell’inchiostro, quello 

                                      
2 Ivi, pp. 58-59. 
3 Ivi, p. 142. 
4 Ivi, pp. 76-77. 
5 Ivi, pp. 97-98. 
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spessore, quell’altezza, quella forma, il libro che vediamo al di là di ogni specifico e 

singolo libro. L’essere è dunque questo manifestarsi. La verità dell’essere è il processo 

in cui il manifestarsi accade. La struttura intrinsecamente dinamica di questo dis-velare 

è espressione della struttura interamente temporale dell’essere che manifesta se stesso 

nell’infinito venire alla luce degli enti.  

In relazione alla mente umana, la verità assume la dimensione della luce, di una luce 

che affranca dall’errore, che libera dalla velatezza. E dunque «l’essenza della verità 

come svelatezza fa parte della connessione fra libertà, luce ed ente o, più precisamente, 

fra l’essere-libero da parte dell’uomo, il guardare-nella-luce e l’essere in rapporto con 

l’ente»6. 

L’idea platonica è una manifestazione temporale nella quale l’essere e gli enti 

‘vengono alla luce’, in tutti i sensi di questa espressione: «L’essere, l’idea, sono ciò che 

lascia passare: la luce. La funzione fondamentale dell’idea è l’essenza fondamentale 

della luce»7. 

Verità, idea, essere, luce sono dunque anche quattro modi diversi e convergenti di 

indicare il tempo. 

Soltanto in questa luce del pensare, l’umano può farsi libero. È infatti del tutto ovvio 

che non c’è alcuna possibilità di agire, muoversi, intraprendere e fare, là dove non si 

vede, dove non c’è luce. In quanto svelatezza la verità è rischiaramento, la verità è 

Lichtung, come verrà da Heidegger ampiamente argomentato anche e soprattutto in 

Zur Sache des Denkens, nel preciso modo di una domanda essenziale:  

L’ἀλήθεια, la non-ascosità (Unverborgenheit) pensata come Lichtung dove si dispiega la presenza 
(Anwesenheit), non è ancora la verità (Wahrheit). È dunque l'ἀλήθεια qualcosa di meno della 
verità. O è qualcosa di più, poiché essa soltanto concede la verità come adaequatio e certitudo, 
poiché non può darsi presenza e presentificazione (Anwesenheit und Gegenwärtigung) fuori del 
dominio della Lichtung? Questa domanda resti affidata come compito al pensiero8. 

                                      
6 Ivi, pp. 62-63. 
7 Ivi, p. 82. 
8 Martin HEIDEGGER: Zur Sache des Denkens, Max Niemeyer Verlag, Tübingen 1976, tr. it Eugenio 
Mazzarella, Tempo ed essere, Guida, Napoli 1980, p. 177. 
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2. Gnosi e ontologia 

Già nel 1932 Heidegger osserva che 

in tedesco usiamo l’espressione Waldichtung, ‘chiaro di bosco’, ‘radura’; con essa intendiamo un 
posto libero da alberi che offre via libera al passaggio e allo sguardo. Lichten significa quindi 
sgomberare, liberare. La luce rischiara e dirada, rende liberi, lascia penetrare. […] La luce dirada 
e rischiara; dunque vedere nella luce significa: rapportarsi anticipatamente a ciò che libera.9 

 Essere liberi significa affrancarsi dalle tenebre. Sta qui, e non solo nella 

Geworfenheit di cui parla Sein und Zeit, la Gnosi di Martin Heidegger. Una Gnosi 

ontologica e soltanto per questo poi anche esistenziale. Infatti e con chiarezza  

l’essenza della libertà è, in breve, lo spiraglio di luce (Lichtblick); vederci preventivamente chiaro 

e vincolarsi alla luce. […] Divenire-liberi significa comprendere l’essere in quanto tale e soltanto 
questa comprensione fa essere l’ente in quanto ente.10 

Verità è dunque rendersi liberi dall’oscuro, verità è affrancarsi dalle tenebre. Ci 

troviamo qui in un ambito profondamente gnostico, che le lezioni sull’essenza della 

verità confermano in modo esplicito nel nesso che stabiliscono tra velamento e colpa, 

svelatezza e innocenza:  

La struttura del significato e il conio lessicale di ἀλήθεια corrispondono, pur non coincidendo, 
con quelli della parola tedesca Un-schuld (dis-colpa, innocenza) nella sua differenza da Schuld 
(colpa), dove il termine negativo rappresenta il positivo (libero da colpa) e il termine positivo il 
negativo (la colpa come una mancanza). Allo stesso modo, per il Greco, anche la ‘verità’ è un 
privativo.11 

 Tutto questo è detto in un contesto dedicato al mito più gnostico della filosofia 

platonica, il racconto della caverna. I quattro gradi dell’ascesa del prigioniero 

costituiscono un evidente e progressivo affrancamento dai legami con la 

colpa/ignoranza per andare verso la libertà/conoscenza.12 

                                      
9 HEIDEGGER, Vom Wesen der Wahrheit. Zu Platons Höhlengleichnis und Theätet, pp. 84-85. 
10 Ivi, p. 86. 
11 Ivi, p. 33. 
12 È l’ipotesi anche di Domenico Venturelli, per il quale «se considero quanto emerge dalle analisi 
della situazione emotiva (Befindlichkeit) e della comprensione (Verstehen), dell’essere-gettato 
(Geworfenheit) e del pro-getto (Entwurf), ne concludo che la sua condizione somiglia moltissimo a 
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Bisogna porre ancora una volta la massima attenzione a intendere la dimensione 

radicalmente ontologica e non etica della Gnosi heideggeriana. Una dimensione che si 

manifesta sia sul versante del Dasein13 sia su quello del Sein.  

Per quanto riguarda il Dasein, infatti,  

la verità non è né presente da qualche parte al di sopra dell’uomo (come validità in sé), né è 
nell’uomo come soggetto psichico, ma al contrario l’uomo è ‘nella’ verità. La verità è più grande 
dell’uomo. Questi è nella verità solo quando e nella misura in cui è padrone della propria essenza. 
Egli si mantiene nella svelatezza dell’ente e si rapporta, così, a esso.14 

Per quanto concerne il Sein risulta esplicita e fondamentale la lettura che Heidegger 

conduce del testo B 123 di Eraclito. La φύσις che κρύπτεσθαι φιλεῖ non è infatti  

la sfera dell’ente che è oggi per noi oggetto della fisica, ma il regnare sovrano dell’ente, di tutto 
l’ente: della storia, dell’umanità, dell’accadere della natura, dell’agire divino. L’ente in quanto tale, 
vale a dire in ciò che esso è in quanto ente, regna sovrano. κρύπτεσθαι φιλεῖ: Eraclito non dice 
che l’ente in quanto tale si nasconde realmente, di tanto in tanto, ma φιλεῖ: ama nascondersi. […] 
Giocando, la divinità costruisce il mondo innumerevoli volte, come qualcosa di sempre diverso. 
Basta così. In questo detto di Eraclito trova espressione quella esperienza fondamentale con la 
quale, nella quale e a partire dalla quale si incominciò a guardare nell’essenza della verità come 
dis-velatezza dell’ente. E questo detto è antico, tanto antico quanto la stessa filosofia occidentale; 
anzi dobbiamo dire: questo detto esprime quella esperienza e quella posizione fondamentale 
dell’uomo antico con le quali soltanto ha inizio propriamente il filosofare.15 

La φύσις si apre, si dispiega e si squaderna nell’apparenza, la quale è quindi la 

sostanza stessa di cui la realtà è fatta. L’apparenza non è il contrario dell’essere ma è il 

modo in cui l’essere si rende visibile ed è. Il testo eracliteo coglie a fondo, pur nella 

sintesi, tale dinamica. Φύσις κρύπτεσθαι φιλεῖ significa infatti che l’essere (φύσις) si 

svela nascondendosi in ciò che del mondo e nel mondo appare. Questo è il suo ‘φιλεῖ’, 

                                      
quella del prigioniero che, nel mito platonico della caverna (Resp. VII, 514 a-517 a), non è avvolto 
dalla tenebra – se così fosse non vedrebbe neanche le ombre – ma dall’oscurità e che, sciolto dalle 
catene, può liberarsi davvero solo se, volgendosi con tutto se stesso alla luce, è disposto alla faticosa 
ascesa che lo porta a vedere nella luce ogni cosa» in: Domenico VENTURELLI, Metafisica e π  ά  τ  ο  ς. 
Rileggendo Essere e tempo, in “Giornale di Metafisica” n.2, anno 2016, p. 656). 
13 Jaspers intuisce dietro e dentro il Dasein, «eine gnostische Geschichte», una vicenda gnostica (Karl 
JASPERS, Notizen zu Martin Heidegger, Piper, München 1978, p. 52). 
14 HEIDEGGER, Vom Wesen der Wahrheit. Zu Platons Höhlengleichnis und Theätet, p. 101. 
15 Ivi, p. 36. 
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la sua dinamica, la quale è simile a quella della luce. I nostri occhi non vedono infatti 

la luce ma scorgono gli enti e i luoghi da essa illuminati. Senza un ente che ne rifletta 

la potenza, la luce rimane invisibile, si nasconde. Apparire significa stare nella luce. 

Essere è apparire. «Dies meint nicht etwas Nachträgliches, was dem Sein zuweilen 

begegnet. Sein west als Erscheinen»16. Con un efficace chiasmo, Heidegger ne deduce 

che «Wie das Werden der Schein des Seins, so ist der Schein als Erscheinen ein 

Werden des Seins»17.  

Questi brani sono fondamentali per comprendere sia la fedeltà di Heidegger alla 

fenomenologia sia la struttura gnostica del suo pensiero e lo scaturire da essa di una 

comprensione profonda dell’idea, della verità, dell’essere, del tempo. 

Se è infatti possibile parlare di ἀληθέστερα, di qualcosa che è più svelato di altro, 

se «la svelatezza ha dunque gradi e livelli», se «la ‘verità’ e il ‘vero’ non sono qualcosa 

che per chiunque rimane sempre e in ogni riguardo uguale in sé, immutabile, comune», 

se «non tutti hanno senz’altro lo stesso diritto di accedere a qualsiasi verità e la stessa 

forza per affrontarla», se «ogni verità ha il suo tempo», queste espressioni enunciano la 

struttura gerarchica e temporale dell’itinerario gnostico18. Un itinerario per il quale ilici, 

psichici e pneumatici percorrono nel tempo e dentro il tempo cammini differenti e 

pervengono a esiti tra di loro assai diversi. Se infatti questo mondo è frutto di un 

processo di decadimento, se è intessuto di disordine e di imperfezione,  

nell’uomo tuttavia può esservi un germe del mondo superiore; ma ciò non vale per tutti. Gli 
uomini, infatti, sono suddivisibili in tre categorie: pneumatici (spirituali), psichici (animati), hylici 
(materiali). I primi sono predestinati alla salvezza, per la scintilla divina che è in loro, grazie alla 
gnosi19. 

                                      
16 “Quest’ultimo non è qualcosa di accidentale, che abbia a che fare solo qualche volta con l’essere. 
L’essere accade come apparire”, in: Martin Heidegger, Einführung in die Metaphysik, Vittorio 
Klostermann, Frankfurt am Main 1983, p. 108. 
17 “Come il divenire è l’apparenza dell’essere, allo stesso modo l’apparenza in quanto apparire è un 
divenire dell’essere”, in: Martin Heidegge., Einführung in die Metaphysik, Vittorio Klostermann, 
Frankfurt am Main 1983, p. 123. 
18 HEIDEGGER, Vom Wesen der Wahrheit. Zu Platons Höhlengleichnis und Theätet, p. 57. 
19 Giancarlo RINALDI, Gnosi. Nostalgia della luce, a cura di Piero Vitellaro Zuccarello, Mimesis, 
Milano 2012, p. 16. 



Laboratorio – Alberto Giovanni Biuso 

 
InCircolo n. 4 – Dicembre 2017 118 

La dimensione ontologica della Gnosi heideggeriana diventa -come deve essere- 

immediatamente ontica nel legame tra il tessuto temporale di cui è fatto l’essere e la 

struttura finita dell’umano. L’essere non è ma accade, la verità non è ma si eventua. E 

questo implica e vuol dire che ogni evento è intessuto di limiti e di tempo, che ogni 

accadimento umano è sottoposto al rischio dello scacco, del fallimento, è preda 

dell’inevitabile destino di dissoluzione.  

La pienezza della verità è pienezza dell’essere, «se lo svelato diventa più svelato 

(ἀληθέστερον), allora vuol dire anche che l’ente (ὄν) è diventato più ente (μᾶλλον 

ὄν)»20. Ma vuol dire anche che parte di ogni verità è la non verità, vuol dire che intimo 

a ogni svelatezza rimane il velamento in quanto, se l’ente è in grado di svelare sempre 

meglio il proprio fondamento, di rilevare sempre più a fondo le sue radici nell’essere, 

allora l’essere dev’essere quel velato che l’ente va scoprendo, allora essenziale all’essere 

è anche la velatezza. Essere e apparire non sono degli opposti ma dei convergenti, ogni 

manifestarsi si origina dal nascosto, ogni farsi luce implica sempre la possibilità del 

buio, senza il quale non ci sarebbe il luminarsi ma una verità senza entropia, senza 

limiti, accecante. 

Se «lo svelare è la natura più intima del vedere-nella-luce»21, rimane intrinseco 

all’esistere di ogni ente -e dell’intero del quale ogni ente è parte- il fatto che «lo 

splendore e il rilucere non possiamo mai toccarli»22. Anche da questo stridore, da tale 

contraddizione, si origina l’asintotico lavoro della mente verso un liberarsi nella luce 

che significa affrancare se stessi e il nostro mondo dalle tenebre che pure gli sono 

consustanziali e che chiamiamo limite: «La libertà non è soltanto l’essere-liberati dalle 

catene né soltanto l’esser-divenuti-liberi per la luce, ma l’autentico essere-liberi è essere-

liberatori dal buio»23. 

  

                                      
20 HEIDEGGER, Vom Wesen der Wahrheit. Zu Platons Höhlengleichnis und Theätet, p. 274. 
21 Ivi, p. 99. 
22 Ivi, p. 74. 
23 Ivi, p. 116. 
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3. La Gnosi al di là del bene e del male 

Luce, tenebre, bene, male, verità, apparenza, si liberano qui di ogni elemento morale 

e trascendente, diventando strutture stesse del mondo, sue possibilità:  

Dobbiamo fin da principio liberarci da ogni rappresentazione sentimentale di questa idea del bene, 
ma ugualmente anche da tutte le prospettive, le concezioni e le determinazioni offerte dalla morale 
cristiana, e dalle sue degenerazioni secolarizzate (oppure da una qualche etica), dove il bene è 
concepito come l’opposto del male e il male come il peccato. Non si tratta affatto di alcunché di 
etico o di morale, e nemmeno di un principio logico o addirittura gnoseologico.24 

Il bene, afferma Heidegger, è ciò che si apre alle possibilità, alle potenzialità, agli 

impliciti e li fa valere, è ciò che dalla minorità ontologica trascorre alla pienezza 

dell’essere. «Solo in questa prospettiva del rendere possibile il fatto che in generale 

l’essere sia e la verità accada, si può domandare e cercare che cosa intenda Platone 

con l’idea del bene»25, che cosa intenda con ἀγαθόν, il cui «significato autentico e 

originario […] non ha niente a che vedere con il significato del bene morale; l’etica ha 

corrotto il significato fondamentale di questa parola. […] Il bene è ciò che è valido, ciò 

che si fa valere, che resiste».26 

Bene è ciò che sta e rimane nella presenza rispetto alla dissoluzione, poiché per i 

Greci  

l’ente significa, come non ci si deve stancar di ribadire, ciò che è presente»27. Ciò che esiste è 
presente e presente è ciò che esiste. Questa che per ogni logica formale è una semplice tautologia, 
è in realtà il punto di avvio dell’indagine filosofica, poiché «la domanda fondamentale della 
filosofia, la domanda sull’essere 28 

si declina subito e costitutivamente come domanda sul tempo, la risposta alla quale 

mantiene la differenza di svolgimento tra ciò che chiamiamo passato, presente e futuro 

ma che poi li raccoglie nell’identità dell’essere-tempo adesso, prima, dopo:  

                                      
24 Ivi, p. 126. 
25 Ivi, p. 131. 
26 Ivi, p. 133. 
27 Ivi, p. 190. 
28 Ivi, p. 258. 
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Ciò che è passato e ciò che è presente vengono compresi e valutati come tali in rapporto a ciò che 
è futuro, ossia vengono decisi in base al futuro, in quanto l’anima fa corrispondere in sé ciò che è 
stato e ciò che si presenta nel loro riferirsi a ciò che viene -a ciò in cui ne va di tutto e in cui tutto 
viene-a-confluire-assieme. Il rapporto con l’essere è in sé un fare conto del tempo.29 

La sintesi storiografica e teoretica che Heidegger traccia di questa dinamica si 

conclude con il nome di Agostino, il filosofo da cui Husserl prende avvio per le sue 

lezioni sulla coscienza interna del tempo:30 

Prima di ogni rapporto con le singole cose, è l’anima che è in sé, in quanto rapporto con l’essere, 

rapporto con il tempo. Bisogna ammettere che questo riferirsi fondamentale di ‘essere e tempo’, 
in cui qui Platone s’imbatte, riluce come un primo leggero albore -per tornare a scomparire subito 
(e definitivamente) nella notte della cieca logica dell’intelletto che in seguito è diventata sovrana. 
Che l’anima abbia un rapporto essenziale con il tempo viene detto invero anche da Aristotele, ma 
non a caso nella sua Fisica, cioè in un contesto che non riguarda il rapporto dell’anima con l’essere, 
bensì il modo in cui la conoscenza della natura può misurare e determinare i processi naturali in 
quanto affetti dal movimento. […] In Aristotele non c’è nemmeno un chiarimento del rapporto 
dell’anima con il tempo. Egli dice soltanto che, se non ci fosse l’anima, non ci sarebbe il tempo.  
È stato solamente Agostino a intraprendere nel libro XI delle sue Confessioni il primo grande e 
unico tentativo di rendere visibile l’intima connessione essenziale fra l’anima (animus), meglio 
l’‘’animo’, e il tempo - inseguendo però una finalità teologica.31 

Il limite appunto teologico del pensiero agostiniano - che subito Heidegger rileva - è 

tale, è limite, perché la Gnosi non è un elemento in primo luogo religioso ma 

ontologico. L’umano è infatti «quell’ente che comprende l’essere e che esiste sul 

fondamento di questa comprensione dell’essere»32, allontanandosi dalla quale si perde. 

Struttura ontologica e dimensione ontica non sono tuttavia in opposizione. Uno dei 

modi ontici del limite ontologico è la relazione che il Dasein intrattiene con il proprio 

                                      
29 Ivi, p. 259. 
30 Le parole con le quali Husserl introduce le sue lezioni sul tempo sono assai simili a quelle qui 
pronunciate da Heidegger: «In questa materia i tempi moderni, tanto orgogliosi del proprio sapere, 
non hanno eguagliato l’efficacia con cui la serietà di questo grande pensatore aggredì il problema, né 
fatto progressi degni di nota» (Edmund HUSSERL: Zur Phänomenologie des Inneren Zeitbewusstseins 
1893-1917, Martinus Nijhoff, The Hague 1966; tr. it. Alfredo Marini, Per la fenomenologia della 
coscienza interna del tempo, Franco Angeli, Milano 1998, p. 43). Per una più ampia analisi del 
rapporto tra ontologia e temporalità, rinvio a: Alberto Giovanni BIUSO, Temporalità e Differenza, 
Olschki, Firenze 2013, e Alberto Giovanni BIUSO, Aión. Teoria generale del tempo, Villaggio Maori 
Edizioni, Catania 2016. 
31 HEIDEGGER, Vom Wesen der Wahrheit. Zu Platons Höhlengleichnis und Theätet, pp. 259-260. 
32 Ivi, p. 104. 
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mondo/ambiente. Gli studiosi oscillano tra il riconoscimento del fatto che Heidegger 

ha contribuito in modo determinante allo sviluppo della Deep Ecology e la critica alla 

sua idea dell’animale che sarebbe ‘povero di mondo’. Al di là di tali valutazioni, due 

recenti testi di Eugenio Mazzarella e Brett Buchanan mostrano in ogni caso la fecondità 

del pensiero heideggeriano nel pensare una questione dall’impronta sia biologica sia 

gnostica quale è quella dell’estinzione degli esseri viventi. 

La necessità espressa da Mazzarella di conservare l’esistenza e l’identità dell’«uomo 

che deve rimanere» viene ampliata da Buchanan all’intera vita animale. Mazzarella 

difende «quella fragile cosa che è un uomo», rispetto ad alcune evoluzioni le quali 

partono tutte da una vera e propria «fallacia artificialista» assai più preoccupante della 

fallacia naturalista denunciata da Hume. Fallacia che consiste nel dedurre «da ciò che 

si può fare quel che si deve fare» e che «in nome delle possibilità dell’artificio, sembra 

sempre più vivere dell’opposizione di principio di natura e cultura»33, come se l’umano 

non fosse anche βίος e ζωή, e non soltanto autopoiesi e sapere. 

La fonte heideggeriana del discorso di Mazzarella è ben chiarita dall’osservazione di 

Buchanan per il quale  

si potrebbe osservare, attraverso un’attenta lettura dei suoi scritti (dai primi agli ultimi), che per 
Heidegger noi animali umani siamo già autenticamente estinti, anche se non ancora dal punto di 
vista ontico. Vale a dire che oggi vi sono più esseri umani viventi che mai nella storia (7,1 miliardi, 
in crescita costante) ma in nessun’altra epoca essi sono stati così incantati dalle tecnologie della 
società moderna da trovarsi essenzialmente esclusi dal loro stesso essere. Dal punto di vista ontico, 
si potrebbe dire che stiamo fiorendo, ma ontologicamente ci reggiamo a stento sulla soglia 
dell’estinzione.34 

Del calore della vita è parte fondamentale il fatto che essa sia finita, che abbia un 

orizzonte limitato il quale pervade di senso -anche doloroso, naturalmente- l’intero 

percorso del vivente. Ampliare il Sein-zum-Tode al Being Toward Extinction significa 

oltrepassare in una volta sola due limiti dell’esistenziale heideggeriano. Il primo è la 

sua declinazione individualistica per la quale «keiner kann dem Anderen sein Sterben 

                                      
33 Eugenio MAZZARELLA, L’uomo che deve rimanere. La smoralizzazione del mondo, Quodlibet, 
Macerata 2017, p. 173, p. 11 e p. 25. 
34 Brett BUCHANAN, Essere-per-l’estinzione, “Animal Studies”, numero 16, anno V, 2017, p. 69. 
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abnehmen»35,; il secondo è quello specista, per il quale l’umano soltanto muore mentre 

il resto del vivente perisce. L’essere-per-l’estinzione è invece  

vero tanto per le nostre stesse morti quanto per le morti degli altri enti, siano essi umani, animali 

o piante. [...] Con l’idea dell’essere-per-l’estinzione, abbandoniamo lo specismo e il favoritismo 

antropocentrico della morte come evento soltanto umano e cogliamo l’estinzione come qualcosa 

che definisce tutte le specie qua specie. [...] Spogliamo la morte del suo individualismo e 

rileviamo, al contrario, come l’essere-per-l’estinzione sia una realtà collettiva esistenziale, che 

colpisce e neutralizza i complessi grovigli delle connessioni multi-specie, piuttosto che la sola 

conservazione di un singolo ente36 

Si tratta di rendere la gnosi heideggeriana più coerente con se stessa, lasciando alla 

forma ontica dell’esistenza, al mondo degli enti di cui l’umano fa parte, solo quelle 

qualifiche e determinazioni che rispondono ai limiti e alle possibilità della sua base 

ontologica, che discendono anzitutto da essa e vi risalgono per mezzo del pensiero 

che le pensa. Si tratta ancora di riscoprire l’al di là dell’essere in cui ogni cosa ha 

fondamento. 

4. Gnosi, verità, tempo 

L’essere è qui, ora, prima, dopo, sempre. La verità è dunque  

ciò che è presente; ma ciò che è presente è per il Greco l’ente. Così l’ente, in quanto ciò che non 
è reale, è al tempo stesso il vero in quanto ‘non via’. Così capiamo perché per i Greci ἀλήθεια 
possa essere presenza e sinonimo di essere (posto che non smettiamo di pensare anche al fatto che 
per i Greci essere significa: presenza).37 

Il velo, il buio, il falso, l’apparente, consistono anche nell’oblio della differenza 

ontologica, nella riduzione dell’essere all’ente, nel far coincidere senza residui la realtà 

con ciò che appare. E invece la svelatezza, la luce, la verità, la realtà consistono nel 

gesto teoretico che vede e comprende l’intero, il Pleroma, di cui i singoli enti sono 

manifestazione. Di più, è il gesto profondamente gnostico della rimemorazione 

(Andenken) di ciò che si è stati e da cui si proviene:  

                                      
35 “Nessuno può prendere su di sé il morire di un altro” Martin HEIDEGGER, Sein und Zeit, Max 
Niemeyer Verlag, Tübingen 2001, p. 240. Il corsivo è di Heidegger.  
36 BUCHANAN, Essere-per-l’estinzione, p. 70-71. 
37 HEIDEGGER, Vom Wesen der Wahrheit. Zu Platons Höhlengleichnis und Theätet, p. 170. 
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Pertanto potrebbe anche essere che la nube in sé invisibile della dimenticanza dell’essere, abbia 
avvolto l’intero globo terrestre e la sua umanità in modo che non viene dimenticato questo o 
quell’ente, bensì l’essere stesso. […] È per ciò che a suo tempo potrebbe anche sorgere come 
bisogno e rendersi necessaria un’esperienza proprio di questa dimenticanza dell’essere; potrebbe 
accadere cioè che di fronte a questa dimenticanza debba destarsi un pensiero rammemorante 
(Andenken) che pensi all’essere come tale e solo a esso, nella misura in cui pensa a fondo l’essere 
stesso, l’essere nella sua verità: la verità dell’essere, e non soltanto, come fa ogni metafisica, l’ente 
in relazione al suo essere.38 

Ἀλήθεια è, semplicemente, γνῶσις, conoscenza. Lo conferma uno dei testi più 

importanti della Gnosi antica: «La conoscenza: chi siamo, che cosa siamo diventati; 

dove siamo, dove siamo stati precipitati; dove tendiamo, donde siamo purificati; che 

cosa è la generazione, che cosa è la rigenerazione»39. Come accade in tutte le filosofie 

gnostiche, anche quella di Heidegger è capace, partendo da queste altezze metafisiche, 

di illuminare il tessuto quotidiano dei giorni che vivono gli umani. Qui, in particolare, 

l’indagine disvela le motivazioni più profonde del desiderare e del ricordare.  

Il desiderio è definito da Heidegger con l’inusuale ma significativa formula di una 

comprensione dell’essere che accade  

nella tensione ontologica o, come dicono i Greci, nell’ἔρως. In esso rientra quello che chiamiamo 

l’originario essere in uno stato d’animo da parte dell’esserci. Stati d’animo fondamentali come la 
serenità, la gioia, l’angoscia e l’orrore, sono originari, anzi sono le modalità fondamentali in cui la 
natura dominante ‘predispone’ l’uomo, cioè dispone sempre in questo e in quel modo il suo 
originario essere in uno stato d’animo. Essendo ciò che dispone, essa si annuncia originariamente.40  

Stimmungen, stati d’animo, tonalità emotive, costituiscono l’energia sempre accesa 

dell’esistenza. Il desiderio come tensione ontologica non è qualcosa che a volte c’è e a 

volte no, che accade a tratti o in determinate situazioni, non è «uno stato qualsiasi» ma 

costituisce la φύσις, la natura stessa del corpomente in atto.  

  

                                      
38 Martin HEIDEGGER, Parmenides, Vittorio Klostermann, Frankfurt am Mein 1982; tr. it. Franco 
Volpi, Parmenide, Adelphi, Milano 2005, p. 74. 
39 Excerpta ex Theodoto, 78, in Testi gnostici in lingua greca e latina, a cura di Manlio SIMONETTI, 
Fondazione Lorenzo Valla / Arnoldo Mondadori Editore, Milano 1993, pp. 391-393. 
40 HEIDEGGER, Vom Wesen der Wahrheit. Zu Platons Höhlengleichnis und Theätet, p. 270. 
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La tensione ontologica che ci costituisce  

non la reperiamo mai come una cosa o una proprietà dell’anima, come un processo lì presente, 
non ce ne possiamo mai occupare come facciamo con un oggetto coglibile scientificamente, ma 
l’essenza propria della tensione ontologica esige che essa possa essere solo nel tendere stesso e in 
quanto tendere.41 

La tensione ontologica è intrinseca alla corporeità. Un’affermazione, questa, che è essa 

stessa una rivelazione, data la rarità degli accenni di Heidegger al corpo. E invece qui 

è detto con chiarezza che «non appena l’uomo esiste (cioè esiste in quanto corpo), è 

incalzato dal sensibile e da ciò che sente; il che appunto significa, al tempo stesso, che 

egli come corpo, in quanto natura, vibra assieme al tutto della natura, sebbene a modo 

suo»42. 

Alcuni tra i modi più pervasivi riguardano la struttura temporale dell’umano, che è 

fatta di ricordi, nostalgie, attese, rimemorazioni. Siamo molto oltre ogni psicologia o 

fisiologia. Essere-memori è infatti per Heidegger qualcosa di assai diverso e più 

profondo rispetto a ogni semplice ricordo. Essere-memori è rendere presente ciò che 

in carne e ossa, chimico-fisicamente, non è qui, adesso, davanti a noi. La complessa 

analisi del Teeteto individua nella mente la capacità di rendere presente la luce 

dell’essere e con essa il riscatto rispetto al niente dell’oscuro:  

Nella ripresentazione dell’ente ci teniamo davanti quest’ente tenendoci al tempo stesso rivolti verso 
di esso e a esso. Tale comportamento ci appare evidente, in una sua particolare variante, in quello 
che noi chiamiamo l’‘attenersi a una persona’, il tenere a essa, il non rinunciarvi. È questo il modo 
in cui, pur con molti cambiamenti e variazioni, ci atteniamo generalmente a ogni ente, anche e 
proprio perché non ogni ente è presente né tanto meno può essere presente in carne e ossa. La 
ripresentazione è coglibile in base a ciò come una modalità della presentazione, un modo in cui 
teniamo l’ente in nostra presenza, laddove l’orizzonte appunto di questa presenza si amplia in 
modo peculiare.43 

Tenere a una persona, volerla, desiderarla, amarla. Sono sentimenti, certo, che 

affondano però nella struttura dell’essere, diventando in noi -appunto- tensione 

ontologica. È qualcosa di vicino a ciò che Heidegger scrisse qualche anno prima a 

Hannah Arendt: «L’irrompere della presenza dell’altro nella nostra vita è qualcosa che 

                                      
41 Ivi, pp. 271-272. 
42 Ivi, p. 270. 
43 Ivi, pp. 333-334. 
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nessun sentimento riesce a dominare»; «Sai che questa è la cosa più difficile che un 

uomo debba sopportare? Per tutto il resto ci sono vie, aiuti, confini e comprensione -

soltanto qui tutto significa: essere innamorato = essere sospinto all’esistenza più 

autentica»44. La Eigentlichkeit, l’esistenza autentica, è anche questo plesso inseparabile 

di ontologia e onticità, per il quale la forza delle passioni più potenti può diventare un 

itinerario verso la conoscenza e non soltanto una caduta nella sofferenza dell’ignoranza. 

All’essenza della liberazione gnostica appartiene lo sforzo di comprensione delle 

ragioni stesse del dolore, del limite, della morte. E questo accade anche perché «tutto 

ciò che può essere per noi un ente, può, mostrandosi svelato, anche sembrare. Tanto 

è l’essere, altrettanta la parvenza. All’essenza originaria della verità come svelatezza 

dell’essere, cioè all’intima possibilità della verità, appartiene la non verità»45. 

La Eigentlichkeit, l’esistenza autentica, è anche questo plesso inseparabile di 

ontologia e onticità per il quale la forza delle passioni più potenti può diventare un 

itinerario verso la conoscenza. Proprio all’essenza della liberazione gnostica appartiene 

lo sforzo di comprensione delle ragioni stesse del dolore, del limite, della morte; di 

quel cadere, trovarsi, errare nell’ignoranza e nella sua sofferenza che accade perché  

tutto ciò che può essere per noi un ente, può, mostrandosi svelato, anche sembrare. Tanto è 
l’essere, altrettanta la parvenza. All’essenza originaria della verità come svelatezza dell’essere, cioè 
all’intima possibilità della verità, appartiene la non verità.46 

All’essenza della verità appartiene la non verità, all’essere appartiene l’apparenza, 

alla luce appartiene l’oscurità. Anche e soprattutto questo vuol dire ἀ-λήθεια, 

svelatezza, poiché, in effetti,  

la morte, la notte, il giorno, la luce, la terra, il sotterraneo e il sovraterreno, tutto ciò è dominato 
dallo svelamento e dal velamento, e rimane sprofondato in tale essenza. Il sorgere nello svelato e 
il tramontare nel velamento sono inizialmente ed essenzialmente presenti ovunque.47 

Il limite, in effetti, è la condizione di ogni cosa, in particolare di tutto ciò che ha 

sensibilità e vita. E che dunque soffre. L’umano è τὸ δεινότατόν (Sofocle) non nel solo 

                                      
44 Lettere del 21 febbraio e del 13 maggio 1925 in Hannah ARENDT e Martin HEIDEGGER, Lettere 
1925-1975, Einaudi, Torino 2007, p. 34 e p. 41. 
45 HEIDEGGER, Vom Wesen der Wahrheit. Zu Platons Höhlengleichnis und Theätet, p. 356. 
46 Ivi, p. 356. 
47 HEIDEGGER, Parmenide, p. 135. 
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significato del ‘più inquietante’ ma - come traduce Heidegger - nel senso di das 

Unheimlichste, ‘il più straniero/estraneo’, poiché è in se stesso la caduta da una 

condizione di luce a una di oscurità.  Siamo i mortali, questa è la nostra casa, nella 

quale abitiamo sin dall’inizio come Sein-zum-Tode, enti che sono fatti di finitudine e di 

inoltrepassabile limite. E tuttavia la componente profondamente greca dello 

gnosticismo heideggeriano emerge ogni volta nella salvezza che la conoscenza 

rappresenta. Perché allo sguardo teoretico, esperto di Ἀνάγκη, appare evidente che 

ogni fine abita nell’inizio, ogni dissoluzione è implicita nell’esserci. La filosofia è un 

tentativo di tornare allo splendore da cui proveniamo e dal quale siamo stati gettati in 

questo mondo difficile, dando un senso prima di tutto alla morte e al tempo, che della 

morte è l’altro nome. Il morire è la suprema testimonianza della forma/μορφή, della 

quale Heidegger parla come delimitazione e confine, e dunque come dimora e 

sostanza. 

C’è un’immagine che esprime in modo plastico questa situazione di una caduta che 

dura l’intera vita e sembra non volersi concludere se non nel nulla che l’attende. È un 

particolare della tavola della Resurrezione dell’Altare di Isenheim di Matthias 

Grünewald: si tratta di un soldato posto a guardia della tomba di Cristo, che viene 

travolto dalla potenza della luce del Risorto. La sua caduta sembra non finire mai, 

sembra raccogliere l’essere stato, l’ora e il sarà. L’esserci è tale Geworfenheit, è questo 

esser gettati nel tempo, essere tempo che diventa morte e che soltanto la conoscenza 

può redimere. Non so se Heidegger sia mai stato a Colmar, dove l’Altare è conservato, 

ma certo ha attraversato i territori della Gnosi. 
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Figura 1: Matthias GRÜNEWALD, particolare della tavola della Resurrezione nell’Altare di Isenheim, 

Musée d’Unterlinden, Colmar, Alsazia (Francia). 

 

Ringrazio la Dott.ssa Lucrezia Fava – che sta lavorando a una ricerca sulla Gnosi 

heideggeriana – per il rigore, l’empatia, la cura con le quali ha rivisto il testo, 

formulando proposte e dando suggerimenti che hanno migliorato di molto la sua prima 

stesura. 

 



Laboratorio – Alberto Giovanni Biuso 

 
InCircolo n. 4 – Dicembre 2017 128 

Nota bibliografica 

Hannah ARENDT e Martin HEIDEGGER, Lettere 1925-1975, Einaudi, Torino 2007. 

Alberto Giovanni BIUSO, Aión. Teoria generale del tempo, Villaggio Maori Edizioni, 

Catania 2016. 

Alberto Giovanni BIUSO, Temporalità e Differenza, Olschki, Firenze 2013. 

Brett BUCHANAN, Essere-per-l’estinzione, “Animal Studies”, numero 16, anno V, 

2017, 

Martin Heidegger., Einführung in die Metaphysik, Vittorio Klostermann, Frankfurt 

am Main 1983. 

Martin HEIDEGGER, Parmenides, Vittorio Klostermann, Frankfurt am Mein 1982; tr. 

it. Franco Volpi, Parmenide, Adelphi, Milano 2005. 

Martin HEIDEGGER, Sein und Zeit,  Max Niemeyer Verlag, Tübingen 2001 

Martin HEIDEGGER, Vom Wesen der Wahrheit. Zu Platons Höhlengleichnis und 

Theätet, Vittorio Klostermann, Frankfurt am Main 1988, tr. it Franco Volpi, L’essenza 

della verità. Sul mito della caverna e sul ‘Teeteto’ di Platone, Adelphi, Milano 2009. 

Martin HEIDEGGER: Zur Sache des Denkens, Max Niemeyer Verlag, Tübingen 1976, 

tr. it Eugenio Mazzarella, Tempo ed essere, Guida, Napoli 1980. 

Edmund HUSSERL: Zur Phänomenologie des Inneren Zeitbewusstseins 1893-1917, 

Martinus Nijhoff, The Hague 1966; tr. it. Alfredo Marini, Per la fenomenologia della 

coscienza interna del tempo, Franco Angeli, Milano 1998. 

Karl JASPERS, Notizen zu Martin Heidegger, Piper, München 1978. 

Eugenio MAZZARELLA, L’uomo che deve rimanere. La smoralizzazione del mondo, 

Quodlibet, Macerata 2017. 

Giancarlo RINALDI, Gnosi. Nostalgia della luce, a cura di Piero Vitellaro Zuccarello, 

Mimesis, Milano 2012. 



Laboratorio – Alberto Giovanni Biuso 

 
InCircolo n. 4 – Dicembre 2017 129 

Manlio SIMONETTI a cura di, Excerpta ex Theodoto, 78, in Testi gnostici in lingua 

greca e latina, Fondazione Lorenzo Valla / Arnoldo Mondadori Editore, Milano 1993. 

Domenico VENTURELLI, Metafisica e πάτος. Rileggendo Essere e tempo, in “Giornale 

di Metafisica” n.2, anno 2016. 

Giancarlo RINALDI, Gnosi. Nostalgia della luce, a cura di Piero Vitellaro Zuccarello, 

Mimesis, Milano 2012.



Laboratorio – Luca Siniscalco 

 
InCircolo n. 4 – Dicembre 2017 130 

HEIDEGGER CONTRA NIHILISMUS. 

UNA SOLUZIONE ESTETICA? 

Luca SINISCALCO 

The main focus of our essay is on Martin Heidegger thoughts on art. We have concentrated 
our researches on The Origin of the Work of Art and on The Will to Power as Art (in Nietzsche) 
discovering in the aesthetic speculation of the German philosopher an elective place for a fruitful 
discussion of nihilism. Our research is based on the assumption that the ontological leading 
position of art, that has always been understood by Heidegger as the place of truth revealing, 
can lead to a positive oasis within the era of nihilism. In order to deeply understand this 
perspective, the comparison with Nietzsche and with the artistic solution against nihilism that 
he conceived, seemed to us an unavoidable task. This comparison and the analysis of 
Heideggerian texts prove that the complex hermeneutic of the Meßkirch author identifies art 
as the most suitable place for the appearance of the event (Ereignis) of the truth of Being. At 
the same time the precautionary philosophical position of Heidegger does not allow to recognize 
the specific modes that make possible to overcome nihilism. The background of Heideggerian 
theory always requires existential openness and availability to the “piety of thinking” and to the 
appearance of God.  

“La civiltà può partire sempre e soltanto dal significato accentrante di un'arte o di un'opera d'arte”  

(M. Heidegger, La volontà di potenza come arte) 

 

1. Heidegger e Nietzsche: definizioni e metodo  

Nella vastità di tematiche suggerite dalla lettura comparata dei testi heideggeriani 

L'origine dell'opera d'arte (in Sentieri interrotti), conferenza tenuta a Friburgo nel 1935-

36, e La volontà di potenza come arte (in Nietzsche) del 1936-37, abbiamo voluto 

ritagliare un percorso teso a evidenziare come anche in opere precedenti alla 

trattazione esplicita della questione (Frage) del nichilismo, compiuta ad esempio ne Il 
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nichilismo europeo (1940)1 e ne La questione dell'essere (1955)2, Heidegger abbia 

affrontato rigorosamente il problema della crisi dei fondamenti, confrontandosi con la 

volontà di potenza di matrice nietzscheana e rapportando questa nozione alla teoria 

estetica. 

In relazione alla questione del nichilismo – ma certamente non solo – l’eredità della 

riflessione nietzscheana ha profondamente interrogato Heidegger. Dell’analisi 

compiuta da Nietzsche del suddetto problema, della sua fenomenologia e dei suoi 

correlati – dalla “morte di Dio” all’epocale svalutazione moderna di tutti i valori, dalla 

consapevolezza dell’assenza ontologica di una ragione oggettiva e assiologica a 

fondamento del reale sino alla dimensione destinale del nichilismo3 – Heidegger 

riprende integralmente la tematizzazione del filosofo di Röcken. Con Nietzsche, inoltre, 

Heidegger potrebbe asserire: «Perché è ormai necessario l’insorgere del nichilismo? 

Perché sono gli stessi valori che abbiamo avuto sinora a trarne le loro ultime 

conseguenze; perché il nichilismo è la logica, pensata sino alla fine, dei nostri grandi 

valori e ideali: perché dobbiamo prima vivere il nichilismo per giungere a intendere 

cosa fu veramente il valore di questi “valori”»4. 

La maggior radicalità del paradigma teoretico heideggeriano, che riconosce l’errore 

metafisico – e dunque l’erranza della provenienza del nichilismo – in un percorso ben 

più arcaico di quello intravisto da Nietzsche, non incrina la presente considerazione. 

                                      
1 Martin HEIDEGGER, Der europäische Nihilismus, Neske, Pfullingen 1967, ed. it. a cura di Franco 
Volpi, Il nichilismo europeo, Adelphi, Milano 2003. Si tratta di un corso del 1940 che lo stesso 
Heidegger volle estrapolare dal Nietzsche per pubblicarlo nel 1967 come saggio autonomo. 
2 Martin HEIDEGGER, Zur Seinsfrage, Vittorio Klostermann, Frankfurt a. M. 1976 (pubblicato in Italia 
nel volume Ernst JÜNGER, Martin HEIDEGGER, Oltre la linea, a cura di Franco Volpi, tr. it. di Alvise 
La Rocca e Franco Volpi, Adelphi, Milano 2010). Si tratta di un saggio concepito da Heidegger nel 
1955 per il volume collettaneo in onore del sessantesimo compleanno di Ernst Jünger (A. MOHLER 
[a cura di], Freundschaftliche Begegnungen [Incontri amichevoli], Vittorio Klostermann, Frankfurt a. 
M. 1955). Qui Heidegger interloquisce proprio con le tesi jüngeriane sulla questione del nichilismo. 
3 «Ciò che racconto è la storia dei prossimi due secoli. Io descrivo ciò che viene, ciò che non può 
più venire in altro modo: l’insorgere del nichilismo. Questa storia può essere narrata già ora: perché 
qui è all’opera la stessa necessità. […] Tutta la nostra cultura europea si muove già da gran tempo con 
un tormento e una tensione che cresce di decennio in decennio, come se tendesse a una catastrofe: 
inquieta, violenta, impetuosa: come una corrente che vuol giungere alla fine, che non riflette più, che 
ha paura di riflettere» (Friedrich NIETZSCHE, Der Wille Zur Macht. Versuch einer Umwertung aller 
Werte, in Nietzsches Werke, 2. Abteilung, Band XV und XVI, A. Kröner Verlag, Leipzig 1911, ed. 
it. a cura di Maurizio Ferraris e Pietro Kobau, Bompiani, Milano 2008, p. 3). 
4 Ivi, p. 4. 
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Eppure, fra i due filosofi tedeschi sussiste una distinzione di approccio fondamentale. 

Infatti, nonostante gli affascinanti toni profetici e simbolici, la concezione nietzscheana 

del nichilismo appare più chiaramente affrontata ed esplicitata, così come la modalità 

necessaria al superamento del medesimo, che passa per il pensiero dell'eterno ritorno, 

indissolubile dalla volontà di potenza e dall’oltreuomo (Übermensch), esperito dal 

“primo e ultimo nichilista europeo”, colui che, definendosi “campo di battaglia” e 

“dinamite”, è consapevole di segnare una rottura epocale nella storia della civiltà 

europea. A fronte di tale quadro unitario (che pure si sviluppa internamente su livelli 

plurali, affatto monotonici) non troviamo in Heidegger una definizione sintetica ed 

univoca della nozione di nichilismo. Se, infatti, il filosofo tedesco accetta la diagnosi 

d’impronta nietzscheana, egli ritiene necessario, per cogliere del nichilismo l’essenza 

più profonda e abissale, oltrepassare il linguaggio proprio della filosofia tradizionale e 

della metafisica, in quanto inadatto, quest’ultimo, a confrontarsi efficacemente con la 

natura di questo “ospite inquietante”. Per Heidegger, prima dell’oltrepassamento della 

linea del nichilismo (trans lineam, come Ernst Jünger intende la questione nel saggio 

Über die Linie5), bisogna soggiornare sulla sua linea (de linea) e tentare di 

comprenderla attraverso un nuovo linguaggio capace di riflettere un nuovo pensiero. 

È infatti anzitutto necessario realizzare come linguaggio e contenuto teoretico 

procedano di pari passo: il filosofo deve dapprima confrontarsi con le strutture 

espressive tramite cui fronteggiare adeguatamente il nuovo e urgente tema teoretico 

del nichilismo, che soltanto in un nuovo linguaggio si esprime e rende pensabile; 

proprio questo è il compito destinale della filosofia heideggeriana: il ripensamento, 

anche linguistico, delle categorie della metafisica occidentale tradizionale. 

Risulta così comprensibile il significato della provocante affermazione di Heidegger: 

 Sembra che il pensiero continui come in un cerchio magico a girare in folle intorno alla stessa 
cosa, senza mai potervisi avvicinare. Ma forse il cerchio è una spirale nascosta. Forse, nel frattempo, 
essa si è ristretta. Ciò significa che il modo in cui ci accostiamo all'essenza del nichilismo muta. […] 
Noi rinunciamo al voler definire, in quanto esso deve fissarsi in asserti nei quali il pensiero perisce6. 

                                      
5 Cfr. JÜNGER, HEIDEGGER, Oltre la linea. 
6 Martin HEIDEGGER, La questione dell’essere, in ivi, p. 145. Cfr. anche ivi, p. 139 e le osservazioni 
di tono simile contenute nella celebre intervista rilasciata allo «Spiegel» (Martin HEIDEGGER, Nur 
noch ein Gott kann uns retten, Vittorio Klostermann, Frankfurt a. M. 2000, ed. it. a cura di Alfredo 
Marini, Ormai solo un Dio ci può salvare, Guanda, Parma 2011, pp. 155-157). 
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Si tratta, inoltre, del rifiuto heideggeriano del pensiero concettuale proprio della 

logica e della metafisica occidentale, in favore di quello sguardo originario, proprio 

dell’uomo greco, che non afferra, bensì lascia essere le cose, nell’assenza di 

sopraffazione della loro essenza: «Presso i Greci non c’erano concetti. Nel com-

prendere concettuale c’è infatti il gesto di un prendere possesso. Invece il termine greco 

orismos abbraccia con forza e delicatezza ciò che lo sguardo prende in considerazione: 

esso non comprende per mezzo di concetti»7. 

Fra i numerosi temi affrontati da Heidegger con questa consapevolezza, oltre al 

nichilismo, vi è la questione estetica8, nucleo centrale tanto de L'origine dell'opera 

                                      
7 Martin HEIDEGGER, Vier Seminare, Vittorio Klostermann, Frankfurt a. M. 1977, ed. it. a cura di 
Franco Volpi, tr. it. di Massimo Bonola, Seminari, Adelphi, Milano 1992, p. 179. 
8 La nozione di estetica è impiegata entro il presente saggio nella sua generica accezione di filosofia 
dell’arte e del bello, secondo l’uso comunemente accettato all’interno della distinzione accademica, 
sempre liminare e discutibile, delle diverse branche del sapere filosofico. Parlare di “questione 
estetica” in Heidegger significa infatti confrontarsi con la centralità della riflessione sull’arte, nella sua 
dimensione cosale ed evenemenziale, e nel suo intrinseco rapporto con l’ontologia. Non certamente 
– e una precisazione è in questa sede indispensabile – inserire acriticamente la speculazione 
heideggeriana nel filone degli studi moderni sull’arte, secondo la prospettiva per lo più invalsa in 
seguito alla pubblicazione da parte di A.G. Baumgarten del suo trattato Aesthetica (1750), svolta 
fondamentale nella storia della disciplina, non soltanto per il conio terminologico, ma in primo luogo 
per la nuova centratura del dibattito sul ruolo della percezione dell’opera d’arte e sulle possibilità di 
una fondazione rigorosa e razionale della conoscenza sensibile. Contro questa nozione moderna e 
antropocentrica di estetica, imperniata sui sensi e sulla centralità del soggetto – artista e fruitore – si 
scaglia la prospettiva heideggeriana, tanto che alcuni critici hanno interpretato la sua riflessione 
sull’arte come una distruzione dell’estetica a vantaggio del primato ontologico dell’arte. Intendere 
l’arte nell’ottica estetica moderna significa infatti perlopiù considerarla in una prospettiva umanistica, 
a partire da quel pensiero cartesiano e rappresentativo che esaurisce la potenza dell’arte alla sola 
dimensione rappresentativa, ontica. Discutere dell’essenza dell’arte è invece possibile, stando ad 
Heidegger, soltanto laddove questo problema venga ricondotto alla Seinsfrage. Il radicale 
antiumanismo e antisoggettivismo del filosofo tedesco rendono pertanto «difficile – così chiariscono 
lucidamente Ugazio e Vattimo – parlare di estetica: nell’arte, secondo Heidegger, non emerge altro 
che la cosità delle cose. L’arte è, in questo senso, la messa in opera della verità, ossia null’altro che la 
capacità di cogliere le cose in quel che esse sono: il pensiero non interviene per assegnare all’arte un 
posto nell’ambito della vita “spirituale”, ma piuttosto, comprendendo l’opera d’arte come messa in 
opera della verità, diviene esso stesso veramente pensante, capace cioè di collocarsi immediatamente 
prima di distinzioni fatali come quelle di sensibilità e intelletto, materia e forma, oggetto e soggetto» 
(Ugo UGAZIO, Gianni VATTIMO, Presentazione, in Wolfgang WELSCH, La terra e l’opera d’arte. 
Heidegger e il Crepuscolo di Michelangelo, Gallio, Ferrara 1991, p. 17). Su Heidegger e l’estetica si 
vedano anche: Leonardo AMOROSO, Da Kant a Heidegger. Saggi di estetica, ETS, Pisa 2017 e Arte, 
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d'arte quanto de La volontà di potenza come arte. È proprio al rapporto fra questa 

sfera del sapere filosofico e la questione del nichilismo sopra introdotta che è dedicato 

il presente saggio.  

Forza di trasvalutazione antinichilista essenziale nella costruzione nietzscheana, l’arte 

è anche una delle tre oasi prospettate da Ernst Jünger, nel già citato Oltre la linea, quali 

luoghi di salvezza nel deserto del nichilismo9. Si tratta di un’ulteriore conferma dello 

stretto legame che la speculazione tedesca novecentesca ha riconosciuto intercorrere 

fra la questione del nichilismo e l’ambito estetico. 

2. L’origine dell’opera d’arte  

Ne L'origine dell'opera d'arte Heidegger ravvisa nell'arte un ambito di senso entro 

cui la verità si storicizza, scoprendo pertanto un luogo in cui lo svelamento dell'aletheia 

può rendersi manifesto, anche nell’era in cui “Dio è morto”. Fin dall’inizio della 

trattazione il filosofo tedesco si pone l’obiettivo di affrontare una ricerca genealogica 

dell'origine dell'opera d'arte, cioè della «provenienza della sua essenza»10, dove essenza 

è «ciò che qualcosa è essendo così com'è»11. Stabilita l’interdipendenza non causale – 

perlomeno in senso meccanicistico e deterministico – fra opera d’arte e artista, in 

quanto l'opera nasce dall'artista così come l'artista è tale in virtù della propria opera, 

bisogna affermare che «nessuno dei due è in grado di produrre l'altro»12, pur non 

potendo stare separati l'uno dall'altro, in una relazione di reciproca necessità simile a 

quella postulata dal “mago di Meßkirch” come struttura di rimando antidualistico fra 

                                      
poesia e linguaggio, in F. VOLPI [a cura di], Guida ad Heidegger, Laterza, Roma-Bari 1997; Cornelio 
FABRO, Ontologia dell’arte nell’ultimo Heidegger, in “Giornale critico della filosofia italiana”, n. 31, 
anno 1952, pp. 345 ss. 
9 Cfr. Luca SINISCALCO, Ernst Ju ̈nger “luogotenente del nulla”, in “Filosofia e nuovi sentieri/ISSN 
2282-5711”, 13/12/2015 
https://filosofiaenuovisentieri.it/2015/12/13/ernst-junger-luogotenente-del-nulla/. 
10 Martin HEIDEGGER, Der Ursprung des Kunstwerkes, in Holzwege, Vittorio Klostermann, Frankfurt 
a. M. 1950, ed. it. a cura di Pietro Chiodi, L’origine dell’opera d’arte, in Sentieri interrotti, La Nuova 
Italia, Firenze 1990, p. 3. 
11 Ibidem.  
12 Ibidem. 
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uomo e mondo13, nonché, in modo affine, fra soggetto e oggetto. «Artista ed opera – 

precisa Heidegger – sono ciò che sono […] in base ad una terza cosa, che è in realtà la 

prima, e cioè in virtù di ciò da cui tanto l’artista quanto l’opera d’arte traggono il loro 

stesso nome, in virtù dell'arte»14. 

Che cos'è allora l’arte? Nel rispondere a tale quesito si ritorna ineluttabilmente nel 

circolo ermeneutico, giacché solo l'opera ci può dire che cosa sia l'arte e, d’altra parte, 

«l'essenza dell'arte non è neppure deducibile da concetti generali. […] Dobbiamo 

quindi muoverci nel circolo. Ma non si tratta di un ripiego, né di un difetto. Nel 

percorrere questo cammino sta la forza del pensiero, e nel non uscire da esso la sua 

festa»15. 

Heidegger intraprende allora un'indagine dell’opera d'arte nella sua concretezza, a 

partire dal suo carattere di “cosa”. La fenomenologia ermeneutica impone infatti un 

riferimento all’oggetto della propria indagine nella sua presenza “cosale”, piena, 

immediata e reale, in una concretezza che risolve ogni astrazione universalista così 

come ogni empirismo sensualista nella viva potenza del concreto. Lo si potrebbe 

illustrare con le splendide parole del colombiano Nicolás Gómez Dávila: «La verità 

non è, oltre le cose, lo schema di queste o la loro formula intellettuale: verità è il nome 

della realtà che percepiamo nella sua pienezza di realtà»16. 

Heidegger rifiuta tutte le interpretazioni teoretiche sviluppate dal pensiero 

occidentale riguardo alla nozione di “cosa”. Questo “filosofo del sospetto”17 rigetta 

infatti la visione della “cosa” come subiectum, ovvero come sostanza degli accidenti, 

ma anche come aistheton (ciò che è percepito mediante le sensazioni) e, infine, come 

                                      
13 «Il mondo non può essere ciò che è e come è, grazie all’uomo, ma neppure senza l’uomo. Ciò 
dipende a mio parere dal fatto che quello che io, con una parola di lunghissima tradizione e dai molti 
significati e ora in disuso, chiamo l’“essere”, ha bisogno dell’uomo per la sua rivelazione, custodia e 
configurazione» (HEIDEGGER, Ormai solo un Dio ci può salvare, p. 150). 
14 HEIDEGGER, L’origine dell’opera d’arte, p. 3. 
15 Ivi, p. 4. 
16 Nicolás GÓMEZ DÁVILA, Notas I, ed. privada, Mexico 1954, tr. it. di Loris Pasinato, Circolo 
Proudhon, Roma 2016, pp. 50-51. 
17 La celeberrima espressione, coniata da Paul Ricoeur, indica nella riflessione dell’autore francese 
la prospettiva filosofica di tre grandi innovatori del pensiero occidentale, nemici del sensus communis 
e forieri di un pensiero spregiudicato e anticonformista: Marx, Freud e Nietzsche. Ci permettiamo di 
estenderla nel nostro saggio alla filosofia heideggeriana, saldo grimaldello contro i dogmi metafisici. 
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materia formata (unione di hyle e morphe). Per superare la pars destruens, il filosofo 

tedesco introduce allora la nozione di “mezzo” e la collega a quella di opera d'arte: 

entrambi sono frutto di attività umane, anche se l'opera d'arte sorge da sé e non è 

costretta da nulla, diversamente dal mezzo, che «ha una singolare posizione intermedia 

fra cosa e opera»18 in quanto «è per metà cosa, perché è determinato dalla cosità, con 

qualcosa in più; nel contempo è per metà opera d'arte, con qualcosa in meno, 

mancando dell'autosufficienza dell'opera d'arte»19. Segue, nella trattazione, il 

celeberrimo riferimento esemplificativo a un quadro di Van Gogh, Un paio di scarpe 

(1886), che raffigura, come da titolo, un paio di scarpe da contadino, un mezzo frutto 

dell'attività umana, contraddistinto dall'“usabilità”, ciò che costituisce “l'esser-mezzo del 

mezzo”. Ma questa “usabilità” a sua volta «riposa nella pienezza dell'essere essenziale 

del mezzo. Questo essere è […] indicato col termine fidatezza (Verlässigkeit). In virtù 

sua la contadina confida attraverso il mezzo nel tacito richiamo della terra: in virtù della 

fidatezza del mezzo essa è certa del suo mondo»20. Dunque, secondo Heidegger, 

ponendosi di fronte al quadro di Van Gogh lo spettatore 

 può conoscere che cosa le scarpe sono in verità. […] L'opera non ci è semplicemente servita ad 
una migliore comprensione di ciò che il mezzo è. Al contrario, è solo nell'opera e attraverso di 
essa che viene alla luce l'esser-mezzo del mezzo. […] Il quadro di Van Gogh è l'aprimento di ciò 
che il mezzo, il paio di scarpe, è (ist) in verità. Questo ente si presenta nel non-nascondimento 
(Unverborgenheit) del suo essere21. 

Ossia nell'aletheia, nella verità che si dischiude entro la Lichtung, la radura che è 

evento (Ereignis) simbolico dell’incontro gnoseologico ed esistenziale fra l’ente e 

l’essere – pensato, tale evento, non solo come disvelatezza (Unverborgenheit) e 

disvelamento (Entbergung), manifestazione e donazione, ma anche come potenza del 

negativo, occultamento e velamento (Verbergung), ovvero dinamica apparizione del 

nascosto e, insieme, sottrazione dell’evidente. Sulla dimensione evenemenziale del 

pensiero heideggeriano ha scritto molto bene Vincenzo Vitiello: «L’Ereignis – questa 

parola intraducibile, come il greco Λόγος e il cinese Tao – nomina il puro accadere, 

                                      
18 HEIDEGGER, L’origine dell’opera d’arte, p. 15. 
19 Ivi, pp. 14-15. 
20 Ivi, pp. 19-20. 
21 Ivi, p. 21. 
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l’evento che è al di là da ogni senso e fine. Contro il Dio-causa e il Dio-fine, contro 

ogni interpretazione dell’essere come fondo e fondamento dell’ente, Heidegger afferma 

il carattere “eventuale” dell’essere»22. In altri testi, come nel Parmenide, Heidegger 

parlerà dell’essere come del senza-fondo (Boden-lose), che non è mai stabile e fissato 

in un fondamento pienamente percepibile e descrivibile23, tanto da apparire come il 

senza-fondamento (Grundlose) a quanti sono capaci di pensare il principio soltanto in 

forma metafisica, in relazione alla gerarchia degli enti. 

Perciò «nell'opera d'arte la verità dell'ente si è posta in opera. […] In virtù dell'opera, 

un ente, un paio di scarpe, viene a stare nella luce del suo essere. L’essere dell’ente 

giunge alla stabilità del suo apparire. L'essenza dell'arte consisterebbe quindi nel porsi 

in opera della verità dell'ente»24. 

Nell’autentica opera d’arte non si effettua, secondo Heidegger, una mimesis – 

riproduzione descrittiva – della realtà, come nella prospettiva medievale scolastica di 

corrispondenza (omoiosis, adaequatio) fra l'ente e la sua commisurata 

rappresentazione, bensì «nell'opera è in opera l'apertura dell'ente nel suo essere, il farsi 

evento della verità»25. Muovendosi agilmente nel circolo ermeneutico, Heidegger riesce 

così a giungere a un'affermazione centrale: nell'arte l'uomo può porsi a contatto con 

l'essere, che solo nel suo evento di svelamento/disvelamento si rende afferrabile – 

Ergriffenheit dirà Leo Frobenius in ambito storico-religioso26 – all’interno dell'opera 

d’arte per chi si dispone in essa come nella “radura” (Lichtung) ove soggiornare 

nell'Aperto (das Offene) dell'ente. È attraverso l'opera, dunque, che l'uomo può 

sperimentare il contatto con la verità, nella consapevolezza che essa non viene mai 

                                      
22 Vincenzo VITIELLO, Utopia del nichilismo: tra Nietzsche e Heidegger, Guida, Napoli 1983, p. 84. 
23 Il pensiero dell’essere è anche, per Heidegger, “privo di immagini” (Bildlos), proprio per l’essenza 
ineffabile della totalità del Sein. Il pensiero dell’essere – come ben spiega Franco Toscani – «non “dà 
l’assalto” (Bestürmt) alla verità (come fa invece la filosofia intesa come metafisica), ma “viene in 
soccorso della sua essenza”» (Franco TOSCANI, Luoghi del pensiero. Heidegger a Todtnauberg, 
Odissea, Milano 2011, p. 27), essendo il pensare un evento dell’essere. 
24 HEIDEGGER, L’origine dell’opera d’arte, p. 21. 
25 Ivi, p. 23. 
26 La nozione di Ergriffenheit (forma sostantivata del verbo ergreifen, afferrare), indica la 
riconduzione dell'uomo pro-vocato dalla natura cosmica alle forme spirituali originarie, con l'incontro 
del “microantropo”, l'uomo singolare e contingente, con il “macroantropo”, la totalità cosmica in cui 
tutto è compreso. 
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colta secondo volontà da parte di un soggetto che la com-prende come oggetto, come 

“ente che è”, ma piuttosto essa “si dà” in un rapporto evenemenziale, ossia come 

evento, come “accadere della verità”, all’esser-ci, il Da-sein nella sua autenticità 

(Eigentlichkeit), che è “protagonista” assoluto del fondamentale Essere e tempo27. 

Heidegger prosegue la sua riflessione, ne L’origine dell’opera d’arte, inserendo la 

tematizzazione della verità dell’essere (Wahrheit des Seins) all’interno della coppia 

concettuale Mondo e Terra28: 

L'opera in quanto opera espone un Mondo. L'opera mantiene aperta l'apertura del Mondo, che 

non è un possibile oggetto che ci stia innanzi e che possa essere intuìto, bensì il costantemente 
inoggettivo a cui sottostiamo fin che le vie della nascita e della morte, della grazia e della 
maledizione ci mantengono estatizzati nell'essere29. 

L’appartenenza al Mondo è peculiarità essenziale del Dasein umano. Le creature del 

regno minerale, vegetale e animale sono “senza Mondo”, in quanto appartengono 

all’ambiente in cui si trovano senza esperire la “gettatezza” (Geworfenheit) nel Da, il 

“ci” storico e geografico che costituisce la relazione primaria fra ente ed essere. «La 

contadina, al contrario, – puntualizza Heidegger – ha un Mondo, perché soggiorna 

nell’aperto dell’ente»30. Alla nozione di Mondo è strettamente connessa quella di Terra: 

Ciò in cui l'opera si ritira e ciò che, in questo ritirarsi, essa lascia emergere, lo chiamiamo: la Terra. 
Essa è la emergente-custodente. […] Su di essa ed in essa l'uomo storico fonda il suo abitare nel 
mondo. Esponendo un mondo, l'opera pone-qui la Terra. […] L'opera lascia che la Terra sia una 
Terra. […] Aperta e illimitata in se stessa, la Terra appare soltanto se è garantita e conservata come 
la essenzialmente indischiudibile, sottraentesi a ogni dischiudimento31. 

Così «esporre un mondo e porre-qui la Terra sono due tratti essenziali dell'esser 

opera dell'opera»32. Mondo e Terra sono in lotta per «l'autoaffermazione della propria 

                                      
27 Cfr. Martin HEIDEGGER, Sein und Zeit, Niemeyer, Halle 1927, ed. it. a cura di Alfredo Marini, 
Essere e tempo, Mondadori, Milano 2011. 
28 Per un approfondimento cfr. Luca SINISCALCO, Fra Terra e Mondo, uno sguardo vigile, in “La 
Tigre di Carta”, n. 01, 11/04/2015 
http://www.latigredicarta.it/2015/04/11/fra-terra-e-mondo-uno-sguardo-vigile/. 
29 HEIDEGGER, L’origine dell’opera d’arte, p. 30. 
30 Ibidem. 
31 Ivi, pp. 31-32. 
32 Ivi, p. 33. 
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essenza»33; diversi fra loro, in quanto il Mondo è apertura mentre la Terra chiusura in 

se stessa, non sono mai separati, bensì confliggono in un perenne polemos cosmico. 

«Nella lotta ognuno porta l'altro al di sopra di ciò che esso è. […] Nella misura in cui 

l'opera è l’esposizione di un mondo e il porre-qui la Terra essa è, ad un tempo, 

l'attizzatrice di questa lotta», nel corso della quale «ha luogo l'unità dell'opera»34. È in 

questa concezione agonale, radicalmente greca, in senso eracliteo e nietzscheano, che 

Heidegger ripristina il significato ellenico di aletheia come disvelamento dell'essere, 

superandone la concezione obliante che da Platone fino alla modernità la intendeva 

come rettitudine nell'adeguamento del soggetto all'oggetto. La verità, superato l’“oblio 

dell’essere” (Seinsvergessenheit), si coglie nel non-esser-nascosto dell'ente, che non è 

uno stato abituale ma un evento (Ereignis). 

La verità è-presente proprio come se stessa, nella misura in cui il diniego nascondente, in quanto 
rifiuto, conferisce ad ogni illuminazione la sua costante provenienza; e in quanto simulazione 
assegna ad essa l'irrimediabile presenza dell'erramento. […] L'essenza della verità è in se stessa la 
lotta originaria in cui viene conquistato, lottando, quel Centro aperto in cui l'ente soggiorna ed in 
base a cui si ritira in se stesso. Questo Aperto si storicizza nel mezzo dell'ente. […] All'Aperto 
appartengono il Mondo e la Terra35. 

Si tratta di una processualità dinamica molto raffinata, presente anche nella 

concezione heideggeriana della natura (physis), che lo studioso Flavio Cuniberto 

riconosce come espressione teoretica novecentesca di un processo ontologico 

originario: «È uno sbocciare (un aprirsi) che è nello stesso tempo un chiudersi, un 

ritirarsi in sé: è uno sbocciare che ha come condizione proprio quel continuo rientrare 

in sé. I due “tempi” dell’aprirsi e del chiudersi non sono qui nemmeno sequenziali ma 

si compongono in una sorta di vibrazione originaria»36. 

Ritornando al quadro di Van Gogh, si può allora affermare che «nel palesarsi 

dell'esser mezzo delle scarpe pervengono al non-esser-nascosto l'ente nel suo insieme, 

il Mondo e la Terra nel loro gioco reciproco. […] L’apparire ordinato dell’opera è il 

bello. La bellezza è una delle maniere in cui è-presente (west) la verità»37. 

                                      
33 Ivi, p. 34. 
34 Ivi, pp. 34-35. 
35 Ivi, pp. 39-40. 
36 Flavio CUNIBERTO, Il Cedro e la Palma. Esercizi di metafisica, Medusa, Milano 2009, p. 134. 
37 HEIDEGGER, L’origine dell’opera d’arte, p. 41. 
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Riprendendo la nozione greca di techne, Heidegger delinea il contenuto autentico 

della tecnica non moderna, quella che si impone nella nostra contemporaneità come 

Gestell38. Questo tema, decisivo in tante pagine della speculazione heideggeriana39, è 

qui considerato in relazione all’ambito artistico: techne, in senso greco, non significa 

mai operare pratico, è piuttosto una forma di sapere, quel tirar-fuori «dall’esser-nascosto 

del non-esser-nascosto del suo apparire l’essere presente come tale»40, cioè il lasciar 

manifestare l'essenza dell'ente mediante la poiesis artistica. L’arte conduce all’apertura 

dell’essere, perché, per dirla con Paul Klee, «l’arte non ripete le cose visibili, ma rende 

visibile»41. 

Heidegger giunge così a un alto grado di consapevolezza della potenza non solo 

estetica, ma propriamente ontologica, del “fare” artistico: «La produzione pone questo 

ente nell'Aperto in modo tale che ciò che nella produzione viene prodotto illumina 

l'aprimento dell'Aperto in cui esso è prodotto. Quando il produrre produce l'aprimento 

dell'ente, la verità, il prodotto è un'opera. Un tal produrre è il fare dell'arte»42. 

Lontano da ogni metafisica sostanzialista e dualista, il filosofo di Meßkirch risponde 

all’appello – Anruf, direbbero i tedeschi – dell’essere nel suo semplice e luminoso 

splendore. L’arte diventa un congiungimento pontificale fra la manifestazione dell’ente-

opera d’arte, nella sua natura “cosale”, fenomenologicamente esperibile, e lo spazio di 

apertura che è condizione di possibilità del suo stesso apparire. Il quale è lo spazio, la 

radura, della verità (Wahrheit come aletheia) dell’essere. 

All'uomo spetta la salvaguardia dell'opera, ossia la declinazione in ambito estetico 

della nozione di “cura” (Sorge) tematizzata in Essere e tempo. La salvaguardia è 

indispensabile per far sussistere l’opera nella temporalità storica: «Salvaguardia 

                                      
38 Termine tedesco intraducibile, diversamente reso dai traduttori italiani di Heidegger: Vattimo lo 
restituisce con l’espressione “imposizione”, Gurisatti e Volpi con “impianto”. 
39 Cfr. in particolare Martin HEIDEGGER, Die Frage nach der Technik, in Vorträge und Aufsätze 
(1936-1953), hrsg. von Friedrich-Wilhelm von Hermann, Vittorio Klostermann, Frankfurt a. M. 2000, 
ed. it. a cura di Gianni Vattimo, La questione della tecnica, in Saggi e discorsi, Ugo Mursia, Milano 
2014. 
40 HEIDEGGER, L’origine dell’opera d’arte, p. 44. 
41 Paul KLEE, Schöpferische Konfession, in K. EDSCHMID (a cura di), Tribüne der Kunst und Zeit, 
vol. XIII, Erich Reiss Verlag, Berlin 1920, tr. it. di Francesco Saba Sardi, Confessione creatrice e altri 
scritti, Abscondita, Milano 2004, p. 13. 
42 HEIDEGGER, L’origine dell’opera d’arte, p. 47. 
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dell'opera significa: star dentro nell'aprimento dell'ente storicizzantesi nell'opera»43. 

Con un'espressione più poetica: «La salvaguardia dell'opera è, in quanto sapere, il 

calmo e trasparente star dentro nel prodigio della verità storicizzantesi nell'opera»44. 

Heidegger si è ormai spinto lontano rispetto alle questioni iniziali da cui il saggio 

L’origine dell’opera d’arte aveva preso piede (Qual è l'origine dell'opera d'arte? Che 

cos'è la “cosità” dell'opera d'arte?). Insoluta rimane la questione fondamentale, nella 

sua determinazione concettuale, “Che cos'è l'arte?”, problema non difforme dalla 

domanda fondamentale (Grundfrage) della metafisica, “Che cos'è l'essere?”. Il 

rapporto fra le due problematiche appare più chiaro se, in senso non sostanzialistico, 

intendiamo la seconda, “Che cos’è l’essere?”, nella forma seguente: “Come perviene 

all’essenziamento l’essere nella sua verità?”; e, di conseguenza, ricerchiamo la natura 

dell’arte chiedendoci “Che dice della verità dell’essere l’ente-arte nel suo evento?”. La 

domanda è destinata a non trovare risposta, se si attende da parte di Heidegger una 

definizione concettuale esaustiva del termine “arte”. La risposta al domandare abissale 

può svilupparsi esclusivamente come ri-appropriazione del significato dell’arte 

all’interno del circolo ermeneutico, intendendo la nozione di arte nella concretezza 

della sua figura e nella sua manifestatività evenemenziale. 

Heidegger connette esplicitamente la nozione di arte al Poetare (Dichten) e al 

linguaggio, prefigurandone la tematizzazione, alla luce della poesia di Hölderlin, come 

“casa dell'essere”. Tanto ne L’origine dell’opera d’arte quanto ne La volontà di potenza 

come arte Heidegger considera l’arte nella totalità delle sue forme espressive e, 

soprattutto, nella sua dimensione figurativa. Il citato riferimento alla poesia quale luogo 

principe di disvelamento della verità pare tuttavia suggerire un sottile fil rouge fra la 

tematizzazione del rapporto sussistente fra arte e nichilismo, approfondito in questa 

sede, e le posteriori considerazioni sul ruolo della poesia in direzione del Nuovo Inizio. 

Di quella traiettoria assiale, cioè, la cui manifestazione storica Heidegger intravide in 

diverse realtà, appartenenti a domini differenti, talvolta persino confliggenti. La politica 

– o, ma sarebbe necessario un lungo approfondimento, la metapolitica –, negli anni 

tragici del Secolo Breve, fu un tentativo fallito lungo la medesima direzione. Con lo 

studio della poesia Heidegger non volle offrire un contributo accademico alla ricerca 

culturale, storica o letteraria, bensì testimoniare nell’essenza della poesia l’abissalità del 

                                      
43 Ivi, p. 51. 
44 Ivi, p. 52. 
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gesto artistico, la postura esistenziale che apre al passaggio e dice della fuga e, insieme, 

dell’avvicinamento, degli dèi. 

Tornando al testo L’origine dell’opera d’arte, Heidegger affronta conclusivamente 

la questione collegando la nozione di arte alla parola “origine” (Ursprung): «L'origine 

dell'opera d'arte, cioè, ad un tempo, dei facenti e dei salvaguardanti – ossia dell'Esserci 

storico di un popolo –  è l'arte. E ciò perché l'arte è nella sua essenza origine e null'altro: 

una maniera eminente in cui la verità si fa essente, cioè storica»45. Permane, tuttavia, 

l’atteggiamento metodologico che porta Heidegger, pensatore non dogmatico par 

excellence, a dichiarare i propri limiti nella risoluzione dei problemi filosofici abissali. 

È la convinzione, alimentata dalla natura dinamica e non reificabile dell’essere, che 

Heidegger assume pure rispetto a una possibile definizione della natura del nichilismo, 

e che qui esplicita con sincerità: «Le considerazioni che precedono concernono 

l’enigma dell’arte, quell’enigma che l’arte stessa è. Esse sono ben lungi dalla pretesa di 

sciogliere questo enigma. Ciò che conta è vederlo»46. 

A seguito della dichiarazione hegeliana della “morte dell'arte” – che Heidegger 

riconosce visibile nella riduzione della sfera estetica a “esperienza vissuta” (Erlebnis) – 

bisogna chiedersi se l’arte possa continuare a esercitare quella funzione di fondazione 

di senso che nei secoli trascorsi ha permesso alla verità di calarsi nella storia, e, nel caso 

la risposta sia negativa, per quali ragioni. La conclusione del saggio heideggeriano, 

connettendo le nozioni di “arte” e “bellezza”, riporta il pensiero a quel trascendentale 

che la filosofia occidentale tradizionalmente congiungeva al Buono e al Vero. In una 

prospettiva, tuttavia, radicalmente non metafisica: la bellezza, infatti, non è un 

“qualcosa” di accostabile al Vero, bensì l’evento del suo stesso apparire. «Il bello – 

spiega Heidegger – rientra pertanto nel farsi evento della verità» e «riposa, sì, nella 

forma (Form), ma solo perché la forma prese luce dall’essere come “entità” dell’ente»47. 

Una visione della bellezza come rapporto, piuttosto che come ente o qualità specifica, 

la quale si ritrova anche nello Heidegger di Hölderlins Erde und Himmel, soprattutto 

laddove il filosofo afferma: «La bellezza è il puro apparire e risplendere dello 

svelamento di tutto il rapporto infinito compreso il punto di mezzo. Ma il punto di 

                                      
45 Ivi, p. 61. 
46 Ivi, p. 62. 
47 Ivi, p. 64. 
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mezzo è in quanto, mediando, dà ordine e mette in ordine. Esso è l’ordine del rapporto 

dei Quattro che tiene in serbo il suo apparire»48. Lo studioso Franco Toscani commenta 

acutamente questa declinazione dell’ontologia fenomenologica heideggeriana 

rilevando che la bellezza non è intesa dal filosofo tedesco «in un senso soggettivistico-

psicologistico, ma presenta un ambito vasto, anzi quello più vasto possibile, come 

ambito di tutto ciò che è, appunto come bellezza del tenero rapporto infinito di terra e 

cielo, mortali e divini»49. 

Nella prospettiva di uno studio della questione del nichilismo, L’origine dell’opera 

d’arte è un saggio imprescindibile, che non può lasciare indifferenti. Infatti, benché la 

nozione di nichilismo non venga mai nominata né posta come problema esplicito, la 

ricerca della provenienza genealogica dell'opera d'arte si colloca proprio nell'ambito 

di quella storia della metafisica occidentale da cui il nichilismo stesso deriva. Se l'arte, 

inoltre, è ambito in cui l'essere si è storicamente dato al Dasein, ci si può chiedere se 

tale possibilità non sia ancora insita in essa, se abbia davvero ragione Hegel o se non 

sia possibile, come invece suggerito da molti altri intellettuali – citiamo, a titolo 

d’esempio, Friedrich Nietzsche, Gottfried Benn ed Ernst Jünger –, riscoprire in essa un 

luogo ontologicamente fecondo. 

3. La volontà di potenza come arte 

Il tema centrale de L’origine dell’opera d’arte, ossia la storicizzazione della verità 

nell'opera d'arte, è decisivo nel pensiero heideggeriano, tanto da esser ripreso più volte, 

a distanza di un anno, ne La volontà di potenza come arte. In questo testo Heidegger 

ritorna, nel confronto con il tema centrale della speculazione nietzscheana, al problema 

della connessione fra aletheia ed arte. Prima di affrontare tale specifico legame risulta 

tuttavia necessario introdurre brevemente l'interpretazione che Heidegger fornisce del 

                                      
48 Martin HEIDEGGER, Erläuterungen zu Hölderlins Dichtung (1936-1968), hrsg von Friedrich-
Wilhelm von Hermann, Vittorio Klostermann, Frankfurt a M. 1981, ed. it. a cura di Leonardo 
Amoroso, La poesia di Hölderlin, Adelphi, Milano 1988, p. 214. Il riferimento ai “Quattro” – terra, 
cielo, mortali, dèi – implica la nozione di Geviert: cfr. Martin HEIDEGGER, Das Ding, in Saggi e 
discorsi. Una valida trattazione della figura del Geviert quale snodo tematico essenziale dell’opera di 
Heidegger si trova in Alexander DUGIN, Martin Heidegger. The Philosophy of Another Beginning, 
con prefazione di Paul E. Gottfried, tr. ingl. di Nina Kouprianova, Radix, Arlington 2014, pp. 189-
279. 
49 Franco TOSCANI, L’“azzurro della scuola degli occhi”. Terra e cielo di Hölderlin e di Heidegger, 
CFR, Piateda 2012, p. 11. 
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concetto di volontà di potenza. Tale nozione si colloca infatti a pieno titolo, a suo 

avviso, nella storia della metafisica occidentale, di cui rappresenta la fase terminale. 

Nietzsche, ritenuto solitamente, in virtù del suo anticristianesimo ed antiplatonismo, 

pensatore antimetafisico per eccellenza, si rivela nelle pagine heideggeriane un filosofo 

pienamente metafisico: nel suo rovesciamento (Umkehrung) del platonismo, Nietzsche 

non è riuscito a realizzare un vero superamento (Überwindung) del linguaggio 

tradizionale della metafisica, piuttosto, e paradossalmente, lo ha portato a compimento 

(Vollendung). «Il capovolgimento nietzschiano del platonismo – si chiede 

retoricamente lo studioso Jean Beaufret – non risponde a sua volta, nel platonismo, a 

qualcosa del platonismo che diventa altrettanto visibile alla luce del suo 

capovolgersi?»50. Egli è infatti rimasto in un ambito di “oblio dell'essere” 

(Seinsvergessenheit) a favore degli enti (benché concepiti in modo sensibile e non più 

ideale/idealistico). Nietzsche si è cioè inserito, secondo Heidegger, in quella tradizione 

di pensiero che pone il problema dell'essere dell'ente, andando oltre (meta) l'ente 

stesso, in una dimensione trascendente, che risolve la questione teoretica in modo 

errato, poiché riconduce l'essere sullo stesso piano dell'ente, concependolo come 

semplice-presenza (Vorhandenheit), secondo la terminologia di Essere e tempo. Così 

si oscura la “differenza ontologica” (ontologische Differenz) che distingue l'essere 

dall'ente e si giunge a quell'“oblio dell'essere” che contraddistingue la storia della 

metafisica occidentale fino al suo compimento. Dimenticare la “differenza ontologica” 

significa scordare, come bene illustra Franco Toscani, la consapevolezza «per cui c’è 

un Altro dall’ente, gli enti non sono tutto ciò che è essenziale, vi è un luogo aperto, 

un’illuminazione, un centro aperto che è più essente di ogni ente e che circonda da 

sempre tutti gli enti, senza essere a sua volta circondato dall’ente»51. Insieme a questo 

oblio estremo e obnubilante, in Nietzsche rimane la centralità – che qui ci limitiamo a 

                                      
50 Jean BEAUFRET, Dialogue avec Heidegger, vol. 2, Philosophie moderne, Éditions de Minuit, Paris 
1973, p. 195. 
51 Franco TOSCANI, Arte e verità in Martin Heidegger, in AA.VV., Apollo e Dioniso in lotta. Attualità 
e incidenza dei concetti di apollineo e dionisiaco nell’arte contemporanea, Quaderni liceo Cassinari 
2, Piacenza 2003, p. 47. 
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riportare senza discutere – della nozione di valore, che per il filosofo di Meßkirch è 

stigma essenziale del pensiero metafisico52.  

La volontà di potenza è per Heidegger un pensiero complesso, lontanissimo dalla 

vulgata riduzionista tesa a interpretarlo come la semplice, univoca e barbarica 

affermazione – dai tratti proto-nazisti – della «magnifica divagante bionda bestia, avida 

di preda e di vittoria»53. La volontà di potenza dice dell’incondizionatezza del puro 

volere: 

Volere-al-di-là-di-sé, in questo al-di-là-di-sé è insito il fatto che la volontà non va semplicemente via 

da sé, ma riprende se stessa entro il volere. Che il volente voglia se stesso nella sua volontà significa: 
nel volere, il volere stesso e, insieme, il volente e il voluto si fanno manifesti a sé. […] Volere è 
sempre un portar-si-a-se-stessi e quindi un trovar-si nel via da sé, un mantener-si nell'impellere da 
qualcosa a qualcosa. […] Nel volere incontriamo noi stessi come veramente siamo. Soltanto nella 
volontà stessa ci cogliamo nella nostra essenza più propria54. 

Questa definizione, che pare così distante dalla terminologia e dall’approccio 

nietzscheano, non è da considerarsi una forzatura esegetica proprio in virtù della 

metodologia preliminarmente assunta da Heidegger, quella basata sulla convinzione 

che «ogni grande pensatore quando pensa si trova sempre ad un salto più vicino 

all'origine di quando direttamente dice. L'interpretazione deve perciò tentare di dire il 

non detto»55. 

Heidegger può allora sancire il collegamento decisivo fra la nozione di volontà di 

potenza e il terreno estetico/artistico, inteso come la sfera primaria mediante cui 

confrontarsi con il Wille zur Macht. Infatti, «se l'arte è una forma della volontà di 

potenza e se, nella totalità dell'essere, l'arte è a noi per eccellenza accessibile, allora è 

soprattutto in base alla concezione nietzscheana dell'arte che si può capire che cosa 

                                      
52 Sulla critica heideggeriana alla nozione di valore in relazione all’opera di Nietzsche cfr. Alain DE 

BENOIST, Heidegger critico di Nietzsche, in L. ARCELLA (a cura di), Friedrich Nietzsche: oltre 
l’Occidente, Settimo Sigillo, Roma 2002, pp. 69-78. 
53 Friedrich NIETZSCHE, Zur Genealogie der Moral. Eine Streitschrift, in Sämtliche Werke, Bd. 5, 
hrsg von Giorgio Colli und Mazzino Montinari, Deutscher Taschenbuch-Verlag, München 1980, tr. 
it. di Ferruccio Masini, Genealogia della morale. Uno scritto polemico, Adelphi, Milano 2011, p. 30. 
54 Martin HEIDEGGER, Nietzsche: Der Wille zur Macht als Kunst, hrsg. von Bernd Heimbüchel, 
Vittorio Klostermann, Frankfurt a. M. 1985, ed. it. a cura di Franco Volpi, La volontà di potenza 
come arte, in Nietzsche, Adelphi, Milano 1994, p. 63. 
55 Ivi, pp. 139-140. 
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significa volontà di potenza»56. Se cioè per Nietzsche l'essere dell'ente è la volontà di 

potenza, natura prima di tutto ciò che esiste, e l'arte, come espresso dal filosofo 

nell'intero arco della sua speculazione, da La nascita della tragedia a La volontà di 

potenza, permette di comprendere l’essenza dell’agone cosmico, della volontà di 

potenza dunque, l'arte esprime la verità per Nietzsche in termini simili a quelli impiegati 

da Heidegger ne L'origine dell'opera d'arte, benché il devoto a Dioniso, rimanendo 

impigliato nella metafisica occidentale, si continui a porre come domanda centrale 

della propria riflessione la “domanda-guida” (Leitfrage) della tradizione filosofica, “Che 

cos'è l'ente?”, e non la “domanda fondamentale” (Grundfrage), “Che cos'è l'essere?”. 

Quest'ultimo interrogativo viene frettolosamente risolto da Nietzsche mediante il 

ricorso alla dottrina dell'eterno ritorno, strettamente compenetrata con la nozione di 

volontà di potenza, che, pure, il filosofo di Röcken ha più ampiamente discusso57. Il 

Nietzsche di Heidegger conferma le assunzioni del suo esegeta, che può ribadire: 

La grande arte e le sue opere […] assolvono un compito decisivo nell'esistenza storica dell'uomo: 
quello di rendere manifesto, nel modo dell'opera, che cosa l'ente sia nel suo insieme e di preservare 
nell'opera questa manifestatività. L'arte e la sua opera sono necessarie solo come cammino e 
soggiorno dell'uomo nei quali si apre a quest'ultimo la verità dell'ente nel suo insieme, cioè 
l'incondizionato, l'assoluto58. 

Così la decadenza ravvisabile nell'arte moderna consiste nel fatto che «l'arte perde 

la sua essenza, il riferimento diretto al suo compito fondamentale di rappresentare 

l'assoluto»59. 

In questo modo Nietzsche, l’ultimo grande metafisico dell’Occidente, sembra 

permanere nel solco della tradizione filosofica europea, entro cui gli universali 

Pulchrum e Verum sono da sempre connessi. 

                                      
56 Ivi, p. 47. 
57 Heidegger reagisce così contro l’interpretazione proposta da Alfred Bäumler, nel suo Nietzsche. 
Der Philosoph und Politiker (1931), secondo cui il pensiero nietzscheano culminerebbe nel tema della 
volontà di potenza, mentre la riflessione sull’eterno ritorno sarebbe di rilevanza inferiore nell’impianto 
teoretico dell’autore. 
58 HEIDEGGER, La volontà di potenza come arte, p. 92. 
59 Ibidem. Cfr. anche HEIDEGGER, Ormai solo un Dio ci può salvare, pp. 166-168. In particolare, si 
consideri la lapidaria formulazione: «Non vedo l’indicatore di direzione dell’arte moderna, tanto più 
che resta oscuro dove l’arte stessa vi ravvisi, o per lo meno cerchi, l’elemento a sé più proprio» (Ivi, 
p. 168). 
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Heidegger pare però contraddirsi nel momento in cui affronta il tema della nozione 

di verità all’interno dell’opera nietzscheana, giungendo ad affermare, con validi 

riferimenti testuali ed ermeneutici, che il filosofo tedesco avrebbe abbandonato la 

ricerca filosofica del Vero, la cui struttura ontologica viene drasticamente – in senso 

nichilistico – privata di ogni fondamento, mostrandosi piuttosto come dogma fallace, 

negatore della volontà di potenza, limite lungo il percorso umano – o, meglio, 

oltreumano – che conduce a “dire sì alla vita”. Quest’ultima, in quanto flusso pulsante 

di divenire e volontà di potenza, diviene la guida a cui Nietzsche si affida dopo esser 

pervenuto genealogicamente alla provenienza del valore di verità, che è 

costitutivamente imparentato con l’errore60. La contraddizione della riflessione 

heideggeriana è allora quella sussistente fra un’interpretazione non veritativa della 

posizione di Nietzsche, considerato un distruttore della nozione stessa di verità, e la tesi 

secondo cui per lo stesso filosofo proprio la “volontà di potenza” è la “verità”, l’essentia 

dell’ente. Questa contraddizione, tutta apparente, trova risoluzione nel procedere della 

trattazione. Afferma infatti Heidegger nel delineare la tesi nietzscheana: 

L'arte in senso vero e proprio è l'arte del grande stile, essa vuole portare al potere la vita stessa 
che cresce, non arrestarla, ma lasciarla libera di svilupparsi, trasfigurarla. […] L'arte è la più 
autentica e profonda volontà di parvenza, cioè volontà di folgorare di ciò che trasfigura, in cui si 
fa visibile la somma legge dell'esistenza. La verità, invece, è la sembianza di volta in volta fissata 
che fa stare ferma la vita su una determinata prospettiva e la conserva. In quanto è un tale fissare, 
la “verità” è una stasi, e quindi inibizione e distruzione della vita: “Abbiamo l'arte per non perire 
per colpa della verità” (La volontà di potenza)61. 

Se l'arte è volontà di parvenza e di divenire (così il Nietzsche heideggeriano) come 

può simultaneamente essere il luogo in cui la verità si storicizza (come Heidegger 

afferma nella sua opera)? Si tratta a nostro avviso di un equivoco dovuto alla 

sovrapposizione del linguaggio heideggeriano a quello nietzscheano. Per Nietzsche, 

infatti, la verità che fissa e limita il divenire è il dogma della tradizione metafisica che 

                                      
60 Su questo tema cfr. Friedrich NIETZSCHE, Über Warheit und Lüge im aussermoralischen Sinne, in 
Sämtliche Werke, Bd. 1, hrsg von Giorgio Colli und Mazzino Montinari, Deutscher Taschenbuch-
Verlag, München 1980, ed. it. a cura di Sossio Giametta, Su verità e menzogna in senso extramorale, 
in Verità e menzogna, Rizzoli, Milano 2012, pp. 167-185 e il già citato NIETZSCHE, Genealogia della 
morale. 
61 HEIDEGGER, La volontà di potenza come arte, p. 211. 
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svaluta la vita; la “verità” della realtà – cioè la sua peculiarità intrinseca, che nulla dice 

della trascendenza e della morale – è il flusso caotico e disordinato dell'eterno ritorno 

e della volontà di potenza, indicato nel lessico nietzscheano come “vita”, e da 

interpretarsi, come suggerito da Heidegger, in senso non biologico, ma metafisico. 

Nietzsche propende quindi per l’adesione ad una “verità nomade”62, ossia non 

dogmatica, aperta alla pluralità intrinseca alla vita e alle sue manifestazioni – sino a 

confondersi con la vita stessa. 

In questo senso, nell'arte si dà in entrambi gli autori la verità, intesa tuttavia come 

vita, in Nietzsche, come disvelamento evenemenziale dell'essere, in Heidegger. 

Quest'ultimo risolve peraltro tale apparente contraddizione all'interno della propria 

teoria nell'Aggiunta a L' origine dell'opera d'arte, dove dichiara: 

Le espressioni “fissazione della verità” e “lasciare che l'avvento della verità si storicizzi” sembrano 
incompatibili. […] La difficoltà scompare se intendiamo il “fissare” nel senso suggerito dal contesto 
generale e in primo luogo dall'espressione conduttrice “messa in opera della verità”. […] Il fisso ha 
qui il significato del delimitare, del lasciar essere nei propri limiti (peras), del tracciare un contorno. 
Nel senso greco, il limite non imprigiona, ma nel suo esser-prodotto, immette l'esser-presente nella 
sua apparizione63. 

Con la figura della “volontà di potenza” Nietzsche tenta dunque, secondo 

Heidegger, di superare la metafisica dualista riunendo essere e divenire in un una 

nozione che tuttavia, in una precipitosa fuga dalle vette fantasmagoriche 

dell’iperuranio, ontologizza in modo fuorviante il piano immanente. Rimanendo al 

rapporto fra “metafisica” ed “estetica” in Nietzsche, Heidegger puntualizza: 

L'arte in quanto volontà di parvenza è la forma suprema della volontà di potenza. Ma quest'ultima, 
in quanto carattere fondamentale dell'ente, in quanto essenza della realtà, è in sé quell'essere che 
vuole se stesso volendo essere il divenire. Nietzsche tenta così di pensare insieme, nella volontà di 
potenza, l'unità dell'antica antitesi di essere e divenire64. 

                                      
62 Per approfondire questa nozione, si veda Alberto Giovanni BIUSO, Nomadismo e benedizione. 
Ciò che bisogna sapere prima di leggere Nietzsche, Il Pozzo di Giacobbe editore, Trapani 2006 
(l’interpretazione di Nietzsche proposta nel testo è per il resto molto divergente rispetto 
all’ermeneutica heideggeriana). 
63 HEIDEGGER, L’origine dell’opera d’arte, pp. 65-66. 
64 HEIDEGGER, La volontà di potenza come arte, p. 213. 
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4. Arte contra Nihilismus e “pietà del pensiero” 

L'arte così intesa da Nietzsche è il “contromovimento per eccellenza che si oppone 

al nichilismo”. É questa la quarta delle cinque tesi sull'arte formulate da Heidegger per 

definire in modo organico la concezione estetica nietzscheana: 

1) L'arte è la forma più trasparente e più nota della volontà di potenza. 
2) L'arte deve essere concepita dalla prospettiva dell'artista. 
3) L'arte è l'accadere fondamentale di ogni ente; l'ente è, in quanto è, qualcosa che si crea, qualcosa 
di creato. 
4) L'arte è il contromovimento per eccellenza che si oppone al nichilismo. […] 
5) L'arte vale più della “verità” (N.d.A.: da intendersi nel senso sopra spiegato)65. 

In queste tesi viene compendiato il movimento del pensiero heideggeriano in 

relazione alla volontà di potenza: l’arte, per la sua natura metamorfica e di parvenza, è 

la forma più evidente del Wille zur Macht; in quanto riflette emblematicamente il 

processo cosmico di apparizione/svelamento, è “l’accadere fondamentale di ogni ente” 

e, pertanto, vale più della verità, cioè delle costruzioni dogmatiche che reificano in un 

processo obietivizzante, in senso husserliano66, il mondo della fatticità (Faktizität) e la 

sua pluralità di manifestazioni. 

In quanto “contromovimento per eccellenza”, inoltre, l'arte è la forma primaria di 

quel superamento del nichilismo che per Nietzsche può condurre, su un piano 

antropologico, all'Übermensch. Tale tesi è avvalorata dai numerosi aforismi che ne La 

volontà di potenza il “Crocifisso”, come usava firmarsi nei “biglietti della follia”, 

compone in questa direzione teoretica. Si consideri uno dei più incisivi: 

L'arte come unica forza contraria e superiore a ogni volontà di negare la vita, l'anticristiano, 
l'antibuddistico, l'antinichilista par excellence. L'arte come la redenzione di chi sa – di colui che 

                                      
65 Ivi, pp. 84-85. 
66 Cfr. Edmund HUSSERL, Philosophie als strenge Wissenschaft, in Aufsätze und Vorträge (1911-
1921), hrsg. von Hans Reiner Sepp und Thomas Nenon, Husserliana XXV, Martinus Nijhoff, Den 
Haag 1987, tr. it. di Corrado Sinigaglia, prefazione di Giuseppe Semerari, La filosofia come scienza 
rigorosa, Laterza, Roma-Bari 2005 e Edmund HUSSERL, Die Krisis der europäischen Wissenschaften 
und die transzendentale Phänomenologie. Eine Einleitung in die phänomenologische Philosophie 
(1935-1937), hrsg. von Walter Biemel, Husserliana VI, Martinus Nijhoff, Den Haag 1954, tr. it. di 
Enrico Filippini, prefazione di Enzo Paci, La crisi delle scienze europee e la fenomenologia 
trascendentale, il Saggiatore, Milano 2008. 
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vede il carattere terribile ed enigmatico dell'esistenza, di chi vuole vederlo, di chi conosce 
tragicamente. L'arte come redenzione dell'uomo d'azione, di chi non solo vede il carattere terribile 
ed enigmatico dell'esistenza, ma lo vive e lo vuole vivere, dell'uomo tragico e guerriero, dell'eroe. 
[…] Si vede che il […] nichilismo ha valore di “verità”. Ma la verità non è più il criterio supremo 
del valore e ancor meno la potenza più alta. Qui la volontà di apparenza, di illusione, di inganno, 
del divenire e del variare (di illusione oggettiva) è considerata come più profonda, più originaria, 
più metafisica della volontà di verità, di realtà, di essere. […] L'arte è il vero compito della vita, 
l'arte è la sua attività metafisica67. 

Basta considerare queste asserzioni per cogliere nuovamente le diverse attitudini 

esistenziali, oltreché teoretiche, di Nietzsche e Heidegger, nonostante la comune 

valorizzazione dell’ambito artistico. Il primo si mostra risoluto nel rivendicare all'arte 

un ruolo principe nel superamento attivo del nichilismo e nella fondazione delle nuove 

tavole di valori a cui fa cenno in Così parlò Zarathustra68. Per Heidegger, invece, 

secondo una posizione più cautelare, il problema del Nuovo Inizio, collegato alla sfida 

e al potenziale dell’arte, rimane come sfondo di possibilità per un evento futuro, dai 

tratti indefiniti. La questione dirimente rimane sempre la modalità stessa tramite cui 

pensare il problema della modernità, ossia l’inveramento dell’errore di fondo della 

metafisica occidentale, di cui il nichilismo, come la tecnica e il planetarismo, è 

espressione storica concreta. Heidegger conosce questo oggetto del pensiero, ma ritiene 

che la filosofia a lui contemporanea non sia in grado di stabilire la modalità corretta 

tramite cui pensarlo. Finché non si giungerà a quel momento, possiamo soltanto 

esercitare la pietà del pensiero (Frömmigkeit des Denkens)69, riconquistare la pietas che 

sorge dal riconoscimento e dall’accettazione dell’alterità, sia essa umana o ontologica. 

Gelassenheit, “abbandono”, testimonia in Heidegger «riguardo per ciò che si mantiene 

nell’ombra e per l’ombra stessa che, circoscrivendo l’evidenza, dà all’uomo la 

possibilità di “vedere”»70. 

                                      
67 NIETZSCHE, La volontà di potenza, pp. 465-466. 
68 Cfr. il capitolo “Di antiche tavole e nuove” nella terza parte di Friedrich NIETZSCHE, Also sprach 
Zarathustra, in Sämtliche Werke, Bd. 4, hrsg von Giorgio Colli und Mazzino Montinari, Deutscher 
Taschenbuch-Verlag, München 1980, ed. it. a cura di Giorgio Colli e Mazzino Montinari, Così parlò 
Zarathustra. Un libro per tutti e per nessuno, Adelphi, Milano 2010, pp. 231-252. 
69 «Il domandare è la pietà del pensiero» (HEIDEGGER, La questione della tecnica, p. 27). 
70 VITIELLO, Utopia del nichilismo: tra Nietzsche e Heidegger, p. 85. 
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5. Conclusione 

La posizione cautelare di Heidegger, così diversa dal volontarismo nietzscheano, 

pare sintetizzarsi nell'enigmatica e a tratti mistica asserzione: “Ormai solo un Dio ci può 

salvare”. Ipotizzare un superamento del nichilismo per altre vie sarebbe arrogante e 

pretestuoso. L’arte, quale ambito di rivelazione della verità, rimane tuttavia un cardine 

essenziale del pensiero heideggeriano, un luogo elettivo per il kommende Gott. La 

dimensione artistica pare infatti offrire, nel suo richiamo costitutivo all’Origine, uno 

spazio di senso che sfugge al nichilismo e ai suoi eccessi moderni. Mai, tuttavia, 

troviamo in Heidegger una rivendicazione specifica e assertiva del ruolo trasfigurativo 

dell’arte novecentesca come concreta possibilità di oltrepassamento della crisi. L’arte 

come luogo di manifestazione dell’aletheia è infatti parte di quella esperienza e 

modulazione relazionale fra uomo e mondo che il moderno, segnato dall’“oblio 

dell’essere”, nega integralmente. L’evidente decadenza dell’arte contemporanea, 

inoltre, considerata l’importanza del dato storico e temporale nel paradigma 

heideggeriano, non offre facili soluzioni, pone domande più che offrire risposte, e 

rimanda ancora una volta alla necessità di un nuovo pensiero – estetico, questa volta – 

adeguato a fronteggiare la crisi della metafisica. 

Ciò non significa affatto che il filosofo – e, in senso lato, l’uomo che esercita il 

pensiero –  abbia perso la propria funzione, in quanto l'essere, per rivelarsi, configurarsi 

ed essere custodito richiede proprio un Dasein capace di decidersi per l’autenticità 

(Eigentlichkeit) ed esercitare – secondo modalità variamente espresse nella 

monumentale teoresi heideggeriana – una svolta radicale, una intima metanoia in 

direzione di un Nuovo Inizio. Si tratta della figura antiumanista del “pastore dell’essere” 

(der Hirt des Seins) che è al contempo il “luogotenente del nulla” (der Platzhalter des 

Nichts), ovvero il Dasein capace di de-cidere la propria essenza in quanto “custode del 

progetto gettato” (der Wahrer des geworfenen Entwurfs), come necessario mediatore 

del manifestarsi dell’essere nel mondo della gettatezza storica. La dignità di questo 

modello antropologico ispirato alla semplicità e alla misura è proprio riposta 

nell’attenzione alla chiamata dell’essere e alla disponibilità a farsi custode della sua 

verità. Aperto a questa evenienza è soltanto il “pensatore del passaggio”, quella figura 

che Heidegger ha mirabilmente delineato nei tanto discussi Quaderni neri: 
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Ogni pensatore del passaggio, che compie il passaggio, per forza di cose si trova nel crepuscolo 
della sua stessa ambiguità. Tutto sembra riportare a ciò che è passato ed essere calcolabile in base 
ad esso, e allo stesso tempo tutto è un respingimento di ciò che è passato e un posizionamento 
arbitrario di qualcosa di futuro a cui sembra mancare il futuro. Un tale pensatore non lo si può 
“collocare” da nessuna parte, ma questa spaesatezza è la sua incompresa solidità nell’ancoramento 
alla storia velata dell’essere71. 

In conclusione, è interessante notare come allo spirito libero72 che, operando 

l'itinerarium mentis in nihilum73, scelga di arrestarsi sulla linea, invece che di 

oltrepassarla, si aprono due principali – e convergenti – prospettive, che possono essere 

correlate alla sfera artistica: 

- L'analisi del pensiero e delle sue modalità di comprensione alla luce della domanda 

fondamentale (Che cos'è l'essere?), al fine di «preparare nel pensare e nel poetare, una 

disponibilità all'apparizione del Dio o all'assenza (ab-essenza) del Dio nel tramonto»74; 

- l'accelerazione del nichilismo: se davvero si intende superare il nichilismo, a nulla 

vale produrre nuovi idoli o attestarsi su posizioni meramente conservatrici, giacché solo 

mediante il suo compimento destinale si potranno aprire squarci salvifici nel panorama 

a tinte fosche della contemporaneità. Possibili vie di alterità in quel “tempo della 

privazione” caratterizzato dalla fuga degli dèi, dall’oblio del sacro e, persino, dal venir 

meno della stessa coscienza della nostra indigenza esistenziale75. Questa tesi è stata 

variamente espressa da numerosi autori del Novecento, soprattutto entro il filone 

rivoluzionario-conservatore. Il più emblematico esempio di tale prospettiva, che la 

                                      
71 Martin HEIDEGGER, Riflessioni V, cit. in Friedrich-Wilhelm VON HERRMANN, Francesco ALFIERI, 
Martin Heidegger. La verità sui Quaderni neri, Morcelliana, Brescia 2016, p. 116. 
72 Cfr. Mario TRONTI, Dello spirito libero. Frammenti di vita e di pensiero, il Saggiatore, Milano 
2015. 
73 Cfr. Franco VOLPI, Il nichilismo, Laterza, Roma-Bari 2009, p. 108. 
74 HEIDEGGER, Ormai solo un Dio ci può salvare, p. 149. 
75 Per l’approfondimento di questo scenario teoretico e, insieme, lirico, centrale nell’Heidegger di 
Perché i poeti? (in Sentieri interrotti), si consiglia l’ottimo saggio critico di Franco TOSCANI. Poesia e 
pensiero nel «tempo di privazione». In cammino con Hölderlin e Heidegger, in “Koiné”, anno XIV, 
nn. 1-4, Gennaio-Dicembre 2007, pp. 7-78. Il “tempo di privazione” si mostra nelle parole di Toscani 
in tutta la sua inquietante fenomenologia: «L’esser-uomo dell’uomo, l’esser cosa della cosa e l’esser 
mondo del mondo si dileguano per lasciare il posto al dominio dell’oggettivazione incondizionata, 
alla illusione del dominio illimitato dei soggetti sulle cose ridotte a meri oggetti-merci-feticci, a semplici 
prodotti del processo di produzione» (ivi, p. 7). 
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sapienza tradizionale definisce “Via della Mano Sinistra”76, è probabilmente il breviario 

di resistenza antimodernista Cavalcare la tigre77, di Julius Evola. 

Heidegger pare coniugare le due posizioni, adottando la prima come prassi filosofica 

esistenziale, da attuare nella quotidianità della vita dell’individuo, ritenendo la seconda 

un fenomeno epocale ineluttabile e foriero di prospettive creative. A questo proposito 

il filosofo condividerebbe probabilmente una efficace immagine proposta da Max 

Weber per delineare il paesaggio nichilista. Riprendendo le parole del canto della 

scolta idumea nell'oracolo di Isaia, Weber scrive: «Una voce chiama da Se’îr in Edom: 

“Sentinella, quanto durerà ancora la notte?”. La sentinella risponde: “Verrà il mattino, 

ma ancora è notte. Se volete domandare tornate un'altra volta”»78. 

Un atteggiamento di attesa, questo, che nell’arte della domanda filosofica radicale, 

nell’interrogazione ermeneutica dell’essere, trova in Heidegger pieno inveramento. Il 

nichilismo attacca ogni lembo di Terra e Mondo. L’accelerazione del suo processo 

condurrà, nel compimento destinale, al rivelarsi archetipale del Nuovo Inizio, che è 

identità con l’Origine. Lo illustra bene Franco Volpi: 

L'undicesima Tesi su Feuerbach di Marx non basta più. Non basta più cambiare il mondo, perché 
esso cambia anche senza il nostro intervento. Si tratta piuttosto di interpretare questo 
cambiamento, affinché esso non porti a un mondo senza di noi, a un regnum hominis privo del 
suo sovrano. Guidare tale interpretazione è uno dei compiti più urgenti di una filosofia della 
tecnica al nominativo79. 

La teoria (ed esperienza) artistica potrebbe assurgere a timoniere coraggioso lungo 

questa translatio imperii del pensiero. 

 

                                      
76 Con questa espressione si intende, in ambito esoterico, una posizione che ricerca la trascendenza 
in modo attivo e immediato, al di là delle leggi e dei dogmi religiosi e in un movimento di 
accelerazione dei processi distruttivi a cui viene associata la libertà radicale della trascendenza. In 
questo senso, il rivelarsi del Nuovo Inizio nell’epoca della fuga degli dèi si mostrerebbe soltanto al 
nadir della civiltà occidentale, al tramonto estremo di ogni vincolo e di ogni convinzione. Cfr. Julius 
EVOLA, Dioniso e la “Via della Mano Sinistra” e Sulla “Via della Mano Sinistra” in Ricognizioni: 
uomini e problemi, Mediterranee, Roma 1974, pp. 79-84, 115-119. 
77 Con un saggio introduttivo di Stefano Zecchi, Mediterranee, Roma 2012. 
78 Max WEBER, cit. in VOLPI, Il nichilismo, p. 73. 
79 VOLPI, Il nichilismo, p. 156. 
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LA LINGUA DEI CORPI 

L’École de La Salpêtrière e l’iconografia della donna isterica1 

Greta PLAITANO 

This articole aims at investigating a part of the origins of one of the representational declinations 
of feminine immagination during the last decades of XIX century: the “hysterical woman” 
defined by J.-M. Charcot, director of La Salpêtrière Hospital in Paris since 1862. His study 
method, supported by photography, drawing and sculpture, is analyzed as a functional to build 
a new clinic and organic “hysterical body” prototype,that quickly spread in the academic world 
thanks to the publication of the medicalinvestigation Iconographie photographique de la 
Salpêtrière. The examination of these photographs, based on J.-F. Lyotard’s works, will show 
the contamination of scientificpractice due to the conflicting feelings, veneration and misogyny, 
for a new indipendent feminine type. 

Talvolta credo che dietro ci siano numerose donne, talvolta soltanto una, e veloce strisci qua e là, e 
il suo movimento sconvolga l’ordito. 

Quindi, arrivata nei punti in luce, rimanga ferma e, proprio in quelli in ombra, afferri forte la trama 
e la scuota. 

 E tenti sempre d’uscirne. Ma nessuna riuscirebbe a passare da quel tessuto: la soffocherebbe; per 
questo, penso abbia tanti nodi. 

Tentano d’uscire e l’intreccio le sopprime e le capovolge e rende incolori le loro pupille! 2 

Quindi il potere lo tocchiamo nei nostri corpi. Giunge precisamente lì, o comincia lì. Ci troviamo di 
fronte a un assemblaggio di pezzi che s’incastrano per combinazione o per caso; in ognuno di questi 

dispositivi di potere-sapere, apparentemente sganciati e autonomi, tanto quanto i singoli campi in 
cui sorgono e si applicano sono distanti tra loro. 3 

                                      
1 Questo articolo introduce soltanto alcuni aspetti della ricerca intrapresa sul tema, che sarà discussa 
in un lavoro di tesi magistrale in Storia dell’arte contemporanea presso l’Università degli Studi di 
Udine a marzo 2018. 
2 Charlotte PERKINS GILMAN, La carta da parati gialla, in Terra di lei, Carta Gialla, La Tartaruga, 
Milano 1980 (citato da Bram DIJSKTRA, Idoli di perversità, Garzanti, Milano 1988, p. 62). 
3 Angela PUTINO, I corpi di mezzo. Biopolitica, differenza tra i sessi e governo della specie, Ombre 
corte, Verona 2011, p. 107. 
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1. Jean-Martin Charcot e la cité dolente 

Prima di Freud, il padre dell’isteria si chiamava Jean-Martin Charcot4. Figlio di un 

costruttore di carrozze, precoce e brillante studente di medicina, nel 1862 Charcot è 

nominato primario all’Hôpital de la Salpêtrière di Parigi, con il compito di dirigere 

insieme al suo collega e amico Alfred Vulpian5 i due reparti cronici dell’ospedale. 

All’epoca la Salpêtrière era considerato più un ospizio femminile che un ospedale6. 

Vi erano internate donne instabili, prostitute, folli, ritenute perlopiù inguaribili e affette 

da malattie che gli altri istituti si rifiutavano di curare. Definita come una cité dolente7, 

nei suoi 275.448 metri quadrati ripartiti in quarantacinque edifici, con strade, piazze, 

giardini, mercati, vi risiedevano oltre quattromila malate, e secondo i rapporti 

dell’epoca8, vi si contava soltanto un medico ogni cinquecento pazienti. Era un centro 

antiquato in cui mancavano le attrezzature didattiche, i laboratori, gli spazi necessari 

alla ricerca e pertanto comunemente trascurato dai professori e dagli studenti di 

medicina.  

                                      
4 Sulla figura di J.-Martin Charcot esiste un’enorme bibliografia. Si rinvia ai testi relativamente recenti 
ritenuti più completi: Marc BONDUELLE, Toby GELFAND, Christopher GŒTZ, Charcot, Constructing 
Neurology, Oxford University Press, New York 1995; Jacques GASSER, Aux origines du cerveu 
moderne: localisations, langage et mémoire dans l’œvre de Charcot, Fayard, Paris 1995; Marcel 
GAUCHET, Gladys SWAIN, Le Vrai Charcot: les chemins imprévus de l’incoscient, Calmann-Lévy, 
Paris 1997. 
5 Al contrario di Charcot, che vi rimarrà tutta la vita, Vulpian lascierà l’ospedale dopo soli cinque 
anni di lavoro per andare all’Hôpital de la Pitié (sezione dell’Hôtel-Dieu dal 1809). 
6 Per una storia generale delle istituzioni ospedaliere e del trattamento della follia: Claude QUETEL, 
Pierre MOREL, Les fous et leurs médecines de la Renaissance au XX siècle, Hachette, France 1979.  
7 Espressione usata più volte da Jules Clarétie nel suo romanzo Les amours d’un interne. Pubblicato 
a Parigi nel 1881, il testo ci restituisce un resoconto verosimile sulle condizioni della Salpêtrière di 
fine secolo (Jules CLARÉTIE, Les amours d’un interne, E. Dentu éditeur, Paris 1881). 
8 Armand HUSSON, Étude sur les hôpitaux considérés sous le rapport de leur construction, de la 
distribution de leurs bâtiments, de l’ameublement, de l’hygiène et du Service des salles de malade. 
Dupont, Paris 1862; Armand HUSSON, Rapport sur le service des aliénés du département de la Seine 
pour l’année 1862, Dupont, Paris 1863.  
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Figura 1: Hôpital général dit la Salpétrière (ref. Immagine CISA0619), 

C. Civeton, incisione di Desaulx, BIU Santé, Parigi. 

 Charcot si occupava all’inizio de l’Infirmerie générale, des grandes infirmes 

incurables et des “reposantes”9, ma nel 1870, a causa di un riassestamento degli spazi 

ospedalieri, ricevette circa centocinquanta casi di donne isteriche ed epilettiche. La 

specificità di questi e la possibilità di effettuare uno studio comparativo sui differenti 

livelli della malattia e delle crisi alle quali le pazienti erano soggette, spinse il medico a 

intraprendere studi sempre più approfonditi:  

Charcot non abbandonerà più le sue ricerche al contempo sull’isteria e sull’epilessia, che egli 
proseguì durante la sua specializzazione in malattie nervose, mentre il termine di “neurologiste” 
cominciava a entrare in uso e quello di “neurologue” non esisteva ancora10. 

 Le sue osservazioni e i suoi metodi gli consentirono d’intraprendere una carriera 

fulminante, che nel giro di pochi anni lo portò ad attirare un grande numero di allievi, 

                                      
9 Nicole EDELMAN, Le métamorphose de l’hystérique. Du début du XIX siècle à la Grande Guerre, 
La Dècouverte, Paris 2003, p. 112. 
10 Ivi, p. 115: “Charcot ne cessera plus ses recherches à la fois sur l’hystérie et l’épilepsie, qu’il poursuit 
en tant que sa spécialiste des maladies nerveuses, le terme de ‘neurologiste’ commençant à étre en 
usage tandis que celui de ‘neurologue’ n’existe pas encore” (Traduzione dell’autrice). 
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oltre che di prestigiosi clienti e a ottenere la cattedra prima in anatomia patologica, poi 

in clinica delle malattie del sistema nervoso11. 

2. Per un’isteria unica e (indi)visibile 

Sostenendo la cosiddetta tesi neuro-celebrale, Charcot interpretava l’isteria come 

una malattia neurologica. Rifiutando in toto la tesi uterina, secondo la quale la patologia 

poteva essere ricondotta verosimilmente soltanto a un disfunzionamento dell’utero, 

Charcot sosteneva invece che essa fosse data da una lesione al cervello dinamica, che 

non alterava l’organismo ma soltanto le sue funzioni: 

Charcot considerava l’isteria come una “nevrosi” con delle basi organiche, ma con dei danni 
celebrali non dimostrabili e dove una “lesione dinamica” del cervello era responsabile delle 
“stigmati” (disfunzioni sensoriali, ipereccitabilità, restringimento del campo visivo) cioè caratteri 
clinici permanenti nei pazienti che erano soggetti anche a crisi parossistiche (grande hystérie)12. 

Il primo interesse di Charcot fu quello di distinguere innanzitutto le convulsioni 

isteriche da quelle epilettiche, cercando poi di liberare la malattia dalla dimensione 

sessuale e propriamente femminile – e demoniaca – alla quale era stata storicamente 

relegata. La teoria di Charcot iscriveva interamente l’isteria all’interno della prassi 

clinica-anatomopatologica, cercando di dimostrare la sua esistenza specifica attraverso 

l’individuazione di ricorrenti sintomi capaci di decodificare e definire una tipologia 

unica e circoscrivibile della malattia:  

                                      
11 Questa cattedra fu la prima al mondo in neurologia e venne creata appositamente per Charcot, 
inaugurata il 2 gennaio del 1882 grazie a un’iniziativa dell’amico Léon Gambetta, allora ministre de 
l’Instruction publique et des Cultes. 
12 Julien BOGOUSSLAVSKY, Olivier WALUSINSKI, Denis VEYRUNES, Crime, Hysteria and Bélle Époque 
Hypnotism: The Path Traced by Jean-Martin Charcot and Georges Gilles de la Tourette, in 
“European Neurology” n. 4, v. 62, 2009, p. 194: “Charcot considered hysteria as a ‘neurosis’ with an 
organic basis, but with no demonstrable cerebral damage and where a ‘dynamic lesion’ of the brain 
was responsible for the ‘stigmata’ (sensory dysfunction, hyperexcitability, visual field narrowing) i.e. 
permanent clinical features in patients who were also prone to paroxysmal fits (grand crises 
d’hystérie)” (Traduzione dell’autrice). 
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Niente è lasciato al caso […] tutto accade al contrario secondo delle regole, sempre le stesse, 
comuni sia alla vita della città che a quella dell’ospedale, valida per tutti i paesi, per tutte le epoche, 
e di conseguenza per tutte le razze della terra13. 

L’isteria era dunque une et indivisible14, diffusa sì maggiormente tra il sesso femminile, 

ma essendo slegata dall’apparato sessuale, possibile e riscontrabile anche nel sesso 

maschile. 

Nonostante ciò, nei suoi primi dieci anni di studio della malattia, Charcot si 

concentrò soltanto sull’isteria femminile, studiandone sistematicamente le stigmati 

permanenti – di cui diverse erano effettivamente di ordine ginecologico – mestruo 

irregolare, dolori alle ovaie e addominali, gonfiore del ventre, ritenzione urinaria e 

soprattutto disturbi della sensibilità, emianestesia e iperestesia15. Queste erano 

affiancate da disturbi visivi, della parola, tossi, sbadigli, tremori, problemi di digestione 

ed evidenti paralisi e contratture. Il riconoscimento e la descrizione minuziosa di una 

serie di sintomi visibili e osservabili occorreva alla creazione di uno statuto d’identità e 

di verità della malattia, fino ad allora considerata un fenomeno instabile e sfuggente. 

A coronare questo processo ordinatore Charcot individuò quattro grandi periodi 

isterici: épileptoïde, clownisme, attitudes passionnelles, délire. I primi due venivano 

considerati puramente neurologici, mentre gli ultimi corrispondevano a contenuti 

psichici. Nello specifico il primo stadio era descritto come caratterizzato da una serie 

di contrazioni muscolari improvvise, spasmi violenti, arrossamenti, disturbi motori, 

rotazione dei bulbi oculari e protrusioni; il secondo stadio, il più spettacolare, chiamato 

anche dei grands mouvements, era contraddistinto dall’assunzione di pose plastiche, 

presentando la ricorrenza di contratture e irrigidimenti riscontrabili in varie parti del 

                                      
13 Jean-Martin CHARCOT, Œuvres complètes. Leçons sur les maladies du système nerveux, publiées 
par Babinski, Bernard, Féré, Guinon, Marie et Gilles de La Tourette, Bureau du Progrès médical-
Delahaye, Paris, 1887, p. 15: “rien n’est laissé au hasard, […] tout s’y passe au contraire suivant des 
règles, toujours les mêmes, communes à la pratique de la ville et à celle de l’hôpital, valables pour 
tous le pays, pour tous les temps, pour toutes les races universelles par conséquent” (Traduzione 
dell’autrice). 
14 Jean-Martin CHARCOT, Leçons sur l’hystérie virile, Le Sycomore, Paris 1984, p. 176. 
15 La prima consiste in una “perdita della sensibilità da un solo lato del corpo, oppure in uno solo dei 
due arti, in un lato del tronco o in un emitorace”; la seconda in una “esagerata eccitabilità sensitiva, 
sia nel campo della sensibilità generale (tattile, termica, dolorifica) sia in quello dei sensi specifici 
(olfatto, udito, vista)”. Definizioni tratte dal Dizionario di Medicina Treccani, 2010: 
http://www.treccani.it/enciclopedia/ipoestesia; http://www.treccani.it/enciclopedia/iperestesia. 

http://www.treccani.it/enciclopedia/ipoestesia
http://www.treccani.it/enciclopedia/iperestesia
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corpo, il quale assumeva spesso posizioni inverosimili durante gli eccessi della malattia; 

il terzo, allucinatorio, era composto da atteggiamenti diversi, pose di preghiera, estasi 

e seduzione; infine il quarto e ultimo, imprevedibile, spingeva spesso la malata al 

racconto delirante di parte della propria vita. 

 

 

 

 

Figura 2: Fotografia di P. Regnard, tratta dall’Iconographie 

photographique de la Salpétrière (ref. Immagine 2013076), 

Désire Magloire BOUNEVILLE, Paul REGNARD, Progrès médical 

e A. Delahaye, Parigi 1878. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Figura 3: Fotografia di P. Regnard, tratta dall’Iconographie 

photographique de la Salpétrière (ref. Immagine 2013082), 

Désire Magloire BOUNEVILLE, Paul REGNARD, Progrès médical 

e A. Delahaye, Parigi 1878. 
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Particolarmente calcata era la descrizione del secondo periodo, in cui la malattia 

prendeva vera e propria forma – in questa fase definita hysteria major o grande hystérie 

– nel corpo della paziente. Attraverso una serie di contorsioni la malata assumeva pose 

che alternavano tratti di abbandono e rigidità, di cui la più conosciuta e scenografica 

era quella dell’arc de cercle, che ebbe una grande diffusione e metamorfosi nella 

produzione artistica dell’epoca. 

Divenuto presto simbolo per eccellenza della malattia, nonostante si manifestasse 

nella sua tipicità nello stadio iniziale del clownisme, l’arc de cercle poteva presentarsi 

in varie forme durante le diverse fasi dell’attacco: 

Il corpo nella sua interezza riproduce molto bene l’arco di un ponte, il ventre spesso rialzato e 
sporgente […] esagera ulteriormente la curva formatasi. Il più delle volte, la testa è in contatto con 
il letto per la nuca, ma l’arco può accentuarsi al punto che la faccia stessa riposi direttamente sul 
cuscino. Allo stesso modo, i piedi possono toccare il piano del letto con la pianta o soltanto con 
l’estremità delle dita; a volte un solo piede riposa sul letto, l’altro membro inferiore è contratto in 
flessione tendente ancora a chiudere l’apertura dell’arco16. 

L’espressione arc de cercle equivale al termine medico corrente opistotono, utilizzato 

nel linguaggio scientifico fin dai tempi di Ippocrate, la cui derivazione etimologica 

greca si rifà al termine ὀ  π   ι  σ   ϑ ό  , letteralmente «all’indietro» e τ  ο  ν  ο  ς  , «tensione». 

Legato dapprima alla sola descrizione dei sintomi del tetano, esso veniva impiegato da 

Charcot e dai suoi allievi per descrivere un particolare atteggiamento del corpo isterico, 

in cui la contrattura di muscoli scheletrici e il prevalere dei muscoli estensori rispetto 

ai flessori esibiva dei segmenti articolari in uno stato di esagerata estensione.  

                                      
16 Georges GILLES DE LA TOURETTE, Traité clinique et thérapeutique de l’hystérie d’après 
l’enseignement de la Salpêtrière, Plon, Paris 1895, p. 41: “Le corps dans son entier représente assez 
bien l’arche d’un pont, le ventre souvent météorisé saillant […] exagère encore la courbe ainsi formée. 
Le plus souvent, la tête est en contact avec le lit par l’occiput, mais l’arc peut s’accentuer au point que 
la face elle-même repose directement sur l’oreiller. De même, les pieds pouvent toucher le plan du 
lit par la plante ou bien uniquement par l’extrémité des orteils; parfois un seul pied repose sur le lit, 
l’autre membre inférieur contracturé en flexion tendant encore à fermer l’ouverture de l’arc” 
(Traduzione dell’autrice). 
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Figura 4: Fotografia di P. Regnard, tratta dall’Iconographie photographique de la Salpétrière (ref. 

Immagine 2013081), Désire Magloire BOUNEVILLE, Paul REGNARD, Progrès médical e A. Delahaye, 

Parigi 1878. 

L’osservazione e la codificazione di una regola, di un meccanismo che presentasse 
per la prima volta un’omogeneità evidente della malattia, si scontrava però ancora con 
la sua incostante variabilità: 

Questi attacchi durano da qualche minuto a un quarto d’ora e più; si succedono in serie da decine 
fino a un centinaio; i periodi possono sovrapporsi l’uno sull’altro. Infine, vi può essere 
l’intromissione di elementi estranei alla struttura fondamentale dell’attacco, come il 
sonnambulismo, la letargia o la catalessi, ovvero degli equivalenti degli stati d’ipnosi17. 

Il prototipo teorico ideato da Charcot si proponeva dunque di definire senza 
escludere: quattro fasi della crisi isterica composte da sintomi ben visibili, ma che 
potevano sovrapporsi l’uno sull’altro, mischiarsi con altri stati e diluirsi in un tempo 
imprevedibile.  

                                      
17 EDELMAN, Le métamorphose de l’hystérique. Du début du XIX siècle à la Grande Guerre, pp. 117-
118: “Ces attaques durent de quelques minutes à un quart d’heure et plus; elles se succèdent en séries 
par dizaines jusqu’à une centaine; l’une des périodes peut l’emporter sur les autres. Enfin, il peut y 
avoir immixtion d’élements étrangers à la structure fondamentale de l’attaque, tels que le 
somnambulisme, la léthargie ou la catalepsie, c’est-à-dire l’équivalent des états d’hypnose” 
(Traduzione dell’autrice). 
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3. La méthode ouverte 

L’apporto rivoluzionario delle ricerche della scuola della Salpêtrière non può essere 

però circoscritto al mero contenuto delle teorie – per quanto ampie e dettagliate – del 

maestro. La grande notorietà dell’impero di Charcot si muove infatti su un fronte molto 

più complesso: il suo metodo d’insegnamento18.  

Lo stabilirsi di Charcot all’interno dell’ospedale della Salpêtrière coincide, secondo 
la leggenda perpetuata in particolare dagli allievi, dai suoi contemporanei e in seguito 
dai primi biografi, con il completo riassestamento della struttura e del metodo 
scientifico utilizzato al suo interno, mirato alla creazione di un ospedale moderno. 
Charcot viene ricordato come il prince du positivisme, il Napoléon della scienza, 
l’unico capace di riorganizzare la Versailles de la doleur: «Come un mago egli 
trasforma questo luogo storico dove regnava la miseria, la malattia e la morte, in un 
tempio della medicina»19. 

Tralasciando queste enfasi dal gusto miracoloso, i cambiamenti furono in effetti 

numerosi e, ovviamente, graduali. Charcot fece costruire nuovi padiglioni per 

trattamenti e ricerca, installare consultori di oftalmologia, otorinolaringoiatria, un 

servizio ambulatoriale per i malati esterni e molti altri laboratori. Nel 1882, a causa 

della crescita esponenziale degli uditori dei suoi corsi – in concomitanza con il 

conferimento della nuova cattedra clinica in malattie nervose – venne realizzato 

appositamente un nuovo anfiteatro. L’allievo Charles Féré ricorda: 

                                      
18 Si tiene a precisare in concomitanza il singolare potere che la scienza medica gode nel XIX secolo 
e l’importanza delle amicizie politiche del professore Charcot, che in questa sede non saranno 
approfonditi per ovvie ragioni. Su questi temi si rinvia a: Michel FOUCAULT, Naissance de la clinique, 
P.U.F., Paris 2003; Michel FOUCAULT, Le pouvoir psychiatrique. Cours au Collège de France 1973-
1974, Gallimard Seuil, Paris 2003; Michel FOUCAULT, Histoire de la sexualité I. La volonté de savoir, 
Gallimard, Paris 1976; Jacques LÉONARD, La Médecine entre les savoirs et les pouvoirs, Aubier-
Montaigne, Paris 1981; Alain CORBIN, Jean-Jacques COURTINE, Georges VIGARELLO (sous la dir.), 
Histoire du corps, Seuil, Paris 2005 (in particolare tomo II, parte I, cap. I, Faure O., Les regard des 
médecins); Bertrand MARQUER, Les romans de la Salpêtrière. Réception d’une scénographie clinique: 
Jean-Martin Charcot dans l’imaginaire fin-de-siècle, Droz, Genève 2008 (in particolare parte I, cap. I, 
L’œcuménisme de Charcot). 
19 Jean THUILLIER, Monsieur Charcot de la Salpêtrière, Robert Laffront, Paris 1993, p. 9: “Comme 
un magicien il métamorphosa ce lieu historique où régnaient la déchéance, la maladie et la mort, en 
un temple de la médecine” (Traduzione dell’autrice). 
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Molto prima che questo insegnamento divenisse ufficiale, l’affluenza degli uditori che si contavano 
per centinaia aveva necessitato la concessione di sale più grandi, che l’anno seguente diventavano 
insufficienti. Ogni anno il numero dei medici stranieri aumentava; la reputazione del maestro 
aumentava ogni giorni, e venivano da tutta l’Europa e dal Nuovo Mondo20. 

La maestria di Charcot risiedeva nella sua grande passione e nelle sue lampanti 

capacità di osservazione e descrizione. Di rilievo appare il suo utilizzo della parola, 

sottolineato da molti studenti per la sua chiarezza e linearità, che rendeva le sue teorie 

accessibili al più ampio numero di persone possibili. Ancora Charles Féré parla di un 

vero e proprio «talent d’observateur»21, di una precisione nello sguardo, della 

scrupolosità nella scelta dei termini e dell’articolazione del discorso ineguagliabili. 

Freud22 elogia la sua dialettica e la qualità del «caractère plastique de ses descriptions»23 

mentre per Fernand Levillain erano proprio la sua energia e le doti oratorie a renderlo 

un «professor séduisant»24. 

Accanto alla forma attenta e semplice, il metodo d’insegnamento di Charcot si 

basava su un grande sincretismo, capace di unire diversi modelli medici: clinica, 

anatomo-clinica, fisiopatologia e nascente psicologia. Dalle sue stesse parole si evince 

l’inclusività con la quale egli concepiva la pratica medica: 

                                      
20 Charles FÉRÉ, J.-M. Charcot et son œvre, in “Revue des Deux mondes”, n. 122, Paris 1894, p. 412: 
“Bien avant que cet insegnement fût devenu officiel, l’affluence des auditeurs qui se comptaient par 
centaines avait nécessité la concession de salles plus grandes, qui l’année suivante devenaient 
insuffisantes. Chaque année le nombre des médecins étrangers augumentait; la réputation du maître 
s’étendait chaque jour, et on venait de toute l’Europe et du Nouveau Monde” (Traduzione 
dell’autrice). 
21 Pierre JANET, J.-M. Charcot. Son œvre psychologique, in “Revue philosophique”, n. 9, Paris 1895, 
p. 572. 
22 Ricordiamo che Sigmund Freud soggiornò a Parigi per sei mesi nel 1885, durante i quali seguì i 
corsi di Charcot. Ne abbiamo testimonianza in alcune lettere e nelle prefazioni alle traduzioni in 
tedesco che curò personalmente di due testi di Charcot: Leçons sur les maladies du système neveux 
e Leçons du mardi. Sull’influenza degli studi e dell’impianto dell’École de la Salpêtrière su Freud si 
rimanda a: Jacqueline CARROY, Charcot, Freud, Lacan, in “Psychanalyse à l’université”, v. 9, n. 35, 
giugno 1984, pp. 409-428; Roger TEYSSOU, Charcot, Freud et l’hystérie, Éditions L’Harmattan, Paris 
2011. 
23 Sigmund FREUD, “Charcot”, Résultats, idées, problèmes, P.U.F., Paris 1984, p. 65.  
24 Fernand LEVILLAIN, Charcot et l’École de la Salpêtrière, in “Revue Encyclopédique”, n. 4, 
Paris1894, p. 109. 
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Io sono convinto che esista in medicina un dominio che appartiene soltanto al medico, che solo 
lui può coltivare e far fruttare, e che resterà necessariamente chiuso ai fisiologi che, 
sistematicamente confinati nei laboratori, disdegnano gli insegnamenti nelle sale d’ospedale, sono 
altrettanto convinto che l’intervento largamente accettato delle scienze anatomiche e fisiologiche 
negli affari della medicina è per essa una condizione essenziale di progresso. Penso che la pratica 
medica non ha autonomia reale; che essa vive di prestiti, di applicazioni; che, senza un 
rinnovamento scientifico incessante, essa diventerà presto una nuda routine ritardata. Penso infine 
che, a parte queste questioni del colpo d’occhio, d’ingegnosità e altre qualità artistiche innate che 
si perfezionano attraverso la pratica, ma non si acquisiscono mai tutte insieme, il valore del 
patologista vale quanto quello del clinico.25 

Il credo del maestro si muoveva dunque sulla coesistenza sinergica di differenti 

approcci scientifici e non, uniti nell’unico fine di promuovere un nuovo «méthode 

comparative et analogique»26 fortemente strutturato su una prassi visiva. La trattazione 

teorica dell’isteria appare qui emblematica in quanto il termine utilizzato spesso 

hystéro-épilepsie rileva come epilessia non fosse altro che il corpus dei segni visibili 

della malattia isterica, una sintomatologia per la prima volta regolata e definibile, ma 

non per questo chiusa su se stessa e circoscrivibile:  

Charcot si vantava di aver fornito un insieme rigoroso d’indicatori diagnostici, una “formula” 
secondo le sue parole, ma come la “grande” crisi dei quattro periodi non era indispensabile per 
stabilire una diagnostica dell’isteria, la formula in questione era molto flessibile.27 

                                      
25 Citato da FÉRÉ, J.-M. Charcot et son œvre, pp. 411-12 (che riprende un articolo su Progrès médical, 
n. 49, 8 décembre 1883, p. 1000): “Si je crois fermement qu’il existe en médecine tout un domaine 
qui appartient en propre au médecin, que lui seul peut cultiver et faire fructifier, et qui 
resterait nécessairement fermé au physiologiste qui, systématiquement confiné dans le laboratoire, 
dédaignerait les enseignements de la salle d’hôpital, je crois non moins fermement que l’intervention 
largement acceptée des sciences anatomiques et physiologiques dans les affaires de la médecine est 
pour elle une condition essentielle de progrès. Je pense que la pratique médicale n’a pas d’autonomie 
réelle ; qu’elle vit d’emprunts, d’applications ; que, sans une rénovation scientifique incessante, elle 
deviendrait bientôt nue routine attardée. Je pense enfin que, à part ces questions de coup d’œil, 
d’ingéniosité et autres qualités artistiques natives qui se perfectionnent par l’usage, mais ne 
s’acquièrent pas de toutes pièces, tant vaut le pathologiste, tant vaut le clinicien” (Traduzione 
dell’autrice). 
26 Bertrand MARQUER, Les romans de la Salpêtrière. Réception d’une scénographie clinique: Jean-
Martin Charcot dans l’imaginaire fin-de-siècle, Droz, Genève 2008, p. 35. 
27 Jan GOLDSTEIN, Consoler et classifier, l’essor de la psychiatrie francaise, Les Empecheurs de penser 
en rond, Paris 1997, p. 418: “Charcot se vantait d’avoir fourni un ensemble rigoreux d’indicateurs 
diagnostiques, une ‘formule’ selon ses termes, mais comme la ‘grande’ crise de quatre périodes n’était 



Intersezioni – Greta Plaitano 

 
InCircolo n. 4 – Dicembre 2017 170 

È proprio questo peculiare ossimoro dato dalla creazione di una norma, 

estremamente duttile e permeabile, a propagare la fama di Charcot e della Salpêtrière, 

scuola che al suo interno si chiudeva però in una gerarchia ben precisa. 

 

Figura 5: J.-M. Charcot (1825-1893) e i suoi studenti, fotografia (ref. Immagine 

anmpx06bisx0005), 1890, BIU Santé, Parigi. 

                                      
pas indispensable pour établir un disgnostic d’hystérie, la formule en question était fort flexible” 
(Traduzione dell’autrice). 
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4. Un musée pathologique vivent: fotografia e arti decorative al servizio della scienza 

medica 

Jacqueline Carroy nel suo libro Hypnose, Suggestion et Psychologie28 ha paragonato 

lo spirito della Salpêtrière a quello che animava la scuola di filosofia del mondo antico, 

secondo il quale l’essenza del sapere veniva emanata direttamente dal maestro e il suo 

insegnamento rappresentava una realtà imprescindibile per i suoi allievi. È ancora lo 

studente Charles Féré a testimoniare questa ipotesi con inquietante esaltazione: 

Noi siamo qui perché voi siete stato il nostro educatore; perché voi siete il maestro e perché noi 
siamo della vostra scuola; perché la nostra dottrina ci ha guidati, perché il vostro metodo ci è 
servito; perché voi ci avete indicato i punti da illuminare e tracciato la via da seguire […] Avete 
condotto bene la nostra barca. Oggi è la festa del patrono, ed è anche la festa dell’equipaggio.29 

L’uso incessante del noi segnala la portata del processo di enfatizzazione del 

principio comunitario cardine della scuola, ovviamente a estremo beneficio del 

maestro. Charcot studia, compila, ma soprattutto insegna, e la sua parola eccede i testi, 

si sfrangia nelle testimonianze plurime dei suoi allievi, nella loro riscrittura ossessiva 

delle lezioni e si riallinea in una compattezza dottrinale evidente. Il maestro lavorava e 

discuteva con gli studenti, leggeva e correggeva i loro manoscritti, in una pratica 

definita a tratti maieutica e opprimente. Narrazioni di cesarismo e favoreggiamenti si 

alternano spesso a sentimentalismi ampollosi che tratteggiano la scuola come una 

grande famiglia. Sono le due facce della stessa medaglia, che convivono e si 

attraversano in una pratica medica innovativa proprio nel suo profilo poliedrico.  

Una delle forme peculiari dell’insegnamento di Charcot consisteva nel suo approccio 

visivo alla pratica medica. Lo studio clinico sui pazienti veniva letteralmente messo in 

scena nelle lezioni del venerdì nel suo anfiteatro, come testimonia la tela di André 

                                      
28 Cfr. Jacqueline CARROY, Hypnose, Suggestion et Psychologie, P.U.F., Paris 1991.  
29 Citato da FÉRÉ, J.-M. Charcot et son œvre, p. 421 (estratto del “Banquet offert à M. le professeur 
Charcot”, Le Progrès médical, 1883): “Nous sommes ici parce que vous avez été notre éducateur; 
parce que vous êtes le maître et parce que nous sommes de votre école; parce que notre doctrine 
nous a guidés, parce que votre méthode nous a servis; parce que vous nous avez indiqué les points à 
élucider et tracé la route à suivre […] Vous avez bien conduit notre barque. C’est aujourd’hui la fête 
du patron, c’est aussi la fête de l’équipage” (Traduzione e corsivo dell’autrice). 
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Brouillet Une leçon clinique à la Salpêtrière30. Egli presenta più casi, mostrando 

differenze e similitudini sintomatiche, non soltanto a parole, ma attraverso il disegno. 

Lo schizzo di pose, gesti, dettagli anatomici, eseguito a graffite, penna, tempera 

colorata, si fonde nella parola scritta e orale, in un procedimento di studio che unisce 

osservazione e rappresentazione. Taccuini e album dichiarano il suo talento grafico, 

affiancato da una passione per l’arte riscontrabile anche nelle sue dimore, la più 

celebrata, quella delle famose soirées du mardi31 nell’Hôtel de Varangeville, al 217 di 

boulevard Saint-Germain, che il professore aveva comprato nel 1884. La casa, 

un’elegante miscela della doppia predilezione di Charcot verso l’arte gotica e il primo 

Rinascimento32, viene descritta come una cattedrale finemente decorata e tappezzata 

di opere d’arte. 

                                      
30 Su quest’opera si rimanda al seguente catalogo: Nadine SIMON-DHOUAILLY (sous la dir.), La Leçon 
de Charcot: voyage dans une toile, Imprimerie Tardy Quercy, Cahors 1986. 
31 Queste serate aperte ad amici e allievi erano frequentate da importanti esponenti del mondo 
politico e mondano della capitale francese. Si ricordano il giovane Freud, l’influente politico 
Gambetta e diversi giornalisti e romanzieri come Jules Claretie, Paule Arène, Guy de Maupassant e 
Alfonse Daudet. Partecipavano anche numerosi collezionisti d’arte, pittori e scultori di cui fecero parte 
Émile Gallé, Auguste Rodin, Jean-Léon Gérôme, Georges-Antoine Rochegrosse, Jean Garnier, Jules 
Dalou, Alexandre Falguière, Edoardo Tofano e molti altri. Verosimilmente molti artisti assorbirono 
e plasmarono le teorie di Charcot all’interno della propria produzione, contribuendo a veicolare 
un’immagine della femminilità allestita e distorta dalla scienza medica moderna. 
32 Ricordiamo che Charcot, tramite il suo maestro Rayer, medico di Napoleone III e poi primo 
presidente della Société de Biologie, aveva accompagnato il banchiere Benoît Fould, dopo la sua tesi 
sostenuta nel 1853, in un viaggio in Italia. Durante il soggiorno, di cui si ha testimonianza nelle lettere 
e nei taccuini di proprietà della famiglia Charcot, il medico aveva visitato Perugia, Siena, Firenze, 
Roma e l’Italia del sud. 
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Figura 6: André Brouillet, Une leçon clinique à la Salpêtrière, 1887, Musée d’histoire de la 

médecine de Paris, Parigi. 

Nel 1878 Charcot ottiene il permesso per allestire un musée anatomo-pathologique, 

per raccogliere il materiale accumulato. Disegni, gessi, cere e fotografie, opere prodotte 

da lui e dai suoi allievi, vennero raggruppate in una sala apposita, insieme a 

riproduzioni di quadri, cromolitografie, incisioni, affiancata da una sezione di anatomia 

e istologia, un atelier di scultura e uno di fotografia. 

La fotografia aveva fatto in realtà il suo ingresso all’École de la Salpêtrière molto 

tempo prima. Charcot era un grande amico e ammiratore di Duchenne da Boulogne, 

autore del trattato pubblicato nel 1862, Mécanisme de la physionomie humaine, ou 

l’analyse électrophysiologique de l’expression des passions,33 in cui la sua teoria, 

secondo la quale l’applicazione sul viso di lievi scosse elettriche causava reazioni 

muscolari riconducibili alla mimica dei sentimenti umani, era illustrata dalle fotografie 

del fratello di Nadar, Adrien Tournachon. È probabile pertanto che Duchenne gli 

avesse consigliato, l’allora nascente e pressoché inesplorato mezzo fotografico, per 

documentare i suoi casi di studio e che il professore avesse iniziato a sperimentarla 

                                      
33 Duchenne da Boulogne, Mécanisme de la physionomie humaine, ou l’analyse électrophysiologique 
de l’expression des passions, typ F. Maltese, Paris 1862. 
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personalmente. Inoltre, uno dei suoi allievi più stretti, Désiré-Magloire Bourneville, 

lavorando nella stessa direzione, aveva fondato insieme ad altri medici La Revue 

Photographique des Hôpitaux,34 attiva dal 1869 al 1876, in cui studio medico e 

fotografia s’innestavano al servizio del progresso. 

Sarà proprio il fedele allievo Bourneville, dopo aver sperimentato infruttuosamente 

la fotografia clinica all’aperto, ad avviare nell’atelier di fotografia, insieme a Paul 

Régnard, l’ormai celebre Iconographie Photographique de la Salpêtrière, 

pubblicazione dell’ospedale sostenuta da Charcot, uscita in tre volumi dal 1876 al 

188035.  

5. La lingua dei corpi 

Nel catalogo della mostra Nascita della fotografia psichiatrica, organizzata a Venezia 

nel 1980 da Franco Cagnetta, si trova un breve scritto di Jean-François Lyotard dal 

titolo La parole, l’istantané36. 

La mostra, che esponeva parte della produzione grafica degli allievi di Charcot e 

diverse fotografie dell’Iconographie Photographique de la Salpêtrière, spinge il filosofo 

a interrogarsi sullo statuto di verità della malattia ritratta. Le domande iniziali «Hanno 

esse un’anima? Che cosa vogliono mai?»37, in riferimento alle donne isteriche, svelano 

il problema che per Lyotard è essenzialmente un’antinomia di comunicazione, o 

meglio di traduzione: «Esse hanno probabilmente un’anima, ma diversa dalla nostra; 

parlano un’altra lingua, ma corporale (persino le loro parole sono come delle cose); 

ascoltano e capiscono qualcuno, ma non certo noi»38. 

La struttura stessa del testo, un dialogo ipotetico con un medico (forse Charcot in 

persona?), si lega intimamente al contenuto che il filosofo tenta di portare alla luce: 

                                      
34 La Revue Photographie des Hôpitaux, A. Delahaye, Paris, 1869 – 1876. 
35 La continuazione del progetto sarà ripresa dal 1888 al 1893 dal fotografo professionista, nuovo 
responsabile dell’atelier fotografico, Albert Londe, con la collaborazione dei medici Paul Richer e 
Georges Gilles de La Tourette, con il nome di Nouvelle Iconographie de la Salpêtrière. 
36 Il testo è stato in seguito ripubblicato in Jean-François LYOTARD, L’inhumain, Galilée, Paris 1988. 
37 Citazioni tratte dal testo di J.-F. Lyotard dal titolo La parole, l’istantané pubblicato in Franco 
CAGNETTA (a cura di), Nascita della fotografia psichiatrica, La Biennale, Venezia 1981, p. 15. 
38 Ivi, p. 16.  
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«una specie di disputa corporale con qualcosa o con qualcuno che noi ignoriamo»39. 

L’isterica di Charcot sarebbe dunque costretta, intrappolata in un’incosciente 

conversazione, che spinge il suo corpo a rispondere fisiologicamente attraverso una 

serie di segni, in un’orchestra di urla, smorfie, torsioni, allucinazioni, soffocamenti e 

pose dettate dall’apoteosi della crisi. Il linguaggio corporale reagisce, contesta, urla 

contro l’attività medica alla quale è soggetto, esplodendo in un movimento che però, 

inconsapevolmente, rientra a sua volta nel cliché codificato dall’occhio della scienza. Il 

corpo isterico diventa il mimo di uno scenario prestabilito40, un’esecuzione, 

«un’interpretazione come a teatro o al cinema»41, in cui la sua carne visibile si dà, si 

offre allo sguardo dei dottori, in un vero e proprio spettacolo di elementi corporei 

ricorrenti: 

La pupilla, per mezzo della dilatazione; la ruga naso-labiale, per mezzo della contrattura; il polso, 
per mezzo del bloccaggio in posizione ortogonale rispetto all’avambraccio; il reticolo muscolare 
della parte posteriore del capo, per mezzo del crampo in arco circolare dalla nuca ai talloni. 
L’elemento può allora essere designato per prostrazione (nelle letargie), o per tonicità ottimale 
(negli stati di estasi)42. 

L’arc de cercle, l’incarnazione simbolica della malattia, mostra così la dissociazione 

incolmabile tra anima e corpo, la mancanza di una possibile corrispondenza diretta, 

svelando una struttura composta da reale e inconscio «che si complica di incroci, 

chiasmi, inversioni, sostituzioni, spostamenti»43. 

La fotografia, per Lyotard, lo strumento che avrebbe dovuto donare la parola al 

corpo isterico, cade invece nella sua trappola congenita, creando una rappresentazione 

altra, filtrata dall’occhio medico che compone una presunta immediatezza. Uno 

sguardo mai neutro e meccanico, che decostruisce e ricostruisce lo statuto della 

malattia, dentro una rete fatta di desideri, aspettative e fantasmi del femminile. 

Insito nella fotografia vi è un dialogo, uno scambio tra chi guarda e chi viene 

guardato – e sa di esserlo –, e l’immagine fotografica psichiatrica ne porta impressa più 

                                      
39 Ivi, p. 15. 
40 Su questa particolare lettura del lavoro di Charcot e allievi (della quale però non condividiamo 
tutti i presupposti) si rimanda a: Georges DIDI-HUBERMAN, Invention de l’hystérie. Charcot e 
l’Iconographie photographique de la Salpêtrière, Macula, Paris 1982.  
41 Ivi, p. 17. 
42 Ivi, pp. 17-18. 
43 Elio GRAZIOLI, Fotografia e Isteria, in “Locus Solus”, n. 3, 2005 p. 115. 
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di tutte l’evidenza. Lungi dall’essere un dispositivo univocamente meccanico e 

oggettivo, la fotografia non può essere considerata una memoria documentaria 

attendibile: seleziona, falsifica, compone. E nella fine del XIX secolo, nell’esplosione 

del controllo clinico-poliziesco che ritrae il folle, il degenerato, il deforme, l’osceno, «è 

il corpo che mostra, esibisce, presenta la propria diversità mostruosa e deforma lo 

sguardo che si posa sulla sua immagine, che sia lo sguardo scientifico o quello 

‘normale’, che si ritrova interrogata la propria normalità»44. 

Per Lyotard le immagini prodotte dalla Salpêtrière interrompono una sintassi che 

leghi le isteriche una all’altra, in un discorso fluido, conseguenziale, ma al contrario le 

fissano, le isolano in uno stato d’instabilità sospesa. In questo istante catturato, in cui la 

malattia sfoggiata viene in qualche modo ripulita, ordinata, non vi è un solo tempo 

presente, ma una trama che unisce passato, presente e futuro, che si materializzano 

nell’irruzione del reale vivo nella rappresentazione. Un reale fatto di corpi che parlano, 

che evadono, travolgono lo spazio codificato. «Queste foto sono rappresentazioni di 

presentazioni quantiche di contenuto tonico»45, sono una riproduzione anastatica del 

reale, esibizioni, affettazioni, pose corporali. Conclude il filosofo, «L’isteria non sarebbe 

solo una malattia, piuttosto un saggio ontologico sul tempo. Meglio ancora: quella in 

rapporto a questo. La foto non fa che rivelarlo, poiché essa è un’isteria dello sguardo 

mentre è un mezzo di controllo»46. 

Le fotografie dell’Iconographie rendono dunque manifesto ciò che nella fotografia 

resta solitamente celato, «che l’isteria rappresentata rende isterica la rappresentazione, 

che la fotografia è isteria, è sinthomo isterico, stampa, ri-produce il nostro rapporto 

isterico con il reale»47. Non è soltanto l’occhio medico a essere messo in causa, o la 

pièce mimata delle malate – vittime e carnefici della propria stessa forma. È il nostro 

sguardo, che non sa come e dove posizionarsi di fronte a queste donne e alla loro 

immagine, a essere interrogato.  

                                      
44 Elio GRAZIOLI, Corpo e figura umana nella fotografia, Bruno Mondadori, Milano 2000, p. 47. 
45 J.-F. LYOTARD, La parole, l’istantané, in CAGNETTA, Nascita della fotografia psichiatrica, p. 19. 
46 Ibidem. 
47 GRAZIOLI, Fotografia e Isteria, p. 118. 
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6. Incarnazioni: Idolatria e ginecofobia 

Nella seconda metà del XIX secolo l’immagine femminile subisce, in parallelo alla 

trattazione medica e letteraria48, una continua e ostentata rielaborazione formale da 

parte delle arti decorative. L’età della borghesia e del capitalismo industriale stava 

trasformando profondamente società e cultura, attraverso la codificazione di un serrato 

modello familiare mononucleare che sessualizzava gli spazi, infierendo in modo 

decisivo sul ruolo e sul corpo femminile:  

Seppure da un lato le donne si ritagliano nuovi spazi in cui diventare autorevoli protagoniste, 
dall’altro esse si scontrano contro i limiti di un antichissimo ordine sociale che proprio 
nell’Ottocento viene paradossalmente ribadito con l’invenzione della “sfera privata”.49 

Designate «Angeli del focolare», le donne vengono costrette padrone della casa, 

educatrici, amministratrici, in opposizione alla naturale autonomia che viene attribuita 

all’uomo, unico soggetto razionale e universale che si muove nella città nascente. Figura 

significativa, carica del privilegio di libertà del quale il maschio borghese gode è il 

flâneur. Nel saggio di Baudelaire intitolato Il pittore della vita moderna, pubblicato nel 

1863 su Le Figaro, quest’ultimo è la rappresentazione dell’artista ideale. Un uomo 

indipendente, curioso, amante della folla, del movimento «che fa del mondo intero la 

sua famiglia»50. Non esiste, come ricorda Janet Wolff51, un corrispettivo femminile di 

questa figura, perché le donne non avevano il diritto di guardare e muoversi nello 

spazio liberamente. La donna veniva, al contrario, descritta dalla medicina e dai 

romanzi dell’epoca come un essere istintuale, incapaci di autodeterminazione, 

bisognoso di tutela, necessario solo in quanto potenziale madre e custode dei futuri 

                                      
48 Sulla letteratura e l’immaginario di fine secolo rimandiamo a: Alessandra VIOLI, Il corpo 
nell’immaginario letterario, Mimesis, Milano 2013; Alberto CASTOLDI, In carenza di senso: logiche 
dell’immaginario, Bruno Mondadori, Milano 2012; Mireille DOTTIN-ORSINI, Cette femme qu’ils 
disent fatale, Grasset, Paris 1993; Jean-Paul ARON (sous la direction de), Misérable et glorieuse, la 
femme au XIX siècle, éd. Complexe, Bruxelles 1984. 
49 Maria Serena SAPEGNO (a cura di), Identità e differenze. Introduzione agli studi delle donne e di 
genere, Mondadori Università, Milano 2011, p. 29. 
50 Charles BAUDELAIRE, The Painter of the Modern Life, tr. ing. Mayne J., Phaidon Press, Oxford 
1864, p. 9.  
51 Janet WOOLF, The invisible flâneuse. Women and literature of  modernity, in «Theory, Culture 
and Society», v. 2, 1985, pp. 37-46.  
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cittadini della patria.  È questo sguardo, fondato sulla gerarchia di genere, figlio della 

nuova economia medico-sociale borghese, innestato nel cuore delle più svariate 

pratiche culturali, che produce l’immagine del femminile. È l’uomo, che regola i diritti 

sul corpo, che controlla la forma, la sessualità – anche e soprattutto nel campo del 

visibile –, è lui l’unico artista accettato, libero «di guardare, apprezzare e possedere, sia 

nella realtà che nella fantasia»52. Come sottolinea Trasforini la donna invece: 

È solo un segno, una finzione, una confezione di significati e di fantasie. Il femminile non è la 
condizione naturale della persona di sesso femminile. È invece una costruzione di significati, 
storicamente variabile, che confluiscono del segno DONNA, prodotto da e per un altro gruppo 
sociale che fa derivare la propria identità e la propria immaginata superiorità dalla costruzione 
dello spettro di questo immaginario Altro.53 

Non esiste dunque una donna del XIX secolo, come non esiste un’isterica: ne 

esistono molte, una pluralità d’immagini, di corpi, in cui la realtà di un clima culturale 

emerge prepotentemente in tutte le sue contraddizioni. Medicina, fotografia e a seguire 

arti decorative ne ritraggono le sfumature con estrema cura, delineando i fantasmi 

antinomici di cui la donna è soltanto la mera matrice, palio di un gioco di poteri da cui 

è completamente esclusa. 

L’intero repertorio pittorico della stagione simbolista presenta infatti immagini di un 

femminile contraddittorio, che alternano l’utopia di una donna casta e angelica, la 

quale si rifà chiaramente alle sillogi medievali – come nella produzione inglese dei 

Preraffaelliti – a una femminilità perversa e minacciosa, espressa ossessivamente da una 

serie di corpi divoranti e mostruosi, che attingono dalla mitologia, dalla medicina e 

dalle narrazioni dell’epoca: femme fatale, vampire, giuditte, salomé, ofelie, sfingi, 

androgini, travestite e molte altre. 

 

                                      
52 Maria Antonietta TRASFORINI (a cura di), Arte a parte. Donne artiste fra margini e centro, Franco 
Angeli, Milano 2000, p. 37. 
53 Ivi, p. 32. 
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Figura 7: Jacques Loysel, La Grande Névrose, marmo bianco, circa1896, acquistata a Londra da 

un collezionista privato per 1.868.750 sterline, all’asta del 16 febbraio 2017 di Sotheby’s, intitolata 

Erotic: passion & desire. 

Il mostro è, come ricorda Violi, colui che «mostra la propria differenza scritta sul 

corpo»54, ed è qui che queste immagini dicotomiche, in cui la figura femminile è 

rappresentata a tratti pura e innocente, fissata in una stasi immobile e a tratti secondo 

un’anatomia delirante, isterica, assimilabile a quella di un’arpia-animale, veicolano 

nient’altro che «un sentimento di misoginia affascinata, legata agli inizi 

dell’emancipazione femminile»55. 

Le fotografie dell’Iconographie della Salpêtrière, in quella che Bram Dijkstra 

definisce brillantemente come la «palude dell’antifemminismo»56 di fine XIX secolo, 

mostrano dunque come l’isteria rappresenti soltanto una delle tante incarnazioni 

possibili, frutto esplicito di un’epoca che, di fronte all’emergere di una donna che inizia 

a chiedere una libertà propria, tenta di fissare il femminile in un disegno regolatore che 

sempre gli sfugge. 

  

                                      
54 VIOLI, Il corpo nell’immaginario letterario, p. 140. 
55 Rodolphe RAPETTI, Le Symbolisme, Frammarion, Paris 2007, p. 245: “un sentiment de misogynie 
fascinée, lié aux débuts de l’émancipation de la femme” (Traduzione dell’autrice). 
56 DIJKSTRA, Idoli di perversità, p. 2. 
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FILOSOFIA (E IMPERO) 

Fulvio PAPI 

The article focuses on the Martha C. Nussbaum’s essay La filosofia al servizio dell’umanità 
appeared in the international philosophical review “Vita e Pensiero” (3/2017). The author 
analyzes the Nussbaum’s theses in a critical way, underlining the fact that the idea of philosophy 
which emerges from this essay isn’t enough grounded and overall Nussbaum’s considerations 
seem to be a little redundant from a European perspective.   

“Vita e pensiero”, rivista della Università Cattolica, è una pubblicazione di 

prim'ordine. Vi si trovano articoli di analisi economica e finanziaria, di politica estera 

che spaziano in un’ampia dimensione internazionale, riflessioni storiche assolutamente 

preziose (citerò per tutti il professor Cardini), indagini di natura sociologica, di 

psicologia collettiva, di demografia, che invitano a riflessioni sul senso attuale 

dell’esperienza cristiana e sui temi importanti che sono emersi dalla tradizione laica, 

spesso in relazione con altre forme della cultura e della religione. Aggiungerò, per 

quanto mi riguarda, che la rivista offre un’occasione continua di mettere in relazione 

un tema con gli altri, una occasione adatta per offrire al pensiero filosofico l’opportunità 

di stabilire rapporti obiettivi e complessi della contemporaneità, privi di schemi 

semplificatori o banali. È dunque un foglio che varca la famosa soglia del “vietato 

pensare”. Le cose stanno così e quindi, con tutta franchezza, devo dire che la 

presentazione della filosofa Martha C. Nussbaum e il suo saggio La filosofia al servizio 

dell'umanità appare più un contributo che riprende temi per noi del tutto datati e ovvi 

che un contributo al pensiero com’era, ad esempio, l’intervento su Habermas dei 

numeri scorsi. C'è un po’ di quel rumore pubblicistico che spesso viene d’Oltreoceano, 

più di quanto non vi sia un vero contributo teoretico. Il titolo stesso è, 

involontariamente, del tutto fuori strada. Se fosse quello per i temi della Missione del 

dotto di Fichte sarebbe appropriato; ora il “servizio” e “l'umanità” sembrano etichette 

pubblicitarie: la differenza dei due casi è un problema storico e teorico di facile 

conduzione. La scrittura dell’Autrice è limpida e chiara, ma ha il difetto di presentarsi 

con una “evidenza” che spesso caratterizza gli scrittori filosofici del cosiddetto “impero” 

(per quanto?). Del resto, per non cadere in spiacevoli risentimenti, sono ben 
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consapevole che se Seneca fosse rimasto ai suoi luoghi d’origine e Plinio a Como, 

difficilmente avrebbero potuto tramandarsi come classici. 

Facciamo solo questioni di filosofia. 

Quello che in primo luogo stupisce è che l’Autrice non tenga conto in maniera 

adeguata della filosofia come genere comunicativo, e quindi si trovi nella condizione 

di entrare in relazione con le attuali forme comunicative dominanti che non consentono 

lo stile argomentativo, e anzi educano le menti a provare un certo fastidio per discorsi 

che problematizzano se stessi. Socrate non è adatto a quei mezzi che, se trasmettono 

temi filosofici, lo fanno necessariamente in una forma ridotta a nozione astratta, quindi 

devitalizzata rispetto al suo senso. È vero che Rawls e Habermas hanno avuto una 

udienza culturale (non politica) di rilievo. Ma sono eventi che qui da noi risalgono alla 

crisi del marxismo degli anni Sessanta, sia per il tema democratico della giustizia, sia 

per il tracciato che - in Habermas - va dalla riscrittura dei temi marxiani 

all’argomentazione razionale e alla critica della metafisica post-strutturalista. E che 

furono molto importanti, ma in netta minoranza rispetto all'ondata di Heidegger e di 

un Nietzsche risollevato, spesso troppo facilmente, della sorte aggressiva della “volontà 

di potenza”. Quindi niente di nuovo. 

Anzi è un po' strano che non appaia nemmeno il nome di Husserl, che considerava 

il lavoro filosofico come “funzionario dell’umanità”, secondo una direttiva che dalla 

Grecia giungeva sino a noi, esigendo di ogni sapere la fondazione soggettiva (cioè la 

condizione di soggettività che valeva, per semplificare, da Galileo a Kant). 

Rispetto alla critica della economia politica e della sua traduzione in linguaggio 

matematico, è una osservazione che circolava nel nostro razionalismo critico (sia nella 

versione umanistico-dialettica che in quella razionalista) degli anni Cinquanta e 

Sessanta, via via assumendo analisi più complesse. È fondamentale riconoscere in 

Hayek una sensibile linea filosofica che, per semplificare, fondava il valore del libero 

mercato su una concezione della soggettività interattiva con altre soggettività. Molto 

giusto ricordare che Keynes sottolineava l’importanza che egli dava alla economia in 

relazione ad altre forme dell’esistenza, al punto da proporre (con un insuccesso totale) 

la trasformazione del denaro da valore a moneta di scambio per evitare la 

valorizzazione finanziaria del denaro (con il risultato che la celebre concezione di Lacan 

sul “significante padrone” sarebbe stata inutile). 
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Cercherò di conversare con altri temi dell’autrice. Sull’affermazione che la filosofia 

come atteggiamento socratico sia di propensione alla argomentazione razionale sono 

d’accordo, ma proprio su questo tema occorre essere più precisi: se non esiste, in senso 

hegeliano, una storia della filosofia, esiste pur sempre una complessa dimensione 

storica di cui la filosofia fa parte secondo differenti condizioni. Giulio Preti (cito a 

memoria) diceva che la filosofia è una riflessione meta-linguistica che investiva, via via, 

oggetti che mutavano. Ora è proprio questo punto di vista, rigorosamente formale, che 

è fondamentale. Le risorse ermeneutiche del linguaggio di Socrate, per portare a 

chiarezza i temi diffusi con un realismo dogmatico, avevano naturalmente i loro limiti. 

Oggi i processi di oggettivazione, nella scienza e anche nell’immaginazione, sono 

infinitamente più ampi e di più difficile dominio critico. Il discorso filosofico ha come 

sottinteso finalistico una verità contingente che riguarda uno spazio dell’esistenza che 

si presenta immediatamente con una sua oggettività, e per ottenere questo risultato 

deve saper mettere in relazione teoretica (vale a dire con la finalità che ho indicato) 

tutta una serie di rapporti ritenuti singolarmente come “oggettivi”. Non credo stupirà 

nessuno se nel profondo di questa prospettiva rimane la forma della ragione di 

Whitehead, declinata su una pluralità di oggetti. Non c'è economia politica senza 

ecologia, sociologia, rapporti produttivi, psicologia, medicina, e – ovviamente - etica. 

Stabilire questo reticolo in forma teorica è fare filosofia critica della contingenza 

secondo un umanesimo non obsoleto e retorico che, tanto per fare un esempio tra i 

moltissimi possibili, sappia spiegare come accada che un dirigente industriale 

americano guadagni tremila volte il salario di un operaio, o informare che il riciclaggio 

della plastica nel mondo raggiunge il cinque per cento del totale, mentre il 95% va negli 

oceani, con un risultato in prospettiva spaventoso già a metà del nostro secolo. 

Quanto al farsi comprendere, è un tema importante, e ho sempre diffidato dei 

grovigli semantici come segno di pensiero profondo. Tuttavia, quando una finalità che 

non appartenga a un pragmatismo dell’azione breve vuole essere in grado di 

raggiungere una verità, essa deve acquisire il linguaggio necessario a questo scopo. 

Tenendo presente che, se è vero che ogni forma di linguaggio corrisponde a una forma 

di vita, questa considerazione vale anche per linguaggi più sofisticati, dato che ogni 

forma di pensiero è anche una forma di vita, senza stabilire qui se il suo valore sia 

positivo o negativo. 
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L’Autrice, giustamente parla del “rispetto per le altre discipline”. Questo è un canone 

necessario. La filosofia non può che lavorare teoricamente sulle relazioni che 

intercorrono tra i vari piani di oggettività delle discipline, dato che questo è il solo 

modo in cui “appare” il mondo al pensiero (il piano percettivo è in un’altra 

dimensione). Le forme dell’apparire sono profondamente diverse e, oltre tutto, sono 

oggetti instabili, per esempio nel sapere scientifico come nelle opere d’arte, e sarebbe 

ridicolo credere di comprenderne l’”essenza” con un solo sguardo. La iper-

specializzazione è una sopravvivenza corporativa della difficoltà del pensiero, anche se 

tutta la storia della filosofia è una decisiva miniera di orientamento e di educazione 

teorica. Il fatto poi che abbia perduto ogni segno negativo il rapporto tra pensiero dallo 

sfondo religioso e pensiero dallo sfondo laico (e sto pensando non solo alla teologia 

protestante), mostra che la complessità del mondo che si dà al pensiero ha superato 

barriere (o “muri”) che corrispondevano ad esperienze obsolete. 

Riguardo alla “curiosità” (attenzione alla curiositas heideggeriana) e al rispetto per 

le molte tradizioni del mondo, questo è un atteggiamento del tutto corretto. Con 

qualche considerazione in più. La filosofia appartiene a una tradizione occidentale che 

ha condizionato la teologia, la scienza, la politica, l’estetica, il diritto ed anche discipline 

più lontane, come l’architettura. Esistono invece altre e numerose tradizioni identitarie, 

sapienziali, mitologiche che non sono filosofie, ma valori simbolici che è necessario 

comprendere non attraverso la riduzione a nostri reticoli concettuali (come fu al tempo 

di un eurocentrismo autoritario), ma come elementi costitutivi di altre “forme di vita” 

di impossibile traduzione nel nostro linguaggio, e viceversa (Quine). E qui la filosofia 

può solo far comprendere bene la “durezza” della alterità come problema aperto, al di 

là di troppo facili conclusioni piene di buona volontà, quando non di facili giochi 

linguistici. 

Quanto all’interesse nuovo per temi che erano in ombra, questo è il naturale sistema 

di emergenze storiche che hanno ragioni materiali e ideali diversi e costituiscono nuovi 

oggetti che si danno alla riflessione filosofica, e questa è veramente la ricchezza 

costruttiva del pensare filosofico che non si riduca a una infinita ermeneutica della 

propria tradizione. 

“I filosofi amano le teorie precise e generali che trascurano per gran parte la 

complessità della vita”, osserva la nostra Autrice. A me pare di precipitare nei gloriosi 

anni Trenta, o nelle pagine magnifiche di Carnap che, per i loro limiti, dopo 
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l’espansione hanno subito forme di oblio. Devo dire non sono pochi i filosofi che hanno 

frequentato sistemi simbolici extra-filosofici, ma tali da valorizzarli attraverso percorsi 

che illuminano l’esperienza vitale nella sua ricchezza, irriducibile alla sintassi 

concettuale. Se guardiamo le filosofie occidentali troviamo certamente che Proust, 

Mann, Joyce, Kafka, Canetti, Pessoa, i nordici e gli americani - dalla Stein al vitalismo 

di Hemingway, ai grandi scrittori della crisi degli anni Trenta (tra i quali, oggi un poco 

in ombra, Miller, insofferente del luogo patrio), all’avanguardia di Kerouac e del suo 

gruppo sino all’affascinante Bellow - sono tutti autori, l’uno o l’altro, che sono entrati 

nella riflessione filosofica, che ha ampliato il suo orizzonte valorizzando, interpretando, 

“riscrivendo” le loro linee intellettuali emergenti. 

Le raccomandazioni dell’Autrice americana, giuste nella loro intenzione, per noi 

europei, ricchi di tante storie, di numerose misure del tempo, di travagli e sofferenze 

pagate con memorie piene di dolore, sono forse un poco superflue. Una lettura meno 

universitaria - penso al caso Derrida - da parte dei colleghi d’Oltreoceano sarebbe 

probabilmente utile, evitando di credere che la forza imperiale, in ogni caso, garantisca 

un livello speciale.
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THIS IS AUBURN 

Studio e ricerca in un campus dell’East Alabama 

Katia Serena CANNATA 

 

Cittadina della Contea di Lee, la più popolosa dell’Alabama orientale, Auburn 

ospita il prestigioso campus dell’omonima Università. Nato come East Alabama Male 

College nel 1856, il mondo accademico di Auburn prende il nome di Agricultural and 

Mechanical College of Alabama nel 1872, per poi acquisire la qualifica di Alabama 

Polytechnic Institute nel 1899. Il titolo odierno viene definitivamente assegnato nel 

1960, rafforzando il legame con la comunità locale consentendo di inglobare 

genericamente la quantità e la varietà sempre crescente di corsi sviluppatisi all’interno 

di questa istituzione. Un totale di 427 edifici, di cui 206 accademici, si estende per una 

superficie di 1841 acri. Sono presenti 15 Colleges and Schools (corrispondenti, più o 

meno, ai nostri Dipartimenti e Scuole di specializzazione) e 140 indirizzi principali a 
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disposizione degli studenti. Il numero totale di iscritti per l’anno accademico 2017/2018 

si avvicina ai 30.000. Una volta scelto il corso di laurea (Major), lo studente ha a 

disposizione un monte ore (Credit hours) da coprire con corsi afferenti a settori 

predefiniti, accompagnati da diverse materie selezionate liberamente all’interno dello 

stesso ambito o anche in aree diverse. In alcuni casi, in vista soprattutto delle future 

opportunità lavorative, gli studenti scelgono di dedicare le proprie Elective hours a un 

ulteriore percorso (Minor), ridotto rispetto al principale, che arricchisca le proprie 

conoscenze e competenze in altre discipline.  

All’interno della vasta offerta formativa del College of Liberal Arts, si trova il 

Curriculum in Philosophy. Durante il cammino quadriennale del Bachelor of Arts 

Degree Program, lo studente passa dallo stato di Freshman, a quello di Sophomore, 

quindi Junior e infine Senior. Le possibilità di progresso e specializzazione per un 

Graduate Student sono le più varie e dipendono notevolmente dal percorso 

precedentemente costruito.  

È in questo sistema universitario – forse più semplice, forse più complesso, ma senza 

dubbio differente – che ho iniziato il mio secondo anno del CdLM in Scienze 

Filosofiche, grazie a un accordo di scambio stipulato tra Auburn University e il 

Dipartimento di Scienze Umanistiche dell’Università degli Studi di Catania. Un 

progetto che, dal 2013, permette ad alcuni studenti, selezionati attraverso un bando, di 

trascorrere un periodo di studio e/o ricerca presso la sede partner, della durata di uno 

o due semestri. Un’opportunità unica per approfondire le mie ricerche legate alla 

realizzazione di una tesi nel campo della Storia della Scienza, in un luogo riconosciuto 

a livello internazionale per le personalità, le pubblicazioni, i risultati raggiunti 

nell’ambito della Storia della Tecnologia, dai primi artefatti all’aviazione e 

all’ingegneria aerospaziale. 

Più di 8600 km di distanza, UTC -6 e clima umido subtropicale: il primo impatto 

non è stato di certo indifferente. Lo shock gastronomico è ben noto, ma non mancano 

curiose ricette e piatti locali da gustare nei ristoranti più piccoli e ricercati. Strano è 

stato, e continua a essere, scoprirsi in seria difficoltà nel trascrivere una data, percepire 

il sistema metrico decimale come sconosciuto ai più o pensare che la temperatura 

esterna sia di 75 gradi… Fahrenheit! Al di là di fraintendimenti linguistici, divertenti 

luoghi comuni e originali diversità – preziosi doni delle mille sfaccettature della 

comunità umana e dell’ambiente che lo accoglie – non è semplice trascrivere il vissuto, 

le esperienze, gli incontri, il cuore di questi mesi in una nuova realtà, ricca di stimoli 
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diversi (e controversi). Per questa ragione, ho preferito lasciar parlare George Petrie, 

storico, docente e allenatore della prima squadra di football della città, il quale, oltre 

alle numerose innovazioni apportate in ambito accademico e sportivo, nel 1943, pochi 

anni prima della sua scomparsa, ha lasciato alla sua facoltà il famoso Auburn’s Creed. 

Parole intrise dello spirito del College, che campeggiano con fierezza all’ingresso dello 

Student Center: 

I believe that this is a practical world and that I can count only on what I earn. 

Therefore, I believe in work, hard work. 

Dal lunedì al venerdì l’impegno è costante. Le giornate iniziano molto presto, la 

routine quotidiana è scandita da appuntamenti che si incastrano perfettamente l’uno 

con l’altro, le attività sono numerose e tutte interessanti. Non c’è tempo per tornare a 

casa e consumare un pranzo abbondante, uno spuntino preparato anticipatamente è 

più che sufficiente; del resto, non mancano locali e strutture in cui concedersi un 

piccolo break e rifocillarsi. La prima settimana di permanenza è tutta dedicata alla 

conoscenza di questa cascata di impegni, occasioni, eventi, strutture, grazie all’aiuto di 

ragazzi che si dividono tra studio e uffici universitari. 
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Dedicare parte del proprio tempo a un’attività lavorativa, compatibile con la 

frequenza obbligatoria delle lezioni, è una scelta comune tra gli studenti. Acquisiti gli 

strumenti, bisogna poi tenere un passo sostenuto, organizzarsi autonomamente e 

sfruttare al massimo le possibilità offerte, ottimizzando tempistiche ed efficienza. 

Di utile e produttività si parla anche in ambito filosofico, mostrando come il trend 

della richiesta lavorativa si stia progressivamente spostando verso i laureati con 

conoscenze umanistiche. Guadagni a parte, la filosofia – quando non guardata con un 

misto di distacco e ammirazione nei confronti di contenuti tanto sofisticati quanto 

intricati ed estranei – si veste qui di un’estrema concretezza, di applicabilità, di 

quotidianità. L’esemplificazione, immancabile e necessaria, è accompagnata dall’uso 

frequente dei Gedankenexperiment, strumenti chiarificatori vantaggiosi e funzionali ma 

anche armi a doppio taglio, capaci di vagare ai limiti dell’assurdo, a discapito di 

chiarezza e aderenza al reale. La tradizione analitica incontra l’approccio pragmatico 

in una prospettiva che forse accusa un po’ il colpo delle lacune nei riguardi della storia 

del pensiero filosofico, ma che di certo non perde mai di vista la contemporaneità, le 

questioni più scottanti, i risvolti pratici del dibattito filosofico, avvalendosi dei paper 

più recenti, delle idee più influenti degli ultimi decenni. Ciascuna posizione viene 

riportata secondo le strutture dell’argomentazione filosofica classica e dunque 

commentata in ogni sua premessa e conclusione, individuandone logica, validità, 

cogenza, eventuali fallacie.    

I believe in education, which gives me the knowledge to work wisely and trains my 

mind and my hands to work skillfully. 

Lezioni di 50 o 75 minuti, dense e con cadenza di due o tre volte a settimana, 

frequenza obbligatoria. Il ritmo è alto e galoppante; è richiesta una partecipazione attiva 

attraverso interventi, annotazioni e domande registrate su index card; abbondante è la 

produzione scritta in forma di homework, assignment, project, journal; deadline 

diventa la parola chiave dei momenti più colmi di consegne. A uno o due mid-term 

segue un final exam cumulativo e ciascuna prova assume un peso differente nella 

valutazione finale. Non ci sono sorprese: qualsiasi frase, scritta o pronunciata, incide in 

percentuale differente sul risultato complessivo, ma i rispettivi valori di riferimento sono 

indicati all’interno del Syllabus fornito pochi giorni prima dell’inizio del semestre, circa 

a metà agosto. L’account personale dello studente è curato nei minimi dettagli, offre 

l’accesso a tutte le risorse disponibili ed è costantemente aggiornato. Una piattaforma 
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fruibile su computer e dispositivi mobili, Canvas, contiene tutte le informazioni inerenti 

a corsi, prove, saggi assegnati e da presentare, permettendo inoltre agli studenti delle 

varie classi di interagire tra loro e con il docente. Metodologie e strumenti altamente 

efficienti, che aiutano a dosare il carico di studio e a limitare considerevolmente le 

possibilità di sentirsi impreparati di fronte a qualsiasi verifica. Lo studente ha piena 

consapevolezza della sua posizione e dei suoi progressi, non gli resta che affinare le 

proprie capacità organizzative e di apprendimento e la propria abilità di sfruttare tutte 

le vie e i mezzi disponibili, al fine di raggiungere un buon risultato finale. Innegabili i 

vantaggi di questo approccio, che rischia, tuttavia, di generare un’eccessiva pressione, 

di lasciare poco spazio alla creatività e all’approfondimento personale (in termini di 

tempo a disposizione, non di ostacoli formali, visto che l’iniziativa individuale è 

promossa e apprezzata) e di assumere una veste un po’ fredda e anonima. Io, che ho 

sempre cercato e trovato rifugio nella scrittura, adesso sento forte la mancanza di un 

colloquio vis-à-vis, di un dibattito attivo e reciprocamente arricchente, in cui docente e 

discente conversano e si confrontano, travalicando talvolta i limiti del puro e semplice 

esame e estendendo la discussione al di là dei contenuti richiesti e formalizzati nei 

programmi, in un contesto di vicendevole crescita. La potenza e la poliedricità del 

dialogo filosofico. 

I believe in honesty and truthfulness, without which I cannot win the respect and 

confidence of my fellow men. 

Il rapporto tra studente e insegnante è schietto e diretto, chiaramente entro i limiti 

di rispetto e educazione. Qualsiasi barriera formale è abbattuta e il docente è sempre 

pronto ad accogliere pareri e considerazioni, senza vergogna di ammettere, da 

entrambe le parti, la mancanza di adeguate risposte, ove necessario. Feedback, positivi 

o negativi, sono fortemente richiesti alla luce di una didattica che investe molto 

nell’autovalutazione e nel perfezionamento. 

In virtù di questa estrema disponibilità, non ho riscontrato alcuna difficoltà 

nell’avvicinarmi all’ambiente accademico e nel chiedere supporto al mio lavoro di tesi. 

Attraverso qualche e-mail o una chiacchierata, ho potuto usufruire di una grande 

quantità di materiale, spunti, consigli, commenti, da associare alla vasta bibliografia 

presente presso le Auburn University Libraries. 
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I believe in a sound mind, in a sound body and a spirit that is not afraid, and in 

clean sports that develop these qualities. 

L’immagine standard dell’americano fuori forma contrasta, in realtà, con la profonda 

importanza e il largo spazio dato all’attività sportiva. L’abbigliamento sportivo è il più 

comune tra gli studenti, che spesso si recano alle lezioni dopo una sessione di jogging 

mattutino o tra un allenamento e l’altro. Gli sport praticati ad alto livello, attraverso 

campionati e competizioni universitarie, sono diversi, ma il football americano è uno 

dei pilastri dell’intera comunità. Tigers, di cui Aubie the Tiger è l’amata e popolare 

mascotte, è l’appellativo con cui si identifica ogni singolo membro della realtà di 

Auburn. Il “grido di battaglia” è, però, War Eagle!, quella stessa aquila che sorvola lo 

Jordan Hare Stadium, inaugurando ogni match casalingo. I GameDay sono giornate 

di puro fermento, a cui ci si prepara con largo anticipo e che accolgono uno 

straordinario numero di tifosi, in un clima di sano agonismo, condivisione e festa.   

I believe in obedience to law because it protects the rights of all. 

A volte dure, a volte curiose, le leggi locali, statali e federali sono ben note e 

severamente applicate. Il mantenimento dell’ordine e della sicurezza sono in prima 

linea, soprattutto all’interno del campus. Gli studenti sono costantemente aggiornati e 

avvertiti tempestivamente in caso di infrazioni ed emergenze sociali e ambientali. 

Numerosi sono i corsi organizzati finalizzati a educare alla prevenzione e alla gestione 

responsabile di situazioni critiche o pericolose. 

I believe in the human touch, which cultivates sympathy with my fellow men and 

mutual helpfulness and brings happiness for all. 

Gentilezza, sorrisi e visi amici non mancano mai tra queste mura. Nonostante una 

buona dose di riservatezza e individualismo generale, è sufficiente chiedere o anche 

soltanto mostrarsi un po’ dispersi, per trovare supporto e collaborazione. Qualsiasi sia 

il problema, non c’è nulla da temere: ci sarà sicuramente un ufficio preposto alla sua 

risoluzione. 
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I believe in my Country, because it is a land of freedom and because it is my own 

home, and that I can best serve that country by «doing justly, loving mercy, and 

walking humbly with my God». 

Si percepisce forte e chiaro l’orgoglio nei confronti della propria patria e della culla 

dei propri studi, così piena di vita e partecipata. Non c’è edificio, locale, parco, gadget, 

che non rechi il logo ufficiale, che non contenga la sillaba AU, che non sfoggi blu e 

arancione, i colori di Auburn. Un sentire comune che rappresenta un significativo 

elemento di unione, di compattezza, una forte motivazione ad abitare, a sostenere, a 

credere in questa istituzione, a contribuire alla sua crescita.   

And because Auburn men and women believe in these things, I believe in Auburn 

and love it. 

This is Auburn? No, assolutamente. Auburn è molto di più, è una fucina di 

opportunità, strutture, strumenti, che non ho saputo elencare; è un insieme di tradizioni 

e consuetudini che non ho saputo descrivere; è un luogo che guarda con ammirazione 

ai paesaggi e all’arte europea; è un mondo dove, dietro un forte spirito di comunità, il 

singolo, in fondo, punta tutto sulla propria autorealizzazione; è un ambiente che stimola 

e promuove tanto l’impegno quanto la competitività. Tra il bianco, il nero e le 

innumerevoli sfumature che colorano ogni esperienza personale, quel che è certo è che 

ha costituito per me uno di quei mattoni dell’esistenza che consentono di scardinare le 

banalità del “sentito dire”, di vivere personalmente un mondo precedentemente 

immaginato e di aprirsi al confronto con la diversità di pensiero, abitudini e prospettive, 

imparando a riscoprirne somiglianze e punti di incontro. 

A questo proposito, è di fondamentale importanza prestare molta attenzione, nel 

camminare all’interno del campus, a non calpestare lo stemma ufficiale dell’Università 

di Auburn, pena il non conseguimento della laurea! Quando si tratta di superstizioni 

universitarie, non c’è continente che tenga. 
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Trascinando con fatica e soddisfazione un bagaglio colmo di nuovi incontri, 

opinioni, dibattiti, consapevolezze, emozioni e sensazioni, a breve tornerò alla magica 

atmosfera del Monastero dei Benedettini di Catania, alla quiete della sua biblioteca 

senza tempo, alle bellezze e alle contraddizioni della mia terra. Credo e spero, tuttavia, 

che il mistero e la meraviglia della filosofia e delle sue molteplici sfaccettature mi 

trascineranno presto verso nuove destinazioni. Magari, chissà, nei dintorni del Reno. 

The man who has no tincture of philosophy goes through life imprisoned in the prejudices derived 
from common sense, from the habitual beliefs of his age or his nation, and from convictions which 
have grown up in his mind without the co-operation or consent of his deliberate reason. To such 
a man the world tends to become definite, finite, obvious; common objects rouse no questions, 
and unfamiliar possibilities are contemptuously rejected. As soon as we begin to philosophize, on 
the contrary, we find […] that even the most everyday things lead to problems to which only very 
incomplete answers can be given. Philosophy, though unable to tell us with certainty what is the 
true answer to the doubts which it raises, is able to suggest many possibilities which enlarge our 
thoughts and free them from the tyranny of custom. Thus, while diminishing our feeling of certainty 
as to what things are, it greatly increases our knowledge as to what they may be; it removes the 
somewhat arrogant dogmatism of those who have never travelled into the region of liberating 
doubt, and it keeps alive our sense of wonder by showing familiar things in an unfamiliar aspect.1 

 

                                      
1 Bertrand RUSSELL, The Problems of Philosophy [1912], Oxford University Press, Oxford 1959, pp. 
156-157. 
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RECENSIONE A 

“INTRODUZIONE ALLA FILOSOFIA DELLA MENTE” 

Michele Di Francesco, Introduzione alla filosofia della mente, 

Carocci, Roma, 2015  

Gianni TRIMARCHI 

 

Jacques de Vaucanson, Anatra digeritrice (1739) 

 

1. Introduzione 

Michele Di Francesco è docente di Logica e filosofia della scienza presso la facoltà 

di Filosofia dell’Università S. Raffaele di Milano ed è anche rettore dello IUSS 

dell’Università di Pavia. Il suo libro nel corso di dodici anni ha raggiunto la decima 

ristampa e si presenta come un’interessante sintesi delle varie correnti di pensiero legate 

alla filosofia della mente, lette in una prospettiva storica. Nonostante la complessità del 

tema, il testo non è per nulla “esoterico”, ma “vuole essere accessibile anche al lettore 

privo di particolari conoscenze filosofiche, o scientifiche”. I testi di riferimento, ognuno 

con una sua prospettiva, compaiono peraltro in un numero notevole e questo può 

creare al lettore inesperto qualche difficoltà, di cui tuttavia si può venire a capo 

attraverso una lettura attenta.  
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I numerosi interrogativi che si pongono nello svolgersi del discorso possono essere 

riepilogati in due punti. Per un verso l’autore si chiede se e in che misura la materia 

possa essere in grado di pensare. D’altro canto egli si interroga su come si strutturi 

l’architettura cognitiva della mente, tendendo a evidenziare una sorta di dialettica tra 

le funzioni della mente e quelle della macchina.  

Si tratta di questioni che hanno già origine nella filosofia classica, ma si esprimono 

anche in alcune sognanti realizzazioni dell’età moderna, dall’omuncolo di Paracelso 

all’anatra di Vaucanson. In questi ambiti la dimensione biologica, quella mentale e 

quella meccanica tendono a confondersi l’una nell’altra, in una prospettiva monista, 

più auspicata che dimostrata. Il discorso acquista invece una precisa dignità scientifica 

nel mondo contemporaneo, come vediamo nel caso del test di Turing del 1950, da cui 

risulta che la macchina pensante non è più un sogno. 

Quando un uomo non è in grado di distinguere se, dietro uno schermo, chi risponde alle sue 
domande è un suo simile, o una macchina, allora la macchina deve essere considerata intelligente. 

2. Dal dualismo cartesiano all’analogia mente-computer 

Hobbes intendeva il pensare come un computare. Non così si pone il problema in 

Cartesio, che si interroga sul piano ontologico e pone la prima certezza non 

nell’esistenza del mondo esterno, ma in quella del cogito su cui nessun genio malefico 

potrebbe condurmi in errore. Questa premessa non è priva di conseguenze ai fini del 

nostro oggetto di studio, in quanto si pone una netta demarcazione fra le certezze, 

intuitive e solipsistiche, della res cogitans, legate al tempo, e quelle della materia, res 

extensa, legate allo spazio. Questo dualismo rende inconcepibile che il pensiero possa 

avere una sua espressione a partire da elementi materiali. Ben altrimenti si era espressa 

la tradizione aristotelica e averroista, definendo l’anima come “forma corporis”.  

L’ipotesi di Cartesio è molto chiara, ma non per questo convincente. Di Francesco 

ci parla delle “disavventure della sostanza pensante”, iniziate non molti anni dopo la 

morte del filosofo francese. Hume in particolare, mettendo in atto una critica scettica 

alla nozione di soggetto, non prevede che esistano i contenuti e la struttura interna degli 

stati mentali: “Noi non siamo altro che fasci di diverse percezioni, che si conseguono 

con una inconcepibile rapidità, in un continuo flusso e movimento”. Cade così la più 

salda delle convinzioni cartesiane: la credenza in un io sostanziale unitario.  
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Nel nostro secolo, alcuni degli enunciati di Hume sono stati ripresi dal behaviorismo, 

che ha dato un contributo essenziale alla meccanizzazione della mente. Oltre a Hume, 

in questo paradigma rientrava anche Pavlov, la cui opera era ben presente a Watson; 

probabilmente anche il saggio di Mauss Le Tecniche del corpo avrebbe potuto avere 

un ruolo significativo in questo ambito, ma i teorici della mente non sembrano aver 

presenti questi autori. Rimane il fatto che il behaviorismo rappresentò per loro un 

momento significativo. Infatti, come scrive Di Francesco, 

Intendere l’organismo come una scatola nera, che riceve, o emette segnali… rimuoveva 
l’inspiegabile specificità dell’uomo rispetto a tutto il resto dei viventi e offriva una visione generale 
di continuità fra la psicologia e le altre scienze. 

Vari autori del nostro secolo fanno poi riferimento alla tradizione emergentista, 

secondo la quale una totalità è maggiore della somma delle parti, senza che si debba 

ricorrere a una teoria dualistica per spiegare le proprietà emergenti. Stranamente 

nessuno degli autori implicati in questo dibattito sembra citare la teoria della Gestalt, 

che affronta temi molto affini a questi.  

3. Scienza cognitiva e filosofia della mente 

In questo contesto si colloca l’opera di Alan Turing, messa in atto a partire dalla fine 

degli anni trenta, sulla base delle teorizzazioni ottocentesche di Boole e su quelle di 

Hilbert. 

La sua ricerca si fonda sull’ipotesi che tanto il calcolatore quanto il cervello svolgano 

il loro compito in modo simile, realizzando un’elaborazione simbolica, non 

mentalistica, in quanto  

alle regole del pensiero viene qui attribuito un carattere algebrico.  

Turing riuscì a fornire un modello semplice e impeccabile di una macchina che 

poteva funzionare sulla forma dei simboli di un certo linguaggio e mettere in atto ogni 

forma di ragionamento. 

In sostanza, fruendo dei componenti elettronici, “era stato possibile realizzare 

qualcosa che Cartesio non avrebbe mai sospettato: una macchina che dimostra”, ben 

diversa dalla vecchia pascalina, destinata a semplici calcoli. Vari autori, ebbero tuttavia 

da obiettare a questa concezione meccanicistica, che non corrispondeva a una serie di 

dati empirici, facilmente verificabili.  
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Ad esempio due individui che percepiscono un tramonto rosso, o il sapore di una 

madeleine, attiveranno diversi insiemi di neuroni sulla scorta delle loro esperienze 

passate, giungendo a percezioni, oserei dire gestaltiche, completamente diverse dello 

stesso fenomeno  

In sostanza la “scatola nera” dimostrava di non essere vuota, suggerendo l’idea di 

un comportamento intenzionale, legato alla coscienza e non previsto dallo schema S-

R1.  

A questo punto, già a partire dagli anni cinquanta si cominciò ad elaborare teorie 

che si rifacevano al modello delle connessioni in atto nelle reti neurali, uscendo 

completamente dallo schema inaugurato da Boole, per il quale le leggi del pensiero 

sarebbero state di tipo algebrico. Nel cervello non c’è un dispositivo centrale. In esso 

non è possibile distinguere tra software e hardware, dato che nel sistema nervoso sono 

presenti più livelli di descrizione, in continua interazione. Secondo Clark questo 

modello richiama più un’improvvisazione tra musicisti jazz, che non la solitaria 

dimostrazione di un teorema.  

Questo fitto intreccio fra mente e corpo è al centro della riflessione di Antonio 

Damasio. Egli elabora una teoria delle emozioni capace di assestare un colpo definitivo 

alle teorie tradizionali della razionalità disincarnata, o computazionale, sulla linea di 

James che parlava di “sostituire all’io penso l’io respiro”. Reazione emotiva, 

elaborazione cerebrale e modificazione dello stato del corpo non sono processi che si 

susseguono l’un l’altro attraverso un qualche ordine lineare, o seriale. Al contrario essi 

interagiscono in modo complesso e mutuamente dipendente. Non stupisce che 

Damasio abbia scritto recentemente Alla ricerca di Spinoza. Emozioni, sentimenti e 

cervello. 

4. Mondo della vita e filosofia della mente  

Damasio non rappresenta una voce isolata; ormai da tempo vari autori mettono in 

discussione il modello tradizionale, della ricerca scientifica, affermando l’importanza di 

una dimensione soggettiva che sembra muoversi a passi lenti, ma continui, verso la 

riduzione fenomenologica. Come scrive T. Nagel: 

                                      
1 Noam Chomsky afferma che l’apprendimento linguistico dei bambini è in realtà un imprinting e 
con questo assesta un ulteriore colpo alla teoria behaviorista. 
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Il prezzo pagato per lo sviluppo della scienza postgalileiana è stato l’esclusione dell’apparenza 
soggettiva della realtà, ma una descrizione puramente oggettiva del mondo non è completa. 
Questo approccio lascia fuori l’aspetto cruciale che distingue i fenomeni mentali da quelli non 
mentali…Questo mondo contiene una persona che sono io “il luogo della mia coscienza, il punto 
di vista dal quale io osservo il mondo e agisco in esso”. 

Qui ricordiamo J. Fodor e altri, i quali difendono la validità dei concetti della 

psicologia del senso comune, intesi come non come qualcosa di falso, o non fondato, 

ma come il punto di partenza per uno studio scientifico d mente.  

Per questi autori il crollo della psicologia del senso comune sarebbe la peggiore 

catastrofe intellettuale della storia, in quanto si tratta dello sfondo da cui si originano le 

nostre teorie sulla mente e su tutto il resto. Essi sembrano rievocare alcuni temi della 

Krisis di Husserl, relativi all’importanza del mondo della vita per lo sviluppo dei 

concetti filosofici. 

Qui un problema non trascurabile è costituito dal conflitto, nell’ambito delle scienze 

umane, fra un modello scientista, o psicologistico, e un paradigma a carattere 

fenomenologico. L’uno va alla ricerca delle cause e degli elementi semplici, l’altro 

invece si pone problemi di senso. Di Francesco conferma l’importanza di questo punto 

di vista, più duttile e più capace di spiegare: 

Siamo in presenza di un programma di ricerca alternativo rispetto al naturalismo, (maggioritario 
nell’ambito della filosofia della mente di stampo scientifico), legato all’idea che lo studio della 
mente sia lo studio delle proprietà biologiche o funzionali del cervello…Il merito principale 
dell’approccio fenomenologico è forse quello di avere elaborato un paradigma descrittivo 
particolarmente adatto a render conto di ciò che è la nostra vita psichica dall’interno…senza 
bisogno di postulare entità immateriali di tipo cartesiano. 

Ovviamente altri autori esprimono un punto di vista completamente diverso. Fra 

questi ricordiamo Daniel Dennett, che ribalta completamente il discorso,2 eliminando 

sia il valore del senso comune, inteso come un insieme di inutili illusioni, sia quello 

della coscienza, che egli ritiene come un’invenzione culturale, priva di ogni realtà 

                                      
2 Su Daniel Dennett e sulla sua articolata teorizzazione ricordo due saggi particolarmente incisivi, 
reperibili in Internet: Michele DI FRANCESCO e Massimo MARAFFA, Psicologia del senso comune, 
psicoanalisi e scienze cognitive, in Andrea LAVAZZA e Massimo MARAFFA (a cura di), La guerra dei 
mondi? Scienza e senso comune, Genova, Codice edizioni 2016: 
http://www.academia.edu/25693092/Psicologia_del_senso_comune_psicoanalisi_e_scienze_cognitive. 
Simone REBORA, Finnegans Wake & Embodied Recognition. Una lettura joyciana, “Between”, IV.7, 
2014: Finnegans Wake & embodied cognition Una lettura joyciana.  

http://www.academia.edu/25693092/Psicologia_del_senso_comune_psicoanalisi_e_scienze_cognitive
http://ojs.unica.it/index.php/between/article/download/1122/980
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ontologica. A sostegno di questa tesi Di Francesco ci ricorda che nell’Iliade Ψυχή 

designa semplicemente sostanze come il sangue e il respiro, mentre Θυμόs è solo 

movimento, o agitazione. L’io arcaico dei grandi eroi greci mancherebbe quindi di 

interiorità e di autonomia nell’azione! In questa prospettiva la mente sarebbe ancora 

oggi una sorta di macchina joyciana, un aggregato di riflessi completamente 

frammentato, a dispetto delle apparenze.  

Uscendo dalla lettera del testo, notiamo per inciso che la teoria fenomenologica di 

A. Schutz ci mostra un io frammentato in vari sotto-universi, ciascuno avente senso in 

se stesso, ma assolutamente privi di comunicazione fra loro. Anche il discorso 

fenomenologico è quindi molto variegato.3  

Nonostante tutto ciò, «il modello computazionale continua a manifestare una vitalità 

che la svolta costituita dalla nuova scienza cognitiva non ha appannato». A questo 

punto la conclusione non può che essere aporetica e in questo senso si esprime il nostro 

autore, concludendo il suo libro: 

Abbiamo una comprensione sempre più accurata dei rapporti fra attività cerebrale e vita, ma non 
esistono conclusioni monolitiche che derivano dalla scienza cognitiva. La metafora del computer 
esiste, ma è molto meno univoca e coercitiva di quanto non avremmo potuto pensare.  

 

Paracelso, La creazione di un omuncolo

                                      
3 Cfr. Gianni TRIMARCHI, La logica del pensiero quotidiano, riflessioni sulle “realtà multiple” di A. 
Schutz, “Filosofia in circolo”, n°2, 2016, http://www.incircolorivistafilosofica.it/la-logica-del-pensiero-
quotidiano-riflessioni-sulle-realta-multiple-di-alfred-schutz/. V. anche Gianni TRIMARCHI, Ai margini 
dell’estetica: A. Schutz e l’ingegnoso hidalgo, “Materiali di estetica” n°4.1, 2017. 

http://www.incircolorivistafilosofica.it/la-logica-del-pensiero-quotidiano-riflessioni-sulle-realta-multiple-di-alfred-schutz/
http://www.incircolorivistafilosofica.it/la-logica-del-pensiero-quotidiano-riflessioni-sulle-realta-multiple-di-alfred-schutz/
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RECENSIONE A 

“DISPOSITIVO. DA FOUCAULT AL GADGET” 

Fulvio Carmagnola, Dispositivo. Da Foucault al gadget, Mimesis, Milano 2015 

Gioacchino ORSENIGO 

Sulla scia di Gilles Deleuze e di Giorgio Agamben, Fulvio Carmagnola, docente di Estetica 
presso il Dipartimento di Scienze Umane per la Formazione all’Università degli Studi di Milano-
Bicocca, cerca, in un libretto di poco più di settanta pagine dal titolo Dispositivo. Da Foucault 
al gadget1, di analizzare il denso e oscuro concetto di dispositivo, che a partire da Foucault ha 
avuto grande successo filosofico fino forse ad essere persino leggermente abusato. Del resto, 
non ha certo aiutato il fatto che lo stesso Foucault non ne abbia mai dato una definizione chiara, 
dando anche adito a fraintendimenti.  

Ci avevano provato, a dipanare la matassa, Deleuze e Agamben, che, come è giusto 

aspettarsi da due grandissimi della filosofia, ne hanno offerto però una loro propria 

interpretazione. Di Deleuze, Cronopio, per la collana “rasoi”, ha pubblicato, con il 

titolo Che cos’è un dispositivo?,2 la trascrizione di una conferenza tenutasi a Parigi nel 

1988 durante un convegno dedicato a Michel Foucault. Del 2006 è invece un altro 

libretto di Giorgio Agamben, pubblicato questa volta da Nottetempo, che reca lo stesso 

titolo della conferenza deleuziana3. Fulvio Carmagnola riprende proprio questi due 

testi per ripercorrere la “storia” del termine dispositivo, introducendo una nuova 

accezione da lui proposta, quella di dispositivo estetico.  

Preferiamo tralasciare l’esposizione della prima parte dell’opera che per lo più 

riassume in modo assai sintetico il contenuto delle riflessioni di quegli autori, per 

concentrarci brevemente sull’ultima parte in cui viene esposto il contributo più 

autentico di Carmagnola. 

Una grande metamorfosi, annuncia l’autore, è avvenuta in ambito estetico a partire 

dall’irruzione di quegli «eventi culturali che sono rozzamente catalogati sotto la parola 

                                      
1 Fulvio CARMAGNOLA, Dispositivo. Da Foucault al gadget, Mimesis, Milano 2015. 
2 Gilles DELEUZE, Che cos’è un dispositivo?, Cronopio, Napoli 2010. 
3 Giorgio AGAMBEN, Che cos’è un dispositivo?, Nottetempo, Milano 2006. 
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postmoderno, o addirittura che possono essere connotati dal prefisso “post-”»4. Se 

durante l’illuminismo lo stato estetico era veicolo di liberazione ed emancipazione 

dell’uomo, oggi «si è nel complesso trasformato in una imponente e pervasiva 

macchina di “soggettivazione” entro le maglie del sistema pre-costruito del sentire»5. 

L’arte ha perso il suo potere salvifico e la sua forza elevatrice. Al contrario, essa rischia, 

ancorata ancora a quella ormai stantia retorica, di diventare un velo per gli occhi e uno 

strumento reazionario e consolatorio. 

Chiameremo dispositivo estetico, in un senso più ristretto, la macchina che consegue alla 

discontinuità che ha messo in opera una faglia rispetto alle “grandi disposizioni del sapere” 
moderno e alle sue parole-chiave estetiche, nella forma di un complesso eterogeneo che va letto 
nel suo insieme proprio come una “formazione”6. 

 Si tratta della matassa che fa funzionari «i tre grandi sistemi del sentire: il fashion, il 

design, l’arte»7. L’estetica è ormai stata del tutto assorbita da una sorta di economia del 

desiderio e delle pulsioni, «un’economia libidinale»8, che ha trasformato l’estetico «in 

una parte cospicua di produzione di plus-valore»9. 

Il dispositivo estetico si colloca su una nuova faglia che sancisce il passaggio 

«dall’estetico come stato libero e contemplativo […] a uno stato che lo vuole inserito in 

una macchina economica e progettuale»10. Su un piano più concreto e pratico, per 

quello, cioè, che per Carmagola riguarda «gli artefatti fisici e le tecnologie»11, si 

dovrebbe parlare di gadget, termine che l’autore mutua da Lacan e con cui intende: 

«lo strumento di soggettivazione/assoggettamento attraverso una forma di godimento 

idiota»12. Esso è del tutto privo di funzionalità e di senso e, anzi, per giustificarne 

l’acquisto, ci si trova spesso costretti a doversi “inventare” una funzione, «una sorta di 

giustificazione morale posticcia per mettermi a posto provvisoriamente con la 

                                      
4 CARMAGNOLA, Dispositivo. Da Foucault al Gadget, p. 52. 
5 Ivi, p. 53. 
6 Ivi, p. 54. 
7 Ibidem. 
8 Ivi, p. 60. 
9 Ibidem. 
10 Ivi, p. 64. 
11 Ibidem. 
12 Ivi, p. 66. 
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coscienza»13. Strumenti di godimento, per quanto immaginario, dunque, pericolosi 

perché vanno a colpire proprio la parte più animale degli esseri umani, fino forse ad 

impadronirsi completamente di essa. Scoprire come resistere ai dispositivi, come 

disinnescarli, o quanto meno come imparare a viverci in mezzo, è la speranza che 

nutrono tutti e tre i filosofi e in cui è in gioco la nostra stessa umanità. 

Speriamo, con questa breve e oltremodo sintetica esposizione, di avere interessato i 

lettori ad approfondire meglio per loro conto un tema tanto complesso. Dispositivo. 

Da Foucault al gadget è un libro di cui consigliamo la lettura. Non vi è proposta una 

tesi particolarmente innovativa, tuttavia esso risulta di grande aiuto per la comprensione 

del concetto di dispositivo. Per questa ragione, invitiamo ad accompagnarlo con la 

lettura degli altri due testi citati. Presi insieme, offrono una panoramica molto chiara, 

soprattutto per coloro che non hanno particolare dimestichezza con la terminologia 

foucaultiana, ma anche per chi volesse fissare in termini più definiti un concetto che 

sfugge, per sua natura, a una chiara definizione. Aggiungiamo che i testi di Agamben 

e Carmagnola aiutano, in particolare, a inserire il dispositivo nel contesto 

contemporaneo, senza dubbio molto mutato rispetto ai tempi in cui scrivevano 

Foucault o Deleuze, e a interpretarlo in chiave più moderna alla luce delle 

trasformazioni sociali, culturali, economiche e tecnologiche avvenute negli ultimi anni.

                                      
13 Ivi, p. 67. 
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RECENSIONE A 

“CREAZIONE E ANARCHIA” 

Giorgio Agamben, Creazione e Anarchia. L’opera nell’età della religione 

capitalista, Neri Pozza, Vicenza 2017 

Andrea ARAF 

In una delle sue prose più belle, Giorgio Agamben ha scritto: «io sono un epigono 

nel senso letterale della parola, un essere che si genera solo a partire da altri e non 

rinnega mai questa dipendenza, vive in una continua, felice epigenesi»1. E, in effetti, il 

titolo con cui inaugura la Piccola Biblioteca di Neri Pozza Editore ha sapore 

benjaminiano: Creazione e anarchia. L’opera nell’età della religione capitalista2. 

Questo libro raccoglie i testi di cinque lezioni tenute all’Accademia di Architettura di 

Mendrisio tra l’ottobre del 2012 e l’aprile del 2013. L’ambito di queste incursioni nella 

storia e nella cultura occidentali è da sempre il centro della riflessione del filosofo 

romano: il punto in cui filosofia, poesia, etica e politica diventano indiscernibili. In due 

parole, filosofia prima. 

Il saggio che apre la raccolta è una sommaria genealogia dell'opera d'arte. Il primo 

dei tre luoghi su cui il filosofo si sofferma è la Grecia classica: per i greci l'agire più 

elevato è quello che ha in sé il proprio fine, che non dà luogo ad alcuna opera. Per 

questo il technites è banausos, persona da poco, residuo o presupposto dell'opera che 

produce: secondo Aristotele l’ergon (l’opera) in qualche modo espropria l’agente della 

sua energeia (essere-in-opera). Ma, e arriviamo al secondo punto, con la teologia 

medioevale la situazione si capovolge: Tommaso, infatti, paragona l’azione creatrice di 

Dio, che crea secondo le idee che esistono nella sua mente, alla creazione 

dell’architetto: l’artista si configura ora come individuo creativo e sottrae così il primato 

all’opera, che si presenta dunque come residuo della sua attività. Il terzo momento 

dell'archeologia è il Novecento. Agamben avanza l'ipotesi che l'assoluta performatività 

                                      
1 Giorgio AGAMBEN, Autoritratto nello studio, Nottetempo, Milano 2017, p. 42. 
2 Giorgio AGAMBEN, Creazione e anarchia. L’opera nell’età della religione capitalista, Neri Pozza 
Editore, Vicenza 2017. 
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dell'azione liturgica, per come è stata pensata da Odo Casel, sia il paradigma adatto 

per comprendere la prassi delle avanguardie e dell'arte contemporanea: «tra l'ergon e 

l'energeia, liturgia e performance insinuano un ibrido terzo, in cui l'azione stessa 

pretende di presentarsi come opera»3. In questa prospettiva, il ready-made di Duchamp 

«non ha più luogo, né nell'ergon né nell'energeia, ma soltanto nel museo»4 e appare 

dunque come messa in questione radicale della macchina artistica che stringe insieme 

opera, operazione e artista. Ma 

quel che poi è avvenuto è che una congrega, purtroppo tuttora attiva, di abili speculatori e di gonzi 

ha trasformato il ready-made in opera d’arte. Non che essi siano riusciti a rimettere veramente in 
moto la macchina artistica […] ma la parvenza di un movimento riesce ad alimentare, io credo non 
per molto tempo ancora, quei templi dell’assurdo che sono i musei d’arte contemporanea.5 

Assieme alla macchina artistica, va abbandonata l’idea che l’artista sia il titolare (il 

soggetto) di una facoltà di creare. E se la vita dell’artista è quella vita «in cui, come in 

ogni forma-di-vita, è in questione nulla di meno che la sua felicità»,6 si apre 

immediatamente una prospettiva politica. 

E’ in questa direzione che si muove il saggio successivo (Che cos’è l’atto di 

creazione?) già pubblicato in Il fuoco e il racconto7: interrogazione teoretica sulla 

poiesis (produzione), il cui punto di partenza è l’idea deleuziana dell’atto di creazione 

come atto di resistenza. L'elemento di resistenza in ogni atto produttivo è, per 

Agamben, l'adynamia (potenza-di-non), quella potenza di non passare all'atto che 

secondo Aristotele definisce essenzialmente ogni potenza: l'adynamia resiste alla 

reificazione dell'ispirazione nell'opera, conservando così, nella forma di questa, 

un'inesauribile e ardente potenza che «trema e quasi danza».8  

La potenza-di-non non è un’altra potenza accanto alla potenza-di-: è la sua inoperosità, ciò che 
risulta dalla disattivazione dello schema potenza/atto. […] La potenza-di-non è una resistenza interna 
alla potenza, che impedisce che questa si esaurisca semplicemente nell’atto e la spinge a volgersi 
su se stessa, a farsi potentia potentiae, a potere la propria impotenza. L’opera – per esempio Las 

                                      
3 Ivi, p. 25.  
4 Ivi, p. 26. 
5 Ibidem. 
6 Ivi, p. 28. 
7 Giorgio AGAMBEN, Il fuoco e il racconto, Nottetempo, Roma 2014. 
8 AGAMBEN, Creazione e anarchia. L’opera nell’età della religione capitalista, p. 43. 
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Meninas – che risulta da questa sospensione della potenza, non rappresenta solo il suo oggetto: 
presenta, insieme a questo, la potenza – l’arte – con cui è stato dipinto. Così la grande poesia non 
dice solo ciò che dice, ma anche il fatto che lo sta dicendo, la potenza e l’impotenza di dirlo.9 

E’ a questo punto che si fa esplicito il nesso tra le due dimensioni, poetica e politica, 

a cui abbiamo già accennato. Sebbene Aristotele abbia, nell’Etica Nicomachea, 

avanzato l’ipotesi per cui l’uomo potrebbe essere argos (senz’opera), egli l’ha lasciata 

immediatamente cadere. E’ quest’ipotesi che invece Agamben vuole prendere sul 

serio, provando a delineare «gli elementi di qualcosa […] come una poetica – o una 

politica – dell’inoperosità».10 Infatti è dall’interrogazione sull’opera dell’uomo o dalla 

sua assenza che «dipende non solo la possibilità di assegnargli una natura e un’essenza 

propria, ma anche […] quella di definire la sua felicità e quindi la sua politica».11 Ma 

l’inoperosità che è qui in questione non è una semplice assenza di opera:  

Si tratta – io credo – di una inoperosità interna, per così dire, alla stessa operazione, di una prassi 
sui generis che, nell’opera, espone e contempla innanzitutto la potenza, una potenza che non 
precede l’opera, ma l’accompagna e fa vivere e apre in possibilità.12 

Il paradigma di una tale inoperosità è la vita contemplativa: come l’acquiescientia in 

se ipso di Spinoza, contemplazione della propria potenza di agire. Ed è per questo che 

secondo Agamben bisogna insinuare la contemplazione anche nell’idea spinoziana di 

conatus: lo sforzo e il desiderio di ogni cosa di perseverare nel proprio essere è reso 

inoperoso dalla contemplazione, elemento di resistenza in ogni atto creativo e in ogni 

vita.  

 Il terzo saggio, L'inappropiabile, è una riflessione sui concetti di uso e povertà, da 

tempo centrali nell'opera del filosofo. Agamben, dopo essersi confrontato criticamente 

con Heidegger che, come i francescani, non è riuscito a fornire una determinazione 

positiva al concetto di povertà, trova in Benjamin una concezione ontologica della 

giustizia sottratta tanto alla sfera della soggettività quanto a quella del diritto: la giustizia 

è la «condizione di un bene, che non può diventare possesso»13 e «uno stato del mondo, 

                                      
9 Ivi, p. 45. 
10 Ivi, p. 47. 
11 Ivi, p. 48. 
12 Ivi, p. 50. 
13 Ivi, pp. 66-67. 
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in cui esso si presenta come inappropriabile»14. Ed è proprio a un mondo 

inappropriabile che il povero si tiene in relazione d’uso. L’idea di relazione a un 

inappropiabile viene ulteriormente sviluppata attraverso l’esemplificazione di tre 

inappropriabili che ci sono estranei e familiari al tempo stesso: corpo, lingua e 

paesaggio. Secondo una dialettica tipica in Agamben, le cose che ci sono più proprie 

sono insieme le più improprie, e solo nel movimento tra polo proprio e improprio 

diventa possibile, per l’uomo, un’etica: una dimora come relazione a un 

Inappropriabile. 

«Che cos’è un comando?» è una idiosincratica ricerca archeologica: il termine archè, 

in greco, significa tanto comando quanto origine. Questa polisemia è la stessa che si 

ritrova nel termine heideggeriano Anfang, che significa inizio: un inizio, però, che non 

può diventare un passato perché continua a governare nel suo svolgimento la storia 

dell’essere. Si può guardare, da questa prospettiva, a due interpreti del pensiero di 

Heidegger: Jacques Derrida e Reiner Schürmann. Se il primo, secondo Agamben, ha 

cercato di pensare un comando (interpreta!) senza origine e ha così dato 

un’interpretazione democratica del pensiero del maestro, il secondo, nel tentativo di 

neutralizzare ogni comando pensando una pura origine, ne avrebbe dato 

un’interpretazione anarchica. L’indagine si svolge prevalentemente attraverso gli 

strumenti dell’analisi linguistica. Il risultato della ricerca (che, scrive Agamben, è tuttora 

in corso) è, a mio avviso, una delle ipotesi ermeneutiche tra le più suggestive e 

stimolanti mai proposte dal filosofo:  

Vi sono, nella cultura occidentale, due ontologie, distinte ma non irrelate: la prima, l’ontologia 
dell’asserzione apofantica, si esprime essenzialmente all’indicativo; la seconda, l’ontologia del 
comando, si esprime essenzialmente all’imperativo. […] A questa partizione linguistica corrisponde 
la partizione del reale in due sfere correlate, ma distinte: la prima ontologia definisce infatti e 
governa l’ambito della filosofia e della scienza, la seconda quello del diritto, della religione e della 
magia.15 

Il saggio che chiude il libro riprende il tema del frammento di Walter Benjamin 

Capitalismo come religione: il capitalismo è un fenomeno religioso, senza dogmi o 

idee, il cui carattere è essenzialmente cultuale. Questo culto non conosce interruzioni, 

è un unico e incessante giorno di festa-lavoro. Caratteristica della religione capitalista, 

                                      
14 Ivi, p. 67. 
15 Ivi, p. 103. 
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inoltre, è l’assenza di prospettive di redenzione ed espiazione: al contrario, è un culto 

colpevolizzante. Agamben cerca di svolgere le intuizioni di Benjamin e innanzitutto si 

chiede: «se il capitalismo è una religione, come possiamo definirlo in termini di fede? 

In che cosa crede il capitalismo?».16 Il capitalismo è quella religione «in cui la fede – il 

credito – si è sostituita a Dio. Detto altrimenti, poiché la forma pura del credito è il 

denaro, è una religione il cui Dio è il denaro».17 La sospensione della convertibilità del 

dollaro in oro annunciata da Nixon nel 1971 appare a questo punto come il momento 

in cui la fede nel denaro «si emancipa […] da ogni referente esterno, cancella il suo 

nesso idolatrico con l’oro e si afferma nella sua assolutezza».18 Seguendo un 

suggerimento di Ivan Illich, Agamben indaga ulteriormente il rapporto tra capitalismo 

e cristianesimo: come quest’ultimo, il capitalismo è una religione escatologica, ma di 

un’escatologia «bianca, senza redenzione né giudizio».19 E così come non può aver 

veramente fine, nemmeno ha un principio o un fondamento: capitalismo come 

religione an-archica. Il paradigma di questo carattere anarchico va cercato nella 

teologia cristologica: contro Ario, il quale sosteneva che il Figlio fosse fondato nel 

Padre, il consiglio di Serdica stabilì che il Figlio (o Logos) fosse, come il Padre, 

assolutamente infondato. E per Agamben questo significa che «nell’Occidente 

moderno, linguaggio, prassi ed economia non hanno fondamento nell’essere».20 

È difficile ripercorrere un libro denso come questo senza fare ingiustizia alla 

complessità dei suoi testi. Per il lettore nuovo al filosofo, che, al termine di questa 

recensione, fosse comunque stimolato alla lettura, questo libro relativamente breve (132 

pagine) potrebbe rappresentare una buona introduzione al vocabolario di Giorgio 

Agamben: gli interrogativi che queste lezioni ci pongono sono gli stessi che animano 

da sempre la sua riflessione. D’altra parte, però, la concettualità attraverso cui questi 

problemi vengono affrontati è stata elaborata nel corso di una vita; in particolare, l’idea 

dell’agire umano come inoperosità è facilmente fraintendibile se non valutata in tutte 

le sue diramazioni. Se a quest’ultimo libro si accostasse il primo di quelli pubblicati da 

Agamben (L’uomo senza contenuto21, che tratta molte delle problematiche di questo 

                                      
16 Ivi, p. 119. 
17 Ivi, p. 121. 
18 Ibidem. 
19 Ivi, p. 128 
20 Ivi, p. 131 
21 Giorgio AGAMBEN, L’uomo senza contenuto, Quodlibet, Macerata 1994. 



Letture | Eventi – Andrea Araf 

 
InCircolo n. 4 – Dicembre 2017 212 

Creazione e anarchia) non potrebbe sfuggire che a fronte delle stesse domande si 

trovano diversi metodi d’indagine, diversi concetti e diverse proposte. Il monito che 

dunque dovrebbe accompagnare chi, attraverso un’opera così densa e breve, si 

avvicina a questo pensatore è quello dell’epochè. E al lettore che, avendola letta, 

volesse comprenderne più a fondo il vocabolario concettuale, non resterebbe che 

indagarlo così come il suo autore ha fatto con la tradizione: in maniera archeologica.  
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CONVEGNO: THE PRAGMATIST ATTITUDE 

Habits, Practices, and Gestures in a Pluralistic Landscape 

Marta CARAVÀ 

Tra il 17 e il 18 ottobre 2017, l’Università degli Studi di Milano ha ospitato il 

convegno The Pragmatist Attitude. Habits, Practices, and Gestures in a Pluralistic 

Landscape.  

Il convegno è stato organizzato per celebrare il decimo compleanno di Pragma, 

associazione culturale fondata nel 2006 da Rosa Maria Calcaterra (Università di Roma 

Tre), Rossella Fabbrichesi (Università degli Studi di Milano), Giovanni Maddalena 

(Università del Molise), Susanna Marietti e Carlo Sini (Accademia dei Lincei). Pragma, 

così come l’ente co-organizzatore del convegno, il Centro di Ricerca Interuniversitario 

“Pragmatismo, Costruzione dei Saperi e Formazione”, ha come scopo la promozione 

della ricerca sul pensiero e sul metodo pragmatista, inteso nelle sue differenti forme.  

Esattamente alle differenti voci del pragmatismo - che, come ha sottolineato 

Bernstein1, spesso hanno dato vita a una pluralità di narrative in conflitto tra loro - è 

stato dedicato il convegno di ottobre.  

L’approccio pluralista alla questione del pragmatismo adottato durante le due 

giornate del convegno è stato chiaro fin dall’apertura dei lavori, in cui Carlo Sini ha 

illustrato l’edizione monografica di “Rivista di Storia della Filosofia” (3-2017) On 

Pragmatism. Some Ways of Thinking an Old name. La presentazione del volume, 

dedicato ad esplorare le implicazioni del pensiero pragmatista in relazione a diversi 

problemi filosofici, da quello della temporalità a quello dell’estetica passando per la 

logica e la filosofia dell’esperienza, è stata un’occasione per riflettere su alcune 

domande che hanno animato il convegno: che cos’è il pragmatismo? Quali sono le 

implicazioni di un’attitudine pragmatista nei confronti del nostro modo di fare filosofia?  

                                      
1 Richard J. Bernstein, American Pragmatism: The Conflict of Narratives, in H. J. Saatkamp Jr. (ed.), 

Rorty and Pragmatism, Vanderbilt University Press, Nashville/London 1995. 



Letture | Eventi – Marta Caravà 

 
InCircolo n. 4 – Dicembre 2017 215 

Dopo la presentazione di Carlo Sini è intervenuto Vincent Colapietro (Penn State 

University, USA). La sua relazione, dal titolo Toward a Pragmatist Theory of 

Uncoscious Mind: Unwitting Ingenuity and Ingenious Stupidity, è stata una delle molte 

proposte di applicazione del pensiero pragmatista a problemi di natura prettamente 

filosofica e non. Durante il suo intervento, Colapietro ha tracciato un interessante 

percorso sul problema dell’inconscio nel pensiero di Peirce, tematica poco trattata nella 

letteratura secondaria sul fondatore del pragmatismo americano, la quale si è 

focalizzata maggiormente sugli aspetti logico-cognitivi del pensiero peirceano. Per 

introdurre il problema dell’inconscio in Peirce, Colapietro è partito dal concetto di 

gesto e da quello di pratica, temi centrali del convegno. Pratiche e gesti, 

nell’interpretazione di alcuni passi degli scritti peirceani offerta da Colapietro, sono 

definiti allo stesso tempo come “ingenui”, non controllati da un sé razionale, e come 

“ingenuamente protetti dall’operare insospettato di abiti insconsci”. Questi abiti 

inconsci, dice Colapietro, sono ciò che guida l’esperienza dell’organismo in un mondo 

plurale, eterogeneo, in continuo cambiamento.  

Uno stile differente, così come sono molti gli stili del pragmatismo secondo quanto 

Mathias Girel (ENS, Francia) ha sostenuto nella sua presentazione Seven Styles of 

Pragmatism, and some variants, ha caratterizzato la discussione successiva. Girel, 

partendo da una rilettura della prima delle Harvard Lectures del 1903, in cui Peirce 

riflette sulle “sette” scuole di metafisica, ha speculato sui criteri necessari per definire 

una filosofia come “pragmatista”. Ci sono tre assunzioni classiche secondo cui un 

pensiero può essere definito pragmatista: i) modalità di fissazione della credenza, ii) 

filosofia della mente bastata sul concetto di stato disposizionale, iii) assunzioni 

metodologiche circa il render chiari i significati. L’accettazione di queste assunzioni 

nelle differenti forme in cui si presentano (versione forte o debole), o il rifiuto di una o 

due di queste assunzioni, determina l’adozione di diverse posizioni pragmatiste. La 

presentazione di Girel è stata particolarmente utile nell’economia del convegno. Infatti 

Girel ha fornito un ritratto molto ampio e sfaccettato del pragmatismo. In tal modo è 

stato preparato il terreno teoretico necessario per inquadrare le presentazioni 

successive, nelle quali sono stati considerati sia autori che espressamente si sono 

dichiarati pragmatisti, sia dibattiti animati da un’attitudine pragmatista più implicita.  

La presentazione successiva invece, Musement and Amusement in Peirce, proposta 

da Rosa Mayroga (Miami Dade College, USA), si è incentrata su un’altra suggestione 
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proveniente dal pensiero peirceano. Mayroga ha sviluppato una rilettura del saggio di 

Peirce “A Neglected Argument for the Reality of God” (1908) che, contrariamente alla 

gran parte delle discussioni del saggio peirceano, incentrate sulle enigmatiche 

considerazioni circa la credenza in Dio offerte dal filosofo americano, si focalizza sui 

concetti di gioco, ispirazione e contemplazione attorno ai quali è costruito l’argomento 

peirceano. 

La presentazione di Ivo Ibri (Pontifical Catholic University of São Paulo), dal titolo 

Habits and Peirce’s Kinds of Induction. Some forgotten Remaining Cases, ha seguito 

una linea metodologica simile a quella dell’intervento precedente. Ibri infatti ha 

proposto un’integrazione all’interpretazione del concetto di induzione in Peirce, 

focalizzandosi su un caso poco studiato in relazione al tema dell’induzione: quello della 

formazione dell’abito. L’argomentazione proposta da Ibri, che si sviluppa a livello 

filosofico e semiotico, è volta a mostrare la centralità dell’induzione nei processi 

cognitivi. Ibri infatti parla dell’induzione come un’operazione generalizzata della mente 

e sostiene che un’attenzione a tale concetto nelle sue differenti forme può essere utile 

ad estendere e chiarire alcuni aspetti del pensiero peirceano.  

Il pragmatismo ha assunto forme ancora differenti durante la tavola rotonda che ha 

concluso la prima giornata del convegno, intitolata The future of Pragmatism: Conduct, 

Experience, Cognition. Con le presentazioni di Michela Bella (Università di Roma 

Tre), Maria Regina Brioschi (Università degli Studi di Milano), Marta Caravà 

(Università di Bologna), Claudia Cristalli (UCL, London), Sarin Marchetti (Sapienza 

Università di Roma) e Matteo Santarelli (Università del Molise) hanno fatto la loro 

comparsa personaggi filosofici non dichiaratamente pragmatisti, ma che con la filosofia 

pragmatista condividono l’attenzione ad alcuni problemi filosofici. Inoltre sono state 

considerate figure del pragmatismo non trattate nelle discussioni precedenti.  

Nella sua presentazione William James’ Philosophy of Experience, Bella ha 

sottolineato come un’analisi attenta dell’epistemologia e dell’ontologia pragmatista di 

William James, così come un’attenzione alle tematiche dell’estetica e delle emozioni, 

possono contribuire ad una rivalutazione del pensiero jamesiano in filosofia e 

psicologia.  

Brioschi, nella presentazione Cosmos, Creativity and Experience, ha messo in 

evidenza interessanti connessioni tra il pensiero cosmologico in Peirce e Whitehead, 

mostrando come, se le due filosofie vengono considerate insieme, contribuiscono ad 
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una spiegazione dell’universo come pervaso di creatività. Inoltre, Brioschi ha 

sottolineato come uno studio congiunto delle influenze della biologia nel pensiero di 

Peirce e Whitehead contribuisce a fare chiarezza sui risultati contemporanei nelle 

scienze naturali. 

Nella mia presentazione Extended and Enactivist approaches to cognition: Peircen 

Interventions, ho mostrato alcune convergenze del pensiero peirceano con due 

approcci contemporanei alla cognizione: l’enattivismo e l’ipotesi della “mente estesa”. 

Mostrate queste convergenze, ho argomentato a favore di una prospettiva non 

rappresentazionalista sulla percezione e l’azione come quella adottata dall’enattivismo 

e rifiutata dalla “mente estesa”; ho poi proposto un’integrazione dell’approccio enattivo 

al problema dell’azione e della percezione selettiva con il concetto peirceano di 

indessicalità.  

Anche Cristalli, nella presentazione The bearing of experimental pshychology on 

the philosophy of science of Charles Sanders Peirce, si è concentrata sul problema della 

percezione, in particolare sulla psicologia sperimentale e sulla filosofia della scienza di 

Peirce, evidenziando interessanti connessioni con il lavoro sull’ottica sviluppato dal 

fisiologo tedesco von Helmholtz. Cristalli ha sottolineato inoltre le divergenze tra i due 

pensatori, evidenziando quanto la posizione realista forte di Peirce influenzi la sua 

teoria, in particolar modo per quanto riguarda la nozione di significato.  

Marchetti, nella presentazione Pragmatism’s Conduct, ha offerto una discussione 

sulla priorità della nozione di condotta su quelle di esperienza e linguaggio, mostrando 

le conseguenze pratiche e metafilosofiche di questo spostamento metodologico. 

Focalizzandosi sia su pensatori del pragmatismo classico -come James e Lewis- che 

contemporaneo - come Price e Koopman - ha mostrato i vantaggi teoretici che una  

filosofia della condotta, come quella pragmatista, comporta.  

Santarelli, invece, si è focalizzato sul pensiero deweyano. Nella presentazione 

Dewey’s concept of interest. A useful philosophical and sociological conceptual tool, 

ha ricostruito il concetto di interesse nel pensiero di Dewey, considerando sia gli scritti 

pedagogici che quelli socio-politici. L’approccio adottato è comparativo. Infatti 

Santarelli ha messo a confronto Dewey con altri teorici, come Marx, Smith e Bourdieu. 

Inoltre Santarelli ha mostrato la rilevanza del concetto deweyano di interesse in 

relazione a due questioni politiche e sociologiche: populismo e criminalità organizzata. 
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La giornata del 18 ottobre è stato altrettanto ricca e si è aperta con le presentazioni 

di due ospiti internazionali: Fernando Zalamea (Universidad Nacional de Bogotà, 

Colombia) e Richard Atkins (Boston College, USA). 

Zalamea, nella presentazione Two New Gestures on Peirce’s Continuum and the 

Existential Graphs: Plurality of the Imagination, si è concentrato in maniera creativa su 

una delle più intriganti tematiche del pensiero peirceano: i grafi esistenziali. Zalamea è 

partito da un’idea principale: il pragmaticismo di Peirce conduce naturalmente alla 

pluralità, interpretata secondo la massima pragmatica modale, e all’immaginazione, 

come si vede nella logica dell’abduzione. Questa apertura astratta data dalla pluralità 

e dall’immaginazione, sostiene Zalamea, diventa concreta tramite due nuovi gesti, che 

aiutano a comprendere vecchi problemi. Questi gesti sono il “glueing”, che conduce 

all’idea di grafi esistenziali intuitivi, e l’iterazione e l’inversione di fibre, la quale 

produce il primo e completo modello per il continuum in Peirce. L’idea di Zalamea è 

che, sviluppando questi nuovi gesti, è possibile comprendere e rielaborare la nozione 

peirceana di continuum, centrale nella filosofia della logica, ma anche in relazione alla 

cosmologia e alla faneroscopia, come ha evidenziato Brioschi nella sua presentazione. 

Anche Atkins ha proposto una discussione e un’interpretazione critico-creativa di un 

aspetto del pensiero di Peirce. Nella sua presentazione Gestures and Propositions, 

partendo dalla definizione che Peirce dà della proposizione, intesa come formata da 

un indice e da un rema (termine), Atkins si è focalizzato sul ruolo dei gesti come 

componenti della proposizione, aspetto che Peirce stesso aveva sottolineato. Partendo 

da queste considerazioni, ha poi esteso il concetto di proposizione, sostenendo che 

alcuni gesti sono essi stessi proposizioni, in quanto sono passibili di giudizi di verità.  

Alle presentazioni di Zalamea e Atkins, è poi seguita una tavola rotonda dal tiolo 

The future of Pragmatism: Science, Culture and Commonsense nella quale il 

pragmatismo ha incontrato “vecchie” figure e problemi della filosofia -come Kant e lo 

scetticismo- e diverse “figure della cultura”: la tecnologia e l’arte.  

Durante la tavola rotonda sono intervenuti Anna Boncompagni (Università di 

Firenze), Gabriele Gava (Goethe Universität Frankfurt am Main, Germaina), Roberto 

Gronda (Università di Pisa), Laura Rossi (Uneversidad de Valencia, Spagna), e Tullio 

Viola (Humboldt Universität zu Berlin, Germania).  

Boncompagni, nella sua relazione The topicality of pragmatism for “hinge 

epistemology”, ha discusso uno dei temi cardini dell’epistemologia, cioè quello dello 
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scetticismo. Focalizzandosi su pensiero di Peirce e Wittgenstein, Boncompagni ha 

mostrato come un’attenzione specifica a queste due posizioni possa contribuire al 

dibattito epistemologico contemporaneo. 

Nella presentazione C.I. Lewis, Kant, and the Reflective Method of Philosophy, 

Gava ha proposto una dettagliata analisi dei temi kantiani nella filosofia di C.I. Lewis, 

mostrando quanto il pensiero di questo pragmatista classico presenti tratti originali. In 

particolare, Gava si è focalizzato sul metodo filosofico proposto da Lewis, definito come 

critico e riflessivo. Secondo Gava è precisamente l’unione di questi due tratti ciò che 

avvicina il pensiero di Lewis a quello di Kant. 

Roberto Gronda invece, nella sua relazione Articulation: A Pragmatist Philosophy 

of Technology, ha analizzato in chiave pragmatista il valore che gli oggetti tecnologici 

hanno per il processo di costruzione della civiltà, intesa in senso lato. In linea con parte 

della ricerca contemporanea sulla cognizione, Gronda ha discusso su come il pensiero, 

o le idee generali, si incarnano negli oggetti materiali seguendo un tipo di articolazione 

che ricalca processi di natura semantica, analizzabili alla luce della celebre “massima 

pragmatica” di Peirce. 

In For a theory of photographic gestures as a proof of experience. Overcoming 

indexicality: a proposal, Rossi ha ripreso una delle questioni centrali del dibattito 

semiotico degli anni ’70: la questione dell’indessicalità. Rossi ha proposto un’attenta 

analisi del concetto di indice in Peirce, collegando questo concetto ad interpretazioni 

contemporanee del pensiero peirceano, che non si focalizzano tanto sul concetto di 

segno in sé, ma piuttosto sulla nozione più ampia di gesto. Rossi ha inoltre chiamato 

in causa un’altra figura del pragmatismo classico, John Dewey, al fine di riflettere sulla 

possibilità di abbandonare il concetto di indessicalità e abbracciare quello di arte come 

esperienza.  

La presentazione di Viola, dal titolo Toward a Pragmatist Philosophy of Culture, ha 

chiuso la tavola rotonda della seconda giornata. La relazione di Viola è stata 

particolarmente interessante per inquadrare ulteriormente il tema della cultura, 

ricorrente in gran parte delle presentazioni della tavola rotonda. Viola ha infatti 

riflettuto sulla possibilità di ridefinire che cos’è “filosofia della cultura” -tematica 

solitamente pensata in ambito tedesco (vedi Cassirer e Simmel)- e lo ha fatto in chiave 

pragmatista, spiegando come molti concetti della “filosofia della cultura” trovano spazio 

e sono giustificati nella e dalla filosofia pragmatista. 
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La giornata del 18 ottobre si è conclusa con le presentazioni di Roberta Dreon 

(Università di Venezia) e di Francesca Bordogna (University of Notre Dame, USA). 

Dreon, nella presentazione Emotional and Verbal Getures: Mead’s Investigations on 

the Sensitive Roots of Language, ha trattato una tematica di grande rilevanza non solo 

per il pragmatismo, ma anche per la ricerca contemporanea sul linguaggio, sviluppata 

in modo particolare nel campo della psicologia e delle scienze cognitive. Partendo dal 

pensiero di Georg Herbert Mead, Dreon ha infatti considerato in maniera dettagliata 

il rapporto che intercorre tra linguaggio ed emozione. Al centro della discussione di 

Dreon è stato posto uno dei temi a cui è stato dedicato il convegno: quello di gesto. 

L’idea centrale di Mead è che l’acquisizione del linguaggio naturale sia costitutivamente 

dipendente da “conversazioni di gesti” che implicano una pratica imitativa da parte dei 

partecipanti. Tramite i gesti, prendiamo il posto dell’altro e lo facciamo sulla base di 

una tonalità emotiva: imitare l’altro significa essere capaci di sentire la sua propensione 

a comportarsi in un certo modo. È l’emozione e la sua espressione nel gesto ciò che 

fonda l’intersoggettività, dice Dreon.  

Problematiche concernenti il campo della psicologia, anche se in un’ottica differente, 

sono state trattate anche nella presentazione di Bordogna, dal tiolo Psychological 

Pragmatism as an anthropotecnics. Nella sua relazione, Bordogna ha infatti esplorato 

gli aspetti psicologici e somatici della creatività nel pensiero dei pragmatisti italiani 

Giovanni Papini e Giuseppe Prezzolini, concentrandosi in modo particolare su come 

la ricerca sulla creatività dei due pragmatisti italiani dà vita ad un pensiero 

dell’antropotecnica. La relazione di Bordogna ha chiuso il convegno in modo 

particolarmente interessante: incrociando il tema della mente, dell’arte e dell’umano, 

Bordogna ha dato spazio ai temi principali che il convegno si proponeva di esplorare 

(cioè pratiche, abiti e gesti) e lo ha fatto in un contesto esplicativo plurale e 

interdisciplinare.  

Il convegno, quindi, ha avuto inizio e si è concluso sul tema della messa in pratica 

della pluralità. Questo - mi sembra - è uno degli aspetti più significativi delle due 

giornate di riflessione sul pragmatismo. L’approccio pluralista del convegno infatti ha 

evidenziato un’interessante rielaborazione di un punto centrale del pragmatismo 

classico americano, cioè l’idea che i significati che indaghiamo nella nostra pratica di 
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ricerca si rivelano nella condotta2, nel fare. Indipendentemente dal problema trattato 

o dal dibattito in cui si è inseriti, la condotta del proprio filosofare ha rivelato 

un’attitudine pragmatista alla discussione, incentrata non tanto sull’adozione di questa 

o quest’altra dottrina, ma piuttosto su cosa i nostri concetti e le nostre idee ci fanno 

fare.  

  

                                      
2 Charles Sanders PEIRCE, How to Make Our Ideas Clear, “Popular Science Monthly”, n. 12, anno 
1978; William JAMES, The Pragmatic Method, “The Journal of Philosophy, Psychology and Scientific 
Methods”, n. 25, v. 1, anno 1904. 
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L’ARTE, L’ESTETICA E I “CONFINI” DELLA MENTE1 

Pietro GAROFALO, Giusy GALLO, Felice CIMATTI 

The theory of extended mind developed by Chalmers and Clark assumes that the boundaries 
of the mind do not coincide with the boundaries of the human brain. In this sense external 
supports can be considered as key components of our mental activities. One of the most 
important questions which arises from such theory is the following: what are the real boundaries 
of the extended mind? In this essay we try to answer this question regarding the aesthetic 
experience. In particular, we claim that a perceptual event turns into an aesthetic event due to 
the role of the external language, which extends an aesthetic event in an artificial implant. 

1. Tra filosofia e neuroscienze: il caso della “teoria della mente estesa” 

Aristotele afferma che «gli uomini hanno cominciato a filosofare per la meraviglia»2. 

Il termine esatto utilizzato da Aristotele è thàuma che oltre a meraviglia, cui siamo soliti 

attribuire un’accezione positiva, sta a indicare «anche lo stupore attonito di fronte a ciò 

che è strano, imprevedibile, orrendo, mostruoso»3. Così, la filosofia nasce come 

specifica modalità di accostarsi al mondo e di farne esperienza. Da una parte, essa si 

configura come antidoto al terrore e al senso di insicurezza4 che deriva dalla nostra 

condizione umana di esser-gettati nel mondo o, come direbbe Heidegger, arrischiati5, 

dall’altro, è tensione verso il bello6 e, così, impresa teorica nel corso della quale l’uomo 

costruisce una sua propria comprensione del mondo, di sé stesso e del suo tempo 

storico. 

                                      
1 Pietro Garofalo ha scritto i paragrafi 1, 2, 3; Giusy Gallo il paragrafo 5, Felice Cimatti il paragrafo 4. 
2 ARISTOTELE, Metafisica, I, 2, 982 b 12-26, Bompiani, Milano 2000. 
3 Emanuele SEVERINO, La filosofia dai greci al nostro tempo. La filosofia contemporanea, Rizzoli, 
Milano 2004, p. 7. 
4 «Affermando che la filosofia nasce dalla meraviglia, Aristotele intende dire (…) che la filosofia nasce 
dal terrore provocato dall’imprevedibilità del divenire della vita. Conoscendo le “cause” del divenire, 
la filosofia rende prevedibile l’imprevedibile, lo inserisce nella spiegazione stabile del senso del 
mondo, e quindi appronta il rimedio contro il terrore della vita. (…)» (Ivi, p. 7). 
5 Martin HEIDEGGER, “Perché i poeti”, in M. HEIDEGGER, Sentieri interrotti, La Nuova Italia, Firenze 
1997, p. 257. 
6 PLATONE, Fedone, 204b3, Bompiani, Milano 2000. 
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Di conseguenza, se i primi filosofi si interrogavano sulla physis e tentavano di render 

conto razionalmente dei fenomeni naturali da loro osservati, o Tommaso rifletteva sul 

rapporto tra filosofia e religione in un’epoca segnata dal forte impatto sociale e politico 

del Cristianesimo, non deve sorprendere che oggi la filosofia debba confrontarsi con 

le neuroscienze e le scienze sperimentali, laddove: «al culmine della storia 

dell’Occidente, l’altro grande strumento – l’altro grande rimedio contro il terrore – è 

l’organizzazione scientifico-tecnologica dell’esperienza»7. E questo non perché, come 

sostenuto da Hawking, la filosofia abbia abdicato alla scienza il suo proprio compito8, 

o perché oggi la scienza sia in grado di rispondere meglio alle domande poste 

dall’uomo. Ma perché la filosofia semplicemente non può non riflettere sui risultati che 

provengono dalle scienze sperimentali per indagare quello che è il suo obiettivo 

principale: offrire una concezione unitaria dell’uomo e del suo posto nel mondo. Ogni 

filosofia è in questo senso una antropologia. Le scoperte geografiche così come quelle 

astronomiche hanno da sempre segnato svolte epocali nel nostro immaginario 

collettivo. Così le neuroscienze rappresentano oggi la nuova frontiera dinanzi alla quale 

è posto lo sforzo conoscitivo dell’uomo. 

Data la vastità e la complessità del rapporto tra neuroscienze e filosofia, in questo 

saggio prenderemo le mosse da un modello teorico specifico nel quale è possibile 

vedere direttamente in opera il loro intreccio: si tratta della Teoria della mente estesa. 

Questa teoria è particolarmente interessante per due motivi. Innanzitutto, perché 

mettendo in discussione un topos tradizionale della tradizione filosofica, ossia lo stretto 

legame tra mente e cervello, consente di riflettere su e problematizzare il concetto di 

“mente”. In secondo luogo, proprio a partire da tale problematizzazione, consente di 

aprire nuovi orizzonti sul modo in cui considerare la specificità della natura umana. Il 

saggio è suddiviso in tre parti principali in una prima sarà analizzata la tesi centrale 

attorno alla quale si sviluppa la Teoria della mente estesa. In una seconda parte si 

                                      
7 Emanuele SEVERINO, La filosofia dai greci al nostro tempo, p. 8. 
8 «Come possiamo comprendere il mondo in cui ci troviamo? Come si comporta l’universo? Qual è 
la natura della realtà? Che origine ha tutto ciò? L’universo ha avuto bisogno di un creatore? La 
maggior parte di noi non dedica troppo tempo a preoccuparsi di simili questioni, ma quasi tutti di 
tanto in tanto ci pensiamo. Per secoli questi interrogativi sono stati di pertinenza della filosofia, ma la 
filosofia è morta, non avendo tenuto il passo degli sviluppi più recenti della scienza, e in particolare 
della fisica. Così sono stati gli scienziati a raccogliere la fiaccola nella nostra ricerca della conoscenza», 
Stephen HAWKING, Leonard MLODINOW, Il grande disegno, Mondadori, Milano 2011, p. 5. 
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considererà come l’arte e l’esperienza estetica in particolare ci consentano di concepire 

la nostra mente e i suoi confini. In una terza parte si rifletterà sulle conseguenze e 

implicazioni di una simile estensione.  

2. La teoria della mente estesa e l’uomo-cyborg 

La Teoria della mente estesa può essere fatta risalire alla pubblicazione di un articolo 

apparso su Analysis nel 1998 in cui i due autori, Andy Clark e David Chalmers, 

prendevano le mosse dalla seguente domanda: dove la mente si ferma e dove inizia il 

resto del mondo? Una simile domanda presenta un tratto provocatorio e ha come 

obiettivo quello di mettere in discussione l’idea secondo la quale la nozione di mente 

sia coestensiva a quella di cervello9. Questa tesi di derivazione cartesiana nella sua 

versione aggiornata può essere così riassunta: se si può parlare di mente, allora la mente 

deve trovarsi da qualche parte, e non può trovarsi in nessun’altra parte se non nel 

singolo cervello. 

Per mettere in discussione questo assunto, la strategia di Clark e Chalmers è 

difendere un esternalismo attivo con cui viene sottolineato il ruolo decisivo svolto 

dall’ambiente e in particolare dagli artefatti nel meccanismo di funzionamento dei 

processi cognitivi che avvengono nel nostro cervello e a livello corporeo10. Questa tesi 

psicologica ha importanti ricadute ontologiche e metodologiche: da un punto di vista 

ontologico, viene meno il parallelismo tra mente e cervello, in base al quale se la mente 

è qualcosa non può se non trovarsi dentro il cervello; da un punto di vista 

metodologico, lo studio della mente umana non può più limitarsi a considerare cosa 

accade dentro il singolo cervello, come sostenuto dalle scienze cognitive classiche11, 

ma deve prendere atto del ruolo decisivo dell’ambiente all’interno del quale un 

cervello e un corpo agiscono. A partire da questa prospettiva è la nozione di “mente” 

a subire una notevole variazione rispetto alla tradizione. Con “mente” non si intende 

più semplicemente qualcosa che è nascosto da qualche parte dentro di “noi”, ma 

                                      
9 Ciò non vuol dire che non ci siano stati modelli alternativi o che abbiano messo in discussione questa 

idea. Tra questi si possono ricordare Spinoza, Hegel, Marx, Wittgenstein. 
10 Cfr. Marco T. LIUZZA, Felice CIMATTI, Anna M. BORGHI, Lingue, corpo, pensiero: le ricerche contemporanee, 

Carocci, Roma 2010. 
11 Per una veloce ricognizione sugli aspetti caratterizzante le scienze cognitive classiche si rimanda a 

Massimo PIATTELLI PALMARINI, Le scienze cognitive classiche: un panorama, Einaudi, Torino 2008. 

https://www.ibs.it/lingue-corpo-pensiero-ricerche-contemporanee-libro-vari/e/9788843054398?inventoryId=54690031
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l’ambito di intersezione tra l’interno, vale a dire i processi organici, e l’esterno, al cui 

confine agisce un cervello.  

La tesi di Clark presenta chiaramente dei punti in comune con un’ampia tradizione 

filosofica e antropologica12 che, seppur in modi differenti, ha riconosciuto un ruolo 

centrale agli artefatti nel potenziamento della capacità cognitive umane. Clark intende 

sottolineare come, alla luce delle scoperte odierne e delle innovazioni tecnologiche, lo 

stretto legame tra biologia e tecnologia non è più solo un’ipotesi ma una verità 

scientifica13 che merita una maggiore considerazione:  

I believe, however, that the idea of human cognition as subsisting in a hybrid, extended architecture (…) remains 

vastly under-appreciated. We cannot understand what is special and distinctively powerful about human thought and 

reason by simply paying lip service to the importance of surrounding structure. Instead, we need to understand in 

detail how brains like ours dovetail their problem-solving activities to these additional resources, and how larger 

systems thus created operate, change, and evolve.14 

Per questa ragione Clark tenta in vari suoi articoli e libri di riflettere su esempi tratti 

dalla nostra vita quotidiana. Prendiamo l’esempio di una calcolatrice. Prima che fosse 

inventata i calcoli, si potrebbe dire, erano fatti a mente. Fare dei calcoli a mente ha 

evidenti svantaggi, dal momento che le difficoltà aumentano con l’aumentare delle 

quantità numeriche da calcolare. Con l’utilizzo della scrittura e, quindi, di un foglio e 

una penna, la capacità cognitiva del calcolare viene potenziata. Con una calcolatrice 

non soltanto è possibile fare calcoli sempre più complessi, ma soprattutto è possibile 

farli in un tempo molto più ridotto. A partire da questa considerazione Clark si chiede 

se la calcolatrice non possa essere considerata letteralmente una parte esterna del nostro 

cervello: essa infatti supporta, potenzia fino anche a sostituire quello che prima era un 

calcolo svolto all’interno di esso. Quel calcolo che prima veniva fatto dentro di noi 

“concentrandoci” su dei numeri, adesso viene fatto al di fuori di noi, mediante un 

supporto esterno. Inoltre, per eseguire un calcolo mentalmente, ad esempio 

l’operazione 19+36, stiamo già utilizzando “mentalmente” delle cifre che ci aiutano a 

calcolare meglio; cifre che sono espresse in un certo modo storicamente determinato, 

                                      
12 I riferimenti chiamati in causa da Clark sono i seguenti: Leroi-Gourhan, Maurice Merleau-Ponty, 

Daniel Dennett, Bruno Latour, Jerome Bruner, Ed Hutchins, Don Norman, Lev S. Vygotskij. 
13Andy CLARK, Natural-Born Cyborgs: Minds, Technologies, and the Future of Human Intelligence, 
Oxford University Press, UK (2003), p. 4.  
14 Ivi, p. 33. 
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in questo caso particolare ad esempio, cifre arabe e non romane. Lo stesso sistema di 

numeri, che utilizziamo per “pensare” meglio, è qualcosa che è stato prima inventato 

e che poi noi abbiamo appreso a usare nel tempo nel corso della nostra vita per 

potenziare le nostre capacità di calcolo. Lo stesso vale per le convenzioni linguistiche. 

Da qui il vantaggio e al tempo stesso il limite del nostro cervello biologico:  

What, then, is the role of the biological brain, of those few pounds of squishy matter in your skull? The squishy 

matter is great at some things. It is expert at recognizing patterns, at perception, and at controlling physical actions, 

but it is not so well designed (as we’ll see) for complex planning and long, intricate, derivations of consequences. Itis, 

to put it bluntly, bad at logic and good at Frisbee.15 

Tuttavia, proprio a partire da questi limiti è possibile sottolineare la sua più 

importante caratteristica, quella differenza specie-specifica che lo differenzia dai cervelli 

di altre specie animali: «is precisely their ability to enter into deep and complex 

relationships with non biological constructs, props, and aids»16. 

Due esempi consentono di cogliere la portata filosofica della tesi psicologica di 

Clark. Mettiamo il caso α: qualcuno mi chiede “sa che ora è?”, mi fermo, guardo l’ora 

sul mio orologio e do l’informazione che mi è stata richiesta. In questo caso è chiaro 

che quando il nostro interlocutore mi chiede se conosco l’ora, non mi sta chiedendo 

se riesco mentalmente a orientarmi nel tempo, ma se ho un orologio a portata di mano. 

In questa situazione io posso rispondere affermativamente perché mi basta guardare 

l’orologio che porto con me. Mettiamo invece il caso β: durante un quiz televisivo il 

presentatore mi chiede se conosco l’anno in cui il primo astronauta mise piede sulla 

luna. In questo secondo caso, invece, il presentatore e i telespettatori si aspettano che 

io sappia o meno l’informazione. La persona che mi fa questa domanda si aspetta che 

io in un qualche senso “guardando” e ricercando dentro la mia memoria sia in grado 

di ritrovare quell’informazione. Secondo Clark la differenza sostanziale tra α e β più 

che risiedere nella situazione descritta sta in un certo pregiudizio filosofico. Tale 

pregiudizio consiste nel ritenere, in linea con la tradizione cartesiana, che la mente sia 

una sostanza speciale rispetto al resto del mondo naturale. In questo senso la “mente” 

intesa come qualcosa di individuale e privato, proprio perché sta letteralmente dentro 

                                      
15 Ivi, p. 5. 
16 Ibidem. 
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di me, rappresenta la linea di demarcazione tra me e il mondo. Il principale timore che 

sembrerebbe celarsi dietro questo tipo di descrizione cartesiana della mente è che se 

non c’è più questo distinguo allora l’uomo diviene una cosa tra le cose17. 

L’individuazione di questo pregiudizio consente di valutare la portata e le 

ripercussioni filosofiche di una simile teoria psicologica. Non a caso Clark utilizza come 

suggestione quella dei cyborg, accostandola all’uomo. I cyborg sono organismi 

modificati che mediante protesi sono in grado di adattarsi a un certo ambiente. Nella 

sua radicalità, questo esempio sembra in un qualche modo tranquillizzarci, se pensiamo 

alla differenza che può intercorrere tra ognuno di noi e Robocop. In realtà Clark 

sottolinea come questa differenza sia soltanto apparente, in altre parole, più formale 

che sostanziale. L’uomo-cyborg non è, infatti, soltanto un organismo in cui dei 

dispositivi tecnologici sono impiantati in modo invasivo e visibile, ma lo è già un uomo 

nel quale queste protesi sono nascoste sotto la pelle o sono poste in profondità, come 

nel caso di una valvola cardiaca. Non è qualche pezzo elettro-meccanico impiantato 

nel nostro organismo, come un braccio meccanico, a renderci dei cyborg, noi lo siamo 

perché disponiamo di strumenti e manufatti che ci consentono di sgravare la nostra 

mente e al tempo stesso di potenziarla. Nonostante lo sviluppo tecnologico degli ultimi 

due secoli abbia portato a un vero e proprio salto tecno-evolutivo, la tesi di Clark è che 

siamo esseri già da sempre nati cyborg, siamo natural-born cyborg. 

3. I “limiti” della mente estesa 

Uno dei principali temi che questa teoria sembra aver posto è quello relativo al 

modo in cui considerare i “limiti” di una mente “estesa”. Fin dove una mente può 

estendersi? Nel sottolineare il ruolo determinante degli artefatti nei processi cognitivi 

umani, l’impressione è che il modello di Clark dia una grande importanza a qualcosa 

come gli strumenti esterni. Lo strumento è qualcosa di esterno che consente a un 

organismo di assolvere a un certo tipo di funzione. Esso consente di potenziare 

un’azione in vista di un fine come “fare un calcolo”, “costruire un palazzo”; in altre 

parole, consente di sgravare la mente umana, così come il corpo, dal compiere 

operazioni troppo complicate. Si pensi ai bracci meccanici utilizzati oggi in vari settori 

dell’industria manifatturiera. Così l’utilizzo dello strumento ha ripercussioni sullo stesso 

                                      
17 Nel caso di Cartesio è letteralmente così se si considera come gli animali erano considerati nei 
termini di vere e proprie macchine. 
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essere umano, dal momento che quest’ultimo, in base al tipo di strumenti che ha a 

disposizione, è portato ad affinare certe competenze e abilità a scapito di altre.  

Esemplificativo di questa prospettiva strumentalistica è, ad esempio, il modo in cui 

è trattato il linguaggio. Quest’ultimo è trattato nei termini di qualcosa di disponibile nel 

mondo di cui la mente individuale può appropriarsi per poter svolgere compiti che, 

senza questo “strumento”, non sarebbe in grado di svolgere o che comunque 

svolgerebbe con grande fatica. Secondo Rousseau di molte idee «siamo debitori all’uso 

della parola», questo lo induce a riflettere su «quanto la grammatica eserciti e faciliti le 

operazioni dell’intelletto»18. Se una calcolatrice ci consente di calcolare più facilmente, 

una lingua storico-naturale è qualcosa che ci consente di pensare meglio, estendendo 

oltremodo i confini della nostra mente.  

Tuttavia, proprio la sfida lanciata dalla teoria della mente estesa, ossia la domanda 

riguardo a fin dove finisce la mente e dove inizia il mondo, consente di problematizzare 

il concetto stesso di “protesi” e così di confine. Oltre al linguaggio, anche le varie 

istituzioni, che rinviano a una struttura ben più complessa di un artefatto, consentono 

di forzare ulteriormente questo limite. Dal momento che, seguendo la definizione di 

Mead, «sono forme organizzate di attività sociale o di gruppo: forme organizzate in 

modo tale che i membri della società possono agire adeguatamente e socialmente, 

assumendo gli atteggiamenti di altri nei confronti di queste attività»19 esse sembrano 

svolgere una funzione chiaramente cognitiva come quello del problem-solving. 

Questa considerazione più ampia dei confini della mente ha portato molti critici a 

riconoscere i “limiti” della mente estesa di Clark20. Tra i modelli che hanno posto 

l’accento sulla possibilità di riconsiderare in modo ancor più esteso la mente, è 

suggestivo ai nostri fini il parallelismo proposto da Crisafi e Gallagher tra la teoria di 

Clark e la teoria hegeliana dello spirito oggettivo21. L’accostamento tra questi due 

modelli teorici, reso possibile anche dall’ambiguità del termine tedesco Geist utilizzato 

tanto per “mente” quanto per “spirito”, consente una doppia operazione. Da un lato, 

di estendere la nozione di mente di Clark al punto da far rientrare al suo interno le 

                                      
18 Jean-Jacques ROUSSEAU, Origine della diseguaglianza, Feltrinelli, Milano 2013, p. 52. 
19 Georg H. MEAD, Mente, sé e società, Giunti, Firenze 2013, p. 334. 
20 Tetsuya KONO, “Extended Mind and After: Socially Extended Mind and Actor-Network”, Integr 
Psych Behav (2014) 48, pp. 48–60. 
21 Anthony CRISAFI, Shaun GALLAGHER: “Hegel and the extended mind”, in AI & Soc (2010) 25, pp. 
123–129. 



La Questione Filosofica – Pietro Garofalo, Giusy Gallo, Felice Cimatti 

 
InCircolo n. 4 – Dicembre 2017 231 

varie forme dello spirito oggettivo hegeliano, includendo così la dimensione culturale 

e la realtà istituzionale, dall’altro, consente di ridare concretezza al concetto hegeliano 

di Spirito al di là di certe sue interpretazioni caricaturali. Ai fini della nostra trattazione, 

la proposta di Crisafi e Gallagher è particolarmente interessante dal momento che la 

religione, l’arte e la filosofia rappresentano le forme nelle quale si esprime lo Spirito 

assoluto. Il nostro obiettivo sarà quello di verificare in che modo si può intendere l’arte 

come una protesi della mente e quale ruolo essa svolge per una riconsiderazione dei 

limiti e la natura della mente umana. 

4 L’estetica ai bordi della mente 

Come sempre la questione più complessa, e 

sempre rimossa, è mettersi d’accordo su di che 

cosa si sta parlando. Il caso dell’arte è 

particolarmente interessante. In effetti, cosa si 

intende con arte? Quello che è conservato nei 

musei? Quello che in Occidente, da qualche 

secolo, ma non prima, è chiamato arte22? Quello 

che fanno quelle persone, che gli esperti d’arte 

chiamano artisti23? Invece di parlare 

genericamente, e imprecisamente, di arte 

parleremo qui di esperienza estetica, cioè di 

quella esperienza che non ha per oggetto un 

oggetto o un evento in vista di una possibile 

azione (come quando si osserva una mela per afferrarla e poi mangiarla), bensì una 

esperienza che ha la sua ragion d’essere in sé stessa. Come caso esemplare di 

esperienza estetica prendiamo un celebre ready-made di Duchamp, lo scolabottiglie 

del 1914 (qui accanto c’è una immagine di una replica del 1964, dal momento che 

l’oggetto originario sarebbe andato perduto alla fine della mostra in cui venne esposto, 

                                      
22 Molto interessanti al riguardo le critiche all’universalismo inconsapevole dell’estetica analitica 
contemporanea: cfr. Bence NANAY, Aesthetics as Philosophy of Perception, Oxford University Press 
2016. 
23 È la celebre, e controversa, tesi “istituzionale” dell’arte di George DICKIE; cfr. Art and the Aesthetic: 
An Institutional Analysis Ithaca, Cornell University Press, 1974. 
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a Parigi, buttato via dalla sorella dell’artista perché considerato oggetto di nessun 

valore).  Questo oggetto è un oggetto artistico, anche se non presenta nessuna delle 

caratteristiche usualmente associate agli oggetti d’arte: non è bello, non è il risultato di 

un lungo lavoro artigianale, non risponde a nessun ‘canone’ estetico. Soprattutto è un 

oggetto d’uso quotidiano, che ha una funzione utilitaristica precisa. Di per sé non ha 

nulla di “artistico”. Il punto è proprio questo, un oggetto qualunque diventa artistico 

quando viene preso in considerazione in modo estetico. Duchamp ha svelato il segreto 

della funzione estetica. Non è l’oggetto che in sé è artistico, è il modo estetico di fare 

esperienza di un oggetto che lo rende artistico. Modo estetico che consiste nel 

prenderlo in considerazione di per sé, come semplice entità che si mostra al libero 

sguardo di qualcuno24.  

In questo lavoro si prende in considerazione il fenomeno estetico, allora, non quello 

subordinato di arte. Il nostro problema ora diventa: perché la mente estesa produce 

qualcosa come l’esperienza estetica? In effetti, se l’arte nel senso occidentale è un 

fenomeno non universale (gli animali raffigurati nella grotta di Lascaux – circa 16.000 

anni fa – non erano oggetti artistici, ma molto probabilmente oggetti religiosi e magici; 

di fronte a quelle immagini l’uomo di Cro-Magnon non diceva “bello” bensì si faceva 

l’analogo del segno della croce dei cristiani di fronte all’immagine ‘sacra’ del Cristo in 

una chiesa), l’esperienza estetica invece è un fenomeno universale. La tesi di questo 

lavoro, infatti, è che l’animale umano, proprio perché la sua mente è estesa, è anche 

un Homo hesteticus.  

Ritorniamo alla definizione di mente estesa: l’umano è quell’animale la cui mente 

non è circoscritta nei limiti della superficie corporea perché il suo sviluppo cognitivo e 

comportamentale richiede che la sua dotazione ‘naturale’ e ‘innata’ venga ampliata 

attraverso protesi esterne. Il caso più eclatante di protesi esterna che diventa supporto 

interno del pensiero è il linguaggio. Imparare a parlare, sostiene il più importante 

teorico della mente estesa, Lev Vygotskij, significa modificare radicalmente la struttura 

                                      
24 Siamo consapevoli che stiamo raccontando solo una parte di tutta la storia, perché non basta che 
Duchamp esponga uno scolabottiglie perché questo oggetto sia subito accettato come oggetto 
artistico. Questo passaggio richiede il consenso della comunità degli esperti, degli storici dell’arte, dei 
collezionisti, del pubblico e così via. Rimane il punto teorico fondamentale che dopo Duchamp 
l’artisticità di un oggetto non risiede, come a lungo si è creduto, dentro l’oggetto stesso, nella sua 
fattura o nel ‘pregio’ del materiale di cui è fatto. È arte quello che le persone che si occupano d’arte 
ritengono arte (cfr. Roberto TERROSI, Storia del concetto d’arte, Milano, Mimesis 2006). 
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cognitiva e corporea dell’animale umano, che diventa ora capace di prestazioni che 

senza quell’innesto non avrebbe mai potuto neanche immaginare. C’è un aspetto, in 

particolare, che ci interessa, rispetto al tema dell’esperienza estetica. Torniamo allo 

scolabottiglie di Duchamp. Per vederlo come oggetto estetico (e quindi, in un secondo 

momento, artistico) occorre distogliere l’attenzione dalla sua funzione utilitaristica 

(serve per scolare le bottiglie dopo che sono state lavate internamente), e concentrarla 

solo sull’oggetto, sulla sua semplice costituzione visiva e materiale. Questo compito è, 

da un punto di vista biologico, molto complesso, se non impossibile. Nel mondo 

animale la percezione è sempre al servizio della sopravvivenza: per individuare 

predatori, nutrimento, possibili partner sessuali. Non si dà uno sguardo disinteressato 

nel mondo vivente. Non è un caso, come ha acutamente e scherzosamente detto una 

volta Giorgio Agamben, che l’unico animale che vada al cinema sia l’animale umano. 

Si va al cinema perché si va al cinema, non c’è una plausibile spiegazione 

evoluzionistica dell’andare al cinema. Il punto è, ora: quali sono le pre-condizioni 

cognitive per potere osservare lo scolabottiglie di Duchamp come oggetto estetico, e 

non come strumento per una particolare attività pratica? È chiaro che il problema non 

è di tipo empirico o percettivo, non riguarda cioè la funzione biologica della percezione 

visiva, e nemmeno le caratteristiche materiali dell’oggetto. La funzione estetica non 

dipende da come è fatto il cervello ma da come il cervello di un particolare primate 

(Homo sapiens) viene fatto ‘funzionare’ da un dispositivo esterno, il linguaggio. La tesi 

di questo lavoro è che la funzione estetica sia il risultato in qualche modo inatteso che 

si produce quando il cervello umano è ‘infettato’ dal virus25 del linguaggio26. Il punto 

in questione è che per vedere qualcosa, ad esempio uno scolabottiglie, come un oggetto 

estetico bisogna bloccare la ‘normale’ reazione visiva, quella del tutto naturale in un 

                                      
25 Cfr. Reiner SALVERDA, “Is language a virus? Reflections on the use of biological metaphors in the 
study of language”, in E. M. UHLENBECK ed. Productivity and Creativity: Studies in General and 
Descriptive Linguistics, Berlin - New York, Mouton de Gruyter 1998. 
26 La tesi che proponiamo è in parte simile a quella presentata da Alva Noë in Strange Tools: Art and 

Human Nature (HILL and WANG, New York 2015). Tuttavia Noë sottovaluta il ruolo del linguaggio: 
«Seeing, according to the enactive or actionist position that I have been working out, is not something 
that happens in our brains, or anywhere else, for that matter; it is something we do, or make, or 
achieve. And like everything else we achieve, we do so only against the background of our skills, 
knowledge, situation, and environment, including our social environment» (pp. xi-xii). Non basta 
sostenere che la percezione non è nella testa, si tratta anche di capire come sia possibile spostarla 
all’esterno della testa. 
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animale, secondo cui si presta attenzione a ciò, e solo a ciò, che ha un alto valore di 

fitness. Un predatore, una preda, un riparo, un partner sessuale. Tutto il resto passa 

inosservato, nel senso che l’apparato percettivo lo registra, ma non avendo alcuna 

importanza biologica, non c’è alcun bisogno di prestargli particolare attenzione. In 

questi casi la percezione (visiva) naturale vede senza guardare. Nota senza osservare. 

Al contrario, la percezione estetica richiede proprio di prestare attenzione a ciò che 

non ha alcun valore biologico. Si tratta di prestare attenzione a ciò che naturalmente 

non attira l’attenzione. Proviamo a illustrare 

questo punto con le due immagini qui di 

seguito. Nella prima si mostra un ‘normale’(e 

tragico, almeno per il topolino) evento 

percettivo, in cui un gatto, il predatore, cerca 

di afferrare con gli artigli un topolino, la preda. 

In questo caso l’attenzione del gatto è 

letteralmente trascinata dalla vista del topo che 

sta inseguendo. È l’oggetto percettivo che ‘controlla’ il comportamento del gatto. In 

questo senso il gatto presta attenzione a ciò a cui naturalmente deve prestare attenzione, 

la preda. Il punto decisivo è che il gatto non può non prestare attenzione al topo. Con 

una importante precisazione; qui non si sta sostenendo che il gatto risponda in modo 

automatico alla vista del topo. La 

posta in gioco, in questo banale 

esempio, non è la libertà del gatto, 

bensì il fatto che, in quanto essere 

vivente, il gatto è naturalmente 

predisposto a prestare attenzione 

alle possibili prede (così come il 

topo è naturalmente predisposto a prestare la massima attenzione ai possibili predatori). 

Il problema non è la libertà o meno del gatto, quanto la libertà o meno del gatto rispetto 

a quello che attira la sua attenzione, che lo voglia o no. La posta in gioco è: chi o che 

cosa controlla l’attenzione del gatto? Nell’esempio successivo, invece, l’attenzione non 

è sull’oggetto percepito, in questo caso una mela, bensì sul fatto che si sta percependo 

qualcosa. L’attenzione, cioè, si concentra sullo stesso atto percettivo. La donna di 

questo evento percettivo non sta osservando la mela perché abbia fame, oppure perché 
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sia interessata alla storia di Adamo ed Eva, o anche perché sia interessata alla mela da 

un punto di vista botanico. La mela la interessa soltanto in quanto mela, in quanto 

oggetto, con una certa forma e una certa tessitura cromatica. In questo senso si tratta 

di un evento estetico, cioè un evento percettivo in cui l’attenzione si concentra sulla 

stessa esperienza percettiva, sul fatto di vedere una mela. La questione teoricamente 

interessante, in questo esempio, è come faccia la donna a osservare la mela in questo 

particolarissimo modo, che non sembra rispondere ad alcuna motivazione biologica. 

È importante sottolineare questo punto: la donna osserva la mela non perché sia bella 

di per sé (qualunque cosa possa voler dire che una mela è bella di per sé), o perché 

sia gestalticamente attraente, o per ogni altra ragione di tipo evoluzionistico o 

neurologico27. Osserva la mela così come osserva lo scolabottiglie di Duchamp che 

abbiamo già incontrato. Non perché per qualunque ragione (biologica, evoluzionistica, 

neurologica, percettiva) sia di per sé interessante, cioè meritevole di attenzione, al 

contrario, l’interesse per la mela è un effetto del fatto che la sta osservando. In questo 

caso l’interesse viene dopo l’osservazione, non prima. Veniamo al punto. La posta in 

gioco è chi controlla l’attenzione, se lo stimolo oppure lo sguardo. Per Vygotskij la 

conseguenza cognitiva principale dell’acquisizione di una lingua è proprio lo sviluppo 

della capacità di controllo dell’attenzione. Più in particolare, per Vygotskij quella che 

gli psicologi chiamano “volontà” non è altro che il processo mediato dal linguaggio 

esterno attraverso cui un corpo animale arriva a controllare la ‘propria’ attenzione. 

Volontà = linguaggio esterno + attenzione interna: «introducendo il linguaggio 

nell’attività [pratica], la percezione del bambino cessa di essere legata alle impressioni 

immediate dell’insieme [cioè della situazione percettiva]; nel campo visivo sorgono 

nuovi centri, fissati dalle parole, e legami tra i vari punti e tali centri; la percezione cessa 

di essere “la schiava del campo visivo” e, indipendentemente dal grado di correttezza 

e perfezione della soluzione, il bambino percepisce e trasmette impressioni deformate 

dalla parola»28.  

Dapprima il bambino, come il gatto con il topo, osserva con attenzione ogni stimolo 

che naturalmente attiri la sua fluttuante attenzione; il bambino, cioè, osserva (per 

quanto si distragga altrettanto facilmente) quello che è interessante al suo sguardo di 

                                      
27 Cfr. Chiara CAPPELLETTO, Neuroestetica. L’arte del cervello, Roma-Bari, Laterza, 2009. 
28 Lev VYGOTSKIJ, Alexander LURIJA, Strumento e segno nello sviluppo del bambino, Laterza, Bari 
Roma [1984] 1997, p. 18. 
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bambino: oggetti colorati, che possono essere manipolati, che producono rumore, che 

si muovono e così via. Questa percezione non è estetica, proprio perché risponde a 

motivazioni funzionali. A un certo punto del suo sviluppo comincia a usare le parole 

del linguaggio esterno come mezzo interno per guidare la propria attenzione. Fra lo 

stimolo esterno e lo sguardo si frappone lo schermo delle parole che il bambino si dice, 

attraverso le quali guida le proprie azioni. Non è importante che cosa si dica, quel che 

conta è che si dica qualcosa. Queste parole spezzano l’immediatezza del legame fra 

stimolo e sguardo-azione corrispondente. A questo punto si crea lo ‘spazio logico’ 

perché il bambino possa prestare attenzione a qualcosa che, di per sé, non sarebbe 

interessante. Il processo esterno diventa un mezzo cognitivo interno. Immaginiamo la 

situazione di un bambino che accompagni un adulto in un museo in cui è esposto lo 

scolabottiglie di Duchamp. Il bambino vorrà toccare l’oggetto, oppure noterà la 

somiglianza con qualche altro oggetto simile. L’adulto, tuttavia, gli dirà per esempio 

che quell’oggetto non si può toccare. Ancora una volta non è importante cosa 

precisamente dica l’adulto, quello che conta è che l’adulto, cioè il linguaggio esterno, 

dirige l’attenzione del bambino verso un aspetto dell’oggetto che altrimenti non 

avrebbe notato. Il passaggio decisivo avviene quando il bambino userà su sé stesso il 

linguaggio esterno in assenza di un adulto. A questo punto il linguaggio esterno diventa 

un elemento interno dell’apparato cognitivo del bambino. Il corpo esteso dell’animale 

umano rende possibile fare esperienze estetiche. Cioè esperienze che non hanno di 

mira un’attività funzionale, al contrario, esperienze che valgono di per sé. In questo 

senso ‒  nonostante tutto quello che si dica sulle radici biologiche dell’arte29 ‒ l’estetica 

è del tutto artificiale e biologicamente infondata. L’arte è un caso particolare 

dell’esperienza estetica che, a sua volta, è un effetto collaterale dell’uso interno del 

linguaggio. In questo senso, infine, l’esperienza estetica sposta la mente verso i propri 

confini cognitivi ed esperienziali.  

  

                                      
29 Cfr. Ellen DISSANAYAKE, “Aesthetic Primitives”: Fundamental Biological Elements of a Naturalistic 
Aesthetics”, in Aesthesis. Pratiche, linguaggi e saperi dell’estetico, 8(1), 2015, pp. 5-24. 
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5. La natura umana, ossia l’evento estetico esteso 

Pensare l’esperienza estetica nel quadro generale dell’esternismo attivo è il 

presupposto alla luce del quale può essere riformulata la domanda: “quanto è estesa la 

cognizione umana?”30. Questo interrogativo si manifesta come una provocazione che 

richiede una risposta molto articolata, di cui questo articolo può essere ritenuto un 

primo tentativo che considera la centralità dell’esperienza estetica e, in particolar modo, 

la significatività dell’evento estetico per l’animale umano. 

Sarà senza dubbio evidente che la questione presente sottotraccia nelle pagine 

precedenti riguarda il modo di essere e di manifestarsi della natura umana.  

Le due tesi presentate nel paragrafo precedente, poiché sono intrinsecamente legate 

al linguaggio esterno, proiettano l’animale umano in una dimensione collettiva. Si tratta 

di una mossa teorica che, come nella teoria della mente estesa, prende le distanze 

dall’individualismo metodologico della scienza cognitiva classica per essere ascritta alla 

e-cognition. In questo modo, il ruolo della cognizione incarnata, del soggetto e del suo 

corpo esteso, non possono essere elusi, soprattutto nel caso specifico che riguarda 

l’evento estetico. Infatti, parlare di estetica non può portare all’esclusione del tema del 

soggetto31 e le proposte che hanno la pretesa di sostenere la prioritaria radice 

neurobiologica32 dell’esperienza estetica non sono qui in questione.  

La prospettiva che adottiamo è quella dell’estensione dei processi cognitivi e del 

soggetto verso l’esterno, verso un ambiente che eccede il soggetto ed è popolato non 

soltanto da oggetti e altri soggetti ma anche dalle relazioni tra questi due poli. 

L’estensione in gioco è quella che Clark e Chalmers giustificano attraverso il Principio 

di Parità tra i processi cognitivi e una parte di mondo esterno: «If, as we confront some 

task, a part of the world functions as a process which, were it done in the head, we 

                                      
30 Cfr. Max WHEELER, “Embodied Cognition and the Extended Mind”, in GARVEY J (ed.). The 
Continuum Companion to Philosophy of Mind. Bloomsbury Companions, London, Continuum, 
2011, pp. 220-238. 
31 Cfr. Jerrold LEVINSON, “Philosophical Aesthetics: An Overview”, in The Oxford Handbook of 
Aesthetics, Oxford, Oxford University Press, pp. 3-24. 
32 Cfr. Semir ZEKI, “Neural Concept Formation and Art”, in Journal of Consciousness Studies, 9, pp. 
53-76. 
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would have no hesitation in recognizing, as part of the cognitive process, then that part 

of the world is (so we claim) part of cognitive process»33. 

Qual è la parte di mondo che si accoppia al sistema cognitivo se è l’evento estetico 

a dover essere riconsiderato alla luce della teoria della mente estesa? La prima risposta, 

quella più immediata, è che la parte di mondo che assolve il ruolo di processo 

cognitivo, anche se parziale, è l’oggetto percepito (cfr. § 4).  

Due sono le obiezioni in cui incorre questa risposta. In primo luogo, l’oggetto 

percepito richiamato nell’esempio del paragrafo precedente, o un qualsiasi altro 

oggetto percepito, non aderisce a quella descrizione strumentale dell’impalcatura, 

tipica della teoria della mente estesa, che presenta un inequivocabile richiamo a 

Vygotskij. L’idea stessa di impalcatura sembra reggersi quasi esclusivamente su quella 

di problem-solving: «What the human brain is best at, is learning to be a team-player 

in a problem-solving field populated by an incredible variety of non-biological props, 

scaffoldings, instruments, and resources. In this way, ours are essentially the brains of 

natural-born cyborgs, even eager to dovetail their activity to the increasingly complex 

technological envelopes in which they develop, mature, and operate»34. Ma ciò che ci 

rende naturalmente cyborg non sempre ha una valenza significativa determinata da un 

prevalente carattere strumentale. Detto altrimenti: bisogna tematizzare l’esistenza di 

protesi esclusivamente cognitive che riguardano l’evento estetico. 

Da qui, la seconda obiezione. Sebbene non si possa negare la relazione tra 

l’evoluzione dell’animale umano e la tecnologia, d’altra parte bisogna tenere presente 

lo scarto irriducibile individuato nel modo creativo di combinare e utilizzare oggetti 

che non sempre nascono provvisti di un carattere strumentale e non sono oggetti 

materiali. È il caso delle parole, del linguaggio esterno che viene considerato, secondo 

Clark, più che una impalcatura, perché le parole sono ciò che «systematically sculpt 

and modify our own processes of selective attention»35. 

                                      
33 Andy CLARK, David CHALMERS, “The Extended Mind”, in Analysis, 58: 7-19, 1998, p. 8. Per una 

critica: F. ADAMS, K. AIZAWA, “The Bounds of Cognition”, in Philosophical Psychology, 2011, 14: 43-
64; F. ADAMS, K. AIZAWA, The Bounds of Cognition, Blackwell, UK, 2008. Altri argomenti che affrontano 

criticamente la teoria della mente estesa si trovano nel numero 1, 2012 di Sistemi Intelligenti. 
34 Andy CLARK, Natural-Born Cyborgs, p. 37. 
35 Andy CLARK, “Word, Niche and Super-Niche: How Language Makes Mind Matter More”, in 
Theoria, n. 20:54, 2005, pp. 255-268. 
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Il linguaggio esterno, dunque, guida l’attenzione del soggetto e retroagisce sulle 

esperienze configurando un evento percettivo come un evento estetico. Il linguaggio 

esterno è responsabile dell’estensione della mente attraverso l’attività di scarico di 

attività cognitive nell’ambiente, ma soprattutto è artefice del modo in cui l’animale 

umano ristruttura le sue esperienze nel mondo. Il linguaggio esterno è «the ultimate 

upgrade: so ubiquitous it is almost invisible, so intimate it is not clear whether it is a 

kind of tool or a dimension of the user. Whatever the boundaries, we confront at the 

very least a tightly linked economy in which the biological brain is fantastically 

empowered by some of its strangest and most recent creations: words in the air, 

symbols on the printed page»36. 

La straordinaria potenza del linguaggio risiede nel suo poter essere sia strumento sia 

dimensione dell’esperienza stessa dell’animale umano, condizione che giustifica 

l’ipotesi che l’esperienza estetica sia, in un certo senso, una derivazione del linguaggio 

interno, prima e dell’effetto del linguaggio esterno, dopo. 

Se il linguaggio non insiste sull’oggetto percepito e sulla dimensione funzionale 

dell’oggetto, allora in questione non sono soltanto gli oggetti (materiali e immateriali) 

ma anche, in generale, la nozione di evento. Nello specifico, l’evento estetico può essere 

una delle impalcature della mente dell’animale umano? È davvero necessario fissare il 

limite di un’impalcatura nell’oggettualità responsabile di uno scarico cognitivo 

sull’esterno rendendolo parte di un (nuovo) sistema cognitivo? 

Se l’unico modo in cui pensiamo l’animale umano è legato al soddisfacimento di un 

bisogno, all’appagamento del desiderio di un oggetto materiale, allora l’impalcatura 

non può che corrispondere a un oggetto, o al massimo al linguaggio in virtù della sua 

natura artificiale, malgrado la nostra predisposizione biologica. In queste pagine, 

invece, abbiamo introdotto un ulteriore elemento di originalità rispetto al modo in cui 

si intende la mente estesa: è l’evento nel suo complesso, assieme al linguaggio, a 

costituire l’impalcatura. Detto altrimenti, il linguaggio estende l’evento estetico, che per 

manifestarsi necessita la seguente triade: soggetto, oggetto, linguaggio. L’evento estetico 

è esteso nel senso che diventa una sorta di protesi in seguito all’effetto del linguaggio 

su un evento percettivo in cui la relazione tra il soggetto e l’oggetto non è determinata 

dall’uso funzionale. Le due nozioni che hanno valore esplicativo sono quella di protesi 

                                      
36 Andy CLARK, Being There: Putting Bran, Body and World Together Again, MIT Press, 1997, 
p.218. 
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e quella di relazione. Con protesi si intende un artefatto che sostituisce o integra una 

parte mancante del corpo: è l’artificialità che supporta un corpo a definire l’ontologia 

di questi tipi di oggetti. Per quanto riguarda la relazione tra oggetto e soggetto a essere 

chiamate in causa sono altre facoltà cognitive, quali l’immaginazione e la memoria, che 

– come ha sottolineato Michael Corballis – hanno il sopravvento nell’animale umano 

in maniera imprevista e nei momenti in cui la mente non volge la sua attenzione verso 

uno scopo definito37.  

Quando le parole iniziano a dare una nuova forma all’esperienza percettiva 

rendendo possibile un’esperienza che è significativa di per sé, il soggetto si sgancia dal 

qui-e-ora e, come avviene nel Mental Time Travel, la mente non è occupata nel 

raggiungimento di uno scopo ma, vagando nel tempo e nei ricordi, si estende al di là 

del corpo del soggetto, del tempo e dello spazio in cui è situato per proiettarsi in una 

diversa dimensione temporale e spaziale.  

Oltre a guidare l’attenzione, infatti, le parole creano la temporalità dell’evento in 

relazione al futuro, «reagendo sempre ai cambiamenti attivamente creati nella 

situazione attuale sulla base delle sue azioni passate»38. Lo sviluppo ontogenetico e 

filogenetico spiega la possibilità dell’animale umano di trovarsi al centro di un evento 

estetico: «ciò che prima era considerato un processo di improvvisa scoperta da parte 

del bambino, ora appare come il risultato di un lento e complesso sviluppo, dove le 

funzioni emozionali e comunicative del linguaggio primario e le funzioni della 

riflessione e del calco di una situazione prendono il loro posto in un gradino della scala. 

La scala comincia con le reazioni primitive dello sguardo del bambino e finisce con 

l’attività complessa, pianificata nel tempo»39 e nello spazio.  

La proiezione in altre dimensioni spaziali e temporali, così come la funzione 

pianificatrice del futuro, è dipendente dal linguaggio tanto quanto dal corpo stesso del 

soggetto. In questo senso, dunque, l’evento estetico è la protesi artificiale che non 

sostituisce ma supporta la mente del soggetto al di là del cervello e del corpo. Senza la 

necessità di inscrivere l’evento estetico in un confine, attraverso il gioco delle facoltà 

                                      
37 Michael C. CORBALLIS, The Wandering Mind, What the Brain Does When You’re Not Looking, 
The University of Chicago Press, 2015. 
38 Lev VYGOTSKIJ, Alexander LURIJA, Strumento e segno nello sviluppo del bambino, Roma Bari, 
Laterza [1984] 1997, p. 56. 
39 Ivi, pp. 40-41. 
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dell’immaginazione e della memoria, la mente estesa sviluppa la possibilità di 

richiamare un’esperienza, di sostenerla senza mediazione alcuna. Il confine tra la mente 

e il mondo diventa sempre più flessibile e la cognizione è estesa nella misura in cui la 

costellazione di esperienze possibili coinvolgono l’unità di mente e corpo senza 

soluzione di continuità. 
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C'È UN TABÙ DELLA RIFLESSIONE NELLA DANZA 

Sulla natura filosofica dell’azione terapeutica 

Alessandra ZAMBELLI 

This article, translated from a lecture given at the Collège International de Philosophie in 2009, 
explores at first the feeling and then the sense of a dichotomic and sacralised defence in the 
Dance as opposed to the Reflection, that in this perspective becomes partial and demonized. 
The author follows the steps of the trials included in this attitude and shows how to open them 
to a more real and finally historical sense. Sociology, anthropology, aesthetics, history of the 
dance, theoretical philosophy and phenomenology, psychoanalysis, and real life are all called 
to match with psychotherapy, the work of the author. From the danced gesture to the reflexive 
movement, the body shows the invisible necessity of the spirit to change in order to feed its 
need of expression. Then the reflection reveals itself as the tool and the effective content of such 
movement intrinsic to the human being, that doesn't ask to be protected by it, but rather to 
knowingly stick to it, inexorably and ‘playfully’. 

Intendo rispondere alla domanda posta nel titolo, cominciando a osservare i termini 

che la compongono, a partire da quello di “tabù”. 

Gli etnologi hanno ricavato dalla parola polinesiana ‘tapu’1, ‘kapu’2, un termine che 

indica il fenomeno relativo alla proibizione di carattere sacro la cui trasgressione 

comporta una punizione sovrannaturale.3 In seguito, tabù si applicherà genericamente 

a tutti i divieti di ordine magico, religioso o rituale, qualsiasi sia il popolo che formula 

questi divieti. 

Il termine tabù diventa finalmente e rapidamente inscindibile dal concetto di sacro, 

come oggi ci è naturale sentirlo risuonare in noi, anche se di una sacralità arcaica, forse 

profonda. 

                                      

1 In tahitiano, in maori della Nuova Zelanda, in maori delle isole Cook, Samoan, Tongien, 

popolarizzata in Europa nel 1782, dalla traduzione di un libro di viaggio del Capitano James Cook. 
2 Hawaiano 
3 Essendo i divieti di natura ‘profana’ designati dai termini rahui, ra'ui 
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Quest'ambivalenza sembra emettere dalle antiche radici della concezione stessa del 

sacro: tanto l'aggettivo latino sacer (sacra, sacrum) quanto il sostantivo greco ἄγιος, [-

α, -ον],4 indicano sia qualcosa di santo sia qualcosa di maledetto, e fanno riferimento 

alla santità come alla maledizione, esprimono finalmente tanto il carattere contagioso 

quanto quello pericoloso: l'impuro del sacro come intrinseca necessità della sua 

separazione.5 

Ma questa dialettica si fonda su un'ambiguità strutturale: dove si posiziona la 

frontiera tra sacro e profano, di cui si conoscono solo i tabù che la designano? In effetti 

la pratica religiosa oscilla tra venerazione e profanazione: il sacro invade il profano e il 

profano riduce la sfera del sacro.  

Rudolph Otto sembra essere il primo a cogliere e valorizzare quest'ambiguità. Nel 

suo famoso testo Il Sacro (Das Heilige) del 1917, propone di considerarlo come un 

dato costitutivo della condizione umana, una sorta di categoria universale di ogni 

coscienza umana in quanto coscienza della finitezza e della morte.6 Differente dal 

sapere scientifico, questa coscienza è l'intuizione che apre al mistero che resiste in 

quest'altra conoscenza del mondo: il sentimento del mistero è il sentimento religioso 

                                      
4 Troviamo in greco antico per sacro anche i termini  ἄρρητος, -ον, con senso di inesprimibile, 

misterioso, non detto, sacro ; εὐσεβής, -ές  con significato di pio, religioso, rispettoso, sacro; ἔρως, -
ωτος, ὁ, con significato di amore, passione; ma anche ἥρως, -ωος, o nel senso di eroe e di semidio. 
5 La scuola sociologica francese, con Marcel Mauss e Henri Hubert per primi, ha instaurato la coppia 

sacro/profano piuttosto che il termine sacro isolato (MAUSS, Essais sur la nature et la fonction du 
sacrifice, 1899 ; Henri HUBERT, Esquisse d’une théorie générale de la magie, 1902-03). Emile 
DURKHEIM nelle Formes élémentaires de la vie religieuse (1912), formula la teoria di questa 
concezione del sacro/profano come espressione di un pensiero binario applicantesi alla dimensione 
sociale, attraverso una dialettica di esclusione tanto quanto di complementarietà, disseminata 
d'incursioni continue nei campi opposti. Si veda a proposito l'approfondita voce dell' Enciclopedia 
Einaudi “Sacro/profano” redatta da Alfonso DI NOLA (Einaudi, Torino, 1982, Vol. 12, pp. 312-366), 
dove ritroviamo il témenos = tempio, come significato di tagliato, spazio separato da… 
6 Filosofo e teologo, Rudolph Otto si è formato al pensiero di Kant, ma è già nell'epoca postkantiana 
dove il sentimento, il vissuto, la vita, il corpo prendono un posto centrale nella riflessione filosofica. 
Segue Schleiermacher nella sua considerazione della religione legata al sentimento e al ruolo 
dell'intuizione capace di captare l'infinito nel finito. Otto spinge questa valorizzazione dell'intuizione 
sino a considerarla come una conoscenza dell'oggetto poiché essa implica una presa di possesso 
dell'oggetto e non solamente un presentimento. 
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fondamentale per Otto, che permette la concezione religiosa dell'universo, divenuta 

ormai complementare a quella scientifica.7 

Ci descrive come il mondo greco-romano passa in quello giudeo-cristiano attraverso 

un accento più marcato sul passaggio dall'errore umano al peccato tramite la 

trasgressione di un tabù: in particolare il peccato originario è quello della conoscenza. 

E in questa figura del peccato ritroviamo l'abuso del sacro come possessione al contatto 

con una potenza esterna.  

Mentre Rudolf Otto scrive, la psicanalisi entra nella sua seconda fase: 

l'istituzionalizzazione dopo due scismi. L'interno dell'uomo ha il suo nuovo demone: 

l'inconscio. L'interiorizzazione del sacro conosce una nuova fase. I tabù diventano leggi 

indirizzantesi ai desideri inconsci universali. Ma il sentimento religioso del mistero non 

è completamente bandito dalla psicanalisi attraverso l'identificazione immediata 

all'eredità animista primitiva: gli eretici del dogma freudiano, Adler e Jung, resistono a 

questo nuovo tabù pulsionale. Nei loro sistemi psicologici il sentimento religioso 

mantiene un posto: quello del mistero. 

Il tabù è dunque indissociabile dal bisogno di scindere questi due elementi opposti, 

ma apparentemente complementari, per conservare il sacro non contaminato dal suo 

elemento impuro, che deriva, sul piano antropologico, dalla convinzione del pericolo 

del sacro. 

Questa convinzione è talmente forte che in certe culture non c'è più bisogno di 

punire poiché il trasgressore involontario, presa coscienza della sua responsabilità, che 

è già nel registro della colpa, cade malato e ne muore. Alla nostra epoca, la 

trasgressione del tabù è punita con l'ostracismo: l'esclusione. Ciò lo distingue dalle altre 

forme di divieto che implicano solamente sanzioni giuridiche, e fa dei tabù una 

situazione/condizione che investe tanto i soggetti sacri che i soggetti maledetti, i re e i 

paria. 

                                      
7 Contrariamente a Wundt che considera i miti una creazione dell'immaginazione collettiva 

precedente la religione, Otto sostiene che la sorgente del mito è una disposizione intima: il sentimento 
del mistero, del divino come ‘tutt'altro’, senza analogia nell'umano, assolutamente differente da tutto 
ciò che è conosciuto o conoscibile. Un sentimento che rende possibile la credenza negli spiriti, nei 
demoni e negli dei. Otto analizza inoltre il passaggio dal rituale al sacrificio, animale per esempio, 
alla sua sostituzione attraverso la danza. Suggerisce che qui il sacro non è più solamente esteriore 
all'uomo, ma anche interno a esso. 
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Allora, a livello di un'analisi psicologica, il tabù si rivela una difesa irrazionale 

collettiva messa in opera razionalmente per permettere alla paura consustanziale al 

sentimento del mistero di rendersi visibile ed esprimersi. Non è forse senza ragione che 

il tabù designi tanto bene il divieto quanto la cosa vietata. 

Il tabù istituzionalizza, inoltre, gli specialisti del sacro: dallo stregone e sciamano, alle 

sacerdotesse e sacerdoti dell'antichità, ai martiri che divennero santi, agli ecclesiastici 

medievali e ai guru, sino alle figure moderne e contemporanee del duce politico, del 

medico, dell'intellettuale, dell'artista e anche del terapeuta. Senza voler e poter essere 

esaustiva su questo soggetto del sacro e del tabù, lo utilizzo qui per evocare sfumature 

storiche e intuitive che mi sembrano fondamentali per la comprensione della posizione 

della riflessione in danza, in particolare in relazione alla conosciuta e specifica 

costituzione storica della laicità.8 Ma la laicità, valore chiave e organizzativo della 

modernità, si è dimostrata incapace di sostituire in modo autentico i valori religiosi che 

essa ha soverchiato. Così ripete spesso lo schema di base, credendo di averlo superato:  

il funzionamento attraverso i tabù, ovvero un posizionamento inconscio e istituzionale, 

al tempo stesso che il collocamento delle frontiere determinanti dei due settori opposti. 

Funzionamento dicotomico fondato sull'intolleranza, sull'incapacità di mettere in 

dialogo il riconoscimento dell'ignoto, verso il quale il comportamento religioso (e non 

il sentimento religioso) può rappresentare una forma di dominazione, per  nulla fedele 

al suo preservare il mistero e il rispetto della riflessione (nelle sue figure 

contemporanee) come strumenti e conquiste dell'umanità. E così anche l'immagine 

della riflessione potrebbe talvolta essere trascinato da questa corrente di laicità 

moderna, ma anche postmoderna, senza accorgersene. 

                                      
8 Come aggiunta conclusiva sul senso del termine tabù nel mio titolo questionante, mi permetto di 

ricordare che la lotta del profano contro il sacro è stata in Occidente condotta in particolare contro 
la Chiesa per sottrarle certi settori importanti della vita sociale come la cultura, la sessualità e la 
famiglia, per sfuggire ai suoi divieti. Si veda in merito la voce curata da Jacques LE GOFF, 
“Sacro/profano”, in Enciclopedia Einaudi, pp.552-564. Le figure classiche di questa contestazione sono 
state i libertini e gli atei, che hanno permesso, associati ad altri protagonisti della storia europea, di 
profittare della desacralizzazione della natura per farne oggetto di conoscenza e fondare la scienza 
moderna, e al tempo stesso hanno saputo creare uno spazio profano della società, il civile, che 
condurrà alla separazione dei poteri politici. 
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E allora vediamo a quali giravolte ci sottopone la storicità dell'idea di Riflessione. In 

generale s'indica con questo termine l'atto o il processo attraverso il quale l'uomo 

comincia a prendere in considerazione le sue proprie operazioni.9 Nel concreto, il 

concetto è stato determinato in tre modalità: 1) come la conoscenza che l'intelletto ha 

di se stesso; 2) come coscienza; 3) come astrazione.  La prima definizione [la 

conoscenza che l'intelletto ha di se stesso], la ritroviamo in Aristotele che ammette 

come evidente il fatto che l'intelletto ‘può pensare se stesso’ e sa di poterlo fare.10 

Ripresa dagli scolastici sotto il termine di ‘seconda intenzione’, diventa il segno 

dell'immaterialità dell'intelletto. Ma per gli scolastici la riflessione non è considerata 

fonte di conoscenza autonoma. Lo diventerà con Locke che inaugura il concetto di 

riflessione come coscienza.11 A partire da questa base, si sono succedute altre 

definizioni di riflessione, più approfondite,12 per arrivare a Kant che ne costruisce il 

                                      
9

 Nicola  ABBAGNANO, Dizionario di Filosofia, UTET, Torino, 1971. 

10 ARISTOTELE, De Anima, III, 429 b 9 
11 È infatti con questo filosofo inglese del XVII secolo che il concetto di riflessione come coscienza 

inaugura una nuova autonomia. Per Locke, dopo la sensazione, l’intelletto ha una seconda fonte da 
dove ricava le sue idee: la riflessione, attraverso la quale « la percezione delle operazioni che l'anima 
nostra compie dentro di sé sulle idee che ha ricevuto mediante i sensi: operazioni che, diventando 
l'oggetto della Riflessione dell'anima, producono nell'intelligenza un'altra specie d'idee che gli oggetti 
esterni non le avrebbero potuto fornire e tali sono le idee di ciò che si chiama percepire, sentire, 
pensare, dubitare, credere, ragionare, conoscere, volere, ecc. ». An Essay Concerning Human 
Understanding, 1690, II, 1, 4 (Saggio sull'intelligenza umana, tr. it. C. Pellizzi, Laterza, Milano, 1999, 
p.67) 
12 Come quella di Luc de Clapiers de Vauvenargues, che  scrisse nel 1746 l’Introduction à la 

connaissance de l’esprit humaine, affermando che « La Réflexion est la puissance de se replier sur 
les idées, de les examiner, de les modifier ou de les combiner en différentes manières ; elle est le 
grand principe du raisonnement, du jugement, etc.» (I, 2, cfr. ABBAGNANO, op. cit.); o la famosa 
definizione di Leibniz, tratta dal suo testo redatto in francese, Nouveaux Essais Sur l'Entendement 
Humain del 1704, introducente la concezione di Kant,  e in completa contrapposizione a quella di 
Locke il cui decesso, durante la stesura del testo stesso ne causò il rinvio della pubblicazione al 1765, 
e nella cui determinante premessa si afferma che « La R. n’est que l’attention à ce qui est en nous, 
alors que les sens ne nous donnent guère ce que nous portons déjà en nous », (« la Riflessione non è 
altro che l'attenzione a ciò che è in noi, mentre i sensi non ci danno affatto ciò che noi portiamo già 
con noi » (trad. it., cfr. ABBAGNANO, Dizionario di Filosofia). 
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sistema nella sua Critica della Ragion pura.13 Passando dall'idealismo, dunque Hegel, 

e dallo psicologismo di Main de Birain, ci si rende conto che la riflessione permette 

alla mente di appercepire un'unità fondamentale nel gruppo di sensazioni o di 

fenomeni interni cangianti: unità che nominiamo Ego, recuperando l'eredità cartesiana. 

Husserl operò il passaggio determinante di quest'eredità.14 Per questo filosofo la 

riflessione è la percezione immanente, ovvero la percezione che costituisce un'unità 

istantanea con il percepito, e in questo coincide con la coscienza.15 In questo senso 

l’essenza si prova in un’intuizione vissuta che Husserl chiama Wesenschau o ‘visione 

                                      
13 Nelle due importanti edizioni del 1781 e del 1787, Kant definisce la Riflessione come quello stato 

dello spirito per il quale noi ci disponiamo a scoprire le condizioni soggettive che ci rendono possibile 
di arrivare ai concetti. Per Kant la Riflessione è coscienza della relazione tra le rappresentazioni date 
e le diverse fonti di conoscenza. Si veda in Kant, nella Critica della ragion pura, l'Analitica dei 
Principi. Anfibolia dei concetti della riflessione. Kant differenzia una Riflessione Logica, che è il 
semplice paragone delle rappresentazioni tra loro per trovarvi le note comuni o divergenti; e la 
Riflessione Trascendentale, che focalizza gli oggetti stessi e contiene la ragione di possibilità della 
comparazione oggettiva delle rappresentazioni tra loro. 
14 Questo fondamentale filosofo ebreo-tedesco, recuperando della definizione della riflessione in 

Hume il significato di riproduzione nel pensiero delle impressioni immediate (attraverso la quale le 
idee differiscono dalle sensazioni solamente per intensità o forza e vivacità), afferma, già nel 1913, 
che ogni cogitatio (o atto del cogito, l'intelletto) può divenire oggetto d'una percezione interna e 
successivamente oggetto d'una valutazione riflessiva, d'una approvazione o disapprovazione (Ideen I, 
§ 68, 1922-1930). 
15 Husserl ha distinto anche la Riflessione naturale dalla Riflessione fenomenologica o trascendentale, 

che si può raggiungere a partire dalla pratica dell’epochè: metodo trascendentale consistente nella 
sospensione di ogni giudizio sulla realtà del mondo per permettere l'applicazione del metodo della 
variazione eidetica. Husserl riconduce così l'essenza sul terreno favorito dell'empirismo, la percezione. 
Così facendo, conduce anche lo scetticismo dell'empirismo alla sua contraddizione. Attraverso la 
variazione eidetica, consistente nella capacità dell'immaginario – dell'intelletto – di far variare 
l'immagine del particolare percepito, vissuto, esperimentato, empirico, per trovargli il suo eidos, la 
sua necessità, ci conduce alla scoperta d'una coscienza d'impossibilità di questa variazione 
immaginaria che rivela l'essenza. Come si produce questa variazione: l'oggetto percepito che può 
essere una cosa qualunque come il colore giallo piuttosto che il movimento d'un braccio o il suono 
di una nota, lo si fa variare arbitrariamente nella nostra immaginazione – Phantasia – sino a rendere 
conto che questo esercizio risponde a delle regole, a dei limiti posti alla nostra fantasia, che ci sono 
fissati dalle cose stesse di cui abbiamo prodotto un giudizio e che la Phantasia stessa individua grazie 
al procedimento della variazione. Questi limiti ci permettono di ritrovarci di fronte a un invariante, 
l'essenza, che determina anche l'esperienza della coscienza d'impossibilità, ovvero una variazione non 
legittima poiché l'oggetto in questione scompare. 
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d'essenza’. Come sottolinea Lyotard “cette démarche reprend apparemment le 

platonisme, et sa ‘naïveté’. Mais elle contient aussi le cartésianisme, parce qu’elle 

s’efforce de faire la connaissance des essences non pas la fin de toute connaissance, 

mais l’introduction nécessaire à la connaissance du monde matériel. En ce sens la vérité 

de l’eidétique est dans l’empirique …».16  

Bisogna, infine, considerare il terzo concetto di Riflessione, che la concepisce come 

astrazione e precisamente come astrazione falsificatrice, poiché è quello che è rimasto 

ancorato nel linguaggio comune. Quando pongo la domanda sulla Riflessione, anche 

a persone formate filosoficamente, senza essere degli specialisti, la loro risposta riposa 

su questo riferimento alla verbalizzazione astratta, come se fosse naturale e legittimo 

partire dall'equivalenza tra riflessione e intellettualizzazione, concettualizzazione. 

Questa idea di Riflessione come astrazione non è senza radici filosofiche: è l'idealismo 

romantico. Ma qui è piuttosto questione di ricordare come la conquista della 

conoscenza e della comprensione intima dell'uomo passa attraverso questo termine e 

la facoltà che indica. È dunque a partire da questo lavoro d'autoriflessione che la 

filosofia ha saputo arrivare a riposizionare la separazione dell'unità vivente di corpo-

spirito come fittizia, quindi strumentale e irreale, per porsi la questione dell'invisibile 

dell'essere e dell'essenza, o quella del parlare e del comprendere, del senso e del 

significato, semplicemente del λόγος greco, in modo differente nell'ultimo secolo e 

mezzo. Quando l'integrazione dell'esperienza, dell’Erlebnis, del momento vissuto, 

come terreno della vita tanto pratica che teoretica, si compie nella filosofia di fine XIX 

secolo e inizio XX secolo, il rapporto della soggettività e dell'oggettività, ovvero della 

loro costituzione, riprende il centro della scena, uscendo dalla sua banalizzazione. 

Desidero mettere infine l'accento sull'interessante elaborazione di un terreno 

d'incontro tra i pensieri differenziati della filosofia della vita di Dilthey, la 

fenomenologia di Husserl e l'ermeneutica di Heidegger, che il filosofo Georg Misch, 

                                      
16 « Quest'approccio riprende apparentemente il platonismo, e la sua ‘ingenuità’. Ma contiene anche 

il cartesianismo, perché si sforza di fare della conoscenza delle essenze non il fine della conoscenza, 
ma l'introduzione necessaria alla conoscenza del mondo materiale. In questo senso la verità 
dell'eidetica è nell'empirismo…» Jean-François LYOTARD, La Phénoménologie, PUF, Que sais-je ?, 
1954-2007, p. 14 [Ndr. nostra trad. it.] 
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allievo e genero di Dilthey, aveva già tentato nel 1927-34, nei suo corsi di logica 

all'Università di Göttingen. Le sue lezioni sono state pubblicate nel 1994, con il titolo 

Der Aufbau der Logik auf dem Boden der Philosophie des Lebens,17 e mai tradotti né 

in francese né in italiano. 

Mi baso sul libro di Massimo Mezzanzanica, Georg Misch, Dalla filosofia della vita 

alla logica ermeneutica,18 per la comprensione del contenuto del pensiero del filosofo 

tedesco, e per il riferimento a certi passaggi tradotti in italiano, ma anche all'autore 

stesso,  per la traduzione più esaustiva di certe pagine del testo, che mi ha gentilmente 

messo a disposizione per questa conferenza e articolo. 

Misch sviluppa la concezione diltheyana di una ‘riflessione immanente alla vita’, 

come si manifesta nelle scienze dello spirito, nell'arte e in particolare in un tipo di 

opera, l'autobiografia, come luogo d'origine delle categorie della vita.19 

A partire dal fondamentale concetto diltheyano di Wirkungszusammenhang, 

tradotto con connessione effettuale, che descrive la soggettività in quanto impegnata 

nel mondo,20 e che Heidegger riprende per sottolineare la connessione storica, avendo 

sostituito il concetto di essere con quello di tempo,21 Misch riafferma la base della 

logica essere la vita: “l'enunciato viene derivato dalla vita, e appare come un modo 

della costituzione ontologica dell'essere”.22  

                                      
17 G. MISCH, Der Aufbau der Logik auf dem Boden der Philosophie des Lebens. Göttinger 

Vorlesungen über Logik und Einleitung in die Theorie des Wissens, Freiburg i. Br.-München, Alber, 
1994 (La costruzione della Logica sul terreno della Filosofia della vita. Lezioni di Göttingen su Logica 
e Introduzione alla Teoria del Sapere). 
18 Massimo MEZZANZANICA, Georg Misch, Dalla filosofia della vita alla logica ermeneutica, 

FrancoAngeli, Milano, 2001 
19 Ibidem, p. 7 
20 « Wirkungszusammenhang non indica una soggettività avulsa dalle relazioni vitali, ma la 

connessione tra il Sé e il mondo, l'insieme di connessioni vitali, storiche e sociali, cui la soggettività 
appartiene », comunicazione privata di Massimo Mezzanzanica 
21 Cfr. Sein und Zeit, § 77 
22 Massimo MEZZANZANICA, Georg Misch, Dalla filosofia della vita alla logica ermeneutica, p. 110 
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Misch vuole valorizzare che l'idea ontologica, l'essere, non appartiene alla vita, ma 

è già un elemento derivato dal dominio dell'enunciato: la sfera logica.23 Si tratta quindi 

per Misch di “trovare una strada per penetrare effettivamente, partendo dalla vita, in 

quel movimento che nell'enunciato ha già subito un momento di arresto”.24 A partire 

dal termine greco λόγος che significa l'unità di parlare e intendere (comprendere), e 

che in tedesco, così come in francese e italiano, bisogna rendere con queste due parole, 

Misch mette in evidenza come la traccia di questo pensiero filosofico greco non 

comporta un pensiero tacito, senza parole, ma che ogni pensiero è già un pensiero 

discorsivo. Il senso d'intendere e comprendere, è reso in tedesco da Meinen, che nella 

sua etimologia non è immediatamente orientato verso il senso logico, rinviando a un 

senso più profondo: «Esso incomincia per così dire dall’interno, cioè non 

dall’esternazione del pensiero attraverso il parlare (Rede), ma al contrario da ciò che 

ci viene alla mente e si esteriorizza nel parlare. E dato che risale all’interiorità 

dell’animo (Gemüt), (…) ‘intendere’ (meinen) deriva da ‘amare’, – un campo semantico 

diverso da λέγειν”.25 Allora meinen svela il suo significato come ‘essere disponibile à’ 

(gewillt sein), ‘avere l'intenzione di’ (willens sein), e altre radici che vanno nel senso del 

rompere il pregiudizio greco dell'equivalenza tra pensiero e pensiero discorsivo, che 

esclude la componente evocativa. 

Per Misch il pensiero tacito contiene già la ‘dinamica riflessa’. Gli Erlebnisse sono 

già ‘coscienti di se’ (Bewußtwerden) nello stesso momento in cui sono in 

un'espressione. 

                                      
23 Recupera il pensiero tacito di Dilthey come comprensione elementare, la lega alla trilogia originaria 

di Heidegger composta dalla connessione tra Befindlichkeit, (trovarsi, essere-là), Verstehen 
(comprensione) e Rede (comprendere, far palesare nella parola, logos) in realtà per superarla. Cfr. 
Alfredo MARINI, “Lessico di ‘Essere e Tempo’”, in HEIDEGGER, Essere e Tempo, Mondatori, Milano, 
2006, p.1465 
24 G. MISCH, Lebensphilosophie und Phänomenologie, pp. 38-39, in M. MEZZANZANICA, Georg 

Misch, Dalla filosofia della vita alla logica ermeneutica, p.111  Ciò passerà dalla necessità di un 
allargamento tanto del ‘logico’ che di una teoria del sapere, che comincerà dall'affermazione della 
non identificazione del concetto e del giudizio, come Kant l'aveva erroneamente concepito (Ibidem, 
p. 148), per arrivare a una concezione del concetto come radicato nel vissuto.  
25 G. MISCH, Der Aufbau der Logik auf dem Boden der Philosophie des Lebens, op. cit., p. 102, 

traduzione di Massimo Mezzanzanica, comunicazione privata. Amare nel senso dell’amor cortese e 
dell'eros platonico, come lo stesso Misch sottolinea alle pp. 321-322 dei corsi di Logica. 
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«L'espressione, in quanto “forma originaria del divenire consapevoli”, è il punto di 

partenza della logica»26. L'espressione indica quest'altra via per entrare nel movimento 

della vita, che include come comportamento vitale la comprensione del senso e la 

significatività del mondo già nella  capacità umana di rendere oggettuale l’«aver-di-

fronte-a-sé ciò che ci viene incontro».27 

L'espressione dà voce al mondo spirituale nel quale muove l'individuo, e diviene 

«palese che la sfera dell'espressione è universale, è illimitata, infinita come la vita 

spirituale stessa; poiché la vita spirituale giunge alla consapevolezza del proprio senso, 

alla presa di coscienza, sulla base del fatto che essa si obbiettiva nei diversi modi 

dell'espressione, in parole o in simboli o nella musica o in altre arti o nella religione, 

con il linguaggio delle forme che è loro proprio».28 

In questo contesto ermeneutico, il gesto è il luogo misterioso dell'origine 

dell'obbiettivazione della vita; esso manifesta il movimento della riflessione immanente 

alla vita e che co-determina la nascita dell'oggetto quanto del soggetto, prima della 

dimensione linguistica, in una dimensione corporea (per colui che si esprime) e 

intuitiva (per colui che comprende), poiché questa capacità implica una messa a 

distanza di ciò che è indicato, che a sua volta suppone che colui che indica sia nella 

capacità di assumere una posizione.29  

Ripristinare quindi la riflessione come osservazione interiore, intuizione, visione di 

ascolto dove l'immaginario si applica al suo corpo, per ritrovarvi l'alleanza originaria e 

dunque la potenza. Ciò detto, è altresì implicitamente affermato che il corpo, portatore 

di una conoscenza non cosciente, non riflessiva, si completa nella sua relazione con la 

sua mente che gli è intrinseca. Come uno spirito senza corpo non è un uomo, ma 

qualche cosa appartenente al sacro, al mistero del divino; un corpo senza spirito entra 

in un territorio egualmente pericoloso ma maledetto, defraudato, arcaico e bestiale. 

  

                                      
26 G. MISCH, Lebensphilosophie und Phänomenologie, p. 60, in M. MEZZANZANICA, Georg Misch, 
Dalla filosofia della vita alla logica ermeneutica, p.151 
27 G. MISCH, ibidem p. 72, in M. Mezzanzanica, ibidem, p. 150  
28 G. MISCH, ibidem, p.79, in M. Mezzanzanica, ibidem, p.151 
29 Cfr. Massimo MEZZANZANICA, ibidem, p. 157 
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1. Il posto della riflessione in danza 

È arrivato il momento di passare all'analisi del posto della riflessione in danza. 

Questo tema mi ha accarezzato la mente durante il mio lavoro su un progetto di 

Filosofia della Danza, mentre leggevo o ascoltavo le presentazioni dei coreografi che 

avevo evidentemente cominciato a seguire a teatro come in video con una nuova 

assiduità e anche una diversa angolatura. Così rimarcai subito un décalage importante 

tra il visibile presentato o danzato e i commentari orali o scritti dai coreografi stessi e 

dai critici di danza, quasi come spiegazioni del lavoro eseguito, rappresentato. 

Confortata dalle parole di Alessandro Pontremoli, professore di Storia della Danza 

e del Mimo all’Università degli Studi di Torino,30 che ho reperito nel suo libro La 

Danza. Storia, teoria, estetica del Novecento, dove sottolinea come oggi sia sempre più 

domandato ai coreografi di accompagnare la presentazione delle loro creazioni con 

‘giustificazioni intellettuali’; ho cominciato a desiderare di comprendere i meccanismi 

in gioco nella creatività coreografica e in riferimento al contesto in cui si esprime (nel 

senso di prodursi ed esporsi), in considerazione di questa prospettiva dialettica tra 

l’evento, la sua riflessione e la sua comunicazione. 

Laurence Louppe31 è la studiosa che sembra meglio riassumere l'accoglienza e i 

pregiudizi che l'ambiente francese della danza riserva ai rapporti tra danza e pensiero, 

tra corpo danzante e riflessione, tra movimento e comprensione. 

Il suo libro, Poétique de la Danse contemporaine,32 possiede la ricchezza di essere 

tanto l'espressione individuale d'una critica e storica della danza, che il risultato di un 

                                      
30 Presidente dell’Associazione Italiana per la Ricerca in Danza nel 2009 e autore di numerose opere 
sulla danza. 
31 Laurence Louppe, scrittrice, critica e storica della danza, specialista in estetica della danza e delle 
arti visive e coreografiche, insegnò all'Università di Montréal, al P.A.R.T.S. (Performing Arts Research 
and Training Studios) di Bruxelles, che è una scuola di danza contemporanea fondata nel 1995 dalla 
famosa coreografa fiamminga Anne Teresa De Keersmaeker, e considerata da tempo uno dei centri 
di formazione di eccellenza internazionale, e ha inoltre partecipato al Cefedem-Sud d’Aubagne come 
insegnante della formazione superiore in cultura coreografica. Al momento della mia conferenza, 
aveva appena ricevuto l'Ordre des Arts et des Lettres, il 1 gennaio 2009. È deceduta nei primi mesi 
del 2012. 
32 Collana “La pensée du Mouvement”, Edition Contredanse, Bruxelles, 1997. 
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dialogo nato all'interno dell'incontro di una comunità di danza, realizzatasi attorno al 

Cratère Théâtre d’Alès,33 negli anni 93'-96'. 

È proprio a causa di questa caratteristica che scelsi di concentrarmi su questo testo 

per la conferenza al Collège International de Philosophie, da cui quest'articolo è tratto, 

poiché è sufficientemente rappresentativo ed egualmente famoso e conosciuto in 

Francia, particolarmente a Parigi. 

Vi ritrovo una rapida deviazione verso una delle facce del tabù della riflessione che 

consiste nella sua confusione con la tematizzazione o l'intellettualizzazione: «La danza 

non deve tematizzarsi a partire dai saperi impiegati, ma integrarli a mano a mano che 

la dinamica creatrice appare, poi evolve, di tappa in tappa reattiva, con e nell'interprete, 

con lo spettatore. Tutti i testi (appassionanti) dei danzatori e coreografi che descrivono 

questi inizi del processo di creazione mostrano come un tema è proposto».34  

L'autrice ripete che la danza come creazione è una ricerca in sé, e che nella sua 

produzione coreografica deve restare vergine rispetto agli altri saperi per integrarli 

solamente nella fase della comunicazione verbale che accompagna, introduce o spiega 

lo spettacolo. Dunque non può accontentarsi di appoggiarsi o giustificarsi tramite le 

riflessioni già operate altrove, fosse anche solo quella del ‘regardeur’.  

Mi sembra che in questa stessa cronologia, capovolta secondo la mia prospettiva, si 

pone propriamente il problema. Come può la danza d'arte contemporanea permettere 

al suo protagonista – il corpo – di liberarsi dei saperi acquisiti senza aver permesso alla 

coscienza di guadagnarne il livello razionale e culturale dove il corpo è stato cullato? 

Ovvero come la riflessione propria al corpo può iniziare senza partire dai suoi legami 

con gli altri saperi teorici e tecnici?  L'autrice afferma anche che la danza non è 

solamente un sostrato immenso di ‘lavoro’ del corpo e sul corpo, «per far emergere 

l'immaginario del corpo»,35 ma anche «un pensiero che non è parassitario di nessun 

                                      
33 Le Cratère/Scène National d’Alès, come oggi è il suo Label, è un centro e un progetto culturale e 
artistico che vuole coniugare i suoi tre valori seguendo questa metafora: la creazione artistica al centro, 
l'identità culturale nel cuore, l'accesso al pubblico in testa. 
34  « La danse ne doit pas se thématiser à partir de savoirs en place, mais intégrer ceux-ci au fur et à 
mesure que la dynamique créatrice apparaît, puis évolue, d’étapes en étapes réactives, avec et en 
l’interprète, avec le spectateur. Tous les textes (passionnants) de danseurs et chorégraphes décrivant 
ces départs de processus de création montrent comment un thème est proposé » LOUPPE, Poétique 
de la Danse contemporaine, p. 254. 
35  «Pour faire apparaître l’imaginaire du corps», Ivi, p. 13 
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altro sapere contemporaneo», che ha apportato una rottura epistemologica “ancora mal 

percepita: essa [la danza] vuole che il corpo e soprattutto il corpo in movimento sia allo 

stesso tempo il soggetto, l'oggetto e l'utensile del suo proprio sapere. A partire dal quale 

un'altra percezione, un'altra coscienza del mondo può risvegliarsi. E soprattutto una 

nuova maniera di sentire e creare”. La danza concerne l'ontologia, il senso dell'essere 

e dell'uomo che l'incarna, e la sua tecnica ne fa parte. La danza contemporanea è 

“corpo al lavoro in un pensiero, dove l'interprete si vuole produttore e si riconosce”.36 

Questo principio del riconoscimento della pratica o pragmatica come parte del 

processo della conoscenza, e per conseguenza la centralità del corpo 

nell'epistemologia, era divenuto il perno del movimento della filosofia della vita, tanto 

nella sua componente irrazionale, Schopenhauer-Nietzsche, ma anche Bergson, quanto 

in quella non irrazionale come nella teoria di W. Dilthey, per fondare lo statuto 

autonomo delle scienze dello spirito rispetto alle scienze della natura. 

Questo dibattito è di molto anteriore agli inizi dell'innovazione dei Balletti Russi e 

della danza moderna, dei loro tentativi di opporsi alla sclerosi del Balletto Classico, 

come anche è precedente al pensiero di Paul Valéry.37 

Ciò che è forse nuovo si circoscrive all'inserzione nel mondo dell'arte di questa linea 

di pensiero strettamente legata al corpo: non solo le sensazioni del corpo, ma la 

visibilità del corpo e la sua liberazione. Dunque mi sembra corretto pretendere che la 

danza porti al centro della scena il corpo indipendentemente dagli scritti filosofici e 

psicanalitici efferati sul corpo, sul movimento, sul comportamento e la sua centralità 

nel rapporto col suo contesto; ma senza doverne fare per forza un dominio slegato 

dagli altri saperi, anche solo a livello implicito, tellurico, culturale. 

Nella frase citata mi sembra sia contenuto tutto il programma filosofico del libro che 

prende come emblematica l'elaborazione maggioritaria in danza e in Francia del 

                                      
36  «Une pensée qui n’est parasitaire d’aucun autre savoir contemporaine »; -  «encore mal perçue: 
elle veut que le corps et surtout le corps en mouvement soit à la fois le sujet, l’objet et l’outil de son 
propre savoir. A’ partir de quoi une autre perception, une autre conscience du monde peut s’éveiller. 
Et surtout une nouvelle façon de sentir et de créer»; - «Corps au travail dans une pensée, où 
l’interprète se veut producteur et il se reconnaît»;  Ibidem, p. 248 
37 Faccio riferimento al suo famoso testo Philosophie de la danse, Conférence à l’Université des 
Annales il 5 mars 1936, che fu come prima pubblicazione  in Conferencia, 1er novembre 1936, 
un'edizione realizzata per i Classici delle scienze sociali da un mecenate, in seguito nella collana ‘La 
Pléiade’, Editions Gallimard, Paris, 1957. 
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rapporto danza e pensiero.38 Non so esattamente cosa volesse sottointendere Laurence 

Louppe con l'aggettivo parasitaire, e faccio l'ipotesi che cercasse di sottolineare 

un'autonomia di elaborazione propria alla danza del XX secolo. L'autrice 

rivendicherebbe forse alla danza un'originalità di pensiero che sarebbe sfuggita alla 

filosofia, alla psicanalisi e a qualsiasi altra scienza dello spirito? Una riflessione che non 

può essere la stessa perché non verbale?  

Perché c'è questa necessità di originalità assoluta e slegata? Quasi autarchica? 

Vediamo questa stessa attitudine presentarsi di nuovo all'occasione dell'affermazione 

che la danza moderna diviene un'arte ‘démunie’ (sguarnita, sprovvista di mezzi, 

indifesa) poiché sembra focalizzare la coscienza del soggetto nel mondo attraverso 

l'azione. L'autrice preferisce considerare ancora che la danza sia unica in questo 

‘appauvrissement’ (impoverimento ),39 in questo processus d’enlever (processo di 

scrematura) che in realtà ricorda da vicino, a livello paradigmatico, il senso dell'epochè 

in filosofia antica e contemporanea, e al livello tecnico di altre poietiche, di cui Italo 

Calvino ci ha lasciato, per esempio, una lezione magistrale nelle sue Lezioni americane, 

relative alla letteratura. La Louppe ha probabilmente ragione in rapporto ad altre 

tecniche di danza che quella contemporanea, quindi in relazione alla storia della danza, 

ma non mi sembra sostenibile in riferimento ad altre forme di pensiero come la 

fenomenologia o la psicanalisi (soprattutto non freudiana) o ad altre forme estetiche. 

Sottolineare l'esclusività in quanto originalità, evita di affrontare l'affermazione della 

propria identità a partire dai legami con il resto del nostro mondo simbolico e 

paradigmatico. Legami d'altronde tessuti attraverso il supporto materiale che è il corpo-

soggetto. Mi sembra una postura vicina alla negazione: marcare le frontiere identitarie 

in maniera forte, anche se irreale, come segno di una frontiera invalicabile, inviolabile: 

un tabù. La confusione è dunque il rischio che il tabù della riflessione in danza vuole 

evitare: il rischio di una confusione identitaria?  

Quest'attitudine è in effetti il sintomo di un movimento di pensiero ben più tellurico 

in danza, che noi ritroviamo ben affermato da Laurence Louppe quando affronta la 

definizione di statuto dell'opera in danza e la sua costruzione: “Il movimento, 

assolutamente sconosciuto all'inizio di un percorso coreografico, senza tregua da 

                                      
38 Ritornerò sulle posizioni minoritarie in seguito, riprendendo i testi del GERMS, diretto da Ciro 
Giordano Bruni. 
39 Ivi, p. 245 
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riscoprire, non è, in danza contemporanea, previsto per niente, se non per la sua 

propria apparizione, come questo pre-gesto di cui parla Hubert Godard dopo 

Cunningham. E che è da cogliere nell'interstizio molto furtivo del non-muoversi al 

muoversi, la rinomata transizione del ‘Stillness’ in ‘stir’ di cui Laban ha tratto il suo 

poema. Comporre in danza sarà sempre contare sulla rivelazione dell'istante, e su essa 

sola. È lei che darà accesso a questo grande già là, questo fondo già presente, ma 

velato, di cui parla Jackie Taffanel, nel suo lavoro di dottorato, L’atelier du 

chorégraphe, (…) citando Deleuze: “un linguaggio che parla prima delle parole, dei 

gesti che si elaborano prima del corpo organizzato”“.40  

Cercando giustamente e finemente di superare l'opposizione tra narrativo e non 

narrativo, sviluppata nell'opposizione tra motivo o sonorità interiore all'opera 

coreografica, Laurence Louppe non volendo rinunciare al lato sacro della danza 

moderna e contemporanea, collega il lavoro creativo del coreografo a una capacità 

mitologica di leggere le ‘résonances silencieuses’ (risonanze silenziose) e farle cantare 

nel movimento. 

Ora silenzioso assume qui, a mio avviso, semplicemente il posto del ‘non verbale’, 

‘non concettualizzato’, invisibile, poiché ha una distanza riflessiva non ancora 

sufficiente per permettersi di ricevere. È vicino all'invisibile di Merleau-Ponty, epigono 

dello stesso movimento di pensiero di Georg Misch. 

Il lungo incamminamento segreto del coreografo, sarebbe in effetti un percorso 

proprio alla riflessione, che non ha la finalità di oggettivare l'intuizione, di ipostatizzarla 

sino a cristallizzarla in un falso apparente concettuale.41 L'autrice sembra quindi 

affermare la riflessione come il principale ruolo e la vera capacità del coreografo, ma 

deve assicurare un'autonomia assoluta rispetto alle altre forme spirituali e artistiche, in 

                                      
40 « Le mouvement, absolument inconnu au début d’un parcours chorégraphique, sans cesse à 
redécouvrir, n’est, en danse contemporaine, prévu par rien, sinon par son propre surgissement, ce 
pré-geste dont parle Hubert Godard après Cunningham. Et qui est à capter dans l’interstice très furtif 
du non-bouger au bouger, la fameuse transition du ‘Stillness’ en ‘stir’ dont Laban a tiré tout un poème. 
Composer en danse, ce sera toujours compter sur la révélation de l’instant, et sur elle seule. C’est elle 
qui donnera accès à ce grand déjà là, ce fond déjà présent, mais voilé, dont parle Jackie Taffanel 
(L’atelier du chorégraphe, thèse de doctorat Paris VIII, 1994), en citant Deleuze: ‘un langage qui parle 
avant les mots, des gestes qui s’élaborent avant les corps organisés…» Ibidem, p.246 
41 Ibidem, p.250.  
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mancanza d'altro, sino ad autorizzarsi a negarne lo statuto di riflessione e da qui 

sottolineare l'alterità assoluta da qualsiasi forma di pensiero. 

Allo stesso tempo l'autrice denuncia la povertà intellettuale nell'arte della 

composizione coreografica di oggi: “I giovani danzatori francesi, l'abbiamo visto, hanno 

tendenza a sfruttare un utensile formale senza preoccuparsi, e sovente senza informarsi, 

della filosofia che l'ispirava”.42 Reperisce una dissimulazione dietro questa condotta e 

può in fine affermare che il percorso di decostruzione che gli autori 

dell'improvvisazione e dell'estetica del  ‘désenchaînement’ (‘sconcatenamento’, 

facendo occhiolino a désenchantement  disincanto), quali Cunningham o Childs o 

Brown, “non può diventare operativo senza che un cammino così lungo e riflesso non 

sia stato percorso”. Sembra indicare che c'è una sorta di semplicismo dei giovani 

coreografi relativamente all'utensile riflessione. Quindi troviamo un'accusa di 

mancanza di riflessione lanciata contro la nuova generazione di coreografi (francesi, 

credo), ma allo stesso tempo un'affermazione di totale estraneità tra il momento 

creativo puro e la riflessione. Questa profonda e sincera ambiguità, condotta dal 

discorso dell'autrice, mi ha evocato la presenza di un tabù: bisogna aprirsi un varco 

per progredire, ma c'è il sospetto del rischio della perdita abissale d'identità. E' la paura 

misteriosa dalla quale il tabù ci preserva, ma al prezzo di una rigidità sterile e alquanto 

violenta. 

Allora credo che bisogna ripercorrere una separazione storica e concettuale in 

danza, quella molto conosciuta tra creazione e improvvisazione, poiché rinvia 

immediatamente al senso stesso della danza oggi e dunque anche alle differenti danze 

di oggi. 

Non essendo possibile qui affrontare questo vasto soggetto, circoscrivo il mio tema 

al semplice tentativo di porre un dubbio o una questione sul posto che ha la riflessione 

nella dimensione della danza d'arte, che possiamo identificare, credo facilmente per il 

nostro scopo, con la danza moderna e contemporanea, ma evidentemente nel senso 

non esaustivo per il livello storico, e piuttosto paradigmatico per il livello teorico - 

tenendo conto che certi autori come Laurence Louppe, escludono l'euristica netta 

separazione tra moderna e contemporanea in danza. 

                                      
42 « Les jeunes danseurs français, on l’a vu, ont tendance à exploiter un outillage formel sans se 
soucier, et souvent sans s’informer, de la philosophie qui l’inspirait », L. LOUPPE, Poétique de la danse 
contemporaine, p. 238. Si riferisce in particolare alle imitazioni di condotte minimaliste.. 
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Se il concetto di tecniche d'improvvisazione ha avuto un ruolo storico determinante 

nella iniziativa di autonomizzazione della danza moderna (e di conseguenza 

contemporanea) per uscire dalla sclerosi del movimento della danza classica, il 

movimento naturalmente libero alla Duncan si è progressivamente codificato sino a 

farne una tecnica. Ho avuto l'impressione che sotto il termine improvvisazione si 

nasconda una precisa filosofia della creazione, probabilmente una precisa concezione 

della danza, e per nulla improvvisata nel senso del pensiero. 

Seguendo la descrizione e l'analisi che Philippe Guisgand43 fa nel suo articolo 

“L’improvisation: corps démocratique/corps citoyen”, pubblicato nel libro d’Anne 

Boissière e Catherine Kintzler, Approche philosophique du geste dansé. De 

l’improvisation à la performance,44 mi ritrovo di fronte a questa citazione di Emile 

Jacques-Dalcroze che l'autore pone come aforisma del suo algoritmo: “Improvvisare, è 

esprimere sul campo i propri pensieri”. 45 Suggerisce il passaggio dall'espressione alla 

composizione istantanea per la danza, per sottolineare il fatto centrale: “mettersi in stato 

di disponibilità e di ascolto”, quasi alla ricerca d'un luogo - o tempo, potremmo 

aggiungere - utopico. La similitudine con ‘il movimento di riflessione’ mi sembra tanto 

evidente che voluto. Guisgand, come altri autori,46 valorizza il ruolo rivoluzionario 

dell'improvvisazione nella storia della creazione coreografica, aspetto storico che qui 

non vorrei percorrere ma solamente indicare con queste parole: “Bisogna attendere le 

                                      
43 Insegna danza  all’Università di Lille 2 e l’analisi coreografica a Lille 3, è ricercatore al Centre 
d’Etude des Arts Contemporains. 
44 Presse Universitaire du Septentrion, 2006. 
45 «Improviser, c’est exprimer sur-le-champ ses pensées », p. 63;  "La rythmique, l’enseignement du 
piano et de l’improvisation", in La Musique et nous, Slatkine, Paris, 1981.  Tra il 1892 e il1910, Jaques-
Dalcroze insegnò al Conservatorio di Ginevra. La pedagogia occuperà un posto sempre più ampio 
nelle sue occupazioni. Constatando le lacune dei suoi allievi nel dominio del ritmo, immaginò un 
modello d'insegnamento attraverso la musica e per la musica, tenendo in conto l'appercezione fisica 
della musica: la ritmica, fondata sulla musicalità del movimento. Indaga i rapporti tra musica e 
movimento, in particolare attraverso le interazioni «tempo – spazio – energia». La sua impostazione 
è al cuore dei numerosi approcci artistici (musica, danza, teatro,…), ma anche terapeutici 
(psicomotricità, handicap). Grazie a Mary Wigman, allieva di Jaques-Dalcroze e iniziatrice della 
“danza libera”, e a Marie Rambert, la danza contemporanea ha tessuto presto legami stretti con la 
ritmica. Contemporaneo di Rudolf Laban, Jaques-Dalcroze ha saputo influenzare persino i coreografi 
tedeschi degli ‘20 e ‘30.  
46 Dello stesso libro, per esempio, ma anche Laurence LOUPPE. 

http://fr.wikipedia.org/wiki/1892
http://fr.wikipedia.org/wiki/1910
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ricerche degli artisti della Judson Church degli anni sessanta perché l'improvvisazione 

sia considerata come diversa da un metodo infantile di espressione corporea. Steve 

Paxton è il principale artigiano della creazione del Contact Improvisation”.47 Ciò che 

Paxton sembra mettere in luce con questa tecnica non è solamente il cambiamento del 

rapporto col corpo dell'altro, ma soprattutto l'attenzione alle procedure messe in opera 

per ricercare e trovare nuove forme. Analizzando i differenti stati del corpo in Paxton 

e in Montalvo in Les bals modernes,48 l’autore mostra in effetti, senza dichiararlo, la 

realtà del concetto di pensée motrice di Rudolf Laban: come le tecniche veicolino dei 

valori; come dietro una pratica, artistica o quotidiana, ci sia immediatamente implicata 

una concezione, dunque una riflessione esplicita e implicita, del contesto e degli 

elementi implicati.  

L'improvvisazione, come sottolinea Véronique Fabbri, permette di disfarsi degli 

schemi corporei acquisiti mettendo in atto la riflessività che «non è il proprio della 

coscienza, ma innanzitutto il proprio del corpo toccante, toccato, toccantesi, …».49  

L'improvvisazione è dunque una tecnica che cerca in danza di esplorare la soggettività 

nei suoi sensi originari, preverbali, acquisiti, anche psicanalitici (per il passaggio 

inevitabile su concetti quali desiderio o senso, eccetera.). Quando Anne Boissière può 

dimostrare che il gesto nel gioco, e a maggior ragione il gesto danzato, non è una 

banale attività mimetica, ma è già “la risposta indirizzata dal bambino all'espressione 

delle cose”,50 afferma al tempo stesso che il movimento danzato non è circoscritto che 

alla sfera del sentire, in un mondo a-linguistico come lo pensava Erwin Strauss, ma 

piuttosto è già in un rapporto dialogico e attivo verso il mondo, seguendo l'apertura 

offerta da Walter Benjamin che si appoggia sugli scritti del neurologo Kurt Goldstein, 

che vi ricordo essere l'autore fondamentale anche per il primo Merleau-Ponty. 

Credo che il proprio dell'improvvisazione rinvii anche al metodo delle ‘associazioni 

libere’ e all’‘attenzione fluttuante’ relativa alla pratica terapeutica e al suo setting, ma in 

                                      
47 GUISGAND, op. cit., p.65 
48 Danses à voir et à danser,  Montalvo 1989, Compagnie Montalvo-Hervieu. Corps démocratique 
pour Paxton, corps citoyen pour Montalvo: le arm-drop de Paxton p. 169. Cfr LOUPPE p. 225 
49 «N’est pas le propre de la conscience, mais d’abord le propre du corps touchant, touché, se 
touchant, … », Véronique FABBRI, Langage, sens et contact dans l’improvisation dansée, in Anne 
BOISSIÈRE e Catherine KINTZLER, op. cit., p. 97 
50 « La réponse adressée par l’enfant à l’expression des choses », Le mouvement expressif dansé, 
Erwin STRAUSS, Walter BENJAMIN, in Anne BOISSIÈRE et Catherine KINTZLER, op. cit., pp. 121 e 124 
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una somiglianza metodologica, e non tramite una equivalenza annichilente, poiché la 

materia non è esattamente la stessa. 

Mi appoggerò a questo paragone di ‘mestiere’, per sostenere la mia tesi che porta 

sull'intuizione che la negligenza relativa al ruolo o posto della riflessione in danza non 

è solamente una questione d'ingenuità o superficialità nel mondo della danza, francese 

in particolare, ma anche un problema di aporia teorica originante una forma di tabù. 

O piuttosto il contrario: un tabù fondante la sua giustificazione teorica come elemento 

del tabù stesso. 

Nello stesso periodo in cui Laurence Louppe scriveva, quasi vent'anni fa ormai, 

troviamo pensatori più radicali nell'ambito della danza, quali il filosofo Alain Badiou, 

che fa riferimento ai colloqui e pubblicazioni del GERMS, di cui il redattore capo è 

Ciro Giordano Bruni. Vi rispolvero tre titoli decisivi e conosciuti quali Danse et Pensée,  

L’Enseignement de la danse et après, e Utopie 3 La question de l’art au 3e millénaire. 

Questi autori mettono in luce il fatto che la danza sia stata invasa dal pensiero nichilista 

che Bruni fa risalire in particolar modo al concetto di ‘opera aperta’ elaborata e 

sostenuta da Umberto Eco,51 come una ‘metafora epistemologica’, sino e rintracciarne 

l'evoluzione in una forma d'arte sintetizzata nel concetto di arte totalizzante. Questa 

frase di Ciro Bruni mi sembra rispondere positivamente alla mia domanda e anche 

indicarne un’uscita: “Questi coreografi [Schimidt et Pernette, ndr.] mostrano la crisi 

della danza che non potrà risolversi dal suo allontanamento dalla materia del 

pensiero”.52 

La mia idea si sintetizza nell'indicazione che la riflessione in danza è stata 

appannaggio di quei soli coreografi che hanno saputo comprendere la danza non come 

una ‘metafora del pensiero’, ma come un’espressione o manifestazione di una 

‘conoscenza non ancora pensata’. 

Questi coreografi hanno incorporato, implicitamente o coscientemente, l’evoluzione 

filosofica relativa alla dimensione del corpo come un sapere tacito, un pensiero non 

discorsivo, un pensiero propriamente non-pensato, una conoscenza acquisita nei primi 

mesi della vita del neonato prima della parola, del linguaggio, della verbalizzazione, 

della concettualizzazione, del logos, “un conosciuto non pensato” secondo l'espressione 

                                      
51 BRUNI, Utopie 3, Germs, Sammeron, 2002, p.287 
52 « Ces chorégraphes [Schimidt et Pernette, ndr.] montrent la crise de la danse qui ne pourra se 
résoudre par son éloignement de la matière de pensée » ; Ibidem, p. 286 
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di Christopher Bollas, psicanalista freudiano britannico contemporaneo che vi 

presenterò nel prossimo paragrafo, e che si collega in effetti, direttamente o 

indirettamente, all'idea tanto psicanalitica che filosofica datata del XIX e XX secolo, 

come ho appena descritto. Questa conoscenza non-cosciente, esprimentesi 

particolarmente ma non esclusivamente attraverso il corpo, manifesta tanto un’estetica 

che una teleologia, necessitanti uno sguardo su se stesse che potremmo chiamare 

riflessivo, senza per forza associarlo immediatamente a una forma di verbalizzazione. 

I coreografi che hanno saputo entrare in contatto con la loro ‘conoscenza non-

pensata’, il loro sapere incosciente (non esclusivamente psicologico) e prodotto prima 

di qualsiasi razionalizzazione, hanno saputo appoggiarsi su utensili tanto antichi, 

persino arcaici, rinnovati da questa nuova coscienza riflessiva. 

Questa idea, per me immediata al punto che ho creduto vederne spuntare la testa 

dalle frasi scritte da Laurence Louppe, le è infine completamente estranea, allo stesso 

titolo che sembra rimanere estranea anche a Catherine Kintzler.  

Entrambe possono affermare, con quasi dieci anni di scarto, che l'opera coreografica 

non dispone di alcun mediatore già dato: il suo inizio si produce sul vuoto, sul nulla, o 

su un cosiddetto ‘così poco’. Entrambe sembrano confondere l’azione del ‘fare il vuoto’ 

con il concetto di vuoto essenziale. Se il primo, ‘faire le vide’, equivale a creare posto 

per eliminazione, fare astrazione dei riferimenti abitudinari; il secondo rinvia al vuoto 

in termini di assenza assoluta e non relativa a una conoscenza benché implicita. In 

effetti, le due autrici mirano segretamente e implicitamente a nient'altro che una 

riflessione sul corpo, uno sguardo rivolto al corpo, per posizionare così un quadro 

tecnico-teorico capace d'indurlo a un contatto originario trascendentale. Ma le due 

autrici mantengono un linguaggio ambiguo tra denuncia dell'eccesso e condivisione 

del punto di partenza, poiché nessuna descrive cosa ci sarebbe al posto del vuoto 

mitico. 

Ciò mi permette di trovare il mito fondatore della danza di oggi: il suo tabù. Nel 

nome di una libertà radicale del corpo, non ci si è resi conto di cadere in antiche 

astrazioni filosofiche quali la separazione di corpo e spirito, per fare questa volta del 

corpo il surcorps,  secondo l'espressione di Catherine Kintzler, ma anche nel senso di 

un oggetto sovra-soggetto o un surcorps senza spirito. 
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Il ‘così poco’, mito fondatore, serve infine per valorizzare qualche cosa della danza 

che rischierebbe di distruggerla: il suo rapporto con la riflessione come rapporto 

d'antagonismo. 

Dal momento che la danza si concepisce per questi autori come ‘corpo in 

movimento’, con qualche dubbio persino sulla necessità dell'intenzionalità di questo 

stesso movimento, poiché la danza inventa tanto il movimento che il corpo nelle sue 

coreografie; essa deve quindi arrivare da nessuna parte, cioè soprattutto non dallo 

spirito, concepito in questo pensiero mitologico come già di ordine intellettuale. E se 

la danza può esistere oltre lo spirito, allora essa si fa senza riflessione, tramite un 

contatto mitico, ovvero sacro, con questo misterioso vuoto originario, grazie al suo 

coreografo creatore, nemmeno demiurgo - o meglio ‘semiurge’ con Réné Thom -, 

poiché non opera a partire da una materia data che si è creato lui stesso.53 Ciò è, a mio 

avviso, il semplice algoritmo implicito nelle frasi grandiose che rintraccio sovente nel 

linguaggio degli esperti di danza. Mi sembra, invece, che l'improvvisazione sia una 

delle maniere della riflessione in danza. Michel Bernard, nel suo testo  Du ‘bon’ usage 

de l’improvisation en danse ou du mythe à l’expérience, mi ha rassicurato su questa 

mia intuizione. Parlando di Trisha Brown e della sua corporeità che non cessa di 

nutrirsi attraverso il suo proprio movimento, Bernard la descrive come ‘écoute 

autoaffective’, come “questa riflessività sensorio-motrice con la sua alterità implicita, 

(…) quest'ascolto dell'alterità è ciò che definisce meglio la specificità e la sottigliezza 

pericolosa o avventurosa dell'improvvisazione in danza”.54 L'autore desidera definire 

quest'alterità originaria, intrinseca alla sensibilità, come il vero immaginario radicale, al 

quale appartiene anche una ”auto-spettacolarità immanente che ne risulta e l'anima”,55 

concezione, quest'ultima, che mi sembra invece troppo rapidamente cercata e trovata. 

Il tabù della riflessione in danza permette di marcare il territorio tra la ‘sacralità’ 

della ricerca nelle fasi della creazione, che devono restare esoteriche, e la presentazione 

sacrale dello spettacolo che si rivolge ‘ai profani’ per farli partecipare ma 

salvaguardandoli alla giusta distanza. 

                                      
53 Ivi, p.27 
54 « cette réflexivité sensori-motrice avec son altérité implicite, (…) cette écoute de l’altérité est ce qui 
définit le mieux la spécificité et la subtilité périlleuse ou aventureuse de l’improvisation dansée »;  M. 
BERNARD, Du ‘bon’ usage de l’improvisation en danse ou du mythe à l’expérience, nel testo 
antologico di Anne BOISSIÈRE e KINTZLER Ch. , op. cit., p. 136 
55 « Autospectacularité immanente qui en résulte et l’anime »;  Ibidem, p. 140 
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Tutti i tabù indicano un’impossibilità di tolleranza, una mediazione gestita 

violentemente da un pensiero dicotomico o binario, incapace di gestire diversamente 

le angosce di morte che la situazione sollecita. Forse la posizione della danza nella 

Società e nell'Olimpo delle Arti è ancora troppo fragile per affrontare questa sfida 

nell'assumere la riflessione, nel senso che ho appena esposto, come parte integrante 

delle sue tecniche, come sua propria maniera di esistere? 

Ciò detto, non desidero significare che il tabù è sostenuto dai danzatori o dai 

coreografi in modo elitistico. Al contrario. Se una manipolazione di questo tipo dovesse 

sussistere, credo si debba cercarla dal lato delle Istituzioni e dei loro responsabili, che 

restano i soli veri sacerdoti del rituale dello spettacolo, poiché in un ruolo ambiguo  - 

nell'intermezzo  – per definizione. 

Questo tabù sembra esistere per altre cause, in particolare in relazione alla neofita 

autonomia della coreografia come arte e quindi come pensiero o riflessione non 

verbale. Ciò che ho tentato nella conferenza, e che suggerisco in quest'articolo, è di 

proporre il soggetto e di verificarne l'attualità e l'interesse. Sulle cause di questo 

fenomeno, si tratterrebbe d’organizzare un’ulteriore ricerca. 

La sola causa che mi piacerebbe già sollevare è quella, pragmatica e dunque più 

evidente, della formazione dei danzatori e dei coreografi: coloro che considerano la 

riflessione come loro utensile fondamentale, lo assumono grazie alla loro singola 

intuizione. Non mi sembra che vi sia una tradizione pedagogica relativa, ma c'è una 

pratica più o meno allargata.  

Marcel Duchamp affermava nel 196056 che non è più l'epoca di poter restare  ‘bête 

comme un peintre’, poiché l'artista è oggi completamente integrato nella società, 

ovvero liberato dalla sua dipendenza da un mecenate, allo stesso livello delle altre 

professioni liberali. Questa liberazione comporta delle responsabilità, di cui la prima e 

più importante è “l’education de l’intellect, bien que, professionnellement, l’intellect ne 

                                      
56 Allocuzione in inglese pronunciata da Marcel Duchamp durante un convegno organizzato a Hofstra 
il 13 maggio 1960, pubblicata da Flammarion, Paris, 1975-94, col titolo Duchamp du Signe, Scritti 
riuniti da Michel SANOUILLET, dall'opera Marchand du Sel, realizzata nel 1958 con la collaborazione 

di M. Duchamp, rimaneggiato a più riprese e ampliato. [“Bestia come un pittore”, Ndr. nostra 

trad. it.]. 
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soit pas la base de la formation du génie artistique”.57 Duchamp considera propria 

all'artista la formazione universitaria poiché al di là delle conoscenze generali, “une 

autre partie, toute aussi importante, de la formation universitaire développe les facultés 

plus profondes de l’individu, l’auto-analyse et la connaissance de notre héritage 

spirituel”.58 Ciò che colpisce di questo scritto, relativamente al nostro soggetto, è la 

frase finale del testo: “Je crois qu’aujourd’hui plus que jamais l’Artiste a cette mission 

parareligieuse à remplir: maintenir allumée la flamme d’une vision intérieure dont 

l’œuvre d’art semble être la traduction la plus fidèle pour le profane. Il va sans dire que 

pour accomplir cette mission le plus haut degré d’éducation est indispensable”.59 

Bisogna ricordarsi del ruolo di medium che Duchamp riserva all'artista e della 

struttura slegata del processo creativo che concepisce al punto da farne di questa rottura 

tra intenzione artistica e realizzazione il coefficiente artistico diretto: ovvero 

l’impossibilità per l’artista di conoscere il suo processo, e dunque l'impossibilità 

conseguente di esprimere tutto, che rinvia al ruolo di raffinamento relativo allo 

spettatore, che completa in tal modo l'opera d'arte. 

2. Movimento come cambiamento 

Mi piacerebbe introdurre ora il paradigma psicanalitico del movimento: quello che 

concepisce il movimento come un cambiamento tanto esteriore che interiore, e 

egualmente il suo corrispondente il cambiamento come movimento. 

La sensazione che ho di fronte a una bella coreografia, come a certi bei paesaggi, è 

quella di un'immediata risonanza interna: un'intimità che si lascia condurre verso una 

condivisione d'ordine intuitivo, immaginario, ma non immediatamente corporeo. Un 

movimento ideativo prima ancora che emotivo o corporeo. 

                                      
57 «L'educazione dell'intelletto, benché, professionalmente, l'intelletto non sia la base della formazione 
del genio artistico » (ndr., nostra traduzione); Ivi, p. 237 
58 «un'altra parte, egualmente importante, della formazione universitaria sviluppa le facoltà più 
profonde dell'individuo, l'autoanalisi e la conoscenza della nostra eredità spirituale »;  Ibidem, p. 238, 
(ndr., nostra traduzione). 
59 «Credo che oggi più che mai l'Artista abbia questa missione parareligiosa da adempiere: mantenere 
accesa la fiamma di una visione interiore di cui l'opera d'arte sembra essere la traduzione più fedele 
per il profano. È evidente che per compiere questa missione il più alto grado di educazione è 
indispensabile »; Ibidem, pp. 188-189,  Le processus créatif, 1957, (ndr., nostra traduzione). 
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Se ascoltando la musica sento immediatamente il suo impatto sul corpo, come 

Nietzsche l’aveva ben descritto, ed è per me un corpo che domanda di danzare, di 

fronte alla danza, a mia sorpresa, la risonanza è ugualmente interna, ma dapprima 

secondo uno slancio psichico. Il corpo non pretende di muoversi, o almeno non 

immediatamente. È lo spirito che è catturato e che dopo, molto naturalmente, 

s'indirizza al corpo secondo un immaginario originario e fresco. E ho ben presente nei 

miei occhi i bambini di fronte a un quadro o a una scultura: i più sensibili al ritmo, 

iniziano a muoversi nell'atto del percepire, componendo una sorta di danza. E 

rinnovano così in me l'esperienza del contatto con quadri come quello di Paul Klee, 

Tänze vor Angst,60 in cui il pittore si cimenta con la cattura ed espressione non solo 

del movimento, ma della disciplina del gesto estetico del movimento e dell'emozione 

riflessa. Quest'analisi mi ha condotto a tentare un'esperienza concettuale che si 

sintetizza oggi nell'idea di ricollegarmi al soggetto del seminario del professor Franz, 

Metafisica del movimento, (di cui la conferenza all'origine di quest'articolo faceva 

parte) attraverso un'idea di movimento che è specifica del mio mestiere: il 

cambiamento. 

Per i greci la separazione Bello/Vero non era essenziale. Concezione che Hegel 

recupera quando sottolinea che l'interesse estetico e teorico si raggiungono su uno 

zoccolo comune: la loro dimensione libera rispetto alla dimensione pratica del 

desiderio, della volontà. In effetti, è una vecchia convinzione, oggi probabilmente per 

lo più abbandonata a causa della sua semplice complessità, quella di credere nelle 

capacità trasformative delle situazioni estetiche.  

Convinzione che mi diverte testimoniarvi attraverso le contemporanee parole di un 

artigiano dell'estetica urbana come l'architetto Renzo Piano. Intervistato a gennaio del 

2009, in occasione di una trasmissione che la televisione di Stato italiana, RAI 3, ha 

consacrato al suo amico Fabrizio De André,61 affermò “Fabrizio era un uomo all'antica; 

credeva ancora che il mondo può cambiare grazie alla Bellezza”. L'arte come pratica 

del Bello è dunque politica poiché può produrre un cambiamento sociale, almeno era 

                                      
60 1938, Danses sous l'empire de la peur, Centre Pompidou, Paris, 2016 (“Danze sotto l'egida della 
paura”, ndr. nostra trad. it). 
61 Cantautore e autore genovese tra i più conosciuti a livello internazionale e considerato uno degli 
ultimi poeti del XX secolo, nato nel 1940 e deceduto nel 1999. 
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l'antica convinzione che ho creduto scoprire nell'isolamento relativo della mia pratica 

professionale, appoggiandomi alla poesia d'atto come strumento mutativo. 

In psicanalisi questa prospettiva si pone già all'inizio della disputa scismatica: la 

relazione o l'interpretazione come eziologia terapeutica?  

Alfred Adler affermò immediatamente il valore della relazione nel meccanismo 

terapeutico, sottolineando che la terapia è un'arte, e immaginando l'inconscio come un 

sistema finzionale e teleologico, termini sui quali devo sorvolare.62 

Oggi ritrovo presso i freudiani britannici gli specialisti delle relazioni oggettuali, 

ovvero gli eredi di Donald Fairbairn e Melanie Klein, Winnicot e Bion, ma anche della 

scuola americana, quali Kernberg e Kohut, un autore, Christian Bollas, che già nel 

1987, ha elaborato una teoria relativa alla nozione di oggetto estetico come oggetto 

trasformativo che ritraccia la relazione infantile alla madre attraverso lo schema 

percettivo e relazionale, per riattualizzarlo nel setting terapeutico. La sua strutturazione 

riassume e teorizza la semplice intuizione che me ne ero fatta e recuperandone gli 

aspetti adleriani attraverso un occhio e una libertà epistemologica contemporanea. 

Ponendo immediatamente la distinzione tra l'esperienza di trasformazione e l'idea 

del piacevole, Bollas traccia un legame tra la prima estetica umana che informa lo 

sviluppo del bambino, e che consiste nel sistema di cure della madre (o del caregiver)  

e il suo impatto trasformazionale.  

Il bambino fa due esperienze allo stesso tempo: l'esperienza di essere trasformato e 

di farlo in conformità dell'estetica della madre di cui porterà le tracce tutta la vita. La 

percezione dei contenuti di questa esperienza è accompagnata dalla percezione delle 

forme della comunicazione materna: di più, quest'ultima è interiorizzata prima dei 

contenuti poiché è preverbale.  

Allora il bambino arriva ai contenuti solamente dopo aver integrato l'estetica: la 

modalità relazionale che passa dai sensi, dal corpo, dai corpi in relazione. 

Il bambino vive la madre come processo che trasforma tanto il suo ambiente 

interiore quanto quello esteriore, ma non sa che questa trasformazione è parzialmente 

iniziata dalla madre. 

                                      
62 Ma posso rinviarvi al mio libro Adler face a Freud: une différence à sauvegarder, l'Harmattan, 
Paris, 2014. Vi rinvio egualmente ed in itaiano, al n. 2 di questa stessa rivista INCIRCOLO, al mio 
articolo La Sfida dell’Altro, nella sezione Intersezioni. 
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L'esperienza dell'oggetto precede la conoscenza dell'oggetto,63 è a causa di 

quest'anteriorità che Bollas parla di ‘conosciuto non pensato’, che risuona come 

un'aporia nel sistema freudiano ortodosso, ma che corrisponde al paradigma 

dell'inconscio in Adler: un inconscio non dicotomico. Per Bollas l'esperienza estetica 

adulta non è qualcosa appreso nell'età adulta: è un ricordo esistenziale dell'esperienza 

in cui l'essere curato dall'estetica materna ha reso il pensiero apparentemente non 

rilevante per la sopravvivenza.64 

Sino alla scoperta della parola, il senso del bambino risiede principalmente nello 

psico-soma della madre. Con la parola, il bambino ha trovato un nuovo oggetto 

trasformativo, che facilita la transizione dall'intimità profondamente enigmatica alla 

cultura del villaggio umano. Quando l'oggetto trasformativo passa dalla madre alla 

lingua della madre, la prima estetica umana passa alla seconda estetica umana, dal Sé 

alla madre: la scoperta della parola per dire il Sé, o come potrebbero sostenere i 

lacaniani, la scoperta della parola del Sé. 

Leggendo un magnifico e disorientante libro di Oliver Sachs, Musicophilia:  Tales 

of Music and the Brain, che in italiano è semplicemente tradotto con il titolo 

Musicofilia, cita Rodolf Llinsá, professore di neuroscienze alla New York University, 

che considera come motorie tutte le attività mentali, la percezione, la memoria, 

l'immaginazione, non meno del fare stesso.65 Afferma che i processi neuronali alla base 

di ciò che chiamiamo creatività, non hanno niente a che vedere con la razionalità: la 

creatività non è figlia del ragionamento. I ‘motor tapes’ o ‘registrazioni motorie’, che 

sono il correlato neuronale delle ‘actions patterns’ o ‘moduli d’attività’, possono attivarsi 

al di là della stimolazione corticale. È interessante considerare che anche lui fa l'ipotesi 

di una priorità motoria anche nelle ‘actions patterns’ legate alle facoltà della razionalità 

come la memoria e l'immaginazione. 

L'estetica materna, come prima estetica, è motoria tanto quanto è matrice delle 

facoltà psichiche proprie della seconda estetica: quella verbale. 

                                      
63 BOLLAS Ch., The Shadow of the Object, Columbia University Press, 1987; tr. it. (D. Molino), 
L'ombra dell'oggetto. Psicanalisi del conosciuto non pensato, Borla Ed, Roma, 1989, p. 48 
64 Ibidem, pp. 43-44 
65 Oliver SACKS, Musicophilia: Tales of Music and the Brain, NYC, 2007; tr. it, Musicofilia, Cortina 
Ed., Milano, 2008, p. 58 
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La costanza della presenza di movimento nei momenti estetici sembra dunque 

rinviare all'idea della trasformazione come necessità intrinseca alla struttura umana. Un 

‘a priori materiale’ nel senso husserliano che Merleau-Ponty aveva descritto. 

Questo movimento trasformativo necessario, nucleo profondo dell'estetica infantile, 

incluso nell'estetica adulta, è probabilmente il sacro che il tabù della riflessione in danza 

vuole proteggere, come spesso succede nell'arte in generale, separandolo dal profano 

della razionalizzazione, che apparterrebbe alla seconda estetica. 

Questo mio tentativo è consistito nel proporvi di rivisitare il fatto della riflessione, 

per uscire da questa falsa necessità di proteggersene. 

Riflettere non è solamente razionalizzare, ma portare lo ‘sguardo’ cosciente e 

inconscio sul presente, per farvi emergere il passato, come il futuro. Fare in modo che 

il contesto permetta veramente l'abbandono della razionalità per un contatto forte con 

quest'estetica arcaica e trasformativa, poiché corporea e dunque sensuale sessuale, 

rivolta all'altro, ma in modo permanentemente mutativo e trasgressivo, e quindi non 

esclusivo appannaggio dell'infanzia, benché forse mai così centrale e totalizzante. 

Senza la capacità di prepararsi all'evento estetico, dunque senza riflessione, la 

creazione come nascita di un senso fresco e globale resterà ingenua, o inibita, o difesa, 

o fuori luogo, o talvolta drammatica. 

La strategia di mettere in contatto la conoscenza spirituale e la conoscenza charnelle 

è l'obiettivo della riflessione nel paradigma psicanalitico. Questa metodologia cerca di 

separare i momenti nei quali si sviluppa una riflessione strettamente epistemologica, 

dove il concettuale prende tutto lo spazio possibile, e che è la riflessione 

metapsicologica e teorica, e i momenti in cui si ‘entra in scena’, dove il relazionale 

corporeo terapeutico fa completamente e totalmente il suo gioco. 

Tra questi due estremi, il setting terapeutico è stato studiato e concretizzato e 

costantemente rimesso in causa per restare il garante della capacità di mettere in 

contatto il relazionale vivente e i suoi reciproci simbolici, per far emergere un senso 

nascosto nel banale (filosofico) e nell'inconscio, ma determinando questo stesso charnel 

che scatena il setting stesso, poiché mai ancora pensato. Malgrado ciò in psicanalisi 

dimorano forme di tabù: l'analogia che offro qui tra i due dominî è dunque 

paradigmatica, metodologica e tecnica, per restare vitale.
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