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Presentazione 
 

Medium è un termine dai molteplici significati: in latino la parola si riferisce al concetto di “mezzo, 

strumento” – un significato che si è mantenuto anche nell’uso del termine in lingua italiana. In 

quanto “mezzo”, il medium è un intermediario fra piani della realtà: un individuo straordinario che 

si rende capace, in particolari condizioni psichiche, energetiche e ambientali, di entrare in 

contatto con stati soprannaturali dell’esistenza o, meglio, riesce a fungere da “strumento” 

affinché essi si manifestino nel mondo. In questo senso “occulto”, il medium è protagonista dello 

spiritismo e, più in generale, del revival esoterico vissuto dall’Europa fra Ottocento e Novecento. 

Di medium in senso lato, poi, è ricca la storia delle religioni di Oriente e Occidente: “pontefici” fra 

immanenza e trascendenza, tutte le figure sacre e le forme di mediazione fra sensibile e 

sovrasensibile sono espressioni (più o meno autentiche) di medianità. Secondo Platone, ad 

esempio, poeta non è il genio, il singolo brillante e originale di derivazione romantica, bensì un 

mezzo di disvelamento della creatività delle Muse, una porta regale che permette di accedere al 

loro regno.  

Ma medium indica anche una sfera non antropologica, di tipo tecnico e comunicativo: sono medium 

i supporti e strumenti di comunicazione – i media appunto. Dalle tavolette cuneiformi ai papiri, 

dalle pergamene agli incunaboli, dai quotidiani cartacei alla radio, dalla televisione ai social networks: 

l’evoluzione umana è anche evoluzione dei media tramite cui si conserva, tramanda e rivoluziona il 

sapere delle nostre civiltà.  

Oggi parlare di media è frequente, è una questione di estrema attualità: non soltanto si attesta il 

notevole successo, in ambito divulgativo, di tutto quanto attiene al tema della comunicazione e 

dei suoi strumenti; non solo la comunicazione – associata all’intelligenza artificiale, al marketing, 

alla pubblicità, alla promozione di eventi e al mondo digital tutto – è un ambito professionale di 

estrema rilevanza economica nella società contemporanea; ma sono anche molteplici le iniziative 

accademiche e di ricerca volte a indagare, in ottica multidisciplinare, le peculiarità dei suoi 

orizzonti. Scienza della comunicazione, sociologia, pedagogia, psicologia, semiotica, filosofia del 

linguaggio, diritto ed economia delle nuove tecnologie sono solo alcuni degli ambiti disciplinari 

coinvolti in questa impegnativa opera di analisi, comprensione e decriptazione. 

La rivista Medium e Medialità s’inserisce in questo epocale processo di ricerca, con una serie di 

peculiarità, tuttavia, che la rendono un progetto dall’identità specifica e ben riconoscibile. 

L’intento della rivista è infatti quello di unificare, in un quadro di conformazione accademica, 

contributi interdisciplinari, al fine di indagare la questione della medialità senza lasciare 

inesplorate traiettorie rilevanti per la costruzione di un paradigma interpretativo scientificamente 
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e culturalmente fondato. Rinunciando tanto allo specialismo settoriale quanto alla banalizzazione 

divulgativa, Medium e Medialità promuove un’indagine attorno ai temi sopra indicati allo scopo di 

fornire un’ermeneutica unitaria e strategicamente feconda degli stessi. In particolare, l’estensione 

dell’analisi si prefigge di intervenire, grazie al contributo di vari studiosi, in numerose traiettorie 

disciplinari distinte. Verranno infatti coinvolte le scienze della comunicazione nella loro forma 

pura (ma anche nei loro legami con la sfera economica e quella digitale), così come l’indagine 

filosofica, allo scopo di svolgere approfondimenti di carattere storico-filosofico e teoretico sui 

concetti di medium e medialità, con l’apporto e la discussione delle principali metodologie e 

correnti teoretiche intervenute sul tema, e con particolare attenzione alla contemporaneità. 

Approfondimenti più specifici riguarderanno questioni attinenti alla letteratura, all’estetica, alla 

sociologia, all’economia, alla psicologia e alla pedagogia. Non verranno tralasciati, infine, l’ambito 

giuridico e quello giuspolitico, che nell’intenzione di Medium e Medialità possono fornire rilevanti 

approfondimenti in merito all’interpretazione delle strutture fondamentali del mondo della 

comunicazione, ma soprattutto, passando dalla teoria alla prassi, favorire l’individuazione di 

risvolti programmatici e operativi connessi a questi nuclei tematici.  

Attorno a tali fondamentali traiettorie disciplinari, che includono i temi solo accennati nella 

presentazione (e molti altri che verranno scoperti e/o variamente declinati in itinere) s’intende 

fornire una mappatura organica del problema della medialità, percorrendo in senso diacronico i 

temi proposti, ma al contempo discutendoli in contesti di stretta contemporaneità e ipotizzando 

soluzioni (e persino strategie operative) per la comprensione e risoluzione di scenari futuri. 
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Epistemologia storica dell’ipertesto e la 
costituzione di una nuova forma di lettura 

di Luca Sc ior t ino* 
 

 

ABSTRACT (ITA) 
L’evoluzione recente delle società più avanzate è caratterizzata dall’uso crescente dell’ipertesto. 
Quest’ultimo è un testo elettronico con riferimenti ad altri documenti, accessibili cliccando su 
parole chiave. Lo stesso World Wide Web è una sorta di ipertesto globale che si può immaginare 
come una rete di nodi, rappresentati da singoli elementi connessi attraverso i cosiddetti link. In 
questo articolo ci chiediamo in che senso leggere con le nuove tecnologie sia un’esperienza 
cognitiva differente rispetto a quella di leggere un testo stampato. Nella prima parte esaminiamo 
le condizioni che hanno reso possibile l’emergere dell’ipertesto considerando alcune mutazioni in 
seno al pensiero umano. Nella seconda parte argomentiamo che con l’ipertesto è nata una nuova 
forma di lettura che ha a sua volta costituito una nuova figura di lettore. 
 
 
Parole chiave: test, ipertesto, medium, epistemologia, Foucault 
 
 
 
 

Historical epistemology of hypertext and the 
birth of a new way of reading 

by Luca Sc ior t ino  
 
 
ABSTRACT (ENG) 
The recent evolution of the most advanced societies is characterized by the increasing use of 
hypertext. The latter is an electronic text with hyperlinks to other text that a user can immediately 
access. The World Wide Web itself is a sort of global hypertext that can be viewed as a network 
of nodes, represented by individual elements connected through the so-called links. In this paper, 
I ask myself in what sense reading with new technologies is a different cognitive experience from 
reading a printed text. In the first part, I examine the conditions that made the emergence of 
hypertext possible by examining some mutations in human thought. In the second part, I argue 
that the emergence of hypertext has not only made the reading experience different but has also 
reshaped the figure of the reader.  
 
 
Keywords: text, hypertext, medium, epistemology, Foucault 

 

 

 

* Università eCampus 
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Con la tecnologia elettrica abbiamo posto  
fuori di noi il nostro sistema nervoso centrale 

(Marshall McLuhan, Gli strumenti del comunicare) 
 

1. Introduzione 

 

Si deve al filosofo francese Gaston Bachelard (1884-1962) una delle immagini più evocative della 

storia della filosofia. È quella di un pensatore solitario che medita a lume di candela in una notte 

perduta nel tempo. “Sul suo tavolo”, scrive Bachelard, “accanto agli oggetti prigionieri della loro 

forma e ai libri che istruiscono lentamente, la fiamma richiama pensieri senza misura, evoca 

immagini senza limite” (2005 [1961], p. 27). Se poi la candela si spegne è “un sole che muore” 

(2005 [1961], p. 31), aggiunge Bachelard, come a voler suggerire al lettore una metafora: il libro, 

con i suoi segni, le sue parole, le sue figure e i loro significati, è il mondo del pensatore e la 

candela l’astro che lo illumina. Oggi che lo schermo di un computer, con i suoi pixel, link, 

ipertesti, immagini interattive, suoni, animazioni, ha rimpiazzato in quell’immagine il libro, 

divenendo a sua volta il mondo dell’uomo a tavolino che pensa, studia e s’istruisce, una domanda 

è divenuta cruciale: che cosa significa “conoscere” in questi due differenti mondi?  

Rispondere a questa domanda vuol dire individuare quei principi e quelle linee di forza sottostanti 

al testo stampato e a quello digitale (ipertestuale e/o multimediale) che plasmano il nostro modo 

di indagare la realtà. Un compito così complesso può essere portato a termine solo restringendo il 

campo di indagine. In questo articolo ci concentreremo sull’ipertesto, un testo elettronico dotato 

di link ad altri documenti, e ci chiederemo in che senso leggere con queste nuove tecnologie è 

un’esperienza cognitiva differente da quella di leggere un testo stampato. Argomenteremo che 

con l’ipertesto è nata una nuova forma di lettura che ha a sua volta costituito una nuova forma di 

lettore. Questo articolo può dunque essere inteso come una riflessione sulle due immagini sopra 

citate, quella del filosofo di un’epoca lontana che legge al lume di candela e quella dell’uomo 

moderno che consulta Internet, i cui dettagli verranno a tratti richiamati nel corso dell’argomento. 

Non si possono d’altronde affrontare questi problemi senza avere prima definito il concetto di 

ipertesto, uno dei più fondamentali del World Wide Web. Assolveremo questo compito nei 

prossimi tre paragrafi indagando come i suoi tratti distintivi hanno preso forma nel corso della 

storia. Siccome tralasceremo i fattori “esterni”, quelli sociali, economici e tecnologici, e ci 

concentreremo sui cambiamenti in seno al pensiero umano che hanno reso possibile un concetto, 

quello di ipertesto, la nostra analisi può essere meglio definita nei termini di un’epistemologia 

storica dell’ipertesto. Come vedremo, abbiamo trasferito all’intelligenza artificiale certe attività 

cognitive che erano legate alla lettura e visione di testi tradizionali. Questa circostanza ha 
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implicazioni che, se da un lato aprono nuove opportunità per il pensiero umano, dall’altro ci 

chiamano a nuove responsabilità.  

Lo sviluppo dell’ipertesto dagli anni ’80 in poi ha dato origine a diversi filoni di ricerca. 

L’ipertesto è stato comparato con altre forme di testo per identificarne i limiti o per risolvere 

problemi quali quelli connessi a come si deve scrivere o sovrascrivere (D’Alessandro & Domanin, 

2005; Landow, 1998; Levy, 1992; Maldonado, 1997). D’altra parte gli studiosi si sono chiesti 

come esso possa essere usato per promuovere l’acquisizione della conoscenza nelle scuole e 

nell’apprendimento in generale (Barzilai & Zohar, 2012; Bråten, Brandmo, & Strømsø, 2014; 

Ferguson, Bråten, & Strømsø, 2012) e, infine, un interessante filone di ricerca ha esaminato la 

possibilità che possa esserci una iper-letteratura, cioè che l’ipertesto possa essere usato come un 

medium per la narrativa (Chaouli, 2005; Miall & Dobson, 2001; Walsh, Asha, & Sprainger, 2007). 

La seconda parte del nostro articolo toccherà alcune conclusioni di quest’ultimo filone di ricerca, 

ma la prima parte affronterà una questione meno esplorata: che cosa ha reso possibile l’emergere 

del concetto di ipertesto?  

 

2. Epistemologia storica dell’ipertesto 

 

Con il termine ipertesto s’intende un testo elettronico con riferimenti ad altri documenti 

accessibili cliccando su parole chiave. Lo si può immaginare come una rete di nodi, rappresentati 

da singoli elementi (i differenti documenti), connessi attraverso i cosiddetti link (collegamenti 

ipertestuali). Mentre i paragrafi di un libro vanno letti in successione progressiva e senza salti per 

non compromettere la comprensione, un ipertesto può essere “navigato” in qualunque direzione, 

spostandosi da un nodo della rete a un altro in maniera “non lineare”. Generalmente, e questo è il 

caso che considereremo, due nodi della rete, come del resto i capitoli successivi di un libro, 

hanno una contiguità di qualche tipo: per esempio un ipertesto dedicato alla città di New York 

conterrà collegamenti ipertestuali alle sue parti, come il quartiere di Manhattan, o a informazioni 

riguardanti la sua storia, come grafici sulla sua evoluzione demografica. I siti web e Wikipedia 

sono esempi di ipertesti, come pure lo stesso World Wide Web, una sorta di ipertesto globale: per 

esempio, cliccando su una “parola chiave” di un ipertesto si può accedere a un altro ipertesto e 

così via, seguendo uno degli infiniti percorsi di lettura possibili. 

Quando negli anni ’60 il filosofo Theodor Nelson (1937, -) coniò il termine “ipertesto” si riferiva a 

un testo elettronico che offriva al suo interno differenti opzioni di lettura di altri blocchi di testo. 

Nella vulgata della storia del World Wide Web, il concetto di ipertesto si fa invece risalire a una 

ventina di anni prima, ovvero all’articolo As We May Think, pubblicato nel 1945 sulla rivista 

americana Atlantic Monthly. Il suo autore, Vannevar Bush (1890-1974), ingegnere e ideatore di 
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Memex, una sorta di archivio elettronico mai realizzato precursore dei sistemi ipertestuali, si 

poneva il problema di come l’enorme quantità di informazioni generate dalla ricerca scientifica 

potessero essere organizzate in modo efficiente e accessibile. La sua idea fu quella di organizzare 

l’informazione di un utente (come libri, documenti, registrazioni) a blocchi e stabilire connessioni 

tra di essi per “associazione”, proprio come fa la mente umana. Memex doveva quindi essere una 

sorta di memoria esterna dell’utente il quale poteva seguire percorsi associativi all’interno dei 

propri documenti come se stesse ricordando. 

Prima di cedere alla tentazione di una visione semplicistica, secondo la quale il concetto di 

ipertesto è il frutto di una “creazione”, quella di Vannevar Bush, conviene chiedersi quali siano le 

condizioni che hanno reso possibile il suo emergere. Non intendiamo, però, in questa sede, 

concentrarci sul problema di come fattori scientifici ed economici abbiano reso possibile il 

concetto di ipertesto. Vorremmo piuttosto esaminare semmai le ragioni “interne” al pensiero 

umano, cioè le condizioni epistemologiche emerse nel corso della storia che hanno agito, per così 

dire, al di fuori dalla nostra consapevolezza, e dunque in maniera più sotterranea di fattori esterni 

quali quelli sociali, economici e scientifici. 

 

3. La “scoperta” della non-linearità del tempo 

 

La letteratura offre lo spunto di partenza per la nostra analisi. Alcune opere letterarie presentano 

una forma di testualità “aperta”, sebbene non concettualizzata come “ipertesto”. La prima per 

importanza ai nostri fini è quella del romanzo satirico dello scrittore e religioso inglese Laurence 

Sterne (1713-1768) The Life and the Opinions of Tristram Shandy, Gentleman, pubblicato in nove 

volumi tra il 1759 e il 1767. Si tratta, fra le altre cose, di una satira sullo scorrere della narrazione 

in maniera lineare del tempo, cioè una narrazione senza excursus, interruzioni, salti all’indietro o 

in avanti con ritorni al punto di partenza. Sterne vedeva la linearità temporale come una 

costruzione artificiale i cui vantaggi per lo scrittore erano inferiori agli svantaggi: 

 

Se uno storiografo potesse tirar dritto per la sua strada come un mulattiere nel condurre il suo mulo, 

mettiamo da Roma a Loreto, tutto d’un fiato, senza mai volgere il capo o svoltare a destra o a sinistra, 

potrebbe azzardare di predire con la precisione di un’ora quando arriverà alla meta. Ma la cosa è, 

moralmente parlando, impossibile: perché, per poco spirito che un uomo abbia, non potrà accompagnarsi 

a questo e a quello nel cammino, e di fare cinquanta deviazioni, e ci saranno sempre, ad allettarne lo 

sguardo, paesaggi e prospettive che non potrà far a meno di fermarsi a guardare. Inoltre avrà varie versioni 

da conciliare, aneddoti da raccogliere, iscrizioni da decifrare, apologhi da intesservi, tradizioni da vagliare, 

personaggi da evocare, panegirici da attaccare a questa porta, pasquinate da incollare a quell’altra. Tutte 

cose da cui l’uomo e il suo mulo sono assolutamente esenti. Insomma vi sono archivi da consultare tutti i 
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momenti, e registri, atti, documenti, e genealogie interminabili, che lo storico è tenuto a leggere per debito 

di giustizia. E dovrà spesso fermarsi e tornare sui suoi passi (Sterne, 1974 [1759], pp. 28-29). 

 

In linea con queste considerazioni, Sterne concepì il suo romanzo come un testo che si può 

leggere saltando da una sua parte a un’altra del testo, senza compromettere il piacere della lettura. 

La narrazione s’impernia sull’incapacità dello stesso protagonista Tristram Shandy di raccontare la 

sua autobiografia senza digressioni. I salti e le divagazioni nel testo sono spesso accompagnati da 

inviti al lettore di spostarsi a un altro capitolo per poi tornare indietro e perfino da linee contorte 

disegnate all’interno del testo per rappresentare l’evoluzione non lineare della narrazione fino a 

quel punto. In questo senso, The Life and the Opinions of Tristram Shandy, Gentleman, è uno dei primi 

ipertesti ante litteram. 

Non è casuale che esso sia apparso nella seconda metà del diciottesimo secolo. Quella fu infatti 

un’epoca nella quale le forme viventi, come pure le lingue, i fossili, le rocce e altri oggetti del 

mondo divenivano entità storiche e le teorie sulla loro formazione postulavano per la prima volta 

cause evoluzionistiche. Come ha fatto notare Michel Foucault (1926-1984), in quel periodo il 

tempo irrompeva prepotentemente nel pensiero umano assumendo un ruolo che non aveva mai 

avuto nelle nostre visioni della natura (Foucault, 1994 [1966]). La stessa comunicazione mutava in 

tutti gli ambiti del sapere, da quello storico a quello scientifico. Le cronologie, come gli Annali di 

epoca romana e medioevale, liste dei più importanti eventi storici, cedevano il posto a vere e 

proprie storie. Riferendosi a un manoscritto medioevale, gli Annali di San Gallo, una sorta di lista 

di eventi accaduti nei regni dei Franchi tra l’ottavo e il nono secolo, il filosofo Hayden White 

(1928-2018) ha scritto che in essi si sente il respiro di un mondo nel quale “le cose accadono 

all’uomo” e non sono il frutto di azioni umane che si svolgono nel tempo (White, 1980). Con la 

Chart of Biography (1765) dello scienziato e teologo Joseph Priestley, una tavola in cui gli eventi 

venivano per la prima volta rappresentati in corrispondenza a un asse temporale, il pensiero 

storico e le forme di espressione grafica entrarono in dialogo (Rosenberg & Grafton, 2010, p. 19). 

Il romanzo di Stern può essere visto come una reazione all’irruzione del tempo in diversi settori 

della conoscenza umana, e in particolare come l’insofferenza verso il vincolo narrativo della 

linearità temporale. Se Priestley disegnò il tempo come una retta orizzontale, nel suo romanzo 

Stern lo disegnò come una linea interrotta qua e là da ghirigori. 

Il vincolo della linearità viene violato in altre opere in letteratura, come nell’Ulysses (1922) e nel 

Finnegans Wake (1939) di James Joyce (1882-1941) ma è con scrittori come Jorge Luis Borges 

(1899-1986) che la non-linearità si avvicina alla sua acme. In Ficciones (Finzioni), una raccolta di 

racconti scritti tra il 1935 e il 1944 che presentano personaggi e storie che non hanno legami fra 

loro, leggiamo: “In tutte le opere narrative, ogni volta che s’è di fronte a diverse alternative ci si 
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decide per una e si eliminano le altre; in quella del quasi inestricabile Ts’ui Pên, ci si decide – 

simultaneamente – per tutte. Si creano, così, diversi futuri, diversi tempi, che a loro volta 

proliferano e si biforcano (Borges, 1985, p. 698). Ts’ui Pên è l’autore di Il guardino dei sentieri che si 

biforcano (che dà anche il titolo al racconto di Borges), un’opera immaginaria che mira a descrivere 

tutte le conseguenze possibili di un evento, ognuna delle quali si ramifica a sua volta, fino a creare 

una sorta di labirinto temporale. Nelle parole di uno dei personaggi del racconto: 

 

[Ts’ui Pên] credeva in infinite serie di tempo, in una rete crescente e vertiginosa di tempi divergenti, 

convergenti e paralleli. Questa trama di tempi che s’accostano, si biforcano, si tagliano o s’ignorano per 

secoli, comprende tutte le possibilità. Nella maggior parte di questi tempi noi non esistiamo; in alcuni esiste 

lei e io no; in altri io, e non lei; in altri, entrambi. […] Il tempo si biforca perpetuamente verso 

innumerevoli futuri (Borges, 1985, pp. 700-701). 

 

In questo brano, che sembra una descrizione ante litteram delle infinite possibilità di navigazione 

del web, la non-linearità temporale con cui si sviluppa il testo viene portata all’estremo. Non si 

tratta più di excursus, salti temporali e ritorni al punto di partenza ma di ramificazioni infinite 

della linea temporale a partire da un suo punto. Questo tipo di non-linearità è uno degli elementi 

che caratterizzano l’ipertesto come lo intendiamo oggi, basti pensare, come vedremo, alla 

“hypertext fiction” emersa negli anni ’80, che vede la trama di romanzi e racconti in formato 

elettronico rompersi in più punti offrendo al lettore la possibilità di accedere con click a varie 

conseguenze alternative di un evento. 

 

4. La marginalizzazione dell’autore e la dissoluzione del tempo  

 

Accanto alla possibilità della non-linearità del tempo, a caratterizzare l’ipertesto come lo 

conosciamo oggi vi è un altro elemento: “la marginalizzazione dell’autore”, come potremmo 

chiamarlo. Nel caso della lettura di un ipertesto, l’idea che vi sia un autore è meno prominente 

rispetto al caso di un libro, se non altro perché spesso esistono molti autori, come nel caso di 

Wikipedia, altre volte perché sono troppo numerosi, come nel caso del web. La domanda “chi è 

l’autore?” non trova spesso risposta o è meno interessante quando la soggettività umana è 

esclusa. Al di là di queste considerazioni, la marginalizzazione dell’autore è un elemento chiave 

del concetto stesso di ipertesto. Quando è emersa?  

Il miglior punto dal dove partire è un aneddoto della vita di Michel Foucault (1926-1984) il quale, 

all’inizio della sua carriera di studioso, s’imbatté in una piccola libreria di libri usati della Rive 

Gauche a Parigi nell’opera di Raymond Roussel (1877-1933). Quest’ultimo era uno scrittore di 

limitata importanza, fuori da qualunque corrente letteraria e perfino sui generis per il fatto di 
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sottoporsi a particolari regole formali di costruzione dei suoi testi. Una delle molte peculiarità 

delle sue opere era, da una parte, la quasi assenza di descrizioni di caratteri, come pure delle loro 

emozioni e delle loro esperienze, dall’altra, la ricchezza di descrizioni particolareggiate di singoli 

oggetti e azioni. Roussel si concentrava quasi totalmente sull’oggettività spaziale ed eliminava la 

soggettività temporale. In questo senso la linea temporale della narrazione si dissolveva 

completamente fino ad annullare la soggettività stessa dell’autore. In Roussel, dissoluzione 

temporale e marginalizzazione dell’autore andavano di pari passo.  

Il motivo per il quale Foucault restò affascinato dalla scrittura sui generis di Roussel era che, come 

rivelò nell’introduzione a L’archéologie du savoir (1969), lui stesso scriveva “per non avere più volto” 

(Foucault, 2016 [1969], p. 25) e in più aspirava a una “storia senza soggetto”. Possiamo capire 

queste affermazioni considerando che per Foucault in ogni epoca storica esistono dei “vincoli”, 

delle “regole implicite” di cui siamo inconsapevoli, le quali restringono le possibilità di ciò che 

può essere pensato. Secondo lui, per scoprire queste regole profonde non è possibile ricorrere 

alla “storia delle idee”, intesa come una storia di ciò che hanno creduto, dibattuto, considerato 

vero o falso i filosofi e gli scienziati di un certo periodo. Occorre semmai scoprire le strutture 

sottostanti, quelle regole che governano il loro modo di pensare: non è tanto quello che Darwin o 

Einstein hanno detto che interessa Foucault quanto ciò che ha reso possibile ciò che hanno detto. 

In questo senso, Foucault voleva scrivere una storia che marginalizza il soggetto (Darwin o 

Einstein nell’esempio) ma anche se stesso in quanto autore, essendo anche il suo stesso pensiero 

dominato da regole implicite di cui è inconsapevole. La storia delle idee convenzionale è una 

storia di soggetti (con le loro idee) che si muovono nel tempo. Al contrario, Foucault voleva una 

storia senza il tempo e il soggetto, cioè un’indagine per scoprire la struttura profonda del modo di 

pensare di un’epoca. Dove cercarla? Nei documenti, libri, discorsi, commentari, trattati, 

classificazioni, oggetti e nelle loro reciproche relazioni. È soprattutto il sistema dei nessi logici, dei 

riferimenti, dei rimandi, dei rapporti tra questi documenti ma anche ciò che è comune e costante 

in essi che può svelare le regole nascoste alla base del pensiero di un’epoca. Scrive Foucault che “i 

confini di un libro non sono mai netti né rigorosamente delimitati: al di là del titolo, delle prime 

righe e del punto finale, al di là della sua configurazione interna e della forma che lo rende 

autonomo, esso si trova preso in un insieme di rimandi ad altri libri, ad altri testi, ad altre frasi: il 

nodo di un reticolo” (2016 [1969], p. 32).  

Per esempio, i rapporti che legano gli scritti di Paracelso (1493/94-1541) a quelli di altri alchimisti 

saranno differenti da quelli che legano le opere di Charles Darwin (1809-1882) a quelle di 

Georges Cuvier (1769-1832). Individuare “l’insieme di rimandi ad altri libri, ad altri testi, ad altre 

frasi” e comprenderne i nessi logici significa individuare quello che potremmo chiamare 

“l’ipertesto di un’epoca”. Questo è il compito che si prefigge Foucault.  
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Un altro pensatore strutturalista, Roland Barthes, in quegli stessi anni parlerà di un “testo ideale”: 

 

In questo testo ideale, le reti sono molte e interattive, nessuna delle quali capace di sopraffare le altre, 

questo testo è una galassia di significanti, non una struttura di significati; non ha inizio, è reversibile, vi si 

accede da diverse entrate, nessuna delle quali può essere dichiarata autorevolmente la principale; le 

combinazioni che ne possono derivare sono così numerose da non poter essere determinate, esse sono 

indeterminabili; i sistemi di significati possono assumere il controllo di questo testo assolutamente aperto, 

ma il loro numero è illimitato, in quanto basati sull’infinità del linguaggio (Barthes, 1970, pp. 11-12).  

 

In queste parole di Foucault, come pure in quelle di Barthes, è già contenuto il concetto di 

ipertesto, inteso come un testo composto da diversi elementi connessi da molteplici nessi. Così, 

quando negli anni ’60 Nelson definì “ipertesto” un testo elettronico con differenti opzioni di 

lettura di altri blocchi di testo il concetto era dunque già emerso in precedenza, tranne che nel 

nome. Non tanto perché una ventina di anni prima Bush aveva progettato un archivio elettronico 

precursore dei moderni ipertesti, ma perché i suoi tratti costitutivi, la violazione del vincolo di 

linearità temporale, la marginalizzazione dell’autore, la visione di un testo come “nodo di un 

reticolo”, erano già venuti alla luce in letteratura e filosofia.   

 

5. I nessi dell’ipertesto 

 

Abbiamo visto come sono emersi in seno al pensiero umano i tratti che definiscono la fisionomia 

del concetto di ipertesto. Uno di questi, il concepire un testo come un nodo di una rete di un 

reticolo, induce a una riflessione. L’idea di Bush era stata quella di creare un dispositivo che 

stabiliva connessioni tra blocchi di informazioni per “associazione”, proprio come fa la mente 

umana. In questo modo, l’utente poteva effettuare determinati percorsi associativi per trovare un 

documento. In maniera simile, Foucault vedeva i nessi fra i nodi come “un insieme di rimandi” e 

precisava che “[il] meccanismo di rimandi non è omologo, a seconda che si tratti di un commento 

di testi, di un racconto storico, di un episodio di un ciclo romanzesco; l’unità del libro, anche 

intesa come fascio di rapporti, non può essere considerata come identica nei vari casi” (Foucault, 

2016 [1969], p. 32). 

Unificando la terminologia possiamo dire che per Foucault le associazioni possono essere di tipo 

differente nei vari casi. Ma che tipo di associazioni crea la mente umana? Platone e Aristotele le 

dividevano in quelle per contiguità spaziale o temporale e in quelle per contrasto e somiglianza. 

Con l’empirismo inglese l’associazionismo divenne una vera e propria dottrina: per quei pensatori 

tutti i contenuti mentali erano frutto o di un’impressione sensibile o di un’associazione. Hume, 

per esempio, sosteneva che le idee possono essere semplici o complesse: quelle semplici derivano 
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da una corrispondente impressione, un’esperienza di qualcosa che si fissa nella mente e può 

essere richiamata sotto forma di immagini; quelle complesse sono associazioni di idee semplici 

effettuate o con la memoria o con l’immaginazione. Queste ultime effettuano la composizione di 

idee complesse tramite regole di associazione quali la somiglianza, la contiguità e la causalità. Un 

esempio di associazione per somiglianza è quando un ritratto ci fa pensare alla persona che 

raffigura. Un esempio di associazione per contiguità è quello già citato: Manhattan ci fa pensare a 

New York e viceversa. Infine, un esempio di associazione per causalità è quando il figlio ci fa 

pensare al padre. Per Hume le idee tendono a unirsi nella mente umana per associazione come se 

fossero sotto l’azione di una forza di gravità. A partire dal diciannovesimo secolo 

l’associazionismo formulato nell’ambito dell’empirismo è stato indagato sotto la lente della 

psicologia sperimentale con diverse scoperte come quelle, importanti per l’apprendimento, di 

associazioni tra stimoli ambientali e risposte comportamentali. Infine, Carl Gustav Jung (1875-

1961) effettuò esperimenti su associazioni in risposta a stimoli verbali e concluse che esse si 

formano su basi oggettive e causali. 

Il sociologo della società dell’informazione Manuel Castells ha scritto che 

 

se le nostre menti hanno la capacità materiale di accedere a tutti i campi delle espressioni culturali, 

selezionandole e ricombinandole, allora abbiamo l’ipertesto: l’ipertesto è dentro di noi. O, piuttosto, è 

nella nostra capacità interiore di ricombinare e dare un senso all’interno delle nostre menti a tutte le 

componenti distribuite nei numerosi e differenti campi dell’espressione culturale (2001, p. 190). 

 

In altri termini, visto che i documenti di un ipertesto sono connessi attraverso associazioni 

mentali, possiamo dire che esso “è dentro di noi” o, meglio, che è una nostra proiezione. Su di 

esso non abbiamo proiettato solo le nostre capacità cognitive, come quella di associare idee, ma le 

nostre stesse propensioni emerse nello sforzo di comunicare e conoscere: la non-linearità 

temporale e la marginalizzazione dell’autore.  

 

6. Testo e ipertesto: un’analisi comparativa 

 

In Understanding media (1964), McLuhan ha sostenuto che la natura di un medium, inteso come lo 

strumento attraverso il quale viene trasmesso un messaggio, è più importante del contenuto o 

significato del messaggio stesso (McLuhan, 1994 [1964], p. 34). Così la televisione produrrebbe 

cambiamenti per le sue caratteristiche di medium, e non per il suo contenuto, il messaggio che 

trasmette. C’è da notare che con il termine medium McLuhan non alludeva solo ai mezzi di 

comunicazione di massa come i giornali, la radio o la televisione, che veicolano un messaggio, ma 

a tutto ciò che produce un cambiamento nella società. In altre parole, ci sono media senza un 
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vero e proprio contenuto, e che però producono mutazioni sociali, come la ferrovia, gli 

indumenti, il denaro, gli orologi o le lampadine. La ferrovia, per esempio, “non ha introdotto 

nella società né il movimento, né il trasporto, né la ruota, né la strada, ma ha accelerato e allargato 

le proporzioni di funzioni umane preesistenti creando città di tipo totalmente nuovo e nuove 

forme di lavoro e di svago” (McLuhan, 1994 [1964], p. 30).  

Accanto a media che producono cambiamenti non perché veicolano un contenuto ma perché 

favoriscono o amplificano processi già esistenti, ve ne sono altri che, al contrario, producono 

effetti per come organizzano il proprio contenuto. McLuhan fornisce come esempio il cubismo, 

un nuovo modo di configurare il soggetto mostrandone simultaneamente tutte le facce. Per i 

cambiamenti profondi che portò nel Rinascimento, la prospettiva lineare è un esempio più 

significativo di quello fornito da McLuhan. Subito dopo la pubblicazione del De pictura di Leon 

Battista Alberti (1404-1472), la prima trattazione sulla prospettiva lineare, e i successivi contributi 

di Piero della Francesca (1415-1492), Albrecht Dürer (1471-1528) e Leonardo Da Vinci (1452-

1519), questa tecnica permise di spiegare e comunicare più facilmente il funzionamento interno 

delle armi da fuoco e dell’anatomia umana producendo rilevanti cambiamenti in campo militare e 

medico. Non solo. I disegni delle piante, come quelli di Leonardo, condussero a una 

classificazione delle specie vegetali stabile nel tempo. Galileo Galilei (1564-1642) poté affermare 

con certezza che le strane macchie sulla superficie della Luna erano proprio montagne e crateri, 

confutando le teorie dell’astronomo Thomas Harriot (1560-1621), anch’esse basate su 

osservazioni con il cannocchiale: “L’arte dell’interpretazione della prospettiva in chiaroscuro era 

uno strumento e un’attitudine che Galileo maturò da giovane; ne fece buon uso quando i vecchi 

problemi di proiezione delle ombre si ripresentarono ai suoi occhi in un contesto totalmente 

diverso, il campo visivo del cannocchiale” (Holton, 1996, pp. 91-98). Non è esagerato dunque 

dire che il “medium della prospettiva” ha cambiato il nostro modo di guardare.  

E l’ipertesto? La mia tesi è che esso ha cambiato il nostro modo di leggere. Lo schema 

dicotomico medium-contenuto di McLuhan, benché abbia ricevuto alcune critiche (si veda per 

esempio Eco, 1986, pp. 231-232), può essere usato con profitto per argomentare questa tesi. 

Guardando dunque a testo e ipertesto come media con un contenuto, possiamo elaborare 

l’ipotesi che per entrambi quest’ultimo consista in un romanzo o un racconto. Oltre all’affermarsi 

della narrativa su supporti mobili elettronici, con la possibilità di accedere via link a informazioni 

relative al testo, hanno riscosso qualche successo al loro apparire opere letterarie scritte 

appositamente per l’ipertesto. Queste opere sfruttano i link e l’interattività per scopi estetici e 

narrativi e possono essere lette solo su supporto elettronico. La loro struttura reticolare è 

costituita da numerosi nodi che portano, per associazione stabilita dall’autore, ad altre parti di 

testo. La linearità temporale della trama si rompe in più punti offrendo conseguenze alternative di 
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un evento. Tra le prime opere della “hypertext fiction” vi è Afternoon, a story (1987) dello scrittore e 

accademico americano Michael Joyce, e Victory Garden (1992) dello scrittore Stuart Moulthrop. 

Quando un lettore si trova davanti a una di queste opere viene istruito da un documento sulle 

differenti opzioni di lettura. Fatta una prima scelta dovrà prendere altre decisioni nel seguito 

cliccando su parole evidenziate che portano la storia in direzioni differenti. Ulteriori opzioni 

riguardano la possibilità di accedere a immagini, note, riferimenti bibliografici, voci di dizionario e 

altre informazioni. Sebbene la letteratura elettronica sia rimasto un genere di nicchia, rappresenta 

un esempio istruttivo dell’uso dell’ipertesto e per questo utile ai nostri scopi.  

 

7. Leggere il testo, leggere l’ipertesto 

 

Se paragoniamo testo e ipertesto notiamo che medium e contenuto stanno in una relazione 

differente. Il libro è un medium unitario in cui il contenuto, il testo stampato con il suo 

significato, non può essere distinto dal suo supporto materiale. Il testo digitale è ontologicamente 

intangibile, separato dal suo supporto fisico, a distanza indeterminata dal lettore, alterabile con un 

click del mouse. Voltare la pagina con un touch screen o con il click di un mouse è differente da 

sfogliare le pagine di un libro: se il libro è aperto, la copertina, la pagina dell’indice e qualunque 

altra sua parte non sono assenti nel senso di non avere sostanza materiale, ma nel senso di non 

essere, per così dire, a portata di mano in quel momento. Quando Borges, lo scrittore che forse 

più di tutti ha costruito la sua opera sul rapporto con i libri, scrisse “I miei libri (che ignorano che 

esisto) /sono parte di me come il mio viso / di tempie grigie e di grigi occhi / che vanamente 

cerco negli specchi” (Borges, 1985, p. 731) alludeva al libro come oggetto unitario, in cui medium 

e contenuto stanno in una relazione di corpo e anima, materia e spirito. E a cancellare la distanza 

tra contenuto e lettore nel caso del libro è la “presenza” dell’autore (o del narratore) che crea una 

relazione di dialogo con il lettore: il libro si torna a rileggere, con i classici si dialoga nel corso di 

tutta una vita. Il legame con l’autore è talvolta talmente stretto da trascendere il contenuto stesso, 

come testimonia lo stesso Borges:  

 

I miei amici mi dicono che i pensieri di Pascal servono loro per pensare. Certo non v’è cosa nell’universo 

che non serva di stimolo al pensiero; quanto a me, non ho mai visto in quei memorabili frammenti un 

contributo ai problemi, illusori o veri che affrontano. Li ho visti piuttosto come predicati del soggetto 

Pascal, come caratteristiche o epiteti di Pascal. Così come la definizione quintessence of dust non ci aiuta a 

comprendere gli uomini ma il principe Amleto, la definizione roseau pensant non ci aiuta a comprendere gli 

uomini, ma un uomo, Pascal (Borges, 1985, p. 998).  

 

Si potrebbe obiettare che la marginalizzazione dell’autore è meno prominente in un ipertesto di 
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un racconto rispetto a una pagina di Wikipedia e dunque che l’argomento funzioni solo quando si 

paragona il libro a una parte di tutti gli ipertesti possibili. Ma bisogna notare che anche nel caso 

dell’ipertesto di un racconto le ramificazioni possibili degli eventi finiscono per sgretolare l’unità 

dell’autore (o narratore) che alla fine si dissolve: se per esempio reagisce in molti modi differenti 

allo stesso evento allora perde un carattere definito, diviene “uno nessuno e centomila”. 

Il filosofo della scienza americano Don Ihde (1934 - ) ha distinto tre diversi modi di interagire 

con la tecnologia. Il primo è quello diretto, come quando usiamo un martello per piantare un 

chiodo o un paio di occhiali da sole per guardare. In questo caso il medium non è un fine in sé 

ma un mezzo “trasparente” per sperimentare qualcos’altro del nostro mondo. Il secondo modo è 

quello ermeneutico, come quando leggiamo un libro o la scala di un termometro. In questo caso, 

interpretando il testo sperimentiamo “qualcos’altro”, non una porzione del mondo percepibile, 

ma una rappresentazione del mondo o anche una realtà fantastica, come quando leggiamo 

un’opera letteraria. In questo caso il medium ha un ruolo di mediatore più prominente perché 

non è “trasparente” come nel modo diretto: sentire freddo non è come leggere sul termometro 

che la temperatura è di zero gradi. In una relazione ermeneutica si nasconde dunque una 

trasformazione: prima di tutto, quella del mondo in un testo e poi quella interpretativa della 

nostra mente attraverso le associazioni mentali e l’immaginazione tout court. Infine, c’è una forma 

di interazione con la tecnologia che Ihde definisce di alterità di cui un esempio è la nostra 

relazione con il computer quando giochiamo con un videogame. In questo caso, “si ha la 

sensazione di interagire con qualcos’altro al di fuori di noi, il nostro concorrente tecnologico”, 

dice Ihde, “nella competizione c’è una forma di dialogo e scambio, è il fatto che la tecnologia sia 

un altro da noi, sia animata, a coinvolgerci” (Ihde, 1990, p. 100). Nella nostra terminologia: è il 

medium stesso a coinvolgerci e non il suo contenuto. 

Se la lettura di un libro comporta una relazione con il medium di tipo ermeneutico soltanto, 

quella di un ipertesto ne comporta una sia ermeneutica sia di alterità. Il libro in quanto tecnica è 

un medium che serve ad accedere al nostro oggetto di interesse attraverso uno sforzo 

interpretativo e immaginativo. Siccome lo sforzo richiede un ostacolo, il libro in quanto medium 

non è il terminus della nostra relazione. Al contrario, l’ipertesto in quanto medium, con il supporto 

elettronico, il mouse, la tastiera o il display, richiedono una relazione di alterità, una forma di 

scambio che ci coinvolge quasi totalmente.  

Diverse ricerche (DeStefano & LeFevre, 2007; Douglas & Hargadon, 2005; Eveland & 

Dunwoody, 2002) hanno messo in luce come la “distanza” dell’ipertesto da noi, la sua 

intangibilità e l’interazione di alterità non si conciliano con una totale immersione ermeneutica nel 

testo determinando una lettura più superficiale e meno concentrata. Il lettore tende a scorrere 

velocemente il testo ed è particolarmente vulnerabile alle distrazioni che sono a portata di click 
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del mouse. A ciò si aggiunge che, come la parte sperimentale di queste ricerche dimostra, siamo 

psico-biologicamente inclini a cliccare continuamente per riaccendere la nostra attenzione 

saturata. L’esempio del telecomando del televisore è emblematico: non appena manca alla nostra 

vista qualcosa capace di ravvivare l’attenzione cambiamo canale. La tecnologia stessa e non il 

testo diventa il terminus sostituendosi al testo. Quest’ultimo non offre alcuna alternativa a esso 

stesso perché non esiste alcuna relazione di alterità come un click che possa stimolare 

l’attenzione. L’esperienza di lettura del testo è dunque un’esperienza essenzialmente ermeneutica, 

quella di un ipertesto essenzialmente aptica, di percezione tattile. La lettura ermeneutica è 

sostenuta dai nostri atti mentali di immaginazione, quella aptica dalle caratteristiche tecnologiche 

del medium. Il senso di essere immersi in un testo, di “sentire” il verso di una poesia, è il 

prodotto della nostre capacità di immaginare e associare immagini. Una possibilità che ci è in 

parte negata dal coinvolgimento di una relazione aptica, di alterità della tecnologia.  

McLuhan ha scritto che “ogni epoca provoca torpore in una parte di noi” (McLuhan, 1994 

[1964]). Alla luce di questa analisi è plausibile che tra le molte conseguenze dell’emergere del 

medium dell’ipertesto e della forma di lettura aptica vi sia proprio quella di provocare una sorta di 

intorpidimento della nostra immaginazione. È fuori dagli scopi di questo articolo quello di 

indagare se l’attuale crisi nel mercato dei libri di poesia, una forma d’arte che attraverso i suoi 

versi richiede un pensiero metaforico, immaginifico, associativo, sia il risultato dell’affermarsi 

della forma di lettura aptica. Bachelard ha parlato della capacità dei versi di una poesia di guidarci 

in un flusso di reverie, traducibile come immaginazione fantastica, lo stato dello spirito che si 

abbandona a immagini e ricordi, che è dimentico della sua storia contingente e immerso in una 

dimensione fantastica. L’uomo davanti allo schermo del computer ha demandato all’ipertesto la 

sua immaginazione. Al contrario, nell’immagine di Bachelard evocata all’inizio dell’articolo, il 

pensatore legge un verso, alza gli occhi dal testo, guarda la fiamma e medita. E quello è l’inizio 

della sua reverie. Il libro è per lui un ponte tra reale e irreale, il medium per un altro mondo, il punto 

di partenza per un divenire. Il pensatore davanti al libro è un essere libero che si proietta al di là 

di sé stesso.  
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Der Jahresabschluss und die Informations-
funktion für die Bilanzadressaten im HGB 

von Domenico Lamanna di  Salvo* 
 

 
ABSTRACT (DE) 
Die Globalisierung hat dazu gebracht, dass die Problematik der internationalen 
Informationsbeschaffung immer aktueller geworden ist. Vor alles stellt sich die Frage, ob der 
Jahresabschluss nach US GAAP geeigneter sei, Informationen effizienter und schneller zu 
vermitteln. In der Fachliteratur wird eben gelobt, wie geeignet die Systematik der US GAAP sei, 
die Bilanzadressaten rechtzeitig und gezielt zu informieren Ist es aber wirklich so? Ziel dieser 
Arbeit ist, die Fähigkeit des Jahresabschlusses nach dem deutschen HGB zu prüfen. 
Insbesondere wird hier überprüft, inwieweit die HGB-Systematik in der Lage ist, Informationen 
effizient und zielgerecht zu vermitteln. Dafür werden die Prinzipien des HGBs analysiert und mit 
den US GAAPs verglichen. Anhand des Vergleichs wird sich dann feststellen, ob der nationale 
Jahresabschluss genauso effizient ist.  
 
 
Schlüsselwörter: Jahresabschluss, Grundsätze ordnungsmäßiger Buchführung, Aufstellung des 
Jahresabschlusses, Offenlegung des Jahresabschlusses, Bilanz 
 

The annual financial statements and the 
information function for the balance sheet 

addresses in the commercial code 
by Domenico Lamanna di  Salvo  

 

ABSTRACT (ENG) 
The Globalization has made in the last years the problem of international information 
procurement more problematic. Above all, the question arises whether the annual financial 
statements according to US GAAP are more suitable for conveying information more efficiently 
and quickly. The specialist literature praises how suitable the US GAAP system is to inform the 
balance sheet addressees in a timely and targeted manner. But is it really that way? The aim of this 
work is to check the ability of the annual financial statements according to the German Code of 
Commerce. In particular, it will be checked here to what extent the German Code of Commerce 
system is able to convey information efficiently and in a targeted manner. For this purpose, the 
German principles will be analyzed and compared with US GAAP. The comparison will then 
determine whether the national annual financial statements are just as efficient. 
 
 
Keywords: Financial Statement, Accounting Principles, Preparation of the Financial Statements, 
Publication of the Financial Statement, Balance Sheet 
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1. Einleitung 

 

Das im grenzüberschreitenden Verkehr wachsende Globalisierungsphänomen und die 

Internationalisierung der Kapitalmärkte haben immer mehr die Anpassungsfähigkeit der 

Unternehmensorganisation gefördert sowie auch die formale Darstellung der externen 

Rechnungslegung geprägt. Das ist umso klarer im Bereich des Jahresabschlusses geworden. 

Schon in der alten Formulierung des HGBs diente der Jahresabschluss dazu, die wirtschaftliche 

Situation eines Unternehmens zu analysieren und eventuell zu vergleichen. Das wurde nach 

deutschem Handelsrecht durch die nationalen Rechnungslegungsgrundsätze ermöglicht.  

Das Bürgerliche Gesetzbuch (BGB) und das Handelsgesetzbuch (HGB) traten am 01. Januar 

1900 in Kraft und stellen seither die grundsätzliche Basis des deutschen Privatrechts dar. Die 

gesetzliche Grundlage des Jahresabschlusses bildet das Bilanzrichtliniengesetz als drittes Buch des 

HGB, welches besagt, dass der Jahresabschluss für Kaufleute allgemein aus Bilanz (§ 266 ff.) und 

Gewinn- und Verlustrechnung (§ 275 ff.) bestehen muss. Kapitalgesellschaften müssen zusätzlich 

noch Anhang (§ 284 ff.) und Lagebericht (§ 289) erstellen. Parallel dazu sind weitere gesetzliche 

Kodifizierungen im GmbH-Gesetz, dem Aktiengesetz und dem Publizitätsgesetz niedergelegt. 

Die Frage nach der Buchführungspflicht als solcher ist im § 238 ff. des HGB gesetzlich geregelt. 

Bei den US-GAAP handelt es sich um Bilanzierungsvorschriften, die von privaten 

Fachorganisationen (Financial Accounting Standards Board (FASB)), wirtschaftsprüfenden 

Berufsverbänden (American Institute of Certified Public Accountants (AICPA)) sowie der 

Börsenaufsichtskommission (Securities and Exchange Commission (SEC)) entwickelt wurden. 

Die SEC greift neben ihrer Funktion als Überwachungs- und Registrierungsbehörde für den 

nationalen Wertpapierhandel über Verordnungen auch in den Bereich der Rechnungslegung ein. 

Die Ausarbeitung detaillierter Normen führt jedoch die FASB aus, die bereits 1973 gegründet 

wurde und bislang über 150 Statements of Financial Accounting Standards (SFAS)1 ergänzt durch 

Interpretationen und technische Merkblätter erlassen hat. 

Um Wettbewerbsnachteile zu vermeiden, müssen sich international tätige Unternehmen mit den 

Anforderungen und Chancen ausländischer Kapitalmärkte auseinandersetzen. Aufgrund dessen 

gewinnen Inhalt, Form und Vergleichbarkeit der Rechnungslegung zunehmend an Bedeutung. 

Angesichts dieser Entwicklungen gewinnt die Frage nach Gemeinsamkeiten und Unterschieden 

zwischen der Rechnungslegung nach dem deutschen Recht des Handelsgesetzes (HGB) und nach 

den US- GAAP zunehmend an Relevanz. 

Es wurde betont, dass das deutsche Bilanzrecht von sämtlichen Hauptkriterien (wie z. B. 

Vorsichts- und Maßgeblichkeitsprinzip) stark geprägt ist, im oberen Interesse der 

																																																								
1 Vgl. http://www.fasb.org/st/. 
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Bilanzadressaten. somit wird der Jahresabschluss als ein den tatsächlichen Verhältnissen 

entsprechendes Bild der Vermögens-, Finanz- und Ertragslage des Unternehmens gesehen. Im 

Gegensatz sind die Rechnungslegungsvorschriften nach United-States-Generally-Accepted-

Accounting-Principles (US-GAAP) wesentlich an der Informationsfunktion orientiert. 

Ziel dieser Arbeit ist die Informationsfähigkeit des Jahresabschlusses nach der Systematik des 

nationalen deutsches Rechtes so zu erläutern. Insbesondere will hier geforscht werden, ob das 

klassische System der deutschen Rechnungslegung auch geeignet ist, effizient und transparent 

Informationen zu ermitteln.  

Dafür wird ein möglichst umfassender Überblick über die deutsche Rechnungslegung dargestellt, 

welcher die Funktionen des Jahresabschlusses nach dem deutschen Recht erläutert: Zunächst 

erfolgt eine Betrachtung der gesetzlichen Grundlagen. Anschließend werden die Grundsätze 

sowie die damit verbundene Zielsetzung dargestellt, so dass es dem Leser Rezipienten einen 

umfassenden Einblick in die verschiedenartigen Strukturen ermöglicht wird, um die 

Informationszwecke des Jahresabschlusses zusammenzufassen. Zum Schluss wird man 

versuchen, anhand der dargestellten Daten die vorher formulierte Frage zu beantworten.  

 

2. Definition und Zielsetzung des Jahresabschlusses 

 

Unternehmungen sind verpflichtet, über den Erfolg und über ihre wirtschaftliche Situation 

insbesondere über die Vermögens-, Finanz- und Ertragslage Rechenschaft abzulegen. Das 

geschieht durch die Aufstellung eines Jahresabschlusses.  

Der Jahresabschluss ist das wichtigste kaufmännische/rechnerische Dokument eines 

Geschäftsjahres, welches die finanzielle Lage und den Erfolg eines Unternehmens feststellt und 

den Abschluss der Buchhaltung, die Zusammenstellung von Dokumenten zur Rechnungslegung 

sowie deren Prüfung, Bestätigung und Veröffentlichung beinhaltet. Gemäß § 242 HGB besteht 

ein Jahresabschluss aus Bilanz, Gewinn- und Verlustrechnung (Volk, 1990, S. 42). Nach § 264 (1) 

HGB ist der Jahresabschluss bei Kapitalgesellschaften um einen Anhang zu erweitern. Zusätzlich 

ist noch ein Lagebericht aufzustellen (§ 289 HGB). Ergänzend ist § 264 (1) S. 2 HGB zu 

beachten: Kapitalflussrechnung und Eigenkapitalspiegel sind zwingender Bestandteil des 

Jahresabschlusses kapitalmarktorientierter KapG. Eine Erweiterung des Jahresabschlusses um 

eine Segmentberichterstattung ist möglich (Schildbach, 1986, S. 7). 

Kleine Gewerbetreibende und Freiberufler sind nicht zur Aufstellung eines Jahresabschlusses 

verpflichtet; sie erstellen in der Regel eine Einnahmenüberschussrechnung. 

Der Jahresabschluss hat nach § 264 (2) HGB ein den tatsächlichen Verhältnissen entsprechendes 

Bild der Vermögens-, Finanz- und Ertragslage zu vermitteln.  

26



	
	

Medium e Medialità – 1 (2021) 
	

Der Jahresabschluss hat verschiedene Grundfunktionen (Pellens, 1990, S. 244; Sigloch, 1967/91, 

Rz. 285): 2  Er informiert über die wirtschaftliche Lage des Unternehmens und stellt die 

Bemessungsgrundlage für die Verteilung des Ergebnisses auf. 

• Informationsfunktion: Die Dokumentation der Vermögens-, Finanz- und Ertragslage zum 

Bilanzstichtag ist Basis für Planungen und künftige Entscheidungen des Unternehmens, der 

Anteilseigner und externer Gruppen.3 Das Ergebnis des Jahresabschlusses wird von Banken und 

anderen Gläubigern als Kriterium für Kreditvergabe herangezogen und kann nach § 258 HGB als 

Beweis in einem Rechtsstreit verwendet werden. 

Zahlungsbemessungsfunktion: Der Jahresabschluss ist Grundlage für die Besteuerung des 

Unternehmens und für die Ermittlung von erfolgsabhängigen Auszahlungen wie Dividenden und 

Erfolgsbeteiligungen (Ausschüttungsbemessungsfunktion) (Egner, 1974, S. 26). 

• Dokumentationsfunktion: Nachweis der in der Buchführung aufgezeigten Geschäftsvorfälle und 

Erfassung der finanz- und leistungswirtschaftlichen Sachverhalte.4 

Mit Sicherheit kann gesagt, werden, dass die Informations- und Dokumentationsfunktion im 

Hinblick auf unser Thema eine wichtige Rolle spielen (Schildbach, 1991, S. 44). 

Insbesondere muss die Informationsfunktion weiter untersucht werden: Aus den 

Jahresabschlüssen ist nämlich nur ein Teil der zur Beurteilung der ökonomischen Situation von 

Unternehmungen notwendiger Zahlen und Informationen zu ersehen. Um zusätzliche Daten, 

Fakten, Aussagen, Erkenntnisse über einzelne Unternehmen oder der Branche zu erlangen, 

bedarf es einer detaillierten Analyse. Das ist die Aufgabe der Jahresabschlussanalyse. Darunter 

versteht man eine Methode zur Informationsverarbeitung, bei der das Zahlenmaterial eines oder 

mehrerer Jahresabschlüsse von einer oder mehrerer Unternehmungen im Hinblick auf bestimmte 

Informationsziele aufbereitet, gruppiert, zu Kennzahlen verdichtet und schließlich begutachtet 

wird. Mit Hilfe dieser bilanzanalytischen Kennzahlen will man aussagefähigere Informationen 

über die ökonomische Lage und die Zukunftsaussichten eines Unternehmens erhalten, als sie die 

ursprünglichen Zahlen der Jahresabschlussrechnung liefern. Dieser Begriff wird einstimmig in 

der betriebswirtschaftlichen Wissenschaft betont: Die Jahresabschlussanalyse ist demnach „ein 

systematisches Verfahren zur Ausschöpfung und Verarbeitung des Informationspotentials von 

Bilanz, Gewinn- und Verlustrechnung. Anhang und Lagebericht mit dem Ziel, Einsichten und 

																																																								
2 Ebenso verdeutlicht die Darstellung der von Ellerich, 1990, Rn. 2 ff., ausgewählten fünf „wichtigsten“ 
Rechnungslegungszwecke (Dokumentation, Zwang zur Selbstinformation, Rechenschaft gegenüber 
Außenstehenden, Ausschüttungsregelung, Jahresabschluss als Grundlage für die steuerliche 
Gewinnermittlung), dass den drei oben genannten Aufgaben des Jahresabschlusses die größte Bedeutung 
beizumessen ist. 
3 Weber, 1988, S. 64 ff., für den aber der Aussagewert durch den zweiten Satz des § 264 Abs. 2 HGB 
wieder stark eingeschränkt wird. 
4 Ellerich, 1990, Rn. 5 f., auch als „Rechenschaft gegenüber Außenstehenden“ bezeichnet. 
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Erkenntnisse über finanzwirtschaftliche und ertragswirtschaftliche Lage und Zukunftsaussichten 

eines Unternehmens zu erhalten“. 

Nach Leffson besteht die Jahresabschlussanalyse „im Zerlegen von Jahresabschlüssen in seine 

Komponenten und aus einer Beurteilung der Unternehmung anhand der auf diese Weise 

erlangten Informationen“ (Leffson, 1987, S. 61 f.). 

Die Art und Weise, wie eine Jahresabschlussanalyse gestaltet ist, hängt in erster Linie vom 

Adressaten des Jahresabschlusses bzw. von dessen Informationswünschen ab.  

Die Bedeutung der Bilanz kann somit mit den folgenden Stichpunkten zusammengefasst 

werden:5  

• Informationsquelle für den Unternehmer selbst; 

• Beweismittel; 

• Beleihungsunterlage; 

• Ausschüttungssperre (bei Kapitalgesellschaften); 

• Gewinnverteilung; 

• Anteils-/Unternehmensbewertung;  

• Leistungsfähigkeitskontrolle; 

• Grundlage der Besteuerung. 

 

3. Nationale Rechtsvorschriften  

 

Damit der Jahresabschluss seine Dokumentations- und Informationsaufgaben wahrnehmen kann 

(Brönner & Bareis, 1991, I, Rn. 19; Eisele, 1991, S. 307), müssen verbindliche Regeln für den 

Ansatz und die Bewertung des betrieblichen Vermögens festgelegt werden.  

Für Kaufleute hat der Gesetzgeber im Handelsgesetzbuch (HGB) Vorschriften für die 

Aufstellung des Jahresabschlusses festgelegt. Damit ist zunächst zu klären, wer Kaufmann im 

Sinne des HGB ist. Hierzu lässt sich Folgendes zusammenfassen:  

1. Istkaufmann: Nach § 1 Abs. 1 HGB ist Kaufmann, wer ein Handelsgewerbe betreibt. 

Handelsgewerbe ist grundsätzlich jeder Gewerbebetrieb. Somit sind z.B. Groß- und 

Einzelhändler, Fabrikanten und Personenhandelsgesellschaften (z.B. OHG) Kaufleute im Sinne 

des HGB. Ohne Handelsgewerbe liegt keine Kaufmannseigenschaft nach § 1 Abs. 1 HGB vor. 

Der Gewerbebetrieb muss nach Art oder Umfang einen in kaufmännischer Weise eingerichteten 

Geschäftsbetrieb erforderlich machen. Hierbei ist das Gesamtbild des Betriebs entscheidend. Zur 

																																																								
5 Leffson, 1987, S. 55 f. und Stützel, 1967, S. 323, die lediglich den Gläubigerschutz erwähnen, da ihren 
Ausführungen der Einzelunternehmer zugrunde liegt. 
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Konkretisierung werden z.B. die Umsatzhöhe und die Vielfalt der Erzeugnisse herangezogen. 

Eine eindeutige Abgrenzung ist allerdings schwierig.  

2. Kannkaufmann: Nach § 2 HGB kann ein Kleingewerbebetreibender seine Firma in das 

Handelsregister eintragen, somit wird er Kaufmann. Die Kaufmanneigenschaft wird in diesem 

Fall ab dem Tag der Eintragung erworben;  

3. Freiberufler (z.B. Ärzte, Steuerberater, Wirtschaftsprüfer, Rechtsanwälte) sind keine Kaufleute. 

Die Einkommensteuer-Hinweise (EStH) enthalten zahlreiche Beispiele zur Abgrenzung von 

gewerblichen und selbstständigen Tätigkeiten;  

4. Formkaufmann: Nach § 6 Abs. 1 HGB unterliegen Handelsgesellschaften (GmbH oder 

Aktiengesellschaft, AG) allein durch ihre Rechtsform dem HGB. Inhalt und Umfang der 

Tätigkeit sind ohne Bedeutung.  

Nicht alle Kaufleute sind zur handelsrechtlichen Buchführung verpflichtet. In § 241a HGB ist für 

Einzelkaufleute eine Befreiung von der Buchführungspflicht festgelegt. Wird sie in Anspruch 

genommen, muss nach § 242 Abs. 4 HGB auch kein Jahresabschluss erstellt werden. Die 

folgenden beiden Grenzwerte 6  dürfen an zwei aufeinanderfolgenden Bilanzstichtagen nicht 

überschritten werden.  

• Umsatzerlöse (UE): 600.000 € pro Geschäftsjahr und  

• Jahresüberschuss (JÜ): 60.000 € pro Geschäftsjahr.  

Wird einer der beiden Grenzwerte überschritten, muss ab dem Folgejahr wieder eine 

Buchführung eingerichtet werden. Außerdem ist für diesen Zeitraum ein Jahresabschluss zu 

erstellen.  

Im HGB ergibt sich eine Abstufung der Vorschriften von den allgemeinen Normen für alle 

Kaufleute zu den speziellen Regelungen der Konzerne. Wenn die Unternehmen der 

Einzelkaufleute oder Personenhandelsgesellschaften eine bestimmte Größe überschreiten, gelten 

sie als „gefährlich“ und müssen nach § 5 Abs. 1 PublG einige Vorschriften der 

Kapitalgesellschaften sinngemäß anwenden (z.B. für latente Steuern).  

Die Basis der Rechnungslegung bilden die Vorschriften für alle Kaufleute, die in den §§ 238 bis 

263 HGB geregelt werden. Die Vorschriften zum Jahresabschluss beginnen mit § 242 HGB. 

Kapitalgesellschaften stellen aus Sicht des Gesetzgebers „gefährliche“ Rechtsformen dar (Bitz et 

al., 2011, S. 54), weil ihre Haftung auf das Gesellschaftsvermögen beschränkt ist. Die 

Gesellschafter selbst haften nicht für die betrieblichen Schulden. Daher werden ergänzende und 

																																																								
6  Diese Grenzwerte gelten ab dem 1.1.2016. Das Gesamtthema wurde durch das 
Bilanzrechtsmodernisierungsgesetz (BilMoG) grundlegend überarbeitet. Das Gesetz trat im Mai 2009 in 
Kraft. Weitere größere Änderungen der Rechnungslegungsvorschriften wurden durch das Bilanzrichtlinie-
Umsetzungsgesetz (BilRUG) verwirklicht, das im Juli 2015 in Kraft trat. 
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oft strengere Vorschriften festgelegt. Relevant sind die §§ 264 bis 289a HGB. Für 

Kapitalgesellschaften gilt somit:  

• Grundsätzlich gelten die Vorschriften für alle Kaufleute.  

• Ergänzend gelten die §§ 264 bis 289a HGB. Enthalten diese Normen abweichende 

Regelungen, sind sie vor den allgemeinen Vorschriften zu beachten.  

Haftungsbeschränkte Personenhandelsgesellschaften (z.B. GmbH & Co. KG) weisen keinen 

unbeschränkt haftenden Gesellschafter auf. Ihre Anteilseigner sind oft Kapitalgesellschaften, die 

nur mit ihrem Gesellschaftsvermögen haften (Sigloch, 1967/91, Rz. 289). Die Rechtsformen 

werden nach § 264a HGB wie Kapitalgesellschaften behandelt (Baetge, Kirsch & Thiele, 2012, S. 

38). 

Kapitalgesellschaften im Sinne des HGB sind insbesondere die Aktiengesellschaft (AG) und die 

Gesellschaft mit beschränkter Haftung (GmbH). Hierbei kann es sich um international tätige 

Aktiengesellschaften mit Umsätzen von mehreren hundert Millionen Euro oder um regional 

tätige GmbHs mit einer Million Euro Jahresumsatz handeln.  

Daher wird in § 267 HGB zwischen kleinen, mittelgroßen und großen Gesellschaften 

unterschieden. In § 267a HGB werden zusätzlich noch Kleinst-Kapitalgesellschaften definiert. 

Für kleine und kleinste Kapitalgesellschaften gelten einige vereinfachende Bilanzierungsregeln.  

Das HGB enthält für kapitalmarktorientierte Kapitalgesellschaften einige spezielle Vorschriften. 

Eine Kapitalmarktorientierung liegt nach § 264d HGB vor, wenn ein organisierter Markt nach § 2 

Abs. 5 Wertpapierhandelsgesetz (WpHG) durch ausgegebene Wertpapiere genutzt wird oder eine 

entsprechende Zulassung beantragt wurde.  

Im Wertpapierhandelsgesetz sind noch weitere Rechnungslegungspflichten für 

kapitalmarktorientierte Unternehmen festgelegt. Neben dem Jahresfinanzbericht nach § 37v 

WpHG ist ein Halbjahresfinanzbericht nach § 37w Abs. 2 WpHG zu erstellen, der einen 

verkürzten Abschluss, einen Zwischenlagebericht und den Bilanzeid (Versicherung nach § 264 

Abs. 2 Satz 3 HGB) enthält7. 

Außerdem gelten für Kapitalgesellschaften bestimmte rechtsformspezifische Gesetze, die 

ebenfalls einige Rechnungslegungsvorschriften enthalten:  

• Für die AG und KGaA: Im Aktiengesetz.  

• Für die GmbH: Im GmbH-Gesetz.  

Diese Vorschriften sind auf die jeweiligen Rechtsformen zugeschnitten und sind spezieller als das 

HGB. Damit sind sie vorrangig zu beachten. Es gilt der Rechtsgrundsatz: Spezielle Vorschriften 

haben Vorrang vor allgemeinen Vorschriften. Entsprechendes gilt für die in §§ 340 und 341 

																																																								
7 Vgl. im Einzelnen Philipps, H. (Halbjahresfinanzberichterstattung), S. 2327-2328. 
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HGB enthaltenen branchenspezifischen Vorschriften für Banken und Versicherungen. Diese 

Vorschriften regeln Spezialfälle, die die Vorschriften für Kapitalgesellschaften ergänzen oder 

ersetzen.  

Auch die Vorschriften für Konzerne sind spezieller als die Regelungen für Kapitalgesellschaften. 

Ein Konzern besteht aus rechtlich selbstständigen Unternehmen, die wirtschaftlich miteinander 

verbunden sind. Wenn ein Mutterunternehmen einen beherrschenden Einfluss auf eine 

Tochtergesellschaft ausüben kann, muss es einen Konzernabschluss für den 

Unternehmensverbund erstellen.  

Für den Konzernabschluss kapitalmarktorientierter Unternehmen gelten seit dem 1.1.2005 die 

International Financial Reporting Standards (IFRS) und nicht mehr die handelsrechtlichen 

Vorschriften (§ 315a HGB). Der Hintergrund dieser Entwicklung wird im nächsten 

Gliederungspunkt erläutert.  

 

4. Die Grundsätze ordnungsgemäßer Buchführung  

 

Neben den in Gesetzbüchern kodifizierten Rechtsvorschriften für den Jahresabschluss existieren 

weitere Normen, nämlich die Grundsätze ordnungsgemäßer Buchführung (GoB), welche zwar 

zum Teil nachträglich im HGB schriftlich niedergelegt wurden, ursprünglich jedoch als nicht 

kodifizierte Vorschriften entstanden waren. Durch die Erwähnung der GoB im Gesetz stellen 

diese zwingende Rechtssätze dar, die das schriftlich fixierte Gesetz ergänzen und überall dort 

greifen, wo Gesetzeslücken auftreten. Für die Ermittlung der GoB unterscheidet man allgemein 

zwei Methoden: 

• die induktive Methode erklärt die Handlungsweisen zu GoB, die der Buchführungs- und 

Bilanzierungspraxis eines ordentlichen Kaufmanns entsprechen; 

• die deduktive Methode lässt die GoB aus dem Zweck des Jahresabschlusses ableiten. 

Ulrich Leffson versuchte, eine Systematisierung der GoB zu unternehmen. Dank seiner Arbeit 

wurden endgültig die Grundsätze der Richtigkeit und Willkürfreiheit, Klarheit, Vollständigkeit, 

die Abgrenzungsgrundsätze sowie die Grundsätze der Stetigkeit und Vorsicht klar definiert:  

• Richtigkeit und Willkürfreiheit bedeutet, dass die Jahresabschlussposten inhaltlich wahr, 

wertmäßig richtig ausgewiesen und intersubjektiv nachprüfbar sein müssen. Außerdem zählt das 

Verbot der Aufnahme fiktiver Sachverhalte oder Belege in die Buchführung dazu.  

• Klarheit besagt, dass die Posten eindeutig und unmissverständlich zu bezeichnen sind, wobei 

gleiche Sachverhalte unter demselben Posten übersichtlich abgebildet werden müssen.  

• Vollständigkeitsgebot besagt, dass sämtliche Vermögensgegenstände, Schulden und 

Rechnungsabgrenzungsposten in die Bilanz aufgenommen werden müssen.  
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• Der Abgrenzungsgrundsatz bzw. der Grundsatz der Periodenabgrenzung beschreibt den 

Jahresabschluss als Aufwands- und Ertragsrechnung, ergo sind die Ein- und Auszahlungen nicht 

zum Zeitpunkt ihres Zu- bzw. Abflusses erfolgswirksam zu verrechnen, sondern vielmehr 

Perioden als Ertrag oder Aufwand zuzuweisen. Die Zuordnung wird hierbei durch vier 

Prinzipien geregelt, die den Oberbegriff des Vorsichtsgrundsatzes tragen: Das 

Realisationsprinzip, der Grundsatz der sachlichen Abgrenzung, der Grundsatz der zeitlichen 

Abgrenzung und das Imparitätsprinzip. 

 

5. Geltung internationaler Vorschriften  

 

Deutsche Unternehmen sind grundsätzlich nur an die nationalen Rechnungslegungsvorschriften 

des Handelsgesetzbuches gebunden. Diese Regeln werden vom deutschen Gesetzgeber 

verabschiedet. Die Vorschriften privater oder staatlicher ausländischer Institutionen sind im 

Inland grundsätzlich ohne Bedeutung.  

Durch die steigende Globalisierung der Kapitalmärkte gewinnen die internationalen 

Rechnungslegungsvorschriften immer stärker an Gewicht. Von Bedeutung sind insbesondere die 

IFRS (International Financial Reporting Standards), die vom International Accounting Standards 

Board (IASB) in London entwickelt werden. Sie sollen von allen Unternehmen angewendet 

werden, um eine weltweite Standardisierung der Rechnungslegung zu erreichen. Dann wären alle 

Jahresabschlüsse direkt vergleichbar (Bössmann, 1977, S. 185; Hirsheifer, 1973, S. 31; Schildbach, 

1991, S. 40 ff).  

Bisher waren die IFRS-Vorschriften nicht direkt für deutsche Unternehmen verbindlich. Durch 

die EU-Verordnung 1606/2002 vom 19.7.2002 („IAS-Verordnung“) sind die IFRS ab dem 

1.1.2005 von kapitalmarktorientierten Konzernunternehmen im Konzernabschluss verbindlich 

anzuwenden (Egner, 1974, S. 27).  

Für die Konzernabschlüsse der übrigen Konzernunternehmen und die Einzelabschlüsse werden 

den nationalen Gesetzgebern in der EU-Verordnung weite Umsetzungsmöglichkeiten eingeräumt 

(Wagenhofer, 2003, S. 75). Für deutsche Kapitalgesellschaften (KapG) gelten die folgenden 

Rechnungslegungssysteme:  

Im Konzernabschluss dürfen auch nicht-kapitalmarktorientierte Unternehmen die IFRS 

anwenden. Dieses Wahlrecht ist in § 315a Abs. 3 HGB verankert. Bei Ausübung dieser Option 

durch die betreffenden Unternehmen sind alle Konzernabschlüsse direkt miteinander zu 

vergleichen.  

Im Einzelabschluss ist das HGB anzuwenden. Allerdings können Kapitalgesellschaften, die den 

Jahresabschluss nach § 325 Abs. 1 HGB offenlegen müssen, anstelle des HGB Abschlusses einen 
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IFRS-Abschluss veröffentlichen (Wahlrecht nach § 325 Abs. 2a HGB). Die Information der 

Bilanzadressaten kann somit nach den internationalen Vorschriften erfolgen.  

Die möglichen Ausschüttungen an die Gesellschafter richten sich nach dem handelsrechtlichen 

Abschluss, der vom Vorsichtsprinzip geprägt wird. Bei einer GmbH können insbesondere die 

anderen Gewinnrücklagen und der Jahresüberschuss (Gewinn des laufenden Geschäftsjahres 

nach Steuern) an die Gesellschafter verteilt werden. Bei Ausübung des Wahlrechts gilt für 

Kapitalgesellschaften im Einzelabschluss gilt die folgende Gleichung (Gräfer & Scheld, 2016, S. 

16):  

Ausschüttung nach HGB – Information nach IFRS 

Einzelunternehmen und Personenhandelsgesellschaften müssen ihren Jahresabschluss nach dem 

HGB erstellen. Nur auf freiwilliger Basis ist die Erstellung von zusätzlichen IFRS-Abschlüssen 

möglich. 

Die beschriebenen Grundsätze ordnungsmäßiger Buchführung sind im Großen und Ganzen 

auch in den US-GAAP vorherrschend, obwohl es Unterschiede im Verständnis gibt. So wird 

exempli causa das Realisationsprinzip nach US-GAAP aus dem Grundsatz der 

Periodenabgrenzung (accrual principle) abgeleitet, wobei die Realisierbarkeit am Bilanzstichtag für 

die Erfolgswirksamkeit bedeutend ist. Der Grundsatz der Periodenabgrenzung soll für die 

richtige Ermittlung der Periodenergebnisse sorgen und bewirkt ein höheres Gewicht des Income 

Statement. Gemäß US-GAPP wird beispielsweise bei langfristiger Auftragsfertigung der 

vereinbarte Gesamterlös entspre­chend dem Fertigstellungsgrad des Auftrages in jeder Periode 

der Auftragsabwicklung (Percentage of Completion Method) erfolgswirksam vereinnahmt. 

Neben der divergenten Auffassung stehen die Grundsätze in den US-GAAP auch in einem 

anderen hierarchischen Verhältnis zueinander, was auf das unterschiedliche Verständnis über die 

Ziele der Rechnungslegung nach HGB und US-GAAP zurückzuführen ist. Das Hauptziel kann 

durch die Vermittlung von Informationen über die Vermögens-, Finanz- und Ertragslage 

beschrieben werden, wobei nach HGB insbesondere der Gläubigerschutz, nach US-GAAP der 

Investorschutz berücksichtigt wird. Im HGB ist der wichtigste Grundsatz das Vorsichtsprinzip, 

der den Gläubigerschutz sicherstellt. Im Gegensatz dazu dominiert nach US-GAAP der 

Grundsatz der Periodenabgrenzung, welcher mit der Gewährleistung richtiger 

Periodenergeb­nisse die Grundlage für Investorenentscheidungen legt. 

 

6. Aufstellung und Offenlegung von Jahresabschlüssen 

 

Der Jahresabschluss aller Kaufleute besteht aus der Bilanz und GuV-Rechnung. 

Kapitalgesellschaften müssen nach § 264 Abs. 1 HGB zusätzlich einen Anhang aufstellen, der zu 
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einem erweiterten Jahresabschluss führt. Der Anhang soll die Bilanz und GuV-Rechnung 

erläutern. Er enthält aber auch Informationen, die über den Inhalt dieser Instrumente 

hinausgehen. Große und mittelgroße Kapitalgesellschaften müssen außerdem einen Lagebericht 

aufstellen, der nicht zum Jahresabschluss gehört. Seine Inhalte werden im vierten Kapitel 

behandelt (Federmann, 1990, S. 43). 

Kapitalmarktorientierte Kapitalgesellschaften, die keinen Konzernabschluss aufstellen müssen, 

haben den erweiterten Jahresabschluss, um eine Kapitalflussrechnung und einen 

Eigenkapitalspiegel zu ergänzen. Außerdem kann ein Segmentbericht aufgestellt werden (§ 264 

Abs. 1 Satz 2 HGB). Mit dieser Regelung soll eine Gleichbehandlung der Jahresabschlüsse aller 

kapitalmarktorientierten Unternehmen stattfinden.  

Der Jahresabschluss bildet die Verhältnisse eines Geschäftsjahres ab. Im Regelfall wird der 

Jahresabschluss zum 31.12. eines Jahres aufgestellt. Für die Bilanzierung gelten die Verhältnisse 

am Bilanzstichtag (z.B. ein gesunkener Stichtagswert eines Grundstücks). Die Aufstellung erfolgt 

regelmäßig später, da die Inventur und Inventarerstellung einige Zeit in Anspruch nehmen. Die 

körperliche Bestandsaufnahme (Inventur) und die Erstellung des Verzeichnisses über die 

einzelnen Aktiva und Passiva (Inventar) sind notwendige Vorstufen für die Aufstellung der 

Bilanz (Döring & Buchholz, 2021, S. 7-9). 

Der Jahresabschluss ist in deutscher Sprache und in Euro aufzustellen (§ 244 HGB). 

Hierdurch können Gläubiger die Informationen direkt auswerten, ohne dass Übersetzungen oder 

Umrechnungen erforderlich sind. Um rechtzeitig auf die Informationen zurückgreifen zu 

können, müssen Aufstellungsfristen festgelegt werden. Hierbei gilt: Je „gefährlicher“ die 

Rechtsform ist, desto konkreter und kürzer ist die Aufstellungsfrist. 

Die einzelnen Fristen lauten: 

• Große und mittelgroße Kapitalgesellschaften: Maximal drei Monate. 

• Kleine Kapitalgesellschaften: Ebenfalls drei Monate. Bei Vorliegen sachlicher Gründe kann 

die Aufstellung später erfolgen: Sechs Monate bilden die Obergrenze. 

• Alle Kaufleute: Innerhalb der einem ordnungsmäßigen Geschäftsgang entsprechenden Zeit 

(§ 243 Abs. 3 HGB). 

Der Verweis auf einen „ordnungsmäßigen Geschäftsgang“ stellt einen unbestimmten 

Rechtsbegriff dar, der zu konkretisieren ist8. Die Aufstellungsfrist ist überschritten, wenn der 

Jahresabschluss für 01 noch nicht bis zum Ende des Geschäftsjahres 02 aufgestellt wurde. Zu 

diesem Zeitpunkt ist bereits der neue Jahresabschluss (für 02) aufzustellen. In der Literatur wird 

																																																								
8 So aber Volk, 1990, S. 41: „Die Voraussetzung dafür, daß es später zu einer Rekonstruktion des Vorfalls 
mittels der in der Buchführung dokumentierten Informationen kommt, ist, daß ein Informationsinteresse 
vorliegt“. 
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ein Aufstellungszeitraum zwischen sechs und neun Monaten als angemessen angesehen9. Die 

Untergrenze orientiert sich an der Frist kleiner Kapitalgesellschaften. 

Besonderheiten ergeben sich, wenn die wirtschaftliche Lage des Unternehmens angespannt ist 

und der Unternehmensbestand gefährdet erscheint. Die Aufstellungsfristen verkürzen sich, da 

der ordnungsmäßige Geschäftsgang eine schnellere Aufstellung verlangt. Die Gläubiger 

benötigen in diesem Fall unverzüglich Informationen, um handeln zu können. 

Gläubiger können Kredite kündigen (Negativstrategie), wenn dem Unternehmen keine 

Überlebenschancen eingeräumt werden. Die Kreditgeber können jedoch im Rahmen von 

Umstrukturierungsmaßnahmen (einer Sanierung) auch Kredite verlängern bzw. neu gewähren, 

um den Fortbestand des Unternehmens auf Dauer sicherzustellen (Positivstrategie). 

Eindeutige Aufstellungsfristen lassen sich in diesen Fällen nicht angeben. Es kommt auf die 

Umstände des Einzelfalls an. 

Der Jahresabschluss ist aufgestellt, wenn sämtliche Abschlussarbeiten beendet sind und alle 

handelsrechtlichen Vorschriften eingehalten wurden. 

Die Vornahme kleinerer formaler Änderungen, wie z.B. die Korrektur von Rechtschreibfehlern 

oder die Durchführung von Formatierungsarbeiten haben für die Aufstellung keine Bedeutung. 

Auch die Unterschrift unter den Jahresabschluss ist für die Bestimmung des 

Aufstellungszeitpunkts irrelevant. Die tatsächliche Fertigstellung des Jahresabschlusses ist 

entscheidend (Bitz et al., 2011, S. 124). 

Damit der Jahresabschluss rechtlich verbindlich wird, muss er nach § 245 HGB vom 

Unternehmer eigenhändig unterzeichnet werden. Bei der OHG müssen alle Gesellschafter 

unterzeichnen, bei der Kommanditgesellschaft nur der voll haftende Komplementär. 

Der Kommanditist haftet nur mit seiner Einlage und ist nach dem HGB nicht zur 

Geschäftsführung berufen. Daher muss er auch nicht die Ordnungsmäßigkeit der 

wirtschaftlichen Tätigkeit bestätigen, die sich im Jahresabschluss niederschlägt. Er ist für das 

erzielte Ergebnis nicht verantwortlich. 

Bei der GmbH müssen alle Geschäftsführer den Jahresabschluss unterzeichnen. Die 

Geschäftsführung der Aktiengesellschaft wird vom Vorstand wahrgenommen, sodass alle 

Vorstandsmitglieder unterschreiben müssen. 

Bei Kapitalgesellschaften, insbesondere bei Aktiengesellschaften, müssen neben der 

Unterzeichnung noch weitere Pflichten erfüllt werden. Der Jahresabschluss mittelgroßer und 

großer Kapitalgesellschaften ist nach § 316 Abs. 1 HGB durch unabhängige Abschlussprüfer zu 

prüfen. Auch der Aufsichtsrat (AR) hat nach § 171 Abs. 1 AktG eine Prüfung des 

Jahresabschlusses vorzunehmen. Billigt der Aufsichtsrat den Jahresabschluss, so ist dieser 

																																																								
9 Vgl. Baetge, J./Fey, D./Fey, G. (Kommentar zu § 243 HGB), Rn. 93. 
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festgestellt. Feststellung bedeutet somit die Anerkennung des Jahresabschlusses durch den 

Aufsichtsrat, wodurch dieser für die Gesellschaft und 

Gesellschafter rechtsverbindlich wird (Bitz et al., 2011, S. 121). 

Bei Kapitalgesellschaften besteht eine gesetzliche Pflicht zur Offenlegung des Jahresabschlusses 

(§ 325 HGB). Die Offenlegung hat unverzüglich nach der Vorlage an die Gesellschafter zu 

erfolgen. Bei einer Aktiengesellschaft wird der festgestellte Jahresabschluss auf der 

Hauptversammlung den Aktionären vorgelegt, die über die Ausschüttung des Postens 

„Bilanzgewinn“ entscheiden. Die Hauptversammlung muss innerhalb der ersten acht Monate des 

neuen Geschäftsjahres stattfinden (§ 120 Abs. 1 AktG).  

Für die Offenlegungsfrist gilt nach § 325 Abs. 1 HGB eine Obergrenze von maximal zwölf 

Monaten10. Auch wenn sich die Hauptversammlung um mehrere Monate verzögert, darf die 

Obergrenze nicht überschritten werden. Große Kapitalgesellschaften müssen den erweiterten 

Jahresabschluss, den Lagebericht und weitere Unterlagen im elektronischen Bundesanzeiger 

publizieren (Schildbach, 1986, S. 80). 

Alle Instrumente und Unterlagen müssen in elektronischer Form beim Betreiber des 

Bundesanzeigers eingereicht werden. Werden die Offenlegungsfristen nicht eingehalten, ergeht 

eine Meldung an das Bundesamt für Justiz, das Ordnungsgelder von 2.500 bis 25.000 € für die 

säumigen Unternehmen verhängen kann11.  

Auch mittelgroße und kleine Kapitalgesellschaften müssen ihre Unterlagen beim Betreiber des 

elektronischen Bundesanzeigers einreichen. Erleichterungen bei der Offenlegung sind in den §§ 

326 und 327 HGB geregelt. Wenn Kapitalgesellschaften einen IFRS-Abschluss aufstellen, wird 

dieser publiziert. Für ihn gelten nach § 325 Abs. 2a Satz 3 HGB bestimmte Vorschriften des 

Handelsgesetzbuchs: Unter anderem muss die Aufstellung in deutscher Sprache und in Euro 

erfolgen. Außerdem ist ein Lagebericht zu erstellen und offenzulegen. 

 

7. Adressaten und Anwendungsgebiete der Jahresabschlussanalyse 

 

Die Bedeutung und die Informationskraft eines Jahresabschlusses hängt in erster Linie vom 

Adressaten bzw. von dessen Informationsbedürfnissen ab (Coenenberg, 1988, S. 10; Moxter, 

1987, S. 363). Adressat kann jeder sein, der in einer engeren oder weiteren Beziehung zu dem 

betreffenden Unternehmen steht. Der Kreis der Adressaten, mit verschiedenen Interessen und 

speziellen Zielsetzungen, lässt sich aufteilen (Gräfer, 1992, S. 18). 

																																																								
10 Für kapitalmarktorientierte Unternehmen gilt nach § 325 Abs. 4 HGB eine verkürzte Frist von vier 
Monaten. Vgl. auch die Übersicht bei Meyer, 2021, S. 37. 
11 Informationen können unter www.unternehmensregister.de abgerufen werden. 
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1. Unternehmensleitung und Kontrollorgane: Es wird versucht, den Jahresabschluss nicht nur zur 

Rechnungslegung, sondern auch als Lenkungs- und Kontrollinstrument zu verwenden (y. B. 

Vergleich mit der Konkurrenz, Vorbereitung auf unangenehme Fragen z.B. bei 

Kreditverhandlungen, Hauptversammlungen und Pressegesprächen). Zum Anwendungsgebiet 

des Jahresabschlusses gehört auch das Controlling (Selbstinformation, Schwachstellenanalyse, 

Planung). Auch für die Einrichtung eines Risiko-Management Systems ist die 

Jahresabschlussanalyse von Bedeutung (§ 91 Abs. 2 AktG). 

2. Gesellschafter, Anteilseigner und mögliche Anleger: Vorzugsweise richtet sich das Interesse der 

Anteilseigner danach, wie sicher die Kapitalanlage ist und mit welcher Rentabilität des 

eingesetzten Kapitals zu rechnen ist (Gewinnausschüttung). 

3. Gewerkschaften, Betriebsrat und Arbeitnehmer: Zur Vorbereitung von Tarifverhandlungen werden 

verschiedene Unternehmen eines Industriezweiges analysiert. Hier interessieren vor allen Dingen 

die Ertragskraft, die Produktivität der Belegschaft und das Lohnniveau. Auch Arbeitnehmer 

haben ein starkes Interesse am Unternehmensgeschehen (Arbeitsplatzsicherheit, Einkommen, 

berufliche Entfaltungsmöglichkeiten, Pensionszusage u.a.m.). 

4. Die „interessierte Öffentlichkeit“: Eine positive Geschäftsentwicklung kommt oft einer ganzen 

Region zugute (Beschäftigung, Investitionstätigkeit). Hier sorgen z.B. Presse, Industrie- und 

Handelskammern, Wirtschaftsforschungsinstitute für eine gezielte Veröffentlichung der 

Analyseergebnisse. 

5. Lieferanten und Kunden: Bei Lieferanten steht die Frage nach der Kreditwürdigkeit an erster Stelle 

(Umsatz, Vermögensstruktur, Kapitalstruktur, Liquidität und Rentabilität) (Eisele, 1990, S. 35). 

Die Kunden betrachten die zu untersuchenden Firmen unter dem Aspekt der Stabilität und des 

Fortbestandes. Gerade bei der Aufnahme geplanter langfristiger Geschäftsbeziehungen kann 

wohl das Unternehmen ihre Zulieferer anhand der vorzulegenden Bilanzen überprüfen (y. B. 

Bonität, Leistungsfähigkeit und Seriosität). 

6. Konkurrenzunternehmen: Konkurrenzunternehmen werten den Jahresabschluss z.B. nach den 

folgenden Gesichtspunkten aus: Liquidität, Kapitalstruktur, Entwicklung des Anlagevermögens, 

Aufwandstruktur und Ertragsstruktur (Coenenberg, 1988, S. 10; Moxter, 1987, S. 363). Durch 

Vergleich mit der Konkurrenz kann die eigene Leistungsfähigkeit gemessen werden. 

7. Finanzverwaltung: Es findet im Rahmen der Veranlagung eine stichprobenweise Überprüfung 

anhand von Richtsätzen und Plausibilitätskontrollen statt. Das umfassende Auskunftsrecht ist zu 

beachten (§§93-100 AO) (Coenenberg, 1988, S. 12). 

8. Anlageberatungsgesellschaften, Investmentbanken, Börsendienste, Finanzanalysten, Kaufinteressenten: Solche 

Akteure analysieren Jahresabschlüsse und geben Kauf-, Verkaufs-, Halten-Empfehlungen von 

Wertpapieren oder Gesellschaftsanteilen Mögliche Kaufinteressenten werden den 
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Jahresabschluss als ersten Einstieg in das Unternehmen benutzen, um zu prüfen, ob das 

Unternehmen den geforderten Kaufpreis wert ist und ob das Unternehmen Zukunftschancen hat 

(Eisele & Mann, 1990, S. 79 ff). 

9. Jahresabschlussprüfer und Steuerberater: Sie haben bei der Prüfung des Jahresabschlusses die Lage 

der Gesellschaft darzustellen (§321 HGB). Die Darstellung der Vermögens-, Finanz- und 

Ertragslage erfolgt auch mit Hilfe der Jahresabschlussanalyse. Vor allem mittelständische 

Unternehmen sehen in ihrem Steuerberater auch Ansprechpartner in betriebswirtschaftlichen 

Angelegenheiten. Die Jahresabschlussanalyse bietet zur Beratung im Bereich des Rechnungs- und 

Finanzwesens eine wichtige Entscheidungsgrundlage. 

10. Kreditinstitute und Kreditgeber: Sie benötigen Informationen über die Sicherheit der dem 

Unternehmen gewährten oder zu gewährenden Kredite und ob die Tilgungs- und Zinszahlungen 

termingerecht geleistet werden können (Sigloch, 1967/91, Rz. 286). Jeder Kreditgeber legt Wert 

auf die Erfüllung der Kapitaldienstfähigkeit (fristgerechte Zahlung von Tilgungen und Zinsen). 

Die Auswertung der Jahresabschlüsse durch die Kreditinstitute erfolgt z.B. mit Hilfe der 

Jahresabschlussanalyse (Ermittlung von Kennzahlen), die im Zeitvergleich, Betriebsvergleich und 

Normenvergleich (Soll-Ist-Vergleich) erfolgen kann. Nach §18 KWG sind die Banken 

verpflichtet, sich über die wirtschaftlichen Verhältnisse des Kreditnehmers ein umfassendes Bild 

zu verschaffen. Insbesondere bei Krediten über 750.000,--€ hat sich der Unternehmer auf eine 

kritische Durchleuchtung des Jahresabschlusses einzustellen. Ist die Kapitaldienstfähigkeit 

gefährdet, sind weitere Unterlagen vorzulegen (Offenlegung der wirtschaftlichen Verhältnisse) 

(Volk, 1990, S. 40 ff.), z.B.: 

• Betriebswirtschaftliche Auswertungen (mit entsprechenden Korrekturen) 

• interjährige Erfolgs- und Vermögensrechnung (mit entsprechenden Abgrenzungen) 

• Aktuelle Unternehmensdaten  

• Umsatzsteueranmeldungen  

• Erfolgs- und Liquiditätspläne, Finanzpläne 

• Debitoren-, Kreditorenlisten 

• Prüfungsberichte 

11. Handelsauskunfteien, Rating-Agenturen: Sie verfügen über Wirtschaftsdatenbanken und erteilen 

entsprechende Auskünfte. Das Risikomanagement behält nicht nur einzelne Unternehmen, 

sondern auch ganze Branchen im Blick. Als Dienstleistung bieten Handelsauskunfteien 

regelmäßige Branchenanalysen an und erleichtern damit die Geschäftsentscheidungen sämtlicher 
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Firmen12. Die Fähigkeit eines Unternehmens, finanzielle Verpflichtungen fristgerecht zu erfüllen, 

wird durch ein Rating in einer Note zum Ausdruck gebracht13. §18 KWG zwingt zum Beispiel die 

Banken, künftig alle Kreditschuldner einem einheitlichen Ratingprozess zu unterziehen. Zurzeit 

gibt es diverse Methoden, um ein Werturteil über die Fähigkeit eines Geldschuldners, seinen 

vertraglichen Zins- und Tilgungsverpflichtungen vollständig und rechtzeitig nachzukommen, zu 

ermitteln. Externe und interne Rating-Agenturen vergeben Bonitätsnoten. Die veränderte 

Beurteilung des Kreditrisikos durch das Rating (Basel II) ist für das kreditsuchende Unternehmen 

von erheblicher Bedeutung (Leffson, 1987, S. 157)14. 

 

8. Fazit 

 

Es wurde somit festgestellt, dass der Jahresabschluss eigentlich einer Reihe von Zwecken dient. 

Insbesondere wurde mehrmals betont, dass die Bilanzadressaten eigene Zwecke haben, daher 

müssen die unternehmerischen Informationen so beschaffen werden, dass die größte mögliche 

Zahl dieser Bedürfnisse berücksichtigt wird. Der deutsche Gesetzgeber hat natürlich bei der 

Regelung des Inhaltes des Jahresabschlusses einige Prioritäten vorgesetzt, damit die wichtigsten 

dieser Prioritäten besonders beachtet werden. Bei der internationalen Rechnungslegung ist die 

Rangordnung der Prioritäten nicht gleich, obwohl sich die beiden ähneln. Es kann daher mit 

Sicherheit bestätigt werden, dass die Struktur und die Regelung des Jahresabschlusses nach dem 

deutschen nationalen Recht sich sicherlich eignen, Informationen zu übermitteln. Dass die 

Gestaltung dieser Informationen anders ist als in der internationalen Rechnungslegung, ist auch 

wahr. Das ist aber den Prämissen der zwei Systemen zuzuführen, welche andere Prioritäten 

verfolgen. Genau aufgrund dieser unterschiedlichen Prioritäten kann nicht betont werden, 

welches System sich am meisten eignet, Informationen zu übermitteln.  
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Il significato simbolico del “labirinto” in Oriente 
e alcune suggestive corrispondenze con il concetto 

di logos in Occidente 
di Matteo Andolfo* 

 
ABSTRACT (ITA) 
Nell’arte orientale una delle rappresentazioni del labirinto è il filo, una linea che si ingarbuglia a matassa su se stessa. Il 
labirinto è un simbolo polisemico di significato metafisico: esprime l’analogia o corrispondenza tra i diversi piani gerarchici 
del reale e può applicarsi a gradi ontologici differenti. Per i simboli orientali vale il “principio dell’omografia” delle 
scritture iconiche egizia e mesopotamica: come tra pittogrammi geroglifici e cuneiformi aventi simile grafia sussiste un 
nesso naturale, essenziale e immutabile che vale anche tra i loro significati, così simboli raffigurati in modo simile hanno 
significati tra loro connessi: il filo lega tutti gli stati ontologici manifestati al Principio e ogni stato alle sue peculiari 
condizioni di esistenza. Ciò si presta al confronto con il concetto occidentale di logos, la cui etimologia è l’idea di 
“legame”, che in Omero passa al significato di “dire” (si percorre discorsivamente una serie di cose per riunirle). Da 
Eraclito a Plotino il concetto di logos riceve un’amplificazione metafisica notevole, che prosegue nella teologia cristiana: in 
Niccolò Cusano il Logos è “legame” sia “orizzontale”, intratrinitario (lo Spirito Santo come “nesso”), sia “verticale”, tra 
Dio e l’universo mediante l’uomo (il Cristo teandrico e la filiazione come legame massimo). 
 
 
Parole chiave: filo, omografia, legame, metafisica, teologia 
 
 
 

The symbolic meaning of “labyrinth” in the East 
and some correspondences with the                       

Western concept of logos  
by Matteo Andolfo 

 
ABSTRACT (ENG) 
In Oriental art one of the representations of labyrinth is the thread, a line which gets tangled in a skein on itself. Labyrinth 
is a polysemic symbol having metaphysical meaning: it expresses the analogy or correspondence among the various 
hierarchical levels of reality and can be applied to different ontological degrees. The “principle of homography” that is 
typical of iconic Egyptian and Mesopotamian scriptures is valid also for Oriental symbols: there’s a natural, essential and 
immutable link among hieroglyphic and cuneiform pictograms having similar spelling and meanings; in the same way, 
symbols similarly depicted have meanings connected to each other: the thread binds all the ontological manifested states 
to the Principle and each state to its peculiar conditions of existence. This lends itself to comparison with the Western 
concept of logos, whose etymology is the idea of “bond” and which in Homer passes to the meaning of “saying” 
(walking through a series of things to bring them together). From Heraclitus to Plotinus the concept of logos receives a 
remarkable metaphysical amplification, which continues in Christian theology: according to Nicholas of Cusa, Logos is 
the “connection” both “horizontal”, intratrinitary (the Holy Spirit as a “connection”), and “vertical”, between God and 
the universe through mankind (theandric Christ and sonship as the closer union). 
 
 
Keywords: thread, homography, connection, metaphysics, theology 
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Probabilmente, al concetto di “labirinto” all’interno della storia della cultura occidentale assoceremo 

spontaneamente la reminiscenza scolastica del labirinto del Minotauro e dell’ancor più noto filo di Arianna, usato 

da Teseo per non smarrirsi nel labirinto dipanandolo dall’entrata dello stesso. Questo è un ottimo punto di 

partenza anche per la trattazione del simbolo del labirinto nella storia della cultura orientale, in cui alla 

rappresentazione del labirinto quale sequenza di corridoi intricati, come nella cornice del mosaico di Gaia, a 

Filippopoli/Shabba, in Siria (seconda metà del III sec. d.C.), si affianca proprio quella del filo, di una linea curva 

che si ingarbuglia a matassa su se stessa. Se ne trovano esempi negli arabeschi orientali, in orbiculi di lana di 

produzione siro-egizia in cui un cerchio racchiude ornamenti a meandro, importati a Venezia nei secc. XIV-

XVI, nelle decorazioni sul fondo di ciotole provenienti da Petra (Giordania, I sec. d.C.), in un mosaico del 

coro della chiesa a Ghine (Libano, secc. VI-VII d.C.), in un mosaico pavimentale a Qasr Hiram (Siria, VI sec. 

d.C.) e anche nelle incisioni di Albrecht Dürer. 

 

1. Immagine, scrittura, simbolo e forma mentis orientale 

 

L’immagine ha un’immensa rilevanza nelle culture orientali, specialmente in quelle più antiche, come l’Egitto e 

la Mesopotamia del III millennio a.C. Non solo, storicamente parlando, i documenti che ci sono pervenuti 

dal passato più remoto sono immagini,1 che sono sempre rimaste il mezzo di espressione fondamentale della 

comunicazione artistica, ma le due prime scritture della storia, quella cuneiforme sumerica e quella geroglifica 

																																																								
1 Cfr. Invernizzi, 2002, pp. 46-49: “Composizioni figurate di grandiosa complessità ci sono note infatti fin dall’età 
paleolitica, e sono talmente mature e felici nella resa e nell’organizzazione degli elementi figurati che questi documenti 
devono rappresentare il punto culminate di una lunga evoluzione, millenaria se in quella età, che si conclude intorno al 
10.000 a.C., il millennio è unità di computo comune. Le scene dipinte sulle superfici della roccia di caverne come quelle 
di Lascaux, Niaux o Altamira non appartengono certo a una fase iniziale, sperimentale del processo. Esse provano che le 
comunità che abitavano quei territori dell’Europa, oggi in Francia e in Spagna, avevano raggiunto un grado di 
complessità sociale tale da permettere, anzi richiedere il ricorso a mezzi figurati disposti secondo precise linee 
compositive per esprimere e fissare in permanenza i sentimenti principali legati alla religiosità che quelle comunità teneva 
unite, religiosità se proprio non vogliamo usare il termine di religione in un’epoca così remota. Le scene dipinte sulle 
pareti e i soffitti delle caverne europee rappresentano infatti il muoversi del pensiero di queste comunità intorno ai grandi 
animali che erano in qualche modo al centro della loro vita, della loro vita quotidiana di cacciatori naturalmente, ma che 
erano anche e soprattutto proiezioni dei loro moti spirituali e dei loro sentimenti, ed espressione delle loro percezioni dei 
fondamenti della vita e della loro concezione dell’ordine del mondo, perché possiamo presumere che anche le cacce, 
raffigurate con tanta evidenza espressiva, non siano raffigurazioni banali, estemporanee, contingenti, ma siano il risultato 
di una visione interpretativa mitizzante, la celebrazione di cerimonie rituali che trasferivano l’azione tribale comune in un 
mondo di archetipi primordiali. [...] Nell’Oriente coevo non possediamo documenti paragonabili alle grandi 
composizioni pittoriche del magdaleniano europeo, ma non v’è motivo per supporre che non si siano vissute esperienze 
analoghe. Dobbiamo però scendere sensibilmente nel tempo, alla piena età neolitica, ed entrare nell’età dei primi 
agricoltori, un’età ben più vicina alle forme della nostra struttura sociale e della nostra vita di quanto non fossero le 
comunità di quei primitivi cacciatori, per trovare a Çatal Hüyük, un grosso villaggio fiorito all’incirca tra il 6500 e il 5700 
a.C. presso i giacimenti di ossidiana all’ombra dei vulcani dell’Anatolia centrale, la raffigurazione, tra l’altro, di una grande 
caccia in cui possiamo ritrovare non solo una lontana eco, ma lo spirito, forse quasi immutato, che caratterizzava le 
grandi scene del paleolitico europeo. [...] Nella loro varietà, le raffigurazioni create da questi primitivi agricoltori e 
protocommercianti di ossidiana – così potremmo chiamarli – rivelano un pensiero che possiamo definire di carattere 
religioso ormai complesso. Talvolta fanno addirittura supporre l’esistenza di racconti mitologici, come la lotta di un 
uomo o un eroe con due grandi uccelli rapaci, uno dei più antichi esempi di un tema – il duello tra l’eroe e l’animale 
feroce – che sarà dominante nel repertorio iconografico antico-orientale”. 
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egizia, sono pittografiche, con immagini per parole (Carruba, 1986, pp. 37-65): “In queste immagini che sono i 

pittogrammi si riconoscono spesso le forme naturalistiche originarie dei segni che, una volta resi schematici e 

trasformati in gruppi di segni astratti, diverranno poi i caratteri della scrittura cuneiforme” (Invernizzi, 2002, 

p. 44).2 Si tratta di “segni-parola” (logogrammi), poiché i segni che scrivono il nome di una realtà in queste due 

lingue non indicano le sillabe di cui è composto il nome,3 ma indicano unitariamente la realtà significata e la 

pronuncia del suo nome: per esempio, il segno cuneiforme letto DU rappresenta un piede e significa “piede” 

insieme alla sua denominazione sonora; il segno geroglifico letto ra rappresenta il sole e ne indica il significato 

insieme alla pronuncia. Gli altri segni che accompagnano il logogramma sono tassigrammi, ossia specificano 

la categoria ontica in cui quella realtà è classificabile: il segno tassigramma o determinativo delle divinità 

accompagna il segno ra per indicare che si nomina il dio Sole Ra.4 

Le culture orientali sono accomunate dall’idea che la parola attiene all’essere, nel senso che i nomi delle cose 

manifestano direttamente, senza alcuna mediazione, l’essenza delle cose significate, poiché il nome non ha la 

sua origine nell’individuo che lo pronuncia, ma nella cosa nominata, di cui rappresenta la proiezione visiva 

(come segno scritto) e uditiva (come pronuncia del nome) (Andolfo, 2008, pp. 18-30; Andolfo, 2010, pp. 
																																																								

2 “All’epoca dell’invenzione della scrittura, figure umane, animali, e perfino forme geometriche e immagini astratte, 
venivano raffigurate già da lunghissimo tempo, e da millenni organizzate come parole di un discorso in composizioni 
ben più complesse e mature che non quelle dei pittogrammi empiricamente accostati nelle primitive forme di scrittura. 
Alle spalle di questa piena maturità infatti sta una totale confidenza nel mezzo, derivata da un ricorso millenario alle 
figurazioni come mezzo di comunicazione di idee e di concetti, come strumento di diffusione di messaggi” (Invernizzi, 
2002, p. 46). 
3 Come, invece, useranno i segni cuneiformi il babilonese e l’hittita. Ittiti e babilonesi, le cui lingue, a differenza 
dell’egiziano antico e del sumerico, constano di parole polisillabiche e di coniugazioni verbali articolate, sfruttano anche il 
valore fonetico dei segni cuneiformi. Per esempio, in babilonese per scrivere kalbum, “cane”, sono usati i quattro segni 
sumerici leggibili in sequenza ka-al-bu-um; il segno cuneiforme DU (“piede”), leggibile anche GUB, KUB, QUB, GIN, KIN, 
QIN ecc., viene usato in babilonese per scrivere le parole aventi queste sillabe al loro interno, ma continua a essere usato 
anche come logogramma: dato che in sumerico GIN è la pronuncia del segno DU associata al significato verbale di 
“andare”, i babilonesi possono scrivere il loro verbo “andare”, alakum, sia accostando i segni delle sue sillabe sia usando il 
segno GIN come logogramma, che poi leggono sostituendo la corretta coniugazione del verbo alakum richiesta dal 
contesto. Ancora un esempio: il nome del re babilonese noto dalla Bibbia come Nabucodonosor nella sua lingua 
originale è Nabû-kudurri-usur, che letteralmente significa: “O dio Nabu, proteggi i miei confini”. Tale nome viene scritto 
sia sillabicamente DINGIRNa-bu-um ku-dúr-ri u-sur oppure con i logrammi sumerici corrispondenti ai tre termini babilonesi 
che componngono il nome: DINGIRAK NÌDU SHESH (DINGIR è il tassigramma sumerico per classificare un nome come 
quello di un dio). È per questo uso frequente, pressoché costante, dei logogrammi sumerici al posto di vari termini ittiti 
corrispondenti che non conosciamo un certo numero di vocaboli ittiti. Cfr. sul tema Carruba, 2009, pp. 63-115. 
4 “Nell’universo arcaico in cui fu creata la sua scrittura vi era anzitutto identità tra le parole e i simboli (‘logogrammi’) che 
le rappresentavano. Un geroglifico poteva solo corrispondere a qualcosa di reale, e il reale si rispecchiava interamente 
nella scrittura geroglifica. Ciò non significava necessariamente che a ogni parola dovesse corrispondere un disegno 
particolare: la scrittura era strumento del linguaggio. Attraverso l’analisi fonetica e semantica dei vocaboli, la resa grafica di 
questi poté avvenire mediante sistemi combinatori, che permisero di ridurre i segni necessari a meno di un migliaio. [...] 
Ciò che rimase fermo fu il principio che la parola e la sua rappresentazione coincidevano, in quanto il senso di un 
vocabolo era collegato non al segno linguistico (un’astrazione allora impensabile), ma alla cosa che si denominava. 
Pertanto, così come i vocaboli di una lingua sono dotati di elementi di prima e seconda articolazione (significati e 
significanti), parimenti la resa grafica si valeva di un numero di elementi variabili offerti dalla creatività della scrittura 
geroglifica, attinenti tanto al senso quanto al suono dei vocaboli, e che ne divenivano parte integrante come una specie di 
pelle. D’altronde il suono – come il colore – era considerato un costituente delle cose. E così come una logica legava i 
rapporti semantici e/o fonetici tra le parole, una coerenza corrispondente animava i rapporti tra i segni partecipanti alla 
resa grafica dei vocaboli. [...] In altri termini la ‘parola’ non è il puro suono, bensì egualmente il significato che questo 
riveste, e la cui rappresentazione si propone come un ‘corpo’” (Roccati, 2002b, pp. 81-83). 
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590-594).5 Questa forma mentis permane anche nelle culture orientali successive, sia che abbiano (India) o non 

abbiano sviluppato (l’Iran mazdaico) una filosofia sia che abbiano recepito la filosofia greca solo in seguito 

(giudaismo e islam), anche se hanno una scrittura alfabetica, aniconica (Garbini, 2009, pp. 37-62; Morano, 2009, pp. 

117-134).6 Nel caso della parola scritta, l’ideogramma è la realtà significata, con la quale la grafia e la pronuncia 

del segno intrattengono una relazione naturale, essenziale, necessaria e immutabile (il suono delle parole spesso 

riproduce quello naturale: l’egizio ‘j’w, “asino”, ne ricorda il verso “i-o”),7 che comporta quello che si potrebbe 

denominare il “principio dell’omografia”: tra pittogrammi aventi simile grafia-rappresentazione sussiste un tale 

nesso naturale, essenziale e immutabile che vale anche tra i loro significati. 

Dal punto di vista della logica occidentale, questa “arbitrarietà” semantica rasenta l’equivocità (perché è come 

se si considerassero connesse le essenze di tutte le cose che in italiano denominiamo “cane”: l’animale, la 

costellazione e la parte della pistola), ma essa è “temperata” dall’analogia partecipativa costitutiva degli universali 

fantastici in cui si esprimono la scrittura e la speculazione delle religioni orientali antiche.8 L’universale è sempre 

incarnato nell’individuale. Del resto, è il nome che manifesta l’essenza della realtà nominata, oggetto 

dell’intelletto umano, ed è un’unità inscindibile di raffigurazione e denominazione, che sono solo del 

singolare. Una molteplicità di somiglianze tra realtà empiricamente constatate viene correlata predicandola di 

un individuo secondo un’analogia di tipo attributivo – “Giove nacque in poesia naturalmente carattere 

divino, ovvero un universale fantastico, a cui riducevano tutte le cose degli auspìci tutte le antiche nazioni 

																																																								
5 Rispetto a tale impostazione, sin dalla sua matrice greca nella cultura occidentale l’ente è intelligibile al pensiero umano e il 
linguaggio dipende dall’essere, ma con la mediazione del pensiero, il quale può essere solo manifestazione dell’essere, ma la cui 
capacità di universalizzare è ciò che esso porta di suo nell’oggetto conosciuto, il quale è individuo. Pertanto, a partire dal 
“concetto” elaborato dai greci la parola attiene al conoscere. 
6 Per esempio, una delle tecniche più usate nei commenti hindù è l’etimologia o analisi semantica: si sfruttano le 
caratteristiche grammaticali delle parole e delle loro componenti per evidenziare tutti i molteplici nessi possibili tra i 
significati e tra i significanti, sfruttando omofonie, assonanze, comunanza di sillabe ecc. L’etimo è fatto coincidere con 
una delle realtà di cui partecipa perché il sanscrito è concepito come la lingua perfetta, le cui parole sono la piena 
trasparenza del loro referente. “La forma di una parola è quindi doppiamente giustificata: dal suo evidente rapporto con 
l’oggetto a cui dà un nome e dalla sua etimologia, immediatamente visibile” (Malamoud, 1994, p. 251). Inoltre, le parole, 
a cominciare da quelle dei Veda, sono eterne e parimenti naturale ed eterna è la relazione con il loro significato. Il suono 
elementare (nada) è identificato con il Brahma, l’Assoluto, sicché il Principio delle realtà è la Parola produttrice, identità 
assoluta di idea e suono, che si manifesta progressivamente sino al suono pronunciabile e udibile dagli organi di senso 
umani (cfr. Tucci, 2005, pp. 395-402). 
7 “Scopo primario dei geroglifici fu di rendere visibile non la lingua, ma la voce” (Roccati, 2016, pp. 184-185). L’idea è che 
esiste solo la lingua orale “e la sua proiezione nei geroglifici rimane quella di una lingua sonora ancorché visibile” 
(Roccati, 2003, pp. 192-193) a motivo dell’identità originaria tra la lingua e la scrittura, che, per esempio nei cosiddetti Testi 
delle Piramidi, non è fatta per essere letta, bensì per risuonare evocando permanentemente in esistenza le realtà indicate 
dalle parole e dai segni. Analogamente, anche l’arte figurativa egizia del periodo più antico era finalizzata a condensare in 
immagini l’interpretazione del reale, dato che era in gran parte sottratta alla vista. 
8 L’universale fantastico è una coincidenza di universale e individuale: “L’universale fantastico è spontanea realizzazione di 
una architettura analogica, ma appunto non come ‘proporzione’, come somiglianza di rapporti, e quindi come analogia 
di proporzionalità, bensì come relazione attributiva, come ‘predicabilità’ di uno da parte di molti, in virtù della loro 
interna somiglianza. L’uno dunque, che in sé si dice in modo univoco [perché è individuo], oltre sé sta a capo d’una 
partecipazione analogica da parte di molti simili, unificati tra loro dalla comune ragione di somiglianza e variamente 
partecipanti dell’identico analogato” (Botturi, 1991, pp. 136-137). Il carattere (in nuce metempirico) degli universali 
fantastici degli dèi e degli eroi scaturisce dal fatto che la mente poetica li plasma suggellandoli con l’impronta della propria 
“indiffinita natura”, fondamento della proprietà dell’universale fantastico di aprire l’esperienza su un àmbito simbolico di 
senso eccedente i termini immediati della conoscenza sensibile. 
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gentili” (Vico, 1998, p. 2679). Il logogramma così concepito è un segno che esprime un’area semantica di vari 

significati affini: per esempio, in sumerico l’ideogramma della bocca, letto KA significa, appunto, “bocca”, 

letto GÙ indica la “voce”, letto DU11 il “parlare”, letto INIM la “parola”, letto KIRI4 il “naso”, letto ZU il “dente” 

ecc. Ogni segno ha una molteplicità di significati (polisemia), a cui corrispondono pronunce diverse del 

medesimo segno (polifonia) (Sallaberger, 2009, pp. 9-27).  

È l’analisi della struttura delle scritture geroglifica e cuneiforme (Andolfo, 2008, pp. 23-30, 305-307) a indurmi 

a sostenere che tali culture pensano per universali fantastici, espressione indicante che il pensabile coincide con 

l’immaginabile, come tale raffigurabile.10 Tre procedimenti usati per elaborare le forme dei segni geroglifici e 

cuneiformi sono la metonimia e la sineddoche (si scrive “vento” con il segno geroglifico della vela e “vecchio” 

raffigurando un uomo curvo su un bastone; Roccati, 2002a, p. 8; Vernus, 2003, pp. 214-218; Hornung, 2002, 

p. 23), ma soprattutto la metafora, che Vico (1998, pp. 285-286) designa come le fonti su cui sono costruiti il 

pensiero e il linguaggio per universali fantastici, poiché i vocaboli nascono per indicare le proprietà dei corpi e 

solo all’interno della riflessione logico-filosofica passano a indicare realtà spirituali o astratte (Vico, 1998, p. 

203). Per esempio, la “forma mista” di rappresentazione degli dèi egizi, fondendo corpo umano e testa 

animale, è una forma di universale fantastico basato sulla metafora, poiché non dev’essere intesa come 

illustrazione dell’aspetto esteriore degli dèi, bensì come allusione a certe qualità degli dèi rappresentate da 

determinati animali, senza esaurire in essi la vera natura degli dèi. Gli animali sono universali fantastici, corpi 

concreti e individui, che indicano quelle proprietà divine universali che non vengono ancora astratte dai 

soggetti. 

Il fondamento della struttura della metafora è la legge dialettica dell’inclusione in ogni determinazione 

dell’esclusione di tutte le altre determinazioni. Dialettica e metafora sono forme di speculazione in quanto 

mostrano qualcosa attraverso un’altra, appunto di riflesso e per questo la logica di entrambe è quella 

dell’intero. A mio parere, la struttura analogico-attributiva dell’universale fantastico ha indotto la speculazione 

religiosa orientale a svilupparsi in senso metafisico. Si può parlare di “metafisica” delle culture orientali 

prefilosofiche, fondate sugli universali fantastici, poiché, sul piano teoretico, l’immagine è indispensabile al 

pensiero umano concettuale ed è il riflesso delle idee e, sul piano storico, per l’Oriente l’immagine e la parola 

																																																								
9 Mentre nella teologia filosofica greca, che pensa per universali logici, non troviamo dèi individuali, ma princìpi divini 
universali e impersonali o al più semipersonali (l’Uno, il Logos, il Demiurgo, l’Intelletto), nella teologia egizia, che pensa 
per universali fantastici, le funzioni divine universali sono sempre incarnate da dèi individui (Atum, Ptah, Amon, Aten e 
così via), che, però, mutano con il variare dei contesti teologici sincronici e diacronici. In altri termini, gli egizi non 
separano i diversi ruoli teologici degli dèi dall’essenza individuale di ciascun dio. La stessa forma mentis si rivela operante nell’idea 
egizia della polinomia dei singoli dèi: ogni dio è un individuo la cui essenza è espressa dal suo nome. Nel momento in cui 
di un dio si vuole ampliare il numero delle prerogative non si aumenta il numero dei suoi attributi universali, ma gli si 
aggiungono nuovi nomi individuali (e insieme esprimenti l’universalità implicita nelle singole prerogative divine), che 
spesso finiscono per essere condivisi da più dèi e per generare i nomi doppi o plurimi: Amon-Ra, Ptah-Ta-tenen ecc. 
10 L’intelligibile in tali culture orientali antiche è inteso in un modo simile a quello di Democrito che considera l’atomo 
coglibile solo dalla mente, in quanto è invisibile ai sensi per la sua estrema piccolezza, ma in se stesso esso è “idea” nel 
senso etimologico di “figura” pienamente corporea (se non fosse minuscolo l’occhio sarebbe in grado di vederlo). 
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(che in origine è pittogramma) sono ontofaniche. E la metafisica è la scienza dell’essere in quanto essere. Tale 

metafisica permane anche nelle filosofie orientali propriamente dette, poiché sottende la forma mentis orientale. 

 

2. Il labirinto come metafora polisemica in virtù del “principio dell’omografia” 

 

Già nelle popolazioni preistoriche, accanto alle grandi scene a carattere rappresentativo o narrativo di azioni, 

sono documentate anche forme concise e abbreviate di raffigurazione che sono i simboli. Sono cioè 

selezionati elementi iconici isolati talmente rappresentativi da essere in grado di evocare con la loro sola 

presenza tutto un pensiero complesso, religioso, esistenziale, sociale. Anche nelle successive età storiche, tutto 

il cammino dell’arte antico-orientale si muove tra i poli di questo duplice sistema di figurazioni. Non c’è 

contrasto d’uso tra i due mezzi espressivi, anche per la struttura analogica che li accomuna: la “logica” egiziana 

esprime quello che sarà il principio parmenideo secondo cui vi è solo pensiero dell’Essere (DK 28B3.8). In 

questo modo: ciò che non è raffigurabile non è. Nel nostro caso il filo è una raffigurazione al pari del segno 

pittografico quale significante, a cui corrisponde il labirinto così come il significato del segno corrisponde al 

significante; a sua volta, il labirinto, come spesso accade a quei pittogrammi usati per indicare significati 

astratti, è un simbolo, che (proclianamente) rinvia a una realtà che è antitetica (incorporea, indeterminata, 

soprasensibile, sovrarazionale ecc.) a quella mediante cui la rappresenta. Per esempio, il segno geroglifico 

pittografico dello scarabeo nella religione egizia significa l’Essere assoluto indeterminato, il Principio divino di 

tutto, l’Autogenerato, identificato con il dio solare Ra, che appena si è autogenerato come Sole del primo 

mattino, “Sole fanciullo”, è Kheprj, l’“Io sono”. Il nesso tra una realtà che non ci appare così nobile come lo 

scarabeo (un tipo di scarafaggio, noto per trasportare palline di sterco) e il Principio divino supremo è dovuto 

al fatto che gli egizi credevano che lo scarabeo si autogenerasse dalla terra. Da ciò nasce la possibilità che una 

realtà di ordine inferiore (per esempio sensibile) possa simboleggiare una di ordine superiore (sovrasensibile), 

mentre l’inverso è impossibile, il che confuta tutte le interpretazioni riduttivamente naturalistiche delle 

religioni antiche. Uno stesso simbolo può applicarsi a gradi ontologici differenti, ma corrispondenti, ossia è 

polisemico (Guénon, 2008, pp. 20-23). 

Il simbolismo orientale ha significato metafisico – implicitamente nelle religioni prefilosofiche o 

esplicitamente nelle filosofie e teosofie – in quanto esprime l’analogia o corrispondenza tra i diversi piani gerarchici del 

reale e si fonda su quello che io chiamo il “teorema della doppia partecipazione”: come i piani superiori sono 

partecipati da quelli inferiori, così le realtà inferiori hanno un loro equivalente archetipico nei piani superiori. 

Questo secondo aspetto, “ascendente”, della partecipazione fonda la cosiddetta “fisiologia mistica” hindù e 

sufica: si può parlare di una respirazione e circolazione incorporea (in quanto tali non più soggette alla 

condizione spaziale) in quanto quelle corporee devono avere un corrispondente nei piani ontologici 

superiori. Il labirinto come “dedalo di corridoi” e come “filo ingarbugliato” simbolizza le prove iniziatiche 

che selezionano chi è qualificato a superarne il percorso tortuoso rispetto a chi non è tale e nel labirinto trova 
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solo un ostacolo insormontabile. In quanto percorso, è anche simbolo del “viaggio” o transizione da uno 

stato ontologico a un altro. 

La metafora è una modalità fondamentale anche nell’elaborazione dei simboli: proprio il labirinto è un esempio 

di metafora. Come rileva Barzaghi (2008a, pp. 139 ss., 209-210), la metafora è un’immagine in cui intravvedo 

un’idea, di cui quell’immagine diviene simbolo (dicendo che la donna è una leonessa colgo attraverso la 

leonessa il coraggio della donna). Giudicare, atto del pensiero secondo la logica occidentale, significa indicare 

un legame (espresso dal nesso soggetto-predicato) non prodotto da un’associazione soggettivistica e 

convenzionale di idee, ma scoperto come oggettivo. Il legame fondamentale è l’identità, indicata dalla copula, 

che unisce il soggetto e il predicato. L’Identità originaria è il Fondamento e la filosofia ne è l’ispezione e 

l’espressione. Qui si rivela l’importanza fondamentale dell’analogia, che permette di equiparare anche ciò che 

non è riducibile. Essa è il modo originario dell’articolazione logico-psicologica dei contenuti conoscitivi. Vi 

sono due forme rigorosamente logico-metafisiche dell’analogia, che rispecchiano perfettamente l’ordine 

ontologico sul piano gnoseologico: l’attribuzione intrinseca e la proporzionalità propria. Tuttavia, è 

espressivamente molto più densa l’analogia di proporzionalità metaforica: la metafora o trasposizione condensa in 

un solo termine la complessità del reticolato dell’analogia e rispecchia nel significato di quel termine la sua 

fonte esperienziale: per es. l’etimologia biologica del termine “concetto” (da “concepito”). È il massimo della 

sensibilità per dire il massimo della spiritualità.11 

Anche per i simboli orientali vale il “principio dell’omografia”: come tra pittogrammi aventi simile grafia 

sussiste un nesso naturale, essenziale e immutabile che vale anche tra i loro significati, così simboli aventi 

somiglianza di rappresentazione (nel nostro caso il filo) hanno significati tra loro connessi.  

Talora il filo è raffigurato disposto come una linea retta aperta verticale: in Bhagavadgîtâ, VII, 7 si legge che il 

Signore divino dice: “In me tutto questo mondo è infilato come una serie di perle su un filo”.12 “Si tratta del 

simbolismo del sûtrâtmâ [...]: è Âtmâ che, come un filo (sûtra), penetra e lega fra di loro tutti i mondi, e nel 

contempo è anche il “soffio” che [...] li sostiene e li fa sussistere, e senza il quale essi non potrebbero avere 

alcuna realtà né esistere in alcun modo. [...] Ogni mondo, o ogni stato d’esistenza, può essere rappresentato 

da una sfera attraversata diametralmente dal filo, che così costituisce l’asse che congiunge i due poli di questa 

sfera” (Guénon, 2008, p. 317), ossia il filo simboleggia l’Asse del Mondo (ove Mondo designa la totalità del 

																																																								
11 Un discorso che vale per tutti e sempre si dice universale; per essere tale dev’essere astratto e allora per essere capito esige 
un esempio. Tuttavia, solo chi capisce il discorso astratto è in grado di fare l’esempio. L’intelligenza è strettamente legata 
alla capacità di rappresentare in concreto un discorso universale mediante un esempio per costruire il quale occorre la fantasia. 
In questa dobbiamo rifugiarci per riuscire a “toccare” le idee astratte. La fantasia è una sorta di “tatto interiore” che dà 
corpo alle idee troppo astratte. Del resto, l’etimologia stessa di “immagine” (da mimitago) indica proprio il far vedere una 
cosa attraverso un’altra. Perciò, il massimo di intelligenza è nell’abilità rappresentativa, nella fantasia come capacità 
dell’intelligenza (che permea la fantasia stessa) di rappresentare contenuti la cui verità è altra rispetto alla nostra 
esperienza. Il teoreta necessita della fantasia come materiale su cui appoggiarsi per elaborare i teoremi più alti e più 
astratti, ma è anche ciò a cui si deve nuovamente affidare per rendere pienamente comprensibili quegli stessi teoremi. 
Immaginare è inquadrare mediante metafore appropriate geniali intuizioni (Barzaghi, 2008a, pp. 139 ss.; Barzaghi, 2008b, pp. 69 ss., 
149 ss.). 
12 Traduzione di Esnoul, 2003, p. 88. 
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principiato-manifestato). Nella raffigurazione del labirinto come linea curva aperta, la linea continua (il filo) 

lega tutti gli stati ontologici manifestati rappresentati dalle contorsioni e complicazioni del filo nel suo 

dipanarsi. 

Âtmâ nel pensiero hindù, specialmente upanishadico-vedantico,13 è il Sé essenziale o la Coscienza universale, 

sovraindividuale e perciò identico per tutti gli uomini, che coincide con il Principio supremo sovrapersonale 

(Brahma), infinito e impartecipato, talmente anteriore a tutto e al di là di ogni distinzione e determinazione da 

essere indicabile solo negativamente come “non-dualità”, poiché trascende ogni opposizione ed è, pertanto, 

inconoscibile e inesprimibile (Maitry Upanishad, 6.17; 7.1-2; Kena Upanishad, 2.2-3; Mandukya Upanishad, 3.18). 

Le perle rappresentano, come si è detto, i piani del reale derivati in gerarchia verticale dal Principio “non-

dualità”, a iniziare dai quattro fondamentali:  

1) l’Uno-Essere, Dio, la Personalità divina universale, ma sovraindividuale e trascendente (Îshwara/Purusha), la 

prima determinazione del Principio, poiché indica le sue sole possibilità di manifestazione, ma non ancora 

manifestate, il partecipabile (Kaushitaki Upanishad, 2.2; Prashna Upanishad, 4.9; Mandukya Upanishad, 6.1.6); 

2) la Natura (Prakriti), l’Uno-Essere ormai manifestato (Chandogya Upanishad, 1.7.6); 

3) gli enti (partecipanti individuali) incorporei o con corpi sottili: gli dèi del politeismo hindù e le 

individualizzazioni delle proprietà divine; il jîvâtmâ (anima vivente), in cui è implicata la coscienza individuale, 

che origina la nozione di “io”; i cinque tanmâtra, le essenze archetipiche e cause dei cinque elementi del mondo 

fisico, delle qualità sensibili (l’udibile, il tangibile, il visibile, il sapido e l’olfattivo), delle facoltà di sensazione e di 

azione, nonché queste stesse facoltà esplicate dallo stadio causale (tra cui spicca il manas o mente, che include 

ragione, memoria e immaginazione) (Maitry Upanishad, 3.2); 

4) gli enti (partecipanti individuali) corporei grossolani: i cinque elementi fisici costitutivi del corporeo (etere, aria, 

fuoco, acqua, terra) e gli organi corporei corrispondenti alle facoltà sottili, da cui procedono (Taittiriya 

Upanishad, 1.7.1; Kaushitaki Upanishad, 3.5; Prashna Upanishad, 4.8). 

Gli enti sottili e grossolani si generano ambedue dal divenire intrinseco alla Natura. Il filo del labirinto diviene 

in questo caso simbolo del legame tra i piani-perle del principiato e il Principio, che in ciascuno di essi si 

manifesta/partecipa (il filo attraversa ogni perla). 

Un secondo simbolo affine al labirinto nasce allorché il filo forma una linea curva chiusa (per lo più circolare, 

ovale o a ellissi) o anche una linea spezzata chiusa, una “cornice a meandri”: il significato di queste due forme del 

medesimo simbolo è quello di “cintura protettiva”, un significato incluso in quello di legame: l’anello e la 

cornice “cingono”/legano la struttura da proteggere dagli influssi malefici esterni. 

In tutte le culture antiche “le nuove fondazioni, che si trattasse di campi, di città o di villaggi, erano 

‘stabilizzate’ tracciando spirali o cerchi intorno ad esse” (Guénon, 2008, p. 344). In un’iscrizione 

																																																								
13 Le Upanishad (secc. IX-VI/VII-III a.C., a seconda delle datazioni) sono le sezioni dei Veda più speculative e la 
metafisica in esse contenute è stata rigorizzata dal Vedanta, uno dei darshana filosofici hindù, in particolare da 
Shankarâcârya (788-820 d.C.). I darshana (dalla radice √drsh, “vedere, contemplare, comprendere”) sono i sei “punti di 
vista”, tutti complementari, legittimi e ortodossi, secondo cui comprendere il reale nella filosofia hindù. 
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commemorativa del re sumerico Urnanshe, fondatore della I dinastia della città di Lagash (tra il 2500 e il 2450 

a.C.), in vista della costruzione del santuario della capitale l’area su cui dovrà sorgere viene recintata da un 

cerchio magico fatto di canne per impedire l’accesso ai dèmoni e poi il terreno interno al cerchio viene 

purificato con il fuoco. Nella versione classica del poema di Gilgamesh, tav. IV, il protagonista, per ricevere i 

sogni premonitori senza rischiare l’attacco dei dèmoni, traccia intorno al terreno su cui è seduto un cerchio di 

farina con funzione apotropaica: 

 

Dopo trenta leghe [di marcia] essi [Gilgamesh ed Enkidu] si fermarono per la notte [...]. Gilgamesh salì allora in cima alla 

montagna e presentò le offerte di farina dicendo: “O Montagna, fammi avere un sogno, il verdetto favorevole di 

Shamash14”. Enkidu preparò un giaciglio per lui, per Gilgamesh; un demone della sabbia si avvicinò ed egli lo fissò; egli 

lo fece giacere nel mezzo del cerchio ed esso come grano selvatico sputò sangue. Gilgamesh intanto era accovacciato 

con il mento sulle ginocchia; il sonno, retaggio dell’umanità, lo sopraffece. Nel mezzo della notte egli si svegliò di 

soprassalto. Si alzò e disse al suo amico: “[...] Amico mio, io ho visto un sogno [...] {segue il racconto del sogno}”. Enkidu 

spiegò il sogno all’amico: “Amico mio. il tuo sogno è favorevole [...] e al sorgere dell’alba noi potremo udire il verdetto 

favorevole di Shamash” (vv. 1-33).15 

 

Analoga funzione protettiva ha il cartiglio egizio, un anello ovale o ellittico in cui viene sempre scritto in 

geroglifici il nome del faraone. Anche tra i principali simboli regali mesopotamici vi è l’anello, equivalente al 

cerchio quale elemento cosmico contrapposto alle forze malefiche del caos. 

Su alcuni modellini d’argilla di case di epoca arcaica, la cosiddetta “età geometrica”, rinvenuti presso Corinto, i 

muri esterni presentano una serie di meandri che circondano la casa e che rappresentano una difesa contro i 

nemici umani e le influenze malefiche (Guénon, 2008, pp. 343-344) (si ricordi che la casa, al pari del tempio e 

della città, è un’immagine del cosmo). Altri esempi sono: i primi edifici centrali cultuali e direzionali con pareti 

esterne a lesene e nicchie piatte a Eridu e Uruk (Sumer, seconda metà del V millennio); il tempio-mosaico di 

coni di pietra, i cui lati vedono una successione di nicchie, pilastri scanalati e facciate lisce, e il tempio basso di 

calcare con pareti a nicchie riprofilate e lesene, ambedue a Uruk (3200 a.C. ca.); nella stessa città, l’alta terrazza 

di Anu con pareti oblique a nicchie e lesene (3000 a.C. ca.); la mastaba a nicchie sulle quattro pareti esterne a 

Saqqara (Egitto, 3000 a.C.); il recinto rituale a meandri del complesso funerario di Zoser a Saqqara (2680 

a.C.); all’interno del complesso è a meandri anche la facciata della cappella per la festa Sed; il tempio di Tell 

Rimah (Mesopotamia centro-settentrionale, prima metà del II millennio a.C.), con facciata a lesene e nicchie 

riprofilate; i meandri sulle pareti di alcune costruzioni facenti parte del tempio di Nabu a Palmira (Siria, prima 

metà II sec. d.C.); le nicchie sulle pareti della base della Cupola della Roccia a Gerusalemme (687-691 d.C.). 

Ciò che accomuna il labirinto, il filo di perle, gli anelli-cerchi apotropaici e le cornici a meandri è il loro essere 

tracciati con una linea unica, senza soluzione di continuità. Questa linea lega tutti gli stati ontologici manifestati al 

																																																								
14 È il dio Sole mesopotamico, anche e soprattutto dio della giustizia. 
15 Traduzione di Pettinato, 1993, pp. 152-153. 
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Principio e nel contempo, soprattutto nel caso dei nodi della matassa labirintica, lega/vincola ogni stato nei 

limiti delle sue peculiari condizioni di esistenza (Guénon, 2008, pp. 349-352). La riprova della connessione di 

tutti questi simboli e dei loro significati è rappresentata dal filo di perle che si chiude ad anello: ne è un 

esempio la corona del “rosario” della tradizione islamica: la forma circolare esprime il procedere del manifestato dal 

Principio e il suo ritorno ad esso; ognuno dei 99 grani simboleggia sia un modo d’essere del manifestato sia 

l’attributo divino partecipato a questo. Il grano mancante per completare il centinaio corrisponde al punto di 

partenza e di arrivo della circonferenza: designando il Principio come impartecipato (nella sua essenza 

increata), non appartiene alla serie degli stati manifestati (è più il centro del cerchio-anello che un punto della 

circonferenza). Ciò significa che il Principio è metafisicamente superiore anche all’insieme dei suoi attributi in 

quanto essi esprimono la sua partecipabilità e sono già determinati rispetto ad esso. È la distinzione tra 

Allahumma, la sintesi degli attributi divini nell’unità dell’essenza, e Allah come ammâ yasifûn, al di là di tutti gli 

attributi, il vero Nome dell’Essenza, che è nascosto, corrispondente alla distinzione vedantica tra Brahma e 

Îshwara. 

 

3. Corrispondenze con i significati del logos in Occidente 

 

Si è visto che il significato principale del filo raffigurante il labirinto e i simboli ad esso affini in Oriente è 

quello di legame. Ciò si presta a un suggestivo confronto con il concetto occidentale di logos, la cui etimologia 

rinvia all’idea di “collezione” e di “raccolta”, qualcosa di riunito, “legato insieme”. È in Omero che si compie 

il passaggio dal significato di “raccogliere” a quello di “dire”, in virtù del fatto che si percorre discorsivamente 

una serie di cose per riunirle. In Eraclito il Logos è principio del divenire, presente e comune a tutte le cose, 

costituendo in questo modo l’ordine cosmico. L’azione di legame propria del Logos in quanto xynon (xyn è la 

versione arcaica della preposizione-prefisso syn, “con”) si connette all’atto intellettivo del “comprendere”, che 

si attua legando insieme e, perciò, riunendo tutte le cose. Gli uomini che sono incapaci di ascoltare il logos, che è 

intelligenza, vengono indicati con il termine a-xynetoi, che rinvia al concetto di xynon e che radica tale incapacità 

nella loro dis-connessione dal Logos quale principio comune del cosmo. Per questo saggezza e intelligenza 

umane sono intimamente legate all’insegnamento del filosofo, che mantiene il legame con il Logos, intelligenza 

divina e legge del cosmo. Gli stoici traspongono il divino Logos eracliteo sul piano etico, antropologico e 

politico, concependo il Logos come legame simpatetico del cosmo e come Ragione divina che funge da legge 

morale (Fattal, 2005, pp. 23-162). 

La corrispondenza si fa ancora più stretta se si esamina in prospettiva teoretica la metafora in quanto rientra tra 

quelle forme del linguaggio che costituiscono una traslazione di significato: quest’ultima, se non è dichiaratamente 

convenzionale, non può che fondarsi su un’identità tra il significato proprio e quello traslato, ma ciò significa 

che la traslazione è subordinata alla partecipazione ontologica. La metafora non è un mero paragone abbreviato, 
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ma un’identità tra diversi. Affermare che la vecchiaia è la sera della vita significa fondere un senso proprio con 

uno improprio, ma è un’identità paradossale in cui i due termini identificati sono e non sono identici.  

 

Se la sera può parlare della vecchiaia, è perché i modi d’essere della sera si ritrovano, diversamente ma con una identità 

fondamentale, nel declino del vivente. E se la vecchiaia, a sua volta, può parlare della sera, questo è possibile solo perché 

nella vecchiaia la sera contiene in altra forma i suoi stessi modi di essere. Da una parte e dall’altra è uno stesso predicato 

dell’essere che si manifesta e si distribuisce: la fusione dei due soggetti non fa che esaltare il carattere analogico dello 

stesso predicato. Anzi i due soggetti non sono propriamente che due determinazioni dello stesso predicato: la loro fusione 

indica un’identità d’essere che diversamente si distribuisce e si partecipa, che mentre si partecipa lega e distingue i diversi. 

Ma allora il vero ultimo soggetto della metafora sta nell’“è” della copula: l’essere che comunque rimane nella sua trascendenza e nella 

sua indeterminazione, che tuttavia riceve ora un nome e proprio nella via della indistinzione dei diversi. [...] Possiamo, 

dunque, dire che l’Essere viene soprattutto a parola nella [...] determinatezza che in se stessa e restando se stessa parla a 

un tempo dell’Essere. La metafora [...] mentre determina spinge così verso l’indeterminazione di un significato altro [...]. 

In questa duplice tensione può appunto apparire l’Essere che nell’ente si determina ma insieme si trascende, che nella 

cosa è se stessa e insieme altro (Melchiorre, 1990, pp. 51-52). 

In questa prospettiva va peraltro precisato che, certo, l’incondizionato [l’Essere] resta in sé altro dai condizionati ed è 

come tale per se stesso indeterminabile. Ciò tuttavia non toglie che, proprio per il suo parteciparsi, sia in qualche modo 

positivamente determinabile almeno quanto alla sua relazione con il condizionato che ne dipende e nel quale manifesta 

una sua presenza. Ne parliamo allora come dell’originario, del Principio e infine come del logos che, stando al suo etimo, è 

anche legein, raccoglimento, unità del molteplice, posizione e nesso dei differenti (Melchiorre, 2013, p. 10). 

 

L’Essere assoluto, per partecipazione del quale esistono e sussistono gli enti finiti e relativi di cui abbiamo 

esperienza, è il loro logos, ragione e legame. 

Un esempio addirittura di sintesi tra la mentalità orientale e quella greca occidentale è la pluralità interconnessa 

di accezioni del logos in Filone di Alessandria, filosofo ebreo ellenizzato vissuto tra i secoli I a.C. e I d.C.:16 egli 

duplica (pur senza separarli pienamente17) il Logos come cosmo delle Idee (quali meri intelligibili oggetto del 

pensiero di Dio e da Lui diversi in quanto creati e pertanto inferiori a Dio) e il Logos come Intelletto pensante 

(coincidente con Dio e pertanto al di sopra delle Idee18). Inoltre, in quanto logoi nell’accezione stoica di “potenze 

attive”, le Idee sono anche Potenze e Cause (efficienti, oltreché formali) dei sensibili (De specialibus legibus, I 

329).19 Per questo può affermare che il cosmo noetico è il Logos già impegnato nell’atto creativo (De opificio 

mundi, 20.24-25) – del resto, le Idee sono Potenze – e fungente da causa esemplare e strumentale-demiurgica 

																																																								
16 In Andolfo, 2008, pp. 92-101, ho argomentato come sia plausibile che la metafisicizzazione filoniana in senso 
platonico del Logos stoico (reso Intelletto) e delle ragioni seminali (rese Idee) sia stata mediata dall’influsso egizio. 
17 Radice parla di rapporto iconico (1989, pp. 207-208). 
18 Filone afferma che Dio trascende lo stesso cosmo noetico (delle Idee) ed è al di sopra di tutte le determinazioni 
qualitative (Legum Allegoriae, I 51, III 36). 
19 Si potrebbe dire che nel binomio Idea-Potenza il primo termine designa l’aspetto logico-trascendente, mentre il 
secondo l’attività immanente. Tra esse Filone privilegia la Potenza creatrice, mediante la quale Dio crea il mondo con la 
Sua Parola, e la Potenza ordinatrice, tramite cui Dio governa il cosmo (De Cherubim, 27). 
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del creato sensibile (Quis heres, 140.205: il Logos separa il Creatore dal creato e media tra loro). Infine, Filone 

considera il Logos anche come immanente al mondo, ne fa il corrispettivo dell’Anima del Mondo, l’ordine insito 

nella materia (De plantatione, 5-10; De fuga et inventione, 106-112; De Cherubim, 51; Quod deterius, 76). Filone 

salvaguarda la trascendenza di Dio spostando l’attività della creazione sul piano delle manifestazioni di Dio (il 

Logos-Demiurgo e le Potenze: De posteritate Caini, 19-20 e 27-31; De confususione linguarum, 134-141; De mutatione 

nominum, 27-38 e 54-5620), che non sono realtà divine ipostatizzate e creanti una gerarchia di divinità, bensì 

mere manifestazioni di Dio personificate, che non distruggono l’unità di Dio, richiesta dal monoteismo 

giudaico.21 

Pertanto, in dimensione verticale il Logos nelle sue varie manifestazioni funge da legame del creato con il 

Creatore, esattamente come il sutrâtmâ, mentre in dimensione orizzontale, all’interno del cosmo sensibile, 

fonda la connessione ordinata delle forme nella materia, funzione equivalente a quella del Logos eracliteo e 

stoico. 

L’impostazione metafisica filoniana della questione del Logos è ripresa e sviluppata da Plotino (205-270 d.C.), 

il fondatore del neoplatonismo. Principio unico di tutto è l’Uno (prima ipostasi); la prima realtà principiata da 

esso è l’Intelletto (seconda ipostasi), l’Essere che pensa le molteplici Idee, ad esso identiche: queste sono le 

essenze archetipiche degli enti mondani, ma permangono trascendenti rispetto a questi, loro immagini 

sensibili. L’Anima Universale (terza ipostasi) procede dall’Intelletto a sua immagine e si articola: 1) nell’Anima 

del Mondo, immanente all’intero cosmo sensibile; 2) nelle molteplici anime degli individui (uomini, animali 

ecc.) interni al mondo. Come l’Intelletto è logos nel senso di “immagine più dispiegata” (Cusano direbbe 

“esplicazione”) dell’Uno, così la terza ipostasi è immagine e logos della seconda (Enneadi, V 3,8-9; V 9,6-7; VI 

9,4-5), e lo è a maggior ragione dato che rispetto al pensiero sovradiscorsivo dell’Intelletto essa è Ragione 

discorsiva (dianoia). Siccome l’Anima non è mero pensiero dianoetico, ma include in sé tutte le forme di vita, 

sino a quella vegetativa, secondo gradi corrispondenti alla gerarchia delle sue potenze, la facoltà vegetativa 

dell’Anima cosmica è logos di quella razionale22 e permea e vivifica il mondo sublunare, sicché Plotino la 

denomina Natura (physis), che è principio dei fenomeni naturali (lo sbocciare dei fiori ecc.) e sede dei logoi-

ragioni seminali di tutte le cose sensibili (Enneadi, II 3; V 9,6), i cui atti derivati sono le forme (eide) dei singoli 

corpi, in se stesse immateriali, ma immanenti alla materia per costituire i corpi. 

																																																								
20 Le Potenze manifestano solo l’esistenza di Dio e non la Sua essenza inconoscibile. Sull’influsso giudaico in tale 
concezione cfr. Daniélou, 1991, p. 174. 
21 De confususione linguarum, 171-175; De fuga et inventione, 94-99: le Potenze sono ognuna una manifestazione dell’unico 
Dio, graduate conformemente alla ricettività umana. 
22 Cfr. Enneadi, IV 3,19 e spec. III 8,8: “Se nell’Intelletto l’Idea vive come oggetto contemplato e pensato, dev’essere 
‘vivente per se stessa’ e diversa dalla vita tanto vegetativa quanto sensitiva e razionale. In un certo qual modo, sono atti di 
pensiero anche le altre forme di vita, ma una è atto di pensiero vegetativo, un’altra è atto di pensiero sensitivo e un’altra 
ancora è atto di pensiero razionale. Come possono essere atti di pensiero? Il motivo è che sono logoi. Ogni forma di vita 
è un atto di pensiero, ma una è più oscura di un’altra sia come vita sia come atto di pensiero. L’atto di pensiero più chiaro 
è l’unità della vita prima con l’Intelletto. Pertanto, è atto di pensiero la vita che è prima, mentre la vita che è seconda è 
atto di pensiero secondo e la vita che è ultima è l’estremo atto di pensiero. Ogni vita è di questo genere ed è atto di 
pensiero”. La traduzione dei passi di Plotino e di Cusano citati è sempre mia. 
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Pertanto, l’Anima Universale è il Logos-Tutto supremo, che unifica in sé tutti gli altri logoi-Anime. Ciascuna di 

queste ultime è logos-Tutto di secondo grado, che unifica le proprie potenze-logoi della ragione discorsiva. La 

Natura è logos-Tutto per i logoi-parti seminali tramite i cui eide informa la materia sensibile e questi sono 

ciascuno un Tutto per i logoi-Parti, princìpi dei singoli organi del vivente (Enneadi, IV 4,16).23 In Plotino il 

Logos, come intermediario, non poteva trovare più idonea collocazione ontologica se non nell’ipostasi che 

strutturalmente è mediatrice, intermediaria tra intelligibile e sensibile.24 

Riepiloghiamo ora i molteplici significati del logos in Plotino: 

1) è l’intermediario tra le tre ipostasi e tra l’Anima e il cosmo ed è costitutivo dell’essere stesso verso cui fa da 

tramite, giacché il logos non è qualcosa di ipostatico ontologicamente intermedio tra gli esseri (Enneadi, II 9,1); 

2) è l’Anima e le Anime, in quanto ciascuna e l’intera terza ipostasi sono logos dell’Intelletto e delle Idee 

(Enneadi, III 2,18; IV 3,5);25 

3) è il riflesso delle Idee nelle varie Anime e nelle loro facoltà (Enneadi, III 5); 

4) è le stesse “parti” inferiori delle Anime: la “parte” più bassa dell’anima individuale è logos dell’uomo 

sensibile (Enneadi, VI 7) e la Natura (physis) dell’Anima del Mondo è logos essa stessa (Enneadi, III 8); 

5) quale ragione seminale è la causa diretta della forma (eidos) degli esseri sensibili.  

6) Logos è anche ogni rapporto matematico (Enneadi, IV 3,12; V 1,5; VI 6,11-15): “il logos, infatti, è scienza ed è 

molteplice” (Enneadi, VI 9,4); “l’Anima possiede in se stessa le molte scienze tutte insieme e non possiede 

alcunché di confuso” (Enneadi, V 9,6). 

7) Infine, logos esprime anche la parola (Enneadi, IV 3,30), in cui viene a espressione la ragione discorsiva (logos) 

(Andolfo, 1996, pp. 112 ss., 249 ss., 391 ss.; Andolfo, 2002, pp. 143 ss.).26 

“Fra l’Uno, principio della necessità, e la materia, luogo del caso e della contingenza, tutto sembra sottoposto 

al logos ‘sospeso’ all’Uno (Enneadi, VI 8,18,4-5). Ora, proprio per il fatto di dipendere dall’Uno immobile di cui 

è l’atto e a partire da cui esso trasmette la vita e il pensiero, il logos plotiniano è in prima istanza un logos henologico 

[dal greco hen = ‘uno’]. [...] Tale schema gerarchizzato che va dall’Uno al sensibile permette di constatare che il 

logos opera su tutti i livelli della realtà, garantendo in qualche modo l’unità e la coesione del sistema di Plotino” 

																																																								
23 Più precisamente, i logoi primordiali (Enneadi, II 3,16) sono la causa delle forme dei quattro elementi fisici (fuoco, aria, 
acqua e terra), di cui si compongono i corpi, mentre i logoi seminali informano la materia già informata dai precedenti e 
generano i corpi determinati (del cane, del melo, ecc.). Inoltre, gli stessi logoi seminali possiedono in sé logoi-parti, che 
informano i singoli organi e le singole parti sensibili del singolo corpo (mani, occhi, ecc.). 
24 Cfr. Enneadi, IV 3,10 e IV 6,3: “La natura dell’Anima, infatti, è Logos di tutti gli esseri, è Logos ultimo degli Intelligibili e 
di ciò che è nell’intelligibile e Logos primo di ciò che è nel Tutto sensibile. Pertanto, essa si interrelaziona a entrambi gli 
àmbiti dell’essere”. 
25 Più precisamente, l’Anima Universale, in quanto Anima-ipostasi di cui le altre sono “parti”, è il kephalaion ton logon 
(Enneadi, VI 2,5): essa, infatti, è colei che ricapitola in sé tutti i logoi. 
26 Fattal, 2013, pp. 74 ss., soggiunge che in Enneadi, V 1,3 Plotino afferma che il discorso verbale (logos) è immagine di 
quello interiore e silente dell’anima (dianoia) così come questa lo è dell’Intelletto ipostatico, caratterizzato dal pensiero 
intuitivo (noesis), che pertanto risulta una forma eminente di discorsività, la cui unità superiore rende immediata 
l’apprensione dell’oggetto pensato, con cui il pensante si unifica. 
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(Fattal, 2005, pp. 167-168), caratteri che altrimenti parrebbero essere mancanti data la metafisica della 

trascendenza propria di Plotino. 

 

4. Dal logos filosofico al Logos teologico 

 

Se, infine, ampliamo la considerazione del concetto occidentale di logos al pensiero teologico cristiano, 

ritroviamo il significato di “legame”, sia pure declinato in modo differente. Del resto, già Senofane nel fr. 7 

afferma di mostrare mediante il logos il cammino da seguire per conoscere Dio. Si può allora dire che in lui il 

concetto di logos, avvicinandosi a quello di “sapere” e di “mostrare”, perde il carattere polimorfo che aveva in 

Eraclito e diviene parola teologica. 

 

4.1. Il Logos come “legame orizzontale” (intratrinitario): lo Spirito Santo come “nesso” in Niccolò 

Cusano (1401-1464) 

 

Come si legge in De docta ignorantia, I 7, l’alterità è sinonimo di mutevolezza (alterazione), sicché ciò che 

precede l’alterità è immutabile ed eterno. Ineguaglianza e alterità vanno insieme, poiché la seconda esige che 

vi siano almeno due cose disuguali. L’uguaglianza precede l’ineguaglianza in quanto questa è l’uguale a cui si 

aggiunge il più o il meno. Precedendo l’ineguaglianza e l’alterità, l’uguaglianza è eterna. Precedendo la dualità, 

prima forma di alterità e ineguaglianza, anche l’unità è eterna. L’unità è nesso o causa del nesso; la dualità è 

divisione o causa di divisione. Pertanto, precedendo la divisione, il nesso è eterno. L’eternità precede il più e il 

meno e pertanto è infinita, sicché non ci possono essere più eterni in quanto si limiterebbero a vicenda, ossia 

unità, uguaglianza e nesso sono l’unità trina costitutiva del massimo assoluto (Dio). Dio è anche il potere in sé, 

che, dice Cusano (Compendium, X), è Principio e Padre: infatti, il generare l’eguaglianza di se stesso (Figlio) è 

suprema manifestazione di potere e l’unione (Spirito Santo) del potere con la sua eguaglianza non può essere 

inferiore a questi. 

In Cusano la Trinità è concepita come assoluta autoriflessione dell’Unità divina che è circolarmente triadica, ma non in 

senso numerico: “Come l’Uno non è numero, ma principio di questo, così anche l’assoluta unità che si apre 

deve essere pensata libera dal numero e, quindi, dall’alterità (nel senso di una reciproca esclusione” 

(Beierwaltes, 1989, p. 188). 

 

Se la processione dell’Inizio [l’Unità o Padre] sino alla sua propria Uguaglianza [Figlio] non può essere pensata come un 

diventar-altro-da-se-stesso, allora anche l’Unione [lo Spirito Santo] è identica all’Uguaglianza: l’Uguaglianza sorta dalla 

processione proceduta è il suo proprio movimento di ritorno; oppure: Uguaglianza e Unione sono allo stesso modo il 

compimento dell’Unità senza tempo (Beierwaltes, 1989, pp. 187-188). 
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Nel De visione Dei Cusano denomina il Figlio anche come Concetto assoluto del Padre in quanto Logos di 

quest’ultimo.  

 

Il Concetto è mediazione assoluta anche per il fatto che da esso proviene un operare concepente, il quale fonda l’Unione 

proprio di questo Concetto con l’“Inizio” che lo costituisce, o per il fatto che – a causa dell’identità di entrambi – esso si 

“media“ a una autoidentità per riflessione in sé relazionale. Tale Unione è teologicamente lo Spirito Santo. [...] L’infinitas 

[di Dio] esclude il concetto di limite o di fine dal principio. [...] Nel caso che lo stesso principio non possa tuttavia essere 

determinato da un fine distinto da esso, ma sia fine di se stesso o in sé (sui ipsius finis), la relazionalità può in esso essere 

intesa come “intenzionalità”. La processione amante o pensante è infatti, dall’“inizio”, diretta a se stessa, quale suo fine 

ad essa immanente; mediante l’automediazione riflessiva la processio giunge dunque al fine di se stessa. Solo mediante il 

raggiungimento ciclico di questo fine, che è insieme l’“inizio”, esso [Dio] si mostra absoluta infinitas (Beierwaltes, 1989, pp. 

189-190). 

 

4.2. Il Logos come “legame verticale” (tra Dio e l’universo mediante l’uomo): il Cristo teandrico e la 

filiazione come legame massimo 

 

Il finito è l’àmbito del più e del meno, poiché nessuna realtà finita di cui abbiamo esperienza è così precisa, 

vera, giusta e buona da non poter essere più precisa, più vera, più giusta e migliore. Pertanto, Dio è ogni 

perfezione che si riscontra finita nelle creature, ma al grado massimo, assolutamente preciso (“preciso” è ciò che 

non è né di più né di meno) e perciò infinito.27 Siccome non possono esistere più infiniti, in quanto l’infinito 

non ammette il più e il meno, non può aumentare né diminuire, tutte le realtà finite hanno in Dio un unico 

archetipo semplice e infinito che è Dio stesso, è il Verbo quale Pensiero di Dio assolutamente uguale a Dio (De 

sapientia, II 36-46). Siccome l’Eguaglianza non accoglie il più e il meno (muterebbe in diseguaglianza), ossia è 

singolarità non moltiplicabile, crea il simile, che è altro da ciò a cui assomiglia: la potenza infinita di Dio può 

manifestarsi nel finito solo come molteplici e varie similitudini del Principio stesso. La partecipazione di Dio 

alle creature è contrazione dell’essere infinito divino nell’alterità finita, poiché la contrazione è ciò per cui una cosa 

è determinata, è sé e non altro (De mente, VI) (Andolfo, 2017, pp. 30-45). Ognuno dei molti è finito e ha gradi 

di contrazione sia maggiori sia minori del suo, pur senza mai arrivare al massimo e al minimo. Ciò impedisce 

che il massimo assoluto infinito (Dio) possa passare al finito e che questo giunga alla contrazione minima così 

da farsi assoluto e infinito (De docta ignorantia, III 1-2). 

Nel contempo Dio, essendo l’unità semplicissima, è esplicato in un unico “universo”, termine che significa 

“unità di più realtà”, sicché è il massimo contratto, l’unità contratta dalla pluralità delle creature, le quali, perciò, 

sono venute in esistenza insieme ad esso istantaneamente (senza la gerarchia di processione delle ipostasi del 

neoplatonismo). L’universo è l’essenza contratta massima delle creature, essendo in ognuna alla maniera propria 

																																																								
27 Dio è perciò incommensurabile a ogni altro ente, che è finito, ossia Dio non è un ente tra gli altri né il primo di una 
gerarchia di enti tra loro comparabili, il che evita a Cusano di subire l’accusa heideggeriana di onto-teologia. 
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di ciascuna: nel sole come essenza contratta del sole, nella luna come essenza contratta della luna ecc. (come 

l’umanità non è né Socrate né Platone, ma in Socrate è Socrate e in Platone è Platone). Pertanto, Dio è in 

tutte le creature e queste sono in Dio solo per la mediazione dell’universo (De apice theoriae; De docta ignorantia, II 

5).28 

Oltre al massimo assoluto (Dio) e al massimo contratto (l’universo creato) può esistere anche un massimo assoluto e 

contratto (De docta ignorantia, I 1-3; III 3-4): è l’unione del massimo assoluto e di quello contratto in una sola specie, 

quella a cui esso appartiene come individuo, ma in modo da includere tutte le altre specie, analogamente alla 

linea infinita, che include tutte le specie di figure geometriche (le cui linee, se infinite, si riducono a una sola 

retta infinita). Si tratterrebbe dell’unione più alta tra tutte quelle intelligibili, poiché il contratto, essendo 

massimo, sussisterebbe solo nella massimità assoluta, niente aggiungendo ad essa né convertendosi in essa in 

quanto contratto. Il massimo assoluto e contratto sarebbe Dio e creatura, senza confusione né composizione. Il 

miglior “candidato” a essere il massimo assoluto e contratto, ossia una creatura elevata all’unione con Dio, è 

la natura umana in quanto “microcosmo”: complica la natura intellettiva (angelica) e quella sensibile (corporea, 

propria anche dei minerali), sicché compendia in sé l’universo.29 Se la natura umana fosse elevata all’unione 

con la massimità, esisterebbe come pienezza di tutte le perfezioni dell’universo e di ogni ente singolo, sicché 

tutti gli enti potrebbero raggiungere nell’umanità il grado supremo. Ovviamente, dato che le specie esistono 

solo contratte negli individui, il massimo assoluto e contratto sarà un solo individuo della specie-natura umana. 

Siccome Dio è Creatore per la sua Uguaglianza assoluta (l’Uguaglianza massima di essere tutto in modo 

assoluto e semplice), ossia come Figlio, è al Figlio che è originariamente unito quell’uomo che è la contrazione 

universale di tutto, sicché tale uomo è Figlio di Dio e permane uomo. È un’unione ipostatica e personale. 

La rivelazione ci presenta l’individuo Gesù con le caratteristiche del massimo assoluto e contratto, pertanto 

possiamo credere incrollabilmente nella sua esistenza come Figlio di Dio. Se Dio è in tutte le singole creature 

per la mediazione dell’unico universo, Dio è nell’unico universo per la mediazione di Cristo, il quale è 

perfetto Mediatore secondo la sua natura umana, poiché partecipa sia della beatitudine di Dio sia dell’infermità 

umana, è gerarchicamente al di sotto di Dio per la natura creata assunta, ma è al di sopra degli uomini per la 

pienezza di grazia e per l’unione ipostatica; inoltre riconcilia Dio e l’uomo connettendoli attraverso la sua 

natura umana, più perfetta di quella degli uomini in quanto senza peccato.30 Dio dice tutto e totalmente se 

stesso in Cristo in modo da non lasciare spazio ad altre possibilità di fatto (ciò non è necessario, ma il modo definitivo 

																																																								
28 In De docta ignorantia, II 6, Cusano afferma che l’universo esplica l’unità assoluta semplice (Dio) per mezzo della 
contrazione del denario (le dieci categorie aristoteliche) ed è a sua volta esplicato nei generi meno universali delle 
categorie, questi sono esplicati nelle specie, che lo sono negli individui, i soli a esistere in atto. 
29 Alcune creature partecipano della sapienza divina, loro archetipo, nell’essere proprio dell’elemento fisico; altre 
nell’essere minerale; altre in un grado più nobile, la vita vegetativa; altre ancora in un modo ancora superiore, la vita 
sensitiva; altre, infine, nel grado della vita immaginativa, poi di quella razionale e infine di quella intellettiva. Quest’ultimo 
è il grado più elevato, ossia costituisce l’immagine più vicina alla sapienza, poiché ne è viva immagine. 
30 Invece, secondo la natura divina Cristo è Dio e perciò è uno degli estremi da mediare, mentre secondo la Persona 
divina del Verbo Cristo non è perfetto mediatore in quanto gerarchicamente non è inferiore alla Persona del Padre 
(Barzaghi, 2003, pp. 191 ss). 
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scelto è questo31), sicché la centralità cosmica di Cristo così intesa è tale in forza della sua identità con il Logos, 

ossia della sua centralità trinitaria,32 e non è una centralità meramente storica, che non escluderebbe altre 

possibili mediazioni. Se in Cristo Dio dice tutto se stesso (il Figlio è l’uguaglianza assoluta del Padre), compreso 

anche tutto il mondo con il reticolato delle interrelazioni che lo costituiscono, Cristo è il concreto modo di 

vedere la totalità (tutto in tutti) che appartiene solo a Dio, che ci viene partecipato nella rivelazione e di cui la 

metafisica ci offre solo l’intelaiatura formale. 

La serie: massimo assoluto > massimo assoluto e contratto > massimo contratto non è temporale, sicché il 

Verbo incarnato esiste presso Dio al di sopra del tempo ed è apparso nel mondo nella pienezza dei tempi, dopo 

che molti secoli furono trascorsi. Come rileva Barzaghi (2013, pp. 198-218), il punto di vista “radicale” è 

quello dell’eterno, pena l’introduzione del mutamento in Dio. Per questo motivo è un punto di vista 

incontrovertibile, altrimenti l’immutabile sarebbe mutevole. L’atto creatore come quello di incarnarsi sono eterni 

nell’assolutamente Semplice e la vicenda storica di Cristo ne è la manifestazione.33 Certamente, l’evento cristiano 

è storico e privato di questo suo carattere si ridurrebbe a un ideale. Tuttavia, non può risolversi nella sua 

semplice eventualità storica, perché gli eventi storici in quanto eventi sono tutti ugualmente importanti, 

essendo ognuno un accadimento irripetibile. A distinguerli è qualcosa di diverso dalla loro eventualità: è ciò che 

accade e non il suo semplice accadere, e il “ciò che” riguarda l’essenza. Anche il valore storico dell’evento 

Cristo deriva dal suo essere cristico e non storico. In questo senso, l’evento cristiano ha una statura metafisica 

onninclusiva: non assume valore dalla storia, ma dà valore a questa in quanto la fonda, riempie di sé tutti gli 

altri avvenimenti storici, mentre la sua essenza è il Disegno divino, che è la visibilità del tutto dal punto di vista di 

Dio, lo sguardo unitotale e sempiterno in cui si annuncia (Rivelazione) e si enuncia (Teologia) il Mistero di 

																																																								
31 Cfr. Col 1,16-17: “In Cristo l’universo è creato e tutto sussiste in Lui”, ossia la sua centralità assorbe in sé qualsiasi altra 
possibile mediazione. 
32 Nel Logos è detta tutta la Trinità (ogni Persona è detta nel Verbo), ma anche il mondo, poiché è creato per mezzo del 
Logos, assunto nel Logos attraverso l’assunzione della natura umana che ricapitola il mondo, permeato di vita divina e 
ricapitolato nel Logos in quanto redento dal male e ricreato nel nuovo modo di essere (e non in una nuova sostanza) secondo la 
grazia donata alle creature ragionevoli, attraverso le tre tappe del Mistero pasquale (passione, morte e risurrezione di Cristo) 
di redenzione, dell’Ascensione (la signoria cosmica di Cristo-Logos incarnato) e della Pentecoste (la santificazione a opera dello 
Spirito Santo). 
33 Riguardo a un ente naturale come a un artefatto, soggiunge Barzaghi, se mi chiedo quale sia la sua genesi cosmologica mi 
interrogo sul suo inizio, ma se mi chiedo quale sia la sua genesi metafisica, ossia se mi interrogo sulla sua creaturalità, la 
risposta è nella sua dipendenza attuale dall’atto creatore, ossia da Dio. Per questo, la questione creazionistica trova la 
propria corretta impostazione esclusivamente in prospettiva metafisica, giacché l’idea di creazione è nel quadro metafisico 
dell’ente in quanto ente e non in quello cosmologico dell’ente in quanto diveniente. Pertanto, è un grave errore affermare 
che prima che il mondo esistesse c’era solo Dio, perché colloca Dio in una durata temporale, che precede quella del 
mondo, mentre Dio è l’eternità. Si deve pertanto asserire che il mondo è sempre esistito, poiché non c’è un tempo nel quale il 
mondo non sia esistito, né Dio è mai stato senza il mondo, perché il suo atto creatore è Dio stesso, è il suo essere eterno. 
In altri termini, il tempo è creato e perciò l’inizio del tempo è lo stesso atto creatore atemporale e allora l’inizio va inteso 
come fondamento del tempo. Tuttavia, ciò non significa che il mondo sia eterno o coeterno a Dio, perché, essendo il mondo 
temporale, sarebbe come sostenere che il mondo esiste nel e dal momento in cui Dio compie l’atto creatore, ma di nuovo 
così si temporalizzano l’agire di Dio e anche il suo essere, mentre Dio e il mondo sono incommensurabili. Dio non è 
condizionato dal mondo, ossia la creazione è essenzialmente libera. 
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Cristo.34 Del resto, la storia nel suo attuale svolgersi è nel pensiero di Dio, ossia nel suo sguardo creatore, ma 

secondo la modalità dell’istantanea. Dio vede tutto in Sé stesso, anche la creatura; lo vede nella propria 

attualissima essenza, che coincide con il proprio pensiero, il proprio essere e il proprio agire; lo vede tutto 

perfettamente simultaneo (ma non per questo statico); lo vede con un’unica Idea, che è il proprio essere. 

Siccome nel Verbo è detto tutto il creabile (mondo), ciò che appare nella storia non è successivo al Disegno 

di Dio in cui preesisterebbe, ma è la manifestazione secondo successione temporale di ciò che è concepito 

nella prospettiva dell’eterno. In altri termini, la storia non è lo sviluppo di ciò che è già avvenuto 

precedentemente nello sguardo di Dio, ma nel suo farsi mondano essa è simultaneamente già compiuta in 

Dio, senza che il compimento neghi o arresti il farsi. 

Allora il Cristo teandrico è anche l’unico Archetipo. Infatti, tutte le realtà non possono essere senza la diversità dei 

gradi di contrazione, sicché sono in Dio con tale diversità, ossia come contrazione universale della natura 

umana, e in Gesù, in quanto è il Figlio, esistono il Padre e lo Spirito Santo, nonché ogni creatura creabile 

complicata (unificata) nella semplicità divina. Lo si comprende con questo esempio: è come se il poligono 

inscritto nel cerchio fosse la natura umana e il cerchio quella divina. Il poligono massimo, di cui non esiste 

uno maggiore, se esistesse, non potrebbe mai sussistere negli angoli finiti, ma coinciderebbe con il cerchio, 

senza avere una figura propria anche solo separabile con il pensiero dal cerchio. Di conseguenza, l’uomo è creato 

a immagine dell’originaria ed eterna teandria di Cristo. Ciò significa che nel Disegno divino il destino dell’uomo (la 

sua vocazione) “non è solo quello di essere redento, ma, attraverso la redenzione, è quello di corrispondere 

pienamente al dono che Dio gli ha fatto originariamente (prima di ogni sua caduta), creandolo a propria 

immagine” e costituendolo secondo una norma oggettiva che non viene meno con il peccato e che l’uomo è 

chiamato a sviluppare per libera scelta nella propria vita “sino a far crescere l’immagine in somiglianza” 

(Dell’Asta, 1991, p. 57). 

Allora il fine è la filiazione per grazia nell’accezione del De filiatione Dei di Cusano. L’umanità di Gesù è unita al 

Figlio come al medio attraverso il quale il Padre l’ha attratta, così l’umanità di qualsiasi uomo è unita a Gesù 

																																																								
34 Dio si rivela all’uomo per dire all’uomo come lo vede Dio, ossia in modo eterno, ma si adegua alla progressiva 
capacità di comprensione dell’uomo, il cui intelletto è discorsivo, soggetto alla successione temporale. A causa della 
connaturalità del nostro intelletto con le realtà composte e temporali, non possiamo che esprimere secondo il modo dei 
composti e temporalmente le realtà semplici, sussistenti ed eterne. In altri termini, nominiamo Dio a partire dalle creature 
e con termini che valgono per queste ultime, sicché l’unico modo per applicarli correttamente a Dio è quello analogo: 
assolutamente diverso e relativamente uguale. Di conseguenza, è necessario correggere speculativamente questo linguaggio 
positivo sia negando la composizione che il significato delle espressioni indica (appunto con l’analogia e l’eminenza) sia 
attraverso le quattro norme che il card. Giacomo Biffi ha posto per la corretta espressione del linguaggio teologico: 1) ciò 
che è eterno può essere detto compresente a tutto ciò che è temporale; 2) ciò che è temporale non possiede mai una 
relazione reale di prima e poi con ciò che è eterno: è errato dire che Gesù siede alla destra del Padre dopo la sua morte, 
perché pongo un fatto eviterno in successione cronologica a un fatto temporale; 3) nell’àmbito dell’eterno l’effetto non è 
cronologicamente posteriore alla causa, ma le è simultaneo, anche se questa lo precede (logicamente) sempre; 4) le 
relazioni di efficienza tra ciò che è temporale e ciò che è eterno possono essere reciproche, purché sotto aspetti formali diversi: la 
Vergine Maria, in quanto creatura, deriva la propria esistenza da Cristo, mentre, in quanto Madre di Cristo, è principio 
dell’esistenza umana del Verbo. 
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come all’unico medio attraverso il quale il Padre attira a sé tutti gli uomini (De visione Dei, XX-XXI).35 Cristo è 

appreso solamente quando subentra la fede (De docta ignorantia, III 6-9). Dev’essere una fede purissima e 

massima, ma soprattutto formata dalla carità quanto più possibile. Nondimeno, anche chi abbia una fede molto 

piccola, pari a un granello di senape, ha comunque una fede dotata di una virtù immensa, quella del Verbo 

con cui è unito in modo massimo mediante la fede stessa. È l’intelletto a volgersi a Cristo con la fede 

massima, ma se è massima non può essere senza carità: infatti, se ogni vivente ama vivere e ogni essere 

intelligente ama conoscere in quanto la vita è per sé degna di essere amata, la fede in Gesù come coincidente 

con la Sapienza eterna lo rende sommamente amabile e amato. Pertanto, senza carità non c’è neanche fede, a 

cui la carità dà vero essere e fermezza. Il segno della fede massima consiste nel preferire Cristo a tutto. Non ci può essere 

tale fede senza la speranza nelle promesse di Cristo di conseguire la vita eterna e il godimento di Lui stesso. In 

conclusione, con la fede il credente si eleva gradatamente sino all’unione con Cristo possibile in questa vita 

oltrepassando tutte le creature. 

Il fondamento di questo cristocentrismo e della filiazione per grazia come meta della vocazione umana è 

trinitario, come emerge da De visione Dei, XVIII: 

 

Dio amante, tu ami la totalità quanto i singoli ed effondi il tuo amore a tutti. Molti non ti amano, preferendoti realtà 

diverse da te. Se l’amore amabile non fosse distinto dall’amore che ama, saresti così amabile per tutti, che non 

potrebbero amare nulla al di fuori di te e tutti gli spiriti razionali sarebbero necessitati ad amarti; ma tu sei talmente nobile, 

mio Dio, che vuoi che sia nella libertà delle anime razionali l’amarti o il non amarti. Per questo motivo al tuo amore non 

segue che tu sia amato. Pertanto, mio Dio, sei unito a tutti con il nesso dell’amore in quanto effondi il tuo amore sopra 

ogni tua creatura, ma non tutti gli spiriti razionali sono uniti a te, poiché il loro amore non tende alla tua amabilità, ma a 

un’altra realtà a cui si unisce e si lega. Hai sposato ogni anima razionale con il tuo amore che ama, ma non ogni sposa ti 

ama come il proprio sposo, anzi molto spesso ama un altro a cui è legata. Come potrebbe attingere il proprio fine 

l’anima umana tua sposa, mio Dio, se tu non fossi amabile, cosicché, amandoti in quanto amabile, potesse conseguire il 

nesso e l’unione con te, che dona la massima felicità? Chi può allora negare che tu sei un Dio trino allorché veda che non 

saresti un Dio nobile, naturale e perfetto né sarebbe proprio dello spirito il libero arbitrio né egli potrebbe conseguire la 

tua fruizione e la propria felicità se tu non fossi trino e uno? Infatti, proprio perché sei intelletto pensante e intelletto 

pensabile e nesso di entrambi l’intelletto creato in te, suo Dio intelligibile, può conseguire l’unione con te e la felicità. E 

proprio in quanto sei amore amabile la volontà che ama e che è creata in te, suo Dio amabile, può conseguire l’unione 

con te e la felicità. Chi ti riceve, o Dio che sei luce razionale recepibile, potrà pervenire sino a un’unione tale con te da 

esserti unito come un figlio al padre. Vedo, Signore, in virtù della tua illuminazione che la natura razionale non può 

conseguire l’unione con te se non in quanto sei amabile e intelligibile. Ne segue che la natura umana non è capace di 

unirsi a te quale Dio che l’ama – non sei il suo oggetto in quanto tale –, ma è unibile a te in quanto Dio amabile, poiché 

																																																								
35 Cfr. Gv 12,32: “Io, quando sarò elevato da terra [sulla croce], attirerò tutti a me”; Gv 9,44: “Nessuno può venire a me, 
se non lo attira il Padre che mi ha mandato”. 
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l’amabile è l’oggetto di colui che ama.36 Parimenti l’intelligibile è l’oggetto dell’intelletto. Affermiamo che tale oggetto è la 

verità. Per questo a te, mio Dio, può unirsi l’intelletto creato in quanto sei la verità intelligibile. 

Vedo anche che l’umana natura razionale è unibile soltanto con la tua divina natura intelligibile e amabile e che l’uomo 

che ti accolga quale Dio recepibile passa al nesso, che per la sua intimità può ricevere il nome di filiazione. Non 

conosciamo un nesso più intimo di quello della filiazione. Se questo è il massimo nesso unitivo, al punto che non ne può 

esistere uno maggiormente unitivo, sarà necessario che ciò avvenga in quanto tu come Dio amabile non puoi essere 

maggiormente amato dall’uomo che come Padre. Allora quel nesso perviene alla filiazione perfettissima, sicché tale 

filiazione è la perfezione che complica ogni possibile filiazione e in virtù della quale tutti i figli conseguono la felicità 

ultimativa e la perfezione. Nel Figlio Altissimo la filiazione è come l’arte nel maestro o la luce nel Sole, mentre negli altri 

figli è come l’arte negli allievi o la luce nelle stelle. 

 

È il carattere uni-trino di Dio, per Cusano, a fondare: a) in quanto amore amante, la possibilità per l’uomo di 

amare Dio rispondendo liberamente al suo amore; b) in quanto amore amabile, la possibilità, se l’uomo vuole 

amarlo, di conseguire la comunione con Lui, che dona la massima felicità; c) in quanto nesso dei due amori, il 

darsi di quella relazione di comunione tra Lui e noi che riceve il nome di “filiazione”, il massimo nesso unitivo, 

in senso verticale. Il rapporto con il Nesso-Spirito Santo in senso orizzontale-intratrinitario emerge da De visione Dei, 

XIX, in cui si esplicita che lo Spirito Santo è una sorta di “moto” (Cusano si riferisce all’etimologia di spiritus, 

“soffio”) che procede dal motore (Padre) e dal mobile (Figlio) e che perciò è l’esplicazione del Disegno del 

motore (il Verbo), ossia delle realtà di cui il Verbo è Archetipo, sicché tutte le realtà sono esplicate in Dio quale 

Spirito Santo, così come sono concepite e complicate (unificate) in Dio quale Figlio. Il Figlio è il medio di tutte 

le realtà in quanto Ragione, poiché è con la mediazione della Ragione e della Sapienza che Dio opera tutto 

quale Padre. Lo Spirito pone in effetto il Disegno della Ragione, così come abbiamo esperienza del fatto che uno 

scrigno sussiste nella mente del suo artefice e viene posto in effetto con la mediazione della potenza motrice 

che inerisce alle mani. 

Il Logos-Verbo e Figlio di Dio incarnato in Gesù Cristo annuncia all’uomo la vita eterna per mezzo di una 

parola contraddittoria: quella del Dio crocifisso. “È mediante il sacrificio e la morte che il logos dell’agape si rivela 

pienamente” (Fattal, 1999, p. 62). Questo amore e questa morte, “che annuncia paradossalmente la 

resurrezione, caratterizzano il logos contraddittorio dei cristiani. È nel senso di una sintesi degli opposti e di 

una ricerca dell’unione e dell’unità che esso si riavvicina pertanto al logos dell’amicizia stoica e dell’armonia 

eraclitea. Ma è nella direzione dell’escatologia e dell’incarnazione che esso se ne differenzia. [...] Questa parola 

che era assente si fa presenza, il logos lontano diviene vicino per l’amore del prossimo” (Fattal, 1999, p. 63). 

Infatti, per comprendere questa Parola ci vuole l’intelligenza del cuore e della fede, “che ammette la logica 

																																																								
36 Cusano ha detto poco sopra che, se l’amore dell’uomo per Dio fosse suscitato da quello divino per l’uomo, 
quest’ultimo non sarebbe libero di non amare Dio, perché Dio ci ama incessantemente. Invece, Dio ha distinto il suo 
amore attivo dalla sua amabilità ed è questa a suscitare l’amore umano, che resta libero di preferire a Dio altre realtà 
amabili. 
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della contraddizione, cozza non solo con la ragione critica che pratica una logica dell’identità, ma giunge a 

denunciare la meschinità dell’uomo, il suo egoismo e la sua mancanza di generosità” (Fattal, 1999, p. 59). 

Rispetto al ruolo cosmologico e ontologico svolto dall’impersonale Logos plotiniano differenziato nei molti 

logoi, il Logos-Persona cristiano permane l’unico Mediatore tra Dio e il creato e adempie anche un’inedita 

funzione salvifica e redentrice, tutta incentrata sull’amore, che è creatore e che ricrea coloro che redime. Non 

è forse l’Amore divino, si chiede Fattal (2016, pp. 78-84; 120-122), il supremo e migliore legame di 

comunione, nella quale “Dio e l’uomo restano sé stessi e tuttavia diventano pienamente una cosa sola” 

(Benedetto XVI, Deus Caritas est, 18)? Secondo Fattal, il cosmocentrismo greco impedisce a Plotino di riconoscere 

il privilegio che nel cristianesimo Dio accorda all’uomo facendosi Egli stesso uomo e morendo in croce per 

salvarlo, poiché pone sempre il tutto cosmico e l’universale al di sopra del particolare e dell’individuale. Così, 

sebbene la concezione giovannea del Logos quale unico Mediatore offrisse una soluzione teoreticamente più in 

linea con la filosofia dell’Uno di Plotino, poiché il Figlio di Dio riassume in sé il creato e il Creatore, la carne e 

lo Spirito ed è al centro del cosmo e della storia, essa non poteva essere accolta dal neoplatonismo pagano in 

quanto avrebbe implicato una rivoluzione della mentalità ellenica. A mio parere, vi è una seconda ragione che 

impediva tale recezione: la stessa forma mentis henologica plotiniana lo induceva a non ammettere una realtà 

assolutamente uguale all’Uno, come sono tra loro le tre Persone trinitarie; per lui tutto ciò che è altro dall’Uno 

è già unità e insieme molteplicità, sicché nel Logos, principiato dall’Uno, la pluralità dei logoi è inevitabile. 

 

5. Conclusione 

 

Vorrei concludere questo, mi auguro, suggestivo e affascinante confronto tra le religioni e le filosofie orientali 

e la filosofia e il cristianesimo occidentali con una citazione di Virgilio Melchiorre circa una possibile 

integrazione delle molte fedi nell’insieme di un unico orizzonte: 

 

Le analogie non tolgono le differenze [tra le diverse religioni e filosofie], ma a un tempo rendono possibili rapporti di 

reciprocità e appunto in forza di un comune nesso con l’ultimo, comune logos. [...] Si tratta anche d’un criterio che, nel 

dialogo interreligioso, può aprire verso una convergenza delle diverse prospettive di verità, verso una sinergia degli stessi 

simboli fondatori: una convergenza che obbedisce alla buona utopia d’una comunione dove i molti sono salvaguardati 

nell’unicum che li costituisce e li ricomprende. Di questa ricomprensione la tradizione cristiana ha formulato a suo modo 

la via. Si ricordi in particolare il passo paolino che, nella lettera ai cristiani di Efeso, guarda alla pienezza dei tempi nel 

desiderio e insieme nel buon intento che volge a “ricapitolare tutto in Cristo, le cose del cielo e le cose della terra” (Ef 

1,10). La figura del Cristo viene qui indicata appunto come il medio di ogni possibile incontro, di ogni possibile 

ricomprensione, senza con questo dimenticare che la stessa figura della mediazione è infine chiamata a risolversi essa 

pure nell’identità profonda dell’unica radice, dell’unico a priori.37 Di qua da ogni rivelazione e dunque prima ancora di 

																																																								
37 In 1 Cor 15,28, leggiamo infatti che, quando alla fine tutto sarà sottomesso a Dio, “anch’egli, il Figlio, sarà sottomesso 
a Colui che gli ha sottomesso ogni cosa, perché Dio sia tutto in tutti”. 
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accedere nel campo di una teologia della storia, il testo paolino può comunque ritornarci come una lezione di metodo. 

Ci viene infatti suggerito il compito di considerare le diverse formazioni simboliche sotto il profilo della loro reciprocità, 

ma in ordine a un massimo della potenza ricomprensiva. Resta nel contempo che il compito di questa progressiva 

assunzione non implica, a ben vedere, una conversione o un azzeramento delle differenze. Nasce piuttosto dal previo 

riconoscimento delle rispettive tradizioni, dei diversi portati di verità finalmente riconosciuti nell’ecumene dell’unico 

Nome [che designa l’incomprensibile e inesprimibile essenza di Dio]: quel Nome che, dal punto di vista dell’esperienza 

finita, rimane per se stesso indicibile, ma tuttavia sotteso e dunque in qualche modo riconoscibile nella sua prossimità, 

nella sua partecipazione a ogni nome possibile (Melchiorre, 2013, pp. 13-14). 

 

 

 

 

Bibliografia 

 

Andolfo, M. (1996). L’ipostasi della “Psyche” in Plotino. Struttura e fondamenti. Vita e Pensiero. 

Andolfo, M. (2002). Plotino. Struttura e fondamenti dell’ipostasi del “Nous”. Vita e Pensiero. 

Andolfo, M. (2008). L’Uno e il Tutto. La sapienza egizia presso i Greci. Edizioni Ares. 

Andolfo, M. (2010). La ragione tra Oriente e Occidente. Studi cattolici, n. 595, 590-594. 

Andolfo, M. (a cura di). (2017). Niccolò Cusano. L’occhio mistico della metafisica. ESD. 

Barzaghi, G. (2003). Lo sguardo di Dio. Saggi di teologia anagogica. Cantagalli. 

Barzaghi, G. (2008a). La geografia dell’anima. Lo scenario dell’agone cristiano. ESD. 

Barzaghi, G. (2008b). La fuga. Esercizi di filosofia. ESD. 

Barzaghi, G. (2013). Lo sguardo di Dio. Nuovi saggi di teologia anagogica. ESD. 

Beierwaltes, W. (1989). Identità e Differenza. Vita e Pensiero. 

Botturi, F. (1991). La sapienza della storia. Giambattista Vico e la filosofia pratica. Vita e Pensiero. 

Carruba, O. (1986). Dall’immagine alla scrittura nel Mediterraneo orientale. In La cultura figurativa rupestre dalla 

protostoria ai nostri giorni. Archeologia e storia di un mezzo espressivo tradizionale. Atti del 1° Convegno internazionale di arte 

rupestre, Torri del Benaco 1985 (pp. 37-65). Antropologia Alpina. 

Carruba, O. (2009). Molteplicità di lingue e scritture nell’Anatolia antica. In La scrittura nel Vicino Oriente Antico. 

Atti del Convegno internazionale (Milano 26 gennaio 2008) (pp. 63-115). Edizioni Ares. 

Daniélou, J. (1991). Filone d’Alessandria. Arkeios. 

Dell’Asta, A. (1991). Icona e tradizione filosofica in Russia. Pubblicazioni dell’I.S.U., Università Cattolica di Milano. 

Esnoul, A.-M. (a cura di). (2003). Bhagavadgîtâ. Adelphi. 

Fattal, M. (1999). Per un nuovo linguaggio della ragione. Convergenze tra Oriente e Occidente. Edizioni San Paolo. 

Fattal, M. (2005). Ricerche sul “logos”. Da Omero a Plotino. Vita e Pensiero. 

Fattal, M. (2013). Platon et Plotin. Relation, “Logos”, Intuition. L’Harmattan. 

63



	
	

Medium e Medialità – 1 (2021) 
	

Fattal, M. (2016). Du “Logos” de Plotin au “Logos” de saint Jean. Vers la solution d’un problème métaphysique?. Les 

Éditions du Cerf. 

Garbini, G. (2009). Decifrazione e origine della scrittura “pseudo-geroglifica” di Biblo. In La scrittura nel Vicino 

Oriente Antico. Atti del Convegno internazionale (Milano 26 gennaio 2008) (pp. 37-62). Edizioni Ares.  

Guénon, R. (2008). Simboli della Scienza sacra. Adelphi. 

Hornung, E. (2002). Spiritualità nell’antico Egitto. L’erma di Bretschneider. 

Invernizzi, A. (2002). La parola e l’immagine. In Parole, Parola. Alle origini della comunicazione. Atti del Convegno 

internazionale, Milano 27 gennaio 2001 (pp. 41-58). Edizioni Ares. 

Malamoud, Ch. (1994). Cuocere il mondo. Rito e pensiero nell’India antica. Adelphi. 

Melchiorre, V. (1990). Essere e Parola. Idee per una antropologia metafisica. Vita e Pensiero. 

Melchiorre, V. (2013). Ecumene dei linguaggi. Dall’analogia simbolica alla coscienza simbolica. Rivista di 

Filosofia neoscolastica, a. CV, n. 1, 3-16. 

Morano, E. (2009). L’uso della scrittura tra i popoli iranici: dal cuneiforme all’adattamento delle scritture 

semitiche. In La scrittura nel Vicino Oriente Antico. Atti del Convegno internazionale (Milano 26 gennaio 2008) (pp. 117-

134). Edizioni Ares. 

Pettinato, G. (a cura di). (1993). La saga di Gilgamesh. Rusconi. 

Radice, R. (1989). Platonismo e Creazionismo in Filone di Alessandria. Vita e Pensiero. 

Roccati, A. (2002a). Elementi di lingua egizia. Thélème. 

Roccati, A. (2002b). La parola e il segno. In Parole, Parola. Alle origini della comunicazione. Atti del Convegno 

internazionale, Milano 27 gennaio 2001 (pp. 81-89). Edizioni Ares. 

Roccati, A. (2003). Dalla scrittura al testo. In L. Morra & C. Bazzanella (a cura di), Philosophers and Hieroglyphs 

(pp. 181-195). Rosenberg & Sellier. 

Roccati, A. (2016). Scrittura parlante (discorso) e scrittura muta (testo). Per la storia della lingua degli antichi 

egizi. In Un savant au pays du fleuve-dieu. Hommages égyptologiques à Paul Barguet (pp. 183-189). Éditions Khéops. 

Sallaberger, W. (2009). Parole e sillabe. La rappresentazione del sumerico nella scrittura cuneiforme. In La 

scrittura nel Vicino Oriente Antico. Atti del Convegno internazionale (Milano 26 gennaio 2008) (pp. 9-27). Edizioni Ares. 

Tucci, G. (2005). Storia della filosofia indiana. Laterza. 

Vernus, P. (2003). Idéogramme et phonogramme à l’épreuve de la figurativité: les intermittences de 

l’homophonie. In L. Morra & C. Bazzanella (a cura di), Philosophers and Hieroglyphs (pp. 196-218). Rosenberg & 

Sellier. 

Vico, G. (1998). La scienza nuova (P. Rossi, a cura di). BUR.  

 

 

 

64



	
	

Medium e Medialità – a. 2 
	

Technological development and new 
dimensions of daily life 

by Marco Zenes in i* 
 

 

 

ABSTRACT (ENG) 
Starting from the second half of the past century, technology is the subject of an evolutionary 
process that is going through dimensions never seen before, bringing radical change into our 
daily perception of things and actions. Particularly, working skills and acquisition of knowledge 
seem to be among the most important operative ranges in which an increasing dynamic approach 
to an interacting cognitive structure is taking shape. Technological development, so, has to be 
seen as a dialectical relationship between human context and inhuman unveiling forces. 
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Introduction 

 

Living in a globalised world is not just a matter of space; it also concerns time. However, what we 

exactly mean when we focus on this multifaceted concept in such a multifaceted historical 

framework? 

Against this background, a clarification is needed. In 1999, the English sociologist Anthony 

Giddens published a book titled Runaway world: how globalisation is reshaping our lives. Though we 

sometimes assume that a comparison between individual existence and forms of globalisation 

process may be seen as something that meets the order of things, we must not forget that every 

kind of change happening in human history comes from a break; a break wich not arised from 

darkness, but, as argued by Costello et al. (1989), overlaps trends that “have been with us for 

some time, and they need to be seen in historical context”. 

During the contemporary era, a new dimension broke in: the one represented by a technological 

development as it has never be seen before, so that it would be more proper to define what 

started to emerge not just a revolution as one of the many since the rising of the modern era, but 

the onset of a permanent revolutionary state, in wich we can find a more and more complex 

formulation of two main issues: on one side, planning skills must comply with anything 

demanded by the domain of an all-pervading market organizational structure; on the other side, 

planning in itself must be continuously subjected to any kind of change, without, apparently, the 

most little clue of an order. 

The truly remarkable aspect of the entire – always in fieri – process, is that is not just about 

brought down walls: it is an overwhelming passage into an infinite space. 

For the first time in human history, both working and private life faced the purest meaning of 

prospective: everything seems to run from the consciousness of a human nature surrounded by 

limits to that univocity of being borrowed by Gilles Deleuze (1968) from John Duns Scotus: if every 

being is part of the Being, then there is no need for hierarchy, and a new perception of reality can 

be open, outside the obsession for entropy that characterizes the bourgeois society as 

accomplished in modern times. 

In the peculiar context in wich Deleuze had to write, the main purpose of this theoretical effort 

was, without any doubt, to be absolutely free and, we can say, unregistered; by the way, we will 

have the chance to understand that beneath any ray of light lies a fragment of shadow. 

Understandably, the complexity of this issue does not allow to avoid restrictions and limitations 

to a short list of topics, if what is known under the name of method is still respected. Thus, we will 

try to analyse a side of the meeting between globalisation, technological development and our 

daily life: the impact produced by the introduction of the so called smart working on the once clear 
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distinction between working dimension and private dimension, trying to dwell on the multiple 

consequences of this endless overturning.  

 

Smart working : a definition 

 

Any attempt to define a process composed by other subprocesses, may seem a bit dangerous; 

among many reasons, there is always a difference between experience and epistemological 

layouts. 

According to the Italian Ministry of Labor, smart working is “a mode of execution of the 

employment relationship established by agreement between the parties, including forms of 

organization by phases, cycles and objectives and without precise constraints of time or place of 

work, with the possible use of technological tools for the performance of the work activity”. 

Differently from what one is prepared to believe, the most important elements in this definition 

do not mainly concern a close relationship with the use of technology. Other parts of speech are 

highlighted: phases, cycles and objectives; wich must be pursued without precise constraints of time or place of 

work.  

This seems more than just a formal statement given for a formal purpose: it is, more properly, a 

resume of the post-contemporary (a term used for the first time in 2005 during a conversation 

between two architets of iranian origin, Abbas Gharib and Barham Shirdel, who tried to outline 

creativity trends in times of dynamic pluralism) conception in the field of divided and 

multifaceted human dimensions. 

Since the shaping of work as we know it, following the Industrial revolution and its 

organizational structures, cornerstone of the modern mass society, framework into wich lies a 

new kind of human being, both citizen and consumer, both political subject and economic agent, 

we are brought to a fundamental distinction between different forms of time and space. The 

reason why we use a term like workplace is not random: it is the expression of a conscious 

location, of our entering into the stream of a compartmentalized world, based on punctuated 

time and strict procedures, where it is demanded to lay off not only a certain kind of personality, 

but what we usually call freedom, facing a peculiar meaning of common good, represented by 

production requirements. 

We do not go wrong if we look at that as to a different society into society itself: when we act 

into our workplace, even if we do not reflect upon it, we always undergo a significant change, 

especially about track of time (about this topic, the German philosopher Hartmut Rosa (2015) 

wrote in an interesting attempt to catch what could be defined as the Zeitgeist in matter of daily 

temporality). 
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Moreover, we have to remind the lesson of the French anthropologist Marc Augé (2018) about 

non-places. What he exactly means using this neologism? Let us try to investigate it, because it is 

one of the true characteristics of a post-contemporary age that seems to be turned into a process 

of cellular division that does not consider any kind of living dimensional balance. So, we will find 

how the supposed purity of these non-places lines reveal much more than what they show. 

 

Non-places : a new habitat 

 

In the ecological language, the term habitat is used to define the environment in wich biological 

beings find their way of development and living. It is associated with the idea of a cycle: birth, 

living itself, death.  

The word became used in late XIX Century in order to unify every element of life spatial 

evolution, and later assumed several meanings, not always in a proper way. 

This could be bring back memories of a world that was not so fragmented as the one where we 

live. Since its appearence, modern era involved its forces into a permanent search for an 

operative reason in everything that could be done. 

By the way, a reflection must be expressed: if modernity dream was, above all, to classify and to 

order, it could not be considered as a neutral purpose. In these words, we can say that modern 

thought tried to finish what started with the first attempt of philosophical research: discovering 

the world (whatever the meaning we want to give to this term, if related to society or nature) aims 

at manipulating it. 

Under every attempt to measure lies a prometheic inspiration as if the road to victory against “il 

brutto / Poter che, ascoso, a comun danno impera”, as Giacomo Leopardi wrote, should be definitely 

open. 

As we will be able to know, this point of view pays a particular manufacturing fault: is too, 

absolutely too, human. 

Taking inspiration from Maurice Merleau-Ponty’s phenomenology of perception, we can say that 

everytime we think, we create a new object; in this case, discovering other technological 

dimensions contributed to give life to an utterly different relationship between human control 

and processes that came into being. 

In the thought of Marc Augé, non-places are determined by the lack of integration capacity 

between places historically established and emerging functional structure, in the social and 

economic context of permanent capitalism. 

68



	
	

Medium e Medialità – a. 2 
	

There is another deep reason underneath technological development and non-places: the first one 

is all – pervading. If we stain an uniform background, the spot itself will stand out, but it will not 

spread in the whole field, devouring it. 

Technological development is quite different: any spot, whatever subtle it may be, always starts 

an irradiation on multiple levels. This irradiation is characterized by principles like simultaneity, 

whiting the meaning of classical physics, according wich two or more events take place in the 

same moment. When we light up our personal computer, we know that we put in motion a very 

large series of operations, an incredible movement of invisible forces, while we can easily stay 

without almost moving ourselves. 

We do not need anymore a material and spatial referent historically founded, We do not need 

anymore links operating between a before and an after, because what happens is, literally, an 

hypostasis of the present. This is about sorroundings too, in terms of pure functionality. 

For our purposes, may be interesting a short reflection about one of the places we meet regularly, 

in our daily life: the office. 

In recent times, spatial layout in workplaces has become the object of reflections by architects 

and philosophers. Indeed, it involves not only our perception of things, but face – to – face 

relations too. 

First of all, offices are characterized by a growing minimalism in furniture. This helps to create an 

environment in wich technological processes may work in a condition of centrality, avoiding that 

the attention of the operator may be derailed. 

Everything must be planned, particularly lines and colors. Any element of disorder, consequently, 

is seen as attributable to failures of the deficiencies of the operator. As far as in a concrete 

context of required actions the actor is still considered within an individual identity, what stand 

out is a configuration mode shaped by interchangeability. 

Any worker must make avalaible a lot of skill, as demanded by the organization in wich he or she 

is included; but these skill are nothing without a close relation with a series of instruments. These 

ones do not reply in a different way if the individual using them has a different name, a different 

personal history, or different points of view. 

This is the main aim of teamwork in contemporary occupational structures: substantiating 

interchangeability. 

It is important to point out that whenever we engage our intellectual effort towards an analysis of 

the dynamic underneath changes and developments, we must suspend any temptation of 

judgement on the basis of cathegories wich do not comply with a complete contextualisation of a 

longer path. 
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Although technological development may seem very fast, it shows more complexity, on the 

chronological level, compared to what is visible to an ordinary pattern of perception.   

Going on for what concerns the field of places and non-places, we can see how, during the years, 

into the framwork of an evolving functional conception, the invisible role of instruments has 

been changed continuously. 

So, it appears necessary to conceive an approach wich is not limited to assume a vision of life as 

founded on an unbroken line, but wich unveils elements of a multidimensional conjunction. 

As we will see later, it is not possible to have a clear view of what technological development 

means for our daily life without a patient exegesis of the temporal score brought to us by the 

streams of the emerging paradigms. 

To investigate further this aspect, we need to go back to a theme previously trated: smart working. 

As we saw, this form of professional practice has determined a break of the limits sets to the 

distinction between the placement in an organized workplace and what we use to define house. 

But another consideration has to be included: it is no more about house; it is about home, in the 

meaning of an immaterial existential circuit, too. 

Thus, we must focus on this. 

 

Connection and disconnection 

 

One of the main aspects of modern work organization can be summed up in the concept of 

subdivision.  

Each day, there are a starting time and a time of finish, unless overtime is needed. When arriving 

to the workplace, the worker knows that he will have to prepare to live wearing a different suit. 

He must be ready and rational; in any case, the environment where he has to pursue his activity 

will not suggest him anything different; if he should change something, it would probably be his 

fault. 

All of these considerations involve the matter of the presence in the workplace. Information 

technology has produced a radical change in these terms, with a reset of every conceivable 

distance. If there are some kind of works that can be done just using a personal computer, why 

this should not bring to a redefinition of the concept of distance in itself in the world of work? 

Although the use of smart working is greatly increased in these times of pandemic, this form of 

work dates back to the late 20th century, especially in Northern Europe. In every writing that 

treats about it, there is a recurrent word: freedom. 

First of all, we have to consider if this word should be understood relating to a positive or a 

negative side. 
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In the first sense, to be free means to be able to do something willingly, without obeying to 

another subject. There is a clear contradiction if we intend to apply this sense to a working 

situation: workers may be employees or self employed, but they must in any case be brought into 

line with directives, guidelines, requirements, contingencies. So, it takes to specify wich kind of 

freedom is linked to the specific situation of working field. 

Another aspect of this context is about use of time. When we cross the threshold of our office, 

we do not simply get into another place, where we know what activities we must pursue. We are 

detached from our own personal living dimension, and we feel phisically as part of a machine, 

composed by both material and immaterial elements, in wich, since we pass our badge on 

presence detector, we feel connected to the whole system. 

During smart working, instead, we do not to cross any threshold at all; everything that we see, 

touch, hear and feel belongs to our private sphere. 

Due to this, we enter a phase that we can define as an administration of doing. We are perfectly 

aware of our possibility to switch between a moment in wich we are deeply focused on our 

professional aim and a moment in wich we can do what, in our usual workplace, we could not 

do, or in a more difficult way: for instance, have a short break walking in our garden, if we own 

one, or smoking a cigarette or a cigar while checking our e-mail, or eating something… 

Thus, working in this way ceases its centrality as in our office and becomes a component of our 

day together with other realities. We get the sense of being more relaxed and of really mastering 

the situation, because we are in our house, where nothing could happen without our consense. 

However, this may be subject to criticism. Actually, the thought that, throughout the different 

periods of technological development, what we call freedom in the sens later described has 

turned into a new form of slavery, is common. 

Critics argue that smart working has an all-pervading essence, bringing to something similar to an 

alteration of circadian rythms, because, among the other reasons, the worker may convince 

himself to be less productive than how he is in his office, and therefore moved to increase the 

time spent in front of the monitor, in order to appear not lazy at the eyes of their controllers. 

Supposedly, this may be true; but it is not always so. There are many other factors wich may 

affect a workload. Much depends on the planning made before starting any operation. A 

workload can not be invented, a worker can not do what he has not to do. 

For instance, a different stimulus may come up: take a bit of time to organize the same workload, 

weighing up advantages and criticalities, so as to prevent possible discrepancies between means 

and intentions. 

In a certain way, this form of work is a challenge for many fields of our being, among wich there 

is the whole cognitive structure. During smart working, interactions face a multi – level articulation: 

71



	
	

Medium e Medialità – 1 (2021) 
	

we must surely think to what happens among workmates, the new ways of communication, wich 

emphasize the discursive aspect, in order to avoid any background noise that can be an obstacle 

to the exchange of informations required. 

Another issue, however, seems to be remaining in the shadow: when comes the time for 

disconnection? That issue is not so easy as it may looks. 

To understand it better, let us think to a professional, for instance a lawyer, or an accountant, 

who has his studio in the same building where his house is. In some respects, it could be very 

comfortable: he would not need a long way to the studio, he would not fear to forget papers, and 

so on. 

On the other hand, there is always a reverse of the medal: because of the fact that he knows to be 

close to his house, he could decide to work everyday a little longer, neglecting his private life, his 

family, his duties as a person and not only a a professional. 

Another form of danger may come from his clients: knowing that they will always find him, the 

may break from outside the wall standing between private and professional life, asking 

appointments in a late hour or appearing without notice. 

In the end, pros and cons are much more than one may think, because the shape of the events 

may not result so clear. 

But a question still remains: it would be possible to do otherwise? 

 

Work of mind, mind and work 

 

Taking inspiration from the last book written by Hannah Arendt, and published after her death, 

we can state that our mind has a life. It is just an illusion to think about it as if we had to deal 

with something like a software that we may use daily, knowing that its answer are always the 

same. As in human life as a whole, our cognitive structure is always struggling with the necessity 

to configure itself while facing every challenge coming from an increasing series of stimulations. 

In these pages, we wrote about the influence of technological development on our relationship 

with work; but many words could be used about other fields. 

For instance, technology has given us more opportunities of leisure and creativity than ever; 

moreover, it is changing our way to read and to inform. 

With a smartphone, simply touching on its screen, we can reach almost every newspaper in the 

world, and this may also be a chance to improve our knowledge of foreign languages, as good as 

local situations, not just the so called mainstream. 
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Potentially we can obtain, therefore, an astonishing amount of informations, besides the fact that, 

if we want to compare different points of view, it gets easier. Living in an era marked by 

information as a main value, it seems something closer to a dream. 

Even then, along with undoubtedly useful aspects of the matter, a thoughtful reflection must be 

done.  

We have to take into account what the cognitive science defines as short-term memory. It could be 

described as the capacity for holding a small amount of information in mind, actively and without 

manipulating it. As we can easily understand, sometimes we have to face, in daily life, a kind of 

bombing, coming from more than a media: if once a leading role was played by radio and 

television, since years digital devices have literally occupied the whole stage. 

Many exemples can be taken by what we live everyday; we feel ourselves as widely informed 

about what is happening in our town, country, planet; from politics to economics, from sports to 

entertainment, and so on with history, literature, philosophy, religion. In these times we certainly 

hear about science almost more than in any moment of our past. 

The current reality, however, is much different. The German-South Korean philosopher Byung – 

Chul Han warned in several times that all of this, far from giving a true awareness of events and 

processes, is reducing everything to an unceasing chattering, with the loss of a public sphere in 

favor of an all – encompassing egocentrism and narcissism. 

If for G. W. F. Hegel reading a newspaper was the daily prayer of the modern man, now the 

constant flow of titles, pictures and videos has turned into something compulsive, in wich 

everything overlaps, so that if we take a look inside our mind, we can not deny to feel ourselves 

every day a bit more confused and tired, in a vortex of contrasting moods. 

This approach is focused on receipt; same attention must be paid to another element of what is 

happening during the information era: a stratified interactive reality, where anyone can try to turn 

into a columnist, or an opinion maker, using blogs or social networks. 

In this respect, we see the effects of the information bombings of wich we wrote before. 

However, a great deal has been written about the topic, so that we can take into account a 

different and not always an object of attention as it deserves: the new approach to books supplied 

by technology. 

We must start by saying that the printed book in itself must be considered one of the most 

important expressions of changes brought by processes triggered by the advent of modernity, 

especially the one concerning dissemination of knowledge. 

English historian Peter Burke (2000) has addressed this issue showing the impressive variety of 

the the ways in wich printed books fulfilled their purposes. 
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What happened has been a real shift to a new outlook on the world; particularly, a 

systematization of knowledge as never seen before. Vocabularies, atlases and handbooks helped 

in many ways everyone involved in an age of explorations and growing complexity, demanding 

new legal forms and relations too, and an easier access to notions and guidelines. 

Alongside all of this, spread of books also contributed moulding the taste of the readers, by 

reason of the avalaibility of literary works, and the consequent enlargement of structures 

dedicated to reading and consultation. 

It can easily be affirmed that the birth of printed books had not only epochal consequences on 

ideal, political, economic and religious thought (we need only think to what meant for the 

consolidation of the Protestant Reform the German translation of the Bible by Martin Luther, 

first published in 1534), but it also brought a radical change of mental dimension, by instilling 

awareness that knowledge was within the reach of anyone who had the means – intellectual and 

material – to get it. 

With a great leap in time, we must take into account the role, in the second half of the last 

century, played by computer technology. 

It seemed that the term virtual may assume a new meaning. As we have already seen, history of 

technological development is always composed by an unceasing emergence of revelations, in a 

way that makes think that, under the veil of the reality we see daily, lies an unspeakable amount 

of forces. 

It is not accidental that first computers were used for the process of making sophisticated 

calculations: as we know from Galileo Galei, mathematics is the language with wich we can read 

what is written into the book of nature. 

Moreover, every object we see or use in our life is framed within a particular phenomenology, 

often dealing with the theory of complexity: every object can be deconstructed, scanned, 

recomposed, analyzed in each smallest part, as well as is always possibile to use technological 

instruments to get reports of physical and chemical processes that form its constitutional basis. 

All of this reminds the project drawn up by great German philosopher Gottfried Wilhelm von 

Leibniz, who thought of his Characteristica universalis as a language with wich conceptions may be 

expressed through symbols, in order to make communication difficulties as something to 

overcome with the solution of calculating errors. 

This also lead us to reflect on how we face the computer usage: human being discovered a new 

meaning of error, consisting in a mismatch between provided imputs and the elaborating 

structures of the machine. 

This attitude appears ambivalent: on one side, put us in front of the sense of infinity, of potential, 

of always-to-be-made; on the other side, we sometimes feel ourselves as if we are acting under the 
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persistent shadow of mistake, where it takes nothing to destroy everything, to throw away hours, 

days, months of hard work. 

However, this forced to means of prevention in order to minimize risks, establishing a dialectical 

relationship between man and machine that sometimes assumes the dresses of a continuous 

challenge, in wich every advantage provided by acquisition of capacity is compensed with 

emerging new problems to face. 

Returning to the subject of how our approach to books has changed thanks to technological 

development, after having outlined some aspects of this information technology break – in, we 

are ready to focus on how even books turned into an immaterial dimension. 

As we have previously observed, among the main characters of modern times there is what we 

may call a tendency to spread, to make avalaible something that, before, was limited to particular 

social groups. 

This was a response to a specific ideological function: in a closed world, in a world surrounded 

by physical and spiritual frames, knowledge was not something to scatter, also in order to avoid 

dangerous subversive phenomena. 

In contemporary and post-contemporary times, instead, subject finds itself potentially unrelated, 

because it does not see anymore its role in a particular context as the backbone of a structurated 

order. 

What we define as authority, then, becomes a purely nominal idea, wich serves the subject, without 

being able to make it a servant. 

There is no need to ask the reason why someone wants to get a book or another: it could be a 

professional or technical need, or just pure pleasure. 

In addition to this, times we live are times of whirling movements, asking us to be always ready 

to perform much more than a task at the same time; times in which mobility has established itself 

as a strictly inherent to the very existential dimension that shapes our being; after all, the term 

modern comes from latin modernus, in turn deriving from the adverb modo, which means now. 

So, time returns to decide everything. 

One of the most important derivations from computer technological apparatus is represented by 

electronical and digital devices. 

Like everyone of us knows, a smartphone is now undoubtedly a small size computer; we use it for a 

variety of reasons, as a clock as well as a video camera. 

Since some year, another kind of device appeared: the electronic book reader. Relatively small, it 

allows us to ready any book we could find in that format, and nonetheless to build up a real 

portable library, because its memory can store a great amount of data, which are equivalent to 

thousands and thousands electronic books. 
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It is like if we said a farewell to the physicality of the book, to its corpus mechanicum, in favor of its 

corpus mysticum, if we may use terms traditionally belonging to the copyright field. 

It must be said that this kind of resource is not used only for personal purposes, but it assumed a 

fundamental value in the educational area: more and more university libraries prefer to buy 

bibliographic material, for students and researchers, in an electronic format, in reliance on its 

greater ease of accessibility and, above all, on its resistance to obsolescence and degradation, 

deadly foes of every book made of paper. 

This is having considerable effects on scientific research too, by reducing production times, and 

costs, of the works with which the scientific community goes on. 

There is no need to repeat that the range of this evolution does not involve only operational 

aspects of knowledge acquisition, but it has also to be seen as another gauntlet thrown at the 

cognitive ability of interacting subject. 

One of the most visible problems in this sense deals with memory and learning. Introducing a 

study on law torts, the great Italian jurist Francesco Galgano wrote deep thoughts about the 

impact that an online juridical culture was having on juridical training. To learn, Galgano meant 

to say, it is to ponder, to scrutinize, to analyse, to inspect, to investigate. It is acting within a 

logical structure, in which every element must be linked with another. It takes time. Above all, it 

takes a an intense relationship with language, a perennial refinement of properties of language, 

which always present nuances and fallacies, obstacles and traps. Moreover, it takes the awareness 

of a historical place in time, because our juridical culture is not made of shopping bags that we 

can fill with what we need at the moment. 

Galgano’s reflections provide the chance to make a comparison with history of art: if we were, 

not a so long time ago, into a Renaissance painting, in which there were a landscape, figures, 

perspectives and sorrounded by a frame, now we find ourselves as thrown into a work of 

informal art, having lost all our orientation points, and forced to build new ones. 

Of course, this is not always a tragedy: as human beings, we yearn to new lands to discovere, 

whatever it may be asked to us; but no fear scares more than a feeling of void in a world full in 

every part, full of tangible and intangible things, where we seem to do everything is possible to 

get free from any kind of question that may bring us a suspicion to be, after all, as much as we 

can be prepared, useless. 

Yet, it seems that this brought increased efforts to learn more, better and in an interactive way. 
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Distance learning and professional competence 

 

In the world of work, as we know, there is no more place for any standstill. Market evolutions 

and technological development make it impossibile to refrain from such a stream. 

So, the concept of continuous training had been introduced; and training does not belong no more 

the tha starting period of a job, but follows the worker throughout his professional life; better to 

say, is now the worker who must follow training. 

The pandemic in which we are living has been the ground for a total redefinition of the way to 

do distance learning, within an approach that can be defined interactive and personalized. 

We can say that the main difference between the ordinary way of learning and this one is based 

on the fact that the aim of the first one was to teach the worker to do something, particularly 

with the example of a trainer or a more experienced colleague; the aim of the second one, 

instead, consists in leading worker to gain skills, in order to make him able to face every 

magmatic process that the evolution of the work puts in front of him, but also to help him to 

find out new way of commitment, in view of becoming, at least in the intents of the organization 

for which he works, an added value, with particular attention to a multitasking attitude. 

In these sense, it can be said that daily life in the world of work can be divided into the common 

denominator of expertise: it must be demonstrated, it must be always ready to get it. 

Recourse to instruments that make possibile to learn from a distance has effects in another sense 

too. 

As extensively illustrated, it is a matter of time and space, because a screen and a keyboard can 

often provide something similar to an abstraction of the worker from an artificial environment 

that turned into a natural one; so that we can fully understand how our daily work environment 

must be considered as composed by superimposed planes. 

This kind of learning, moreover, always tests our attention span. It is commonly believed that our 

attention span has drastically shortened, especially when we have to ask to someone we were 

talking with to repeat what he said, even if we heard it a little bit of time before.  

Attention is essential in a context where informations run relentlessly; more, informations must 

not only be stored, but they have to be processed and translated into practical operations, in 

phasic terms. 

Even if cooperation is an indispensable requirement of work structure, individual reactivity to 

stimulations coming from tasks to be carried out is fundamental. 

These may be considered as forms of flexibility and adaptability requiring the creation of a 

mental space phenomenologically proper. 
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In these terms, what we call learning must be epistemologically founded, especially about the 

ability to connect reception and elaboration.  

Recent scientific studies about epistemology of mind (Kyriakopoulou & Vosniadou, 2020) faced 

an extremely interesting issue: the discrepancy between phenomenal interpretation, individual 

beliefs and increase of knowledge. 

Although the larger part of these studies are dedicated to problems related to students, this issue 

must be taken into account also for every process of learning involving a worker formation, 

because it would be a great mistake if we had to neglect that everyone of us, even the more 

prepared, pay the price of a real cultural gap, wich demands a strong effort to keep up with the 

evolution in which we are both active and passive parts. 

It is worthy of attention to follow how learning paths are going to be structured in schools and 

universities, trying to see in wich way the ordinary forms of study will be conjugated to the 

perceptual abilities which become an imperative necessity for who wants to move in this world. 

 

Conclusion 

 

As we tried to explain, we are not in front of a segment of human history that could be 

considered as a simple level-up, because what has set in motion is much more different compared 

to what came to light since after the first Industrial revolution. 

First of all, there is a great knot to untie: if there is no limit at all, how can we just try to foresee 

what we have got to expect from a future that melted into present? 

We choose to circumscribe our reflections to some particular issues, but we are perfectly aware 

of the fact that it is not only a question of sectoral adaptations, as if it was, still taking a late 

example, just a stain on an uniform background. 

In this future melted into present, there are emerging realities that seem to express in a very clear 

way what a limitless technological development means: let us think to the smart cities, that is to say 

the innovative networking between social set-up and what information and communication technology 

may result. Something that could even create an effective deterritorialization of the city as a 

purely physical agglomeration, in order to turn it into an extraordinary chance to opportunity to 

combine futuristic scenarios and sustainable development, widespread and responsible 

governance and a permanent process of integration among intelligences on several levels. 

In any case, it is very important to evaluate the approach by citizens as a differentiated social 

element to this always emerging complexity, because the taken paths, in every particular situation, 

may be very different as it depends on a large amount of criticalities as well as chances. 
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When we discuss about digital divide, we are facing a problem that can not be considered just as a 

mere lack of services. It is, to be true, the sign that building new forms of participation to what 

can be done for a smarter living is not so easy as it could be suggested just by reading the events 

towards a desirable future. 

For these reasons, we must be aware that we are still living in an age of transition, in which there 

are stronger and stronger notes of a request for autonomy by realities that feel in themselves to 

be something like a platfom for a launch not in space but right into the waves of evolution. 

There is another great question that we do not want to cease to ask to ourselves: are we going to 

get more dependent subjects or are we running to self-sufficiency? 

This is not a meaningless question, and recent times showed us in a very effective way. 

For instance, thinking to what we wrote about smart working, we learned that our work duties can 

be done outside the places where we usually spend our working day; that what we call our house 

may become something different from just the building where we spend our private life; that we 

can find out other ways to communicate in order to play our role into an organization. 

Focusing again on what concerns acquisition of knowledge, we have been able to see how the 

power of the market changed attitudes that we thought we would have never changed. 

We are experiencing that to enjoy in a satisfactory way a movie, we do not need anymore to go to 

a cinema, to immerse ourselves in a world where social interactions still shape our expectations. 

To be self-sufficient, at least regarding some particular needs, has always been one of the great 

aspirations of man since the advent of modern era, because it is the optimal condition to try to 

manipulate what surround him on the basis of his knowledge. 

We are like passengers waiting for a new model of train: it will stop at the station where we are, 

but we have to be sure to have with us the right ticket to come in. 

That ticket is composed by the ability to be and to act in the right way in front of what we are 

living. 

Maybe, another problem still remain to consider, although it is one more time about… Time: 

how our track of time is going to change? 

Our day is getting more and more divided into a myriad of activities: it is like we gave the 

impression to be resistant athletes, and something is asking us to try to see how far we can go, 

adding duty to duty, activity to activity. 

In a certain way, the situation is similar to what happened in the Middle Age, when public clocks 

put an end to a conception of time based on the cycles of nature and introduced measure and 

precision. 
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We are facing what we would have never thought to face, but all of this could also be positive in 

order to re-activate mental faculties that have been a little neglected, such as imagination, 

planning skills, ability to step out of the shallows where we sometimes find ourselves. 

If no one can foresee what future may bring, there is no doubt that all of us could try to live the 

present without denying the fact that, sometimes, an unexplored land can conceal treasures too. 

In any case, this seems the time to start again a deep and severe work of thought, as the western 

philosophical tradition has always taught us, being open to the world, being aware that what we call 

world is not only what we see and what we feel, but, too, where we lean to create our way of living 

in a world so clear and, at the same time, so indecipherable. 
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Giovanni Sartori: “Homo Videns”. 
L’era dell’immagine e della modifica 

antropologica 
di Rober to  Siconol f i* 

 
ABSTRACT (ITA)  
Il passaggio dalla modernità alla postmodernità si sostanzia in alcune trasformazioni. Queste 
vanno dall’ambito storico a quello metafisico, da quello economico a quello sociale, da quello 
politico a quello antropologico, da quello tecnologico a quello mediatico. In tale riconfigurazione 
dell’esistente emerge un nuovo e determinato “tipo umano”; antropologicamente modificato in 
varie sfere, da quella sessuale a quella etnico-biologica. L’Homo Videns, come spiegato da 
Giovanni Sartori, è quel particolare “tipo” in cui sono in atto trasformazioni di carattere 
cerebrale, dovute alla sempre più massiva esposizione a contenuti mediatico-visivi a discapito 
della lettura. Così facendo si perde la “capacità di astrazione” del cervello, formata 
tradizionalmente “leggendo libri”. Nell’Homo Videns il cervello diviene una sorta di “spugna”, che 
assorbe qualunque dato venga dal video, senza più alcuna “capacità di filtro”. 
 
 
Parole chiave: postmodernità, modernità, metafisica, Sartori, Homo Videns  

 

 
Giovanni Sartori: “Homo Videns”. 

The era of the image and anthropological 
modification  

by Rober to  Siconol f i  
 
ABSTRACT (ENG)  
The passage from modernity to postmodernity is embodied in some transformations. These 
elemets range from the historical to the metaphysical dimension, from the economic to the 
social, from the political to the anthropological, from the technological to the media. In this 
reconfiguration of the existent, a new and specific “human type” emerges; anthropologically 
modified in various spheres, from the sexual to the ethno-biological one. Homo Videns, as 
explained by Giovanni Sartori, is that particular “type” in which are taking place various cerebral 
transformations, due to the increasingly massive exposure to media-visual contents at the 
expense of reading. Doing so, it loses the “ability of abstraction” that is typical of the brain, and 
traditionally formed by “reading books”. In Homo Videns, the brain becomes a sort of “sponge” 
that absorbs all the information coming from the video, without any “filter capacity”. 
 
 
Keywords: postmodernity, modernity, metaphysics, Sartori, Homo Videns 

 
 
 

* CE.DI.S. – Centro studi e ricerche sulle politiche del diritto e sviluppo del sistema produttivo e 
dei servizi (Università eCampus) 

84



	
	

Medium e Medialità – a. 2 
	

1. Passaggio alla società postmoderna e liquida 

 

Nel mondo odierno è in atto un passaggio cruciale in ambito storico, sociale, culturale, 

antropologico e metafisico. Un passaggio che dalla cosiddetta “modernità” volge alla 

postmodernità. In una concezione ciclica della storia, questo passaggio rappresenta una forte 

accelerazione del processo di “caduta” – la separazione dell’uomo dall’ordine cosmico, dall’Uno e 

dalle “forze del cielo” (Guénon, 1973) –, così come nella caduta di un grave la velocità aumenta a 

livello esponenziale con l’aumento dell’inclinazione della discesa. 

È un ingresso nel “post” a più livelli: postumano, post-pensiero, post-ideologico, post-giudaico-

cristiano, post-mediale, ecc. Quest’ingresso ha in sé un suo specifico portato di carattere “fisico”, 

“pratico”, caratterizzato dai seguenti movimenti: dissoluzione della religione e della spiritualità; 

dissoluzione dello Stato e delle istituzioni; dissoluzione della famiglia e della comunità; 

dissoluzione del sapere finora accumulato (religioso, filosofico, ideologico-politico); dissoluzione 

del tessuto economico-produttivo; dissoluzione dell’individuo stesso, per come sinora 

conosciuto.  

Diverse sono le tappe salienti di questo passaggio: la fine delle grandi narrazioni ideologiche, 

connesse ad alcuni fatti storici – la caduta del Muro di Berlino e del blocco politico e 

internazionale socialista dell’Est Europa –, e di converso il trionfo dell’ideologia liberale in chiave 

totalitaria; l’affermazione di un certo edonismo di stampo commerciale (comunque da non 

intendersi più nella sua accezione originaria); l’importazione del cosiddetto american way of life,
1 anche in Europa occidentale, e da qui anche ad altri contesti ad esso estranei (Est Europa, 

Africa, Paesi arabi, ecc.); il superamento delle grandi costruzioni filosofiche, epistemologiche, o 

anche scientifiche e sociologiche, a vantaggio di modelli “leggeri”, che superino lo stesso sistema 

positivistico, illuministico e cartesiano; la fine della realtà di “solidificazione del mondo” 

(Guénon, 2010, pp. 113-118) a vantaggio di approcci liquidi, “smaterializzati”, post-positivisti o 

post-illuministi, post-strutturalisti, post-ideologici, e in ultim’analisi, appunto, “postmoderni”. 

A riguardo sono rilevanti le teorie di Gilles Deleuze e Félix Guattari circa il “rizoma”, figura presa 

in prestito dalla botanica, ma “capovolta” in senso orizzontale (Dugin, 2017, p. 242), e che 

rappresenta il cardine di questo sistema, articolato da “reti” e connessioni interdisciplinari “non 

verticali” e, dunque, “non autoritarie”. 

Anche dal punto di vista societario e nel mondo delle relazioni interpersonali abbiamo un 

passaggio importante, quello che è stato definito dal sociologo Zygmunt Bauman (1999) della 

“società liquida”: una rimodulazione dei rapporti interpersonali – dato il processo di dissoluzione 

della struttura sociale “classica”, o “moderna” a seconda dei punti di vista –, dalla quale emerge 

																																																								
1 Categoria sociologica con la quale si intende lo “stile di vita americano”. 

85



	
	

Medium e Medialità – 1 (2021) 
	

l’individualismo sfrenato, l’“apparire” e il consumismo, intesi come “ancore” che tengono vivo il 

senso di appartenenza.  

Questo processo viene completato a livello culturale dalle tendenze proprie alla postmodernità e 

al “globalismo” – l’ideologia di fondo della globalizzazione –, le quali favoriscono l’edificazione 

di una società di “atomi intercambiabili” già predetta tra gli altri dal filosofo Julius Evola (1970). 

 

2. Le modifiche antropologiche in atto 

 

È possibile in questa fase parlare di una vera e propria modifica della “struttura antropologica”. 

Una “modifica” data innanzitutto dalla tecnologia telematica, mediatica e cibernetica, la quale 

promuove delle forme di integrazione più o meno sostanziali di alcune funzioni del corpo 

umano. Le stesse apparecchiature 3D costruiscono delle vere e proprie “protesi” dell’apparato 

biologico-sensoriale (es. in medicina). Così la semplice vista con gli occhi è amplificata da 

sofisticate strumentazioni virtuali o dagli schermi di una fotocamera smartphone; così come la 

guida è supportata dai navigatori satellitari; e ancora una miriade di operazioni sono svolte da 

macchine e calcolatori di vario genere al posto dei nostri arti e del nostro cervello.  

Da qui emerge una linea di tendenza, quella di una sempre più netta modifica della struttura 

antropologica umana. Tendenza consacrata e profetizzata anche da tutta una serie di movimenti 

subculturali, i quali si richiamano in maniera conclamata all’avvento del transumano o del 

postumano: una specie di “androgino al ribasso”, una figura ibrida che miscela parti organiche 

della biologia umana da noi conosciuta con tecnologie solide o informatiche. 

Un cyborg, che dai film e dai romanzi di fantascienza in molti casi diventa realtà. Basti pensare 

alla quantità di ore che sempre più si passano al computer oppure su un dispositivo smartphone, 

o anche alla diversità di apparecchiature tecnologiche che gli esseri umani utilizzano e 

“indossano” con sempre più naturalezza e disinvoltura. 

Ma non solo, anche da un punto di vista dell’identità sessuale è interessante notare come gli 

sviluppi di certe tendenze della psicologia culturale abbiano portato a un sostanziale clima di 

“autodeterminazione” della propria sessualità. Ci riferiamo in particolare a tutte quelle scuole – 

per lo più di matrice positivista, marxista-ortodossa e soprattutto marxista di Francoforte –,2 che 

																																																								
2 La Scuola di Francoforte è una definizione generica che inquadra la corrente sociologica, filosofica, e in 
ultim’analisi culturale, politica e “scientifica” del marxismo novecentesco. Essa nasce nel 1923 con 
l’“Istituto per la Ricerca Sociale” dell’Università Johann Wolfgang Goethe di Francoforte sul Meno, su 
iniziativa di una serie di intellettuali e ricercatori – per lo più tedeschi e di origine ebraica. La sua è una 
“revisione” del marxismo “ortodosso” – a partire dal marxismo-leninismo, la teoria ufficiale dell’URSS 
staliniana.  
La revisione riguarda gli aspetti più dogmatici legati al “materialismo” e al “positivismo”, e in particolare la 
categoria dei rapporti di produzione capitalisti, valutati come “incorporati nelle forze produttive”. Di 
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hanno nel tempo azzerato l’importanza dello spirito nella costruzione della personalità umana, 

facendo prevalere semplicemente il “dato materiale”, e tutt’al più quello spirituale come 

emanazione di quello materiale. 

È l’individuo “tabula rasa” quello che emerge dalle teorie di Trofim Lysenko in voga nell’Unione 

Sovietica negli anni ’30 – teorie che vengono corrette nel loro dogmatismo positivistico dalle 

correnti europee di Francoforte, della psicologia culturale e del freudo-marxismo. Queste ultime a 

differenza delle sole caratteristiche chimico-biologiche sulle quali basare la persona, ne prendono 

in considerazione anche altre come la libido, i rapporti socio-culturali e il linguaggio – da Herbert 

Marcuse a Wilhelm Reich e Lev Semënovič Vygotskij. 

Il cuore di queste teorie, tutt’oggi molto affermate nella psicologia e nella sociologia, è che 

l’individuo è sostanzialmente un “costrutto socio-culturale”, e di conseguenza se il “potere”, di 

qualunque natura esso sia – in particolar modo quello di tipo “patriarcale” –, ha già “imposto” la 

natura dell’individuo – in particolar modo su un piano sessuale –, di converso sarà l’individuo a 

dover “liberare” la propria natura secondo un “atto di autodeterminazione”, decidendo sulla base 

di considerazioni “personali”, di “consapevolezza”, qual è il suo sesso di riferimento. 

È chiaro che su un presupposto di questo genere, che supera verso il basso lo stesso materialismo 

– in quanto mette in crisi anche l’integrità e la “solidità” stessa della persona –, risulta impossibile 

essere consapevoli non solo della propria identità sessuale ma pure di sé. 

È il meccanismo che va “dal basso verso l’alto” ad essere errato,3 rispondendo questo a slogan 

fallaci i quali prevedono che “sono io che decido cosa sono e cosa voglio essere”, rifiutando 

qualsiasi totalità superiore, “il platonico ‘ordine fissato nei cieli’, nel quale io sono iscritto e che 

nella mia vita devo comprendere al fine di realizzarmi”. 

Un meccanismo che non tiene conto dell’energia metafisica, che è pure sessuale, e che è presente 

dentro di noi. Ma che addirittura pretende, secondo un peccato di hybris4, di agire su questa 

energia, sovvertendone l’uso ai fini di una specie di capriccio personale. 

 

3. Superamento della concezione positivista del mezzo e dei media  

 

Anche la società della “medialità diffusa” sta realizzando la sua piccola rivoluzione, con il 

capovolgimento dell’impostazione classica con la quale ci si rapporta al mezzo di comunicazione 

o tecnologico più in generale. 

																																																																																																																																																																																								
conseguenza i macchinari, l’organizzazione del lavoro e le strutture produttive vengono a essere 
considerate di per sé “capitaliste”. 
3 Anche se nel caso delle tendenze più recenti, il meccanismo va “dal basso verso il basso”. Si veda la 
concezione duginiana dell’uovo cosmico aperto “verso il basso” nell’epoca della postmodernità (Dugin, 
2019, p. 174). 
4 Tracotanza anti-divina, ciò che è “contrario alle leggi del cosmo”. 
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All’interno del paradigma scientifico-positivistico – con tutte le sue derivazioni culturali e 

ideologiche – il mezzo è sempre rapportato al fine (l’emanazione di un messaggio per fini 

informativi o culturali, ecc.). Il mezzo tecnico o tecnologico come “protesi del corpo umano”, 

quindi come sua estensione, utile al “raggiungimento di un fine”: prendere un pezzo di cibo con 

una forchetta, così come lo si prendesse con una mano; oppure il giornale, come strumento atto 

alla diffusione di un orientamento culturale, oltre che dell’informazione. 

Questa nuova concezione, nella quale il mezzo non è più fattore “neutro”, e che “fonde” il 

medium al messaggio e rende il medium agente principale dei processi storici e delle stesse 

mutazioni di carattere antropologico (neurologico e psicologico-sociali) che li accompagnano, ha 

in Marshall McLuhan uno dei suoi massimi capisaldi. 

Con tale concezione McLuhan si inserisce nel solco del pensiero di Harold Innis, secondo cui il 

medium riconfigura tutto l’ambiente nel quale agisce. Con La Galassia Gütenberg (McLuhan, 2011) 

e con il successivo Gli strumenti del comunicare (McLuhan, 2008), si formano proprio le fondamenta 

del pensiero mediologico, nelle quali si rilegge il medium in una chiave completamente diversa da 

ciò che ne aveva fatto un semplice “agente neutro”. Così si evidenziano le modifiche di tutto 

l’assetto psico-percettivo che esso provoca, e della relativa “visione” e “storia” del mondo che su 

tali modifiche si appoggia. 

Per McLuhan, con l’avvento dell’elettricità determinati tratti riemergono poderosamente, 

riportando in auge il pensiero mitico – si veda anche la concezione maffesoliniana della 

postmodernità (Maffesoli, 2007). Di conseguenza si torna ad una forma di “olismo” magico, 

superando la separazione dei vari frammenti dell’esperienza tipica della modernità e dell’avvento 

della scrittura. 

In tutta la ricerca di McLuhan si delinea anche l’approccio antropologico ai media, con quella che 

diventerà una vera e propria fusione tra la sfera mediatica e quella neuropsicologica.  

Si apre il campo alla disciplina “mediologica” vista non come disciplina specialistica – secondo 

un’impostazione “separata”, che rientrerebbe ancora nella modernità, e quindi nel primato della 

stampa e della lettera –, bensì come asse portante dei mutamenti storici, oltre che antropologici. 

Una fusione tra tecnologie della mente e tecnologie del corpo, l’apertura al mondo delle 

neuroscienze e a tutte le ricerche sulle capacità della mente. 

Fusioni e connessioni tra scienza dei media e scienza sperimentale hanno in comune il dato 

dell’informazione, intesa non nel senso puramente linguistico – tipico dell’era moderna e della 

stampa –, bensì in tutto il suo portato di immaginazione, apprendimento, osservazione e 

simulazione; e, dunque, in relazione all’ampio uso della sfera cognitiva. 
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4. Homo Videns : la modifica cerebrale 

 

Riguardo all’epoca della modifica antropologica sono fondamentali gli studi di Giovanni Sartori 

sull’Homo Videns (2007), ovvero quella particolare forma umana che ha perso la “capacità di 

astrazione” frutto dell’attività di lettura e di formulazione dei concetti, in virtù di quella del solo 

assorbimento “non filtrato” delle informazioni. Un cambio dovuto alla continua esposizione agli 

schermi televisivi e dei personal computer, grazie ai quali fluiscono immagini e informazioni mal 

recepite e decostruttive, proprio per la sempre maggiore perdita delle facoltà di “filtro”, 

“selezione” e “raffinamento” dei dati tipiche della capacità di astrazione. 

Un’epoca che consacra anche l’avvento della società dell’immagine come fonte comunicativa 

primaria, e questo proprio in un contesto di superamento del positivismo nella concezione 

mediologica, dove appunto è il medium stesso il messaggio. 

Una delle caratteristiche più importanti di questa epoca, caratterizzata da un “surplus” di 

immagini, mezzi di comunicazione e informazioni, è che questo “surplus” crea uno squilibrio, un 

gioco “a somma negativa”, come direbbe lo stesso Sartori (2007, p. 26). 

Una sostanziale “perdita”, tematizzata anche da uno dei maggiori studiosi della postmodernità, 

Jean Baudrillard, il quale afferma che “invece di trasformare la massa in energia, l’informazione 

produce sempre più massa” (2018, p. 50); il che è perfettamente inserito nel quadro di 

dissoluzione da noi delineato e tipico dalla nostra specifica fase decadente del processo 

metastorico – concezione circolare del tempo e Kali Yuga (Evola, 2010, pp. 219-398). 

È l’avvento del “regno della quantità” del quale già disquisiva Réne Guénon, caratterizzato dalla 

conversione dell’“essenza in sostanza” e dall’inversione dei princìpi – un’epoca di passaggio che 

segna la fine di una struttura cerebrale e logico-concettuale oltre che, come abbiamo visto, 

antropologica, culturale e sociale. Una serie di effetti che potrebbero essere da un lato 

espressione, dall’altro determinazione, di quei processi di “modificazione dell’ambiente”5 ben 

descritti da René Guénon (2009, p. 47). 

In Homo Videns, sulla scorta dell’antropologia moderna (da Linneo a Gehelen e Cassirer), Sartori 

intende l’uomo come un animale simbolico, dotato di “linguaggio-parola” e “continuamente a 

colloquio con sé stesso” (Cassirer, 1948, p. 47). 

																																																								
5 Per modificazione dell’ambiente, si intende il cambiamento della parte “sottile”, prima ancora che fisica, 
dell’uomo e dell’“ambiente”, sempre sottile, ad esso relativo. Si tratta di un cambiamento determinato dal 
procedere “verso il basso” del ciclo cosmico, “poiché ogni periodo della storia dell’umanità corrisponde 
propriamente a un ‘momento cosmico’ determinato, deve necessariamente esservi una correlazione 
costante fra lo stato stesso del mondo, o della cosiddetta ‘natura’ nel senso più comune della parola, e più 
specialmente dell’insieme dell’ambiente terrestre, e quello dell’umanità la cui esistenza è evidentemente 
condizionata da questo ambiente” (Guénon, 2009, p. 47). 
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Anche Sartori, come Eric A. Havelock e lo stesso McLuhan, crede nell’importanza della 

comunicazione negli sviluppi di una civiltà. Una civiltà si sviluppa proprio con la scrittura per 

Sartori, passando dal sistema di comunicazione orale a quella scritto. In particolare, è con la 

riproduzione a stampa e i suoi progressi che avviene questo stacco, secondo il quale l’Homo 

Sapiens “moltiplica il proprio sapere” (2007, p. 7). E poi con la radio, la quale però conserva una 

caratteristica fondamentale, che “parla”, e quindi il suo modo di comunicare è sostanzialmente 

fondato sulla parola.  

Il vero salto avviene con la televisione, che riproduce il mondo in immagini. Da qui lo spettatore 

passa dal livello di “animale simbolico” – l’uomo per come da noi conosciuto, secondo la 

disanima di Sartori – ad “animale vedente”, riducendo la sua distanza dall’animale puro e 

regredendo verso le sue caratteristiche ancestrali. 

Ed è proprio in questo punto preciso che avviene la rottura tra Sartori e McLuhan (e tutto il 

mondo degli “entusiasti” della rivoluzione mediatico-digitale). Per Sartori, infatti, l’avvento dei 

nuovi media peggiora notevolmente la situazione, perché smonta la capacità logica, lineare e 

consequenziale degli individui. Sono proprio i nuovi mezzi a “frammentare” tale capacità, e non 

la stampa e la parola scritta come sostiene McLuhan.   

A nostro avviso si tratta di uno scontro tra una prospettiva moderna ed una postmoderna, che ha 

i suoi “pro” e i suoi “contro” in ambo i fronti. I “pro” sono tutti nel ragionamento di Sartori e 

nelle possibilità di reintegrazione olistiche che effettivamente possono essere prodotte nel 

superamento della modernità, e che sono offerte dalle analisi di McLuhan e dei suoi epigoni.  

Ma sappiamo benissimo del numero esiguo di individui che possono usufruire di tali possibilità, 

mantenendo una propria “centratura” e non facendosi trasportare da questa marea di immagini, 

dati, informazioni e sensazioni. Tutti gli altri saranno “sacrificati” sull’altare della postmodernità, 

della postmedialità e del postumano. 

La caratteristica cruciale dei nuovi mezzi è per Sartori quella di dare primato al mondo 

dell’immagine. Addirittura, con la televisione, l’immagine entra in casa propria: “Vedere tutto 

senza andarlo a vedere” (2007, p. 11). E con l’avvento della cibernetica, della multimedialità, dei 

computer e della realtà virtuale, la realtà viene letteralmente “creata” sui video a partire 

dall’“irrealtà”, simulando le possibilità del reale, ma rimanendo comunque nell’ambito 

dell’“irreale”. 

L’immagine, infatti, è pura e semplice rappresentazione visiva, diversamente dalla parola, la quale 

è un “simbolo” che va compreso e capito. E se i nostri bambini guardano per troppo tempo la 

televisione prima ancora di imparare a leggere e scrivere, allora avviene un vero e proprio 

cambiamento antropologico, in quanto la visione di immagini di vario tipo, non ultime quelle 

violente, formano la mente dell’individuo sin da piccolo. Una specie di nuova paideia, dove il 
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bambino assorbe acriticamente tutto ciò che vede e diviene un “rammollito da video”, incapace 

di leggere. 

Il punto fondamentale di tutto il saggio di Sartori, e sul quale si fonda poi la modifica 

antropologica in questione, è che un tale individuo, non solo immerso, ma addirittura formato e 

sviluppato sulla priorità dell’immagine e non più della parola, perde la capacità di astrazione. 

Le parole sono simboli, appunto, che attivano rappresentazioni mentali, ma in un senso 

“superiore” la maggior parte delle parole sono “astratte”, senza corrispettivi nelle cose visibili: 

concetti elaborati proprio dalla capacità di astrazione della nostra mente (si pensi, ad esempio, alla 

differenza tra città e nazione). Inoltre, abbiamo termini che richiamano a concetti ancor più 

elevati e importanti per la vita sociale e comunitaria (giustizia, legittimità, legalità, ecc.), che in un 

sistema che dà priorità all’immagine potrebbero scomparire, portandosi dietro tutto il “patto 

sociale” – ed è quello che per certi versi sta già accadendo. 

L’Homo Videns si forma dunque sul mundus sensibilis, e non più sul mundus intellegibilis, come invece 

l’Homo Sapiens. E così, dal mondo dei concetti mentali si torna al puro e semplice vedere. 

Se l’“idea”, come nella logica kantiana è il binario nel quale inseriamo quello che vediamo e 

percepiamo, con l’Homo Videns tale meccanismo viene manomesso e invertito; il linguaggio 

percettivo prevale a discapito di quello concettuale (astratto), riducendo drasticamente la 

possibilità di dare significati e di “connotare” la realtà. 

Interessante, a nostro avviso, è verificare come questa “riduzione”, abbinata alla diffusione dei 

mezzi di comunicazione come quelli delle chat e dei social network, abbia prodotto un’ulteriore 

forma linguaggio: le “emoticon”. Le emoticon addirittura sintetizzano la sfera emozionale in una 

piccolissima immagine, secondo processi simili alla “tecnologizzazione della parola”, come 

descritti da Walter J. Ong, (1982) e per i quali vale il suo asserto: “La scrittura ristruttura il 

pensiero”. 

Su queste basi, almeno per la massa e per tutte le venture generazioni, è chiara l’impossibilità di 

“beneficiare” delle opportunità offerte dai nuovi media, su tutti internet. 

L’uomo di cultura – intesa nel senso pieno di “buona” istruzione unita alla “capacità di 

ragionare” –, e meglio ancora l’uomo che “produce” cultura, continuerà a leggere libri, anche per 

motivi meramente tecnico-logistici – è più semplice e pure più economico comprare libri 

piuttosto che scaricarli e fotocopiarli. Internet sarà utilizzato per le integrazioni, per le quali 

ovviamente risulta il mezzo migliore prodotto dalla storia umana – fonti, documenti e 

bibliografie. 

Ecco quindi che si ritorna alla nostra tesi, secondo la quale solo un individuo altamente 

“centrato”, e padrone delle proprie facoltà cognitive è in grado di beneficiare di tale quantità di 
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informazioni. Per quest’individuo la postmodernità, e la postmdedialità, forniscono materia forse 

“unica” per nutrimento ed “elevazione”. 

Un individuo altamente “centrato” sarebbe in grado di beneficiare anche di talune di queste 

tendenze “mediologico-cibernetiche”, che diversamente da quanto sostiene Sartori – imbevuto di 

logica razionalistico-moderna – non vanno respinte a priori, bensì “comprese” e “assunte” nella 

loro essenza più profonda, accettando la sfida che esse pongono. 

Va meditata dunque la tesi di un Roberto Maragliano, oltre che degli altri autori presentati, il 

quale definisce la specificità del linguaggio multimediale come un intreccio di tre componenti: 

quella analitica e oggettivante della stampa, quella immersiva e sensualizzante dell’audiovisivo, e 

quella interattiva e operativizzante del videogioco. 

Per Maragliano non è più la scrittura da sola a governare il territorio della “metacognizione”, ma 

vi si inseriscono altre prospettive, come quella di tipo immersivo e reticolare, e di tipo 

“pragmatico” con possibilità di manipolare e “fuggire alle insidie di una rappresentazione 

esclusivamente verbale scritturale dei dati dell’esperienza”. Sempre per Maragliano “i media 

pensano dentro di noi e ci orientano ad agire […] nei modi della reticolarità, del connessionismo 

e del costruzionismo”. 

Si supera in questo modo anche la funzione del sapere che era di “assicurare la stabilità 

dell’edifizio culturale dell’individuo. Ora è di rendere l’individuo più sensibile a ogni forma di 

trasformazione”. Di conseguenza non è più possibile “configurare il sapere come un testo o 

‘cosa’. Esso si presenta sempre meno come una struttura ‘data’ di elementi fissi e sempre più 

come uno spazio a enne dimensioni, un conglomerato fluido” (Maragliano, 1998, pp. 48-52). 

Certo è che la modalità – in particolare delle prima ondate di generazioni – di questo nuovo 

modo di approcciarsi ai media, alla conoscenza e all’essere antropologico, sembra avere risultati 

spesso devastanti. Almeno in base a determinati dati riscontrabili ogni giorno e riportati dallo 

stesso Sartori. A cominciare dai più immediati ed evidenti, come quelli forniti da Antonio Salerno 

in Violenza in TV (1996) e quelli dovuti alla concorrenza a ribasso della televisione nostrana e 

della sua gara Auditel “a chi fa più ascolti”. E poi quelli di più lunga e profonda gittata, come 

l’atrofia logica e razionale del cervello nella prima ondata generazionale di “esposti agli schermi”, 

e l’Io completamente disgregato e “decostruito” della seconda. Elementi visti da Negroponte in 

maniera positiva, affermando quest’ultimo che nell’era digitale “io sono io”, ma che al contrario 

Sartori vede buoni soltanto per le cliniche psichiatriche.  

Stiamo parlando, insomma, più che di un individuo, di un “post-individuo”, come direbbe il 

filosofo russo Aleksandr Dugin. O meglio di un “dividuo”, dissolvendo lo stesso stato monadico 

individualistico-borghese tipico della modernità, secondo un meccanismo pienamente in linea 

con l’epoca da noi descritta.  
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Un’epoca che però, sempre a nostro avviso, apre squarci forse tra i più interessanti e potenti per 

il tipo umano “centrato su di sé”, e quindi in grado di accogliere ogni forma di innovazione, 

anche del proprio stesso tessuto neuro-cognitivo ed antropologico. 

Ma a questa ridottissima schiera di uomini farà da contraltare quella che vedrà annullare le 

proprie facoltà cerebrali, oltre che mentali. Per questo il cybermondo, l’avvento della pervasività 

multimediale e del post-pensiero ad esso relativa, la “distribuzione dell’intelligenza a pioggia”, il 

passaggio all’“ipertesto”, e alla logica circolare, risulterà una “banale” – nel senso di Hannah 

Arendt (1963) – “seduzione del nulla”: un “nulla che si connette a un altro nulla”, per usare una 

definizione che Sartori riprende dal commentario sull’inferno di Dante di T.S. Eliot (1994). 

Su queste basi è chiara anche la piega societaria tutta, dal mondo dell’informazione a quello della 

politica. Un mondo che tende a “sotto-informare” e a “disinformare”, creando il più delle volte la 

notizia con l’ausilio delle troupe televisive. Notizia che magari non ha quella tale importanza 

conferitagli dal video, o che andrebbe inserita in un contesto più vasto, con dati incrociati che la 

presenterebbero al pubblico in una luce “completamente” diversa. 

È anche su queste basi, come su tutta la sondaggistica “anti-statistica” ben nota, che si fondano i 

programmi dei partiti politici, i quali ascoltano gli umori – etero e tele-diretti –, più che articolarsi 

sulla concreta soluzione dei problemi, alla luce della propria visione di società. 

Uno squarcio più sottile riguarda il potere del video e il potere politico, una prospettiva che 

Sartori non esita a definire da “Grande Fratello” e proprio riprendendo la concezione tecno-

mediologica negropontina, dove si profetizza il futuro come pura e semplice “industria 

elettronica”, con un’immensità di memoria disponibile e una relativa immensità di potere. 

Ma per Sartori che riprende Neil Postman, a gestire questa gigantesca quantità di memoria e di 

potere saranno necessarie solo ristrettissime élite di tecno-cervelli altamente dotati e specializzati, 

una piega “tecnocratico-totalitaria” in grado di plasmare tutti a propria immagine e somiglianza. 

E la situazione è palese soprattutto in ambito pubblicitario, dove con sistemi algoritmici precisi si 

“setta” letteralmente il cliente inducendolo all’acquisto in base ai suoi stessi gusti.  

Per quanto riguarda alcuni dei passaggi epocali dei quali l’Homo Videns è espressione, ve ne è uno 

cruciale, più volte da noi disquisito e che va dalla concezione del mondo moderna a quella 

postmoderna (2007, p. 100), e quindi da una illuminista ad una di altro tipo.  

Il passaggio si sostanzia innanzitutto sull’approccio alla scienza. Mentre per Sartori, nell’ottica di 

Francis Bacon, nella modernità era l’uomo a dominare i mezzi scientifici e tecnici per “dominare 

la natura” (1967), adesso l’uomo è sottomesso a tali mezzi, alla tecnologia e alle sue macchine, e 

rischia che le sue invenzioni gli si rivoltino contro. 
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Per Sartori “la filosofia postmoderna va rancorosamente all’assalto della verità” (2007, p. 93), in 

quanto la ritiene espressione di un modello elitista, un’ottica assai interessante per 

l’inquadramento di questo passaggio. 

Il postmoderno si consacra, infatti, in tutti i campi come l’attacco ad ogni possibile forma di 

autorità, anche in campo culturale e persino all’interno del percorso gerarchico di apprendimento 

culturale (metodo, logica centripeta e lineare, principio della consecutio, rigore, sforzo e costanza 

nello studio e nell’elaborazione).  

Interessante è anche l’elemento del rancore della postmodernità messo in evidenza da Sartori, un 

elemento “giacobino” per certi versi, a sottolineare il portato “distruttivo” di determinate 

tendenze e scuole di pensiero: “distruggere l’autorità”, distruggere tutto ciò che sta “al di sopra”. 

Sartori accenna anche a determinati caratteri che sono tipici di questa nuova fase della storia, e 

che attengono a tutto un preciso riorientamento societario e “spirituale” dibattuto anche da 

sociologi quali Michel Maffesoli, e definito “reincanto del mondo”. Una forma più che altro 

pagano-parodistica, come messo in luce anche dal politologo: credulonerie assolutizzate ma senza 

“visione del mondo”, e con tanto di santoni, ciarlatani e fattucchiere. Calderoni di frivolezze 

spiritual-politiche di contro all’aridità della razionalità, alla maniera della New Age.6  

Tale piega, se ben contestualizzata, però, – e in questo pure sta l’errore della concezione moderna 

di Sartori – potrebbe essere un volano per portare alcuni uomini fuori dalla chiusura del pensiero 

illuministico e positivistico. 

Ma in linea di massima tale “rivoluzione” è un gioco che non apporta nulla di qualitativo, ma 

semplicemente “più massa” (Baudrillard), e ancora bit, informazioni, algoritmi, e poi, “neo”, 

“trans”, “post”, “novitismo”,7 beyondism: se sia possibile trovare spiragli di luce all’interno di 

questa marea di particelle informatiche e codificazioni è una sfida ardua. Una sfida che va 

affrontata probabilmente ad armi pari, giungendo sullo stesso terreno della postmodernità, e 

dunque superando anche la concezione di Sartori sostanzialmente di tipo moderno, per 

riagganciarsi ad una invece di tipo “premoderno”. 

Recuperare per davvero l’elemento trascendente, quello vero e non la sua parodia “cibernetico-

New Age”, accorgendosi proprio dell’invasività dei vari impianti mediatico-tecnologici, e di 

converso ritornando a “cercare l’uomo”, cominciando da “dentro di sé”. 

 

 

																																																								
6  Insieme di correnti spirituali, psicologiche e sociali, sorte alla fine del XX secolo in Occidente. 
Diramazione estrema del “neospiritualismo”, ovvero l’insieme delle dottrine e delle tendenze “spirituali” 
di fine Ottocento e inizio Novecento, che, a detta di René Guénon e Julius Evola, lungi dal rappresentare 
una vera e propria spiritualità, è semplicemente l’altro lato della “modernità”, del “materialismo” e del 
“positivismo”. 
7 Termine coniato da Giovanni Sartori per indicare l’ansia per il nuovo a tutti i costi. 
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superasse entrambi, oltrepassando il concetto. Si tratta di un percorso che inizia con le opere 
fichtiane, dove il concetto viene oltrepassato dalla ragion pratica, per proseguire con la 
rivalutazione della natura, la quale, rispetto al concetto e alla morale, essendo espressione visibile 
dell’Assoluto, ha maggior valore. La scoperta dell’Identità implica anche lo spostamento 
dall’aspetto gnoseologico a quello metafisico, cioè dalla sintesi dell’atto conoscitivo da parte del 
soggetto alla visione della realtà nella sua totalità. 
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would go beyond both, beyond the concept. It is a path that begins with Fichtian works, where 
the concept is overcome by practical reason, to continue with the re-evaluation of nature, which, 
compared to the concept and morality, being a visible expression of the Absolute, has greater 
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aspect, i.e. from the synthesis of the cognitive act by the subject to the vision of reality in its 
whole. 
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1. Introduzione 

  

L’Assoluto schellinghiano è una realtà impredicabile, cioè irriducibile a qualsivoglia concetto o 

razionalizzazione. Esso è identità di soggetto e oggetto, quindi non può essere ridotto solo 

all’uno o all’altro. Ma prima di addentrarci nel discorso, è bene cercare di capire a cosa 

effettivamente ci si riferisce quando si parla di identità fra soggetto e oggetto, espressione molto 

usata dagli idealisti, ma il più delle volte fraintesa. A fronte di una simile definizione, i più 

pensano alla mente come a una scatola contenente l’intera realtà – niente di più lontano dalle 

intenzioni degli idealisti, dato che tale visione è essenzialmente soggettivista mentre lo scopo degli 

idealisti era invece precisamente quello di superare ogni forma di contrapposizione fra il soggetto 

e l’oggetto.  

Per comprendere cosa sia veramente l’identità di soggetto e oggetto, piuttosto che usare formule 

ambigue, bisognerebbe tradurre tale concetto – e così si dovrebbe fare per qualsiasi altro concetto 

usato in filosofia – in immagini ed esperienze concrete, con cui ognuno di noi, bene o male, ha 

familiarità. Si pensi allora di essere dinnanzi a un tramonto: si entra in uno stato di meraviglia tale 

che la mente si assenta, la coscienza si fa da parte e non esiste più un soggetto e un oggetto, ma 

solo qualcosa che si sta rivelando. Si tratta del momento aurorale della coscienza, che come tale 

sfugge a ogni definizione, un po’ come la nottola di Minerva che decide di innalzarsi in volo 

quando il sole è ormai calato. La sfida dell’idealismo è stata proprio quella di spiegare in termini 

razionali ciò che invece non può essere concettualizzato. L’immagine del tramonto, pur non 

essendo propria di Schelling, rende benissimo il suo pensiero, considerato che sono innumerevoli 

i passi della sua opera che potrebbero essere esemplificati da essa. Quando Schelling parla 

dell’intuizione come di quella conoscenza immediata del reale e perciò avulsa dal concetto, infatti, 

non fa che riferirsi a quell’esperienza umana e religiosa che non può essere descritta a parole. 

Questa esperienza si interrompe nel momento in cui subentra il pensiero concettuale, che come 

tale determina e dunque distingue, come quando di fronte al calar del sole a un certo punto si 

esclama: “Questo è un tramonto!”. Determinando l’oggetto, prendo coscienza di me stesso, perché 

è solo così che mi percepisco quale ente distinto. “Omni determinatio est negatio”, direbbe Spinoza. 

Ma ciò appartiene a quella che Schelling chiama riflessione, la quale è sempre un atto in seconda 

battuta rispetto alla realtà stessa. Non si sbaglierebbe a dire che il pensiero schellinghiano assume 

una valenza semantica: se i concetti sono atti della ri-flessione e quindi incapaci di rendere le cose 

nella loro autenticità, la realtà è ben altro rispetto ad essi. A titolo esemplificativo possiamo 

asserire che è il medesimo rapporto sussistente fra le parole e gli oggetti: le due cose non si 

identificano mai, perché le prime non sono che i segni con i quali indicare le seconde. Allo stesso 

97



	
	

Medium e Medialità – 1 (2021) 
	

modo, i concetti non sono altro che nomi dell’essere, una maniera come tante di fare riferimento 

alla realtà. 

Il rapporto fra realtà e concetto in Schelling, infatti, è paragonabile alla “differenza ontologica” di 

Heidegger, poiché, in quest’ultimo, gli enti, ossia le singole cose esistenti, rimandano a 

quell’orizzonte di senso molto più ampio che è l’essere, proprio per il fatto che sono. L’essere è ciò 

che non può venire definito, non si predica di nulla, altrimenti cadrebbe al livello degli enti, si 

entificherebbe. Heidegger, infatti, denomina l’essere come ni-ente, come assoluta negazione 

dell’ente, per sottolinearne l’irriducibile alterità rispetto a quest’ultimo. Ne deriva che la filosofia e 

la razionalità non sono sufficienti a esprimere l’essere, e l’unica maniera per parlarne è la poesia. 

Heidegger, non a caso, usa una metafora per esprimere l’idea dell’essere: la radura (Lichtung), dalla 

quale si può guardare un panorama molto più grande di quello che invece consentirebbe un 

tragitto immerso nella fitta vegetazione. Si tratta di un linguaggio apofatico, ovvero, che non 

indica in maniera diretta ciò di cui si sta parlando, ma lo fa attraverso allusioni, come lo sono 

appunto le immagini, in una sorta di sospensione del non detto.  

In Schelling accade qualcosa di simile: i concetti sono determinazioni particolari della realtà, che 

perciò le danno chiarezza e razionalità. Ma i concetti non sono la realtà stessa, bensì 

rappresentazioni di essa, cioè atti di pensiero con cui noi ordiniamo le sensazioni ricevute. Il solo 

modo per guardare alla realtà così com’è è l’intuizione, che è una conoscenza diretta della realtà, 

perciò non mediata dalle rappresentazioni. Non si tradirebbe Schelling dicendo che l’intuizione è 

quel puro sguardo che si estende nell’immenso spettacolo della radura. Non è un caso che anche 

per Schelling solo l’arte è capace di esprimere il reale nella sua originarietà, tanto da farne l’organo 

per eccellenza della filosofia. È d’altronde evidente come Schelling non intenda dire cosa sia la 

realtà, ma dare una descrizione di essa, proprio per la funzione eminentemente rappresentativa del 

concetto. È qui che Schelling introduce la “differenza ontologica” fra la realtà e il concetto: se 

questo è solo una rappresentazione, la realtà non può essere che qualcosa di completamente 

diverso. 

 

2. Il periodo fichtiano 

 

L’ineffabilità della realtà in Schelling non è stato il punto di partenza della sua riflessione, quasi 

fosse un dato già assodato, è piuttosto l’esito di un lungo percorso speculativo che egli all’inizio 

non avrebbe mai immaginato. Gli esordi di Schelling si inserivano pienamente nel dibattito post-

kantiano sulla ricerca di un principio capace di conciliare soggetto e oggetto, ma è in tale ricerca 

che Schelling scoprirà quella dimensione impredicabile della realtà. Inizialmente, Schelling aderì 

pienamente alla filosofia di Fichte, il quale riconosceva nell’Io il principio della conoscenza. Ben 
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presto, però, il filosofo di Leonberg si accorse dell’insufficienza di questa proposta, a causa della 

sua riduzione soggettivista. Per questo motivo recuperò come principio la Sostanza di Spinoza e 

ne sviluppò le conseguenze naturaliste. Ma anche il principio spinoziano doveva rivelarsi nella 

propria unilateralità, per via della riduzione oggettivista che faceva della realtà. Ecco che allora 

Schelling pensò a un principio che non potesse essere ridotto né al soggetto né all’oggetto, ma 

che fosse la loro insopprimibile identità. È qui che si nascondevano quelle implicazioni che lo 

porteranno a scoprire la dimensione ineffabile del reale: se il principio non era né spirito né 

natura, ma l’identità di entrambi, doveva essere qualcosa di superiore, che andasse al di là di essi.   

Su questa ricerca del principio è bene aprire una parentesi per evitare un fraintendimento molto 

diffuso sull’idealismo tedesco. Quando si parla, all’interno dell’idealismo, di Io non si intende 

innanzitutto il soggetto umano come tale, come di solito si pensa, bensì la realtà nella sua 

universalità. Se si parla di “libertà del principio” era per sottolinearne il carattere di 

incondizionatezza, cioè di indipendenza rispetto a qualsiasi altra causa, e il fatto che tale carattere 

coincidesse con la libertà dell’uomo è solo una conseguenza teoretica, almeno così avrebbe 

dovuto essere nelle intenzioni di Fichte e del primissimo Schelling. Ma è qui che si cela l’aporia: si 

tratta, sì, di una realtà universale, ma pur sempre guardata dal punto di vista del soggetto, onde 

riducibile ai suoi soli risvolti pratici. Se il principio è indipendente da ogni altra causa esterna a 

esso, ne deriva che esso non è altro che lo specchio della libertà umana – e tale prospettiva 

determina un’antropomorfizzazione della realtà. Insomma, nelle intenzioni si afferma un 

principio che concilia soggetto e oggetto, ma nei fatti esso viene ridotto a uno dei due aspetti. 

Perché questa incapacità di pensare a una conciliazione fra l’aspetto oggettivo e quello soggettivo? 

È a partire da questa domanda che deve essere intesa la ricerca di Schelling, che si rese conto 

come il tentativo di conciliare soggetto e oggetto presupponesse in verità la loro distinzione. In 

parole semplici, se vi erano degli aspetti da conciliare, voleva dire che c’era una separazione fra 

loro, altrimenti non si sarebbe nemmeno posto il problema. Per quanto potesse sembrare una 

considerazione scontata, in verità era molto importante, perché conduceva a un circolo vizioso: 

riunire due aspetti opposti significava affermare la loro distinzione, la quale a sua volta 

comportava una nuova riunificazione e così via all’infinito. Così, Schelling si rese conto di un 

dettaglio che sfuggiva agli altri pensatori dell’epoca: era impossibile pensare l’unità partendo da 

una separazione originaria. Per arrivare all’unità, quindi, bisogna pensare una realtà dove non 

possa esistere alcuna separazione. Per immaginare questa realtà non è possibile rimanere 

all’interno della riflessione, che pone sempre una distinzione fra termini specifici, ma è necessario 

andare oltre ad essa. L’unico modo, allora, per giungere all’unità è l’intuizione, cioè quella visione 

immediata della realtà, priva della mediazione del concetto. Per trovare il principio, dunque, 

Schelling abbandonò la dimensione razionale della realtà per abbracciarne una molto più ampia. 
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L’errore dei pensatori dell’epoca, infatti, non era il riferimento alla realtà nella sua universalità, ma 

il punto di vista che avevano su di essa, che era sempre e solo parziale. Il merito di Schelling è 

stato quello di avere allargato lo sguardo per cogliere il mondo nella sua interezza, ma non lo 

avrebbe potuto fare senza quel “salto ontologico” rispetto alla normale speculazione. 

Quindi, il percorso del filosofo di Leonberg è inverso rispetto a quello degli altri idealisti, poiché, 

mentre questi partivano dal riconoscimento di una dimensione ineffabile e finivano 

progressivamente per razionalizzarla, egli parte dal mondo degli oggetti per giungere a una realtà 

che è a esso irriducibile. Paragonando l’Assoluto e il concetto in Schelling rispettivamente 

all’essere e all’ente in Heidegger, si può dire che se gli altri idealisti compivano un’entificazione 

della realtà, mentre Schelling segue un processo di ontologizzazione. Dato che questo processo 

inizia sin dalle prime opere, è necessario seguirne l’andamento per scoprire in quale modo giunge 

a maturazione, a partire dal saggio Sulla possibilità di una forma della filosofia in generale (1794), dove la 

trascendenza del principio rispetto alla riflessione filosofica è implicitamente sostenuta. Il 

principio, infatti, non è né forma né contenuto ma la connessione fra i due, il ciò che lega i due 

termini e che per questo non è a essi riducibile, il quid indefinibile che come tale può essere solo 

oggetto di intuizione. Tale discorso non ha un valore solo gnoseologico, cioè riguardante il 

rapporto fra soggetto e oggetto nell’atto conoscitivo, ma anche metafisico, cioè riguardante la 

conciliazione fra l’Assoluto e l’esistenza contingente (Distaso, 2005). Questo punto di vista è 

molto più importante rispetto all’altro: mentre in quello gnoseologico permane una separazione, 

in quanto si tratta pur sempre di un atto di conoscenza, il quale è compiuto da un soggetto che 

presuppone un oggetto, in quello metafisico tale separazione non permane, perché la realtà è vista 

nella sua totalità. Qui è insito il punto che porterà Schelling alla rottura non solo con l’idealismo 

tedesco, ma con l’intera modernità: è vero che la questione della conoscenza da Cartesio in poi 

non è che il riflesso di quella frattura fra uomo e natura che attraversa l’età moderna, ma questa 

problematica sarà appiattita sull’aspetto puramente gnoseologico prima con Kant con il dualismo 

fra fenomeno e noumeno e dopo con Fichte e Hegel, che ridurranno il mondo rispettivamente al 

soggetto e al concetto. Ciò è dovuto a un difetto di impostazione del problema: pensare di poter 

ricomporre la separazione tra spirito e natura a partire dall’esperienza conoscitiva che ne fa il 

soggetto – il quale, però, possiede solo una visione parziale – e non da una dimensione superiore 

della realtà. È pregiudizio tipico dell’età moderna quello di dover fondare la metafisica sulla 

gnoseologia, anziché questa su quella e solo con Schelling i termini della questione verranno 

invertiti, poiché l’atto della conoscenza non può sussistere senza un’unità originaria, mentre 

questa può anche rimanere celata alla conoscenza del soggetto. 

Anche se nel testo l’orizzonte dell’intuizione non è esplicitamente affermato, si ravvisa in quella 

“datità” (Distaso, 2005) con cui il principio si esprime: la conoscenza, per essere valida, deve 
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avere qualcosa che garantisca la sua unità, il legame fra le sue proposizioni, ma tale unità deve 

essere già ammessa affinché questa ricerca possa avere inizio (Schelling, 2005). Si presume che il 

principio, non essendo qualcosa da trovare, in quanto posto immediatamente in essere, non 

scaturisca da alcuna riflessione, ma da quella conoscenza diretta che è l’intuizione. Il processo di 

ontologizzazione, allora, dipenderà dall’emergere di quel piano metafisico a cui le prime opere 

fanno riferimento solo in modo implicito e al quale quello gnoseologico progressivamente si 

sottometterà. Il giovane Schelling, per adesso, è legato a una prospettiva più gnoseologica che 

metafisica, risulta quindi più impegnato a conciliare forma e contenuto nell’azione individuale 

della conoscenza che nella realtà nella sua interezza, e questo fa sì che la realtà sia da lui 

identificata proprio con l’Io. Si potrebbe obiettare che si tratti solo di un fraintendimento 

linguistico, poiché questo termine indicherebbe proprio la realtà nella sua interezza e non il 

semplice soggetto, per cui non avrebbe fatto alcuna differenza se fosse stato usato un altro 

termine. Ma, come insegna da sempre la filosofia, il linguaggio non è qualcosa di neutrale, perché 

da solo è in grado di plasmare pensieri, e l’idealismo tedesco non fu affatto immune da questo 

pericolo, poiché fu proprio il concetto di Io a fargli perdere la dimensione trascendente del reale: 

l’io è ciò che è separato dal resto, e dunque indipendente, non bisognoso di altro, e applicare tale 

concetto all’individuo o al reale nella sua ampiezza in verità non cambia nulla, poiché vuol dire 

attribuire le stesse caratteristiche sia all’uno che all’altro, con la sola differenza che nel secondo ci 

si trova davanti a un soggetto ingigantito. Per arrivare alla trascendenza, infatti, allargare la 

soggettività al mondo intero non è sufficiente – anzi, si potrebbe dire che da un punto di vista 

psicologico ciò non è altro che il delirio di onnipotenza dell’uomo di rendere tutto uguale a sé; 

piuttosto è necessario oltrepassare la soggettività, il che richiede un cambiamento linguistico e 

dunque concettuale, poiché le parole non sono vuote, ma portatrici di significato. Perciò, è 

indispensabile vedere i cambiamenti semantici che condurranno Schelling al riconoscimento della 

vera trascendenza e non a quella fittizia della soggettività e del concetto. 

Nelle prime opere sono presenti due direzioni in tensione fra loro: da un lato l’identificazione del 

principio con l’io – ciò significa: una visione riduttiva del mondo; dall’altro l’ammissione della 

trascendenza del principio, che quindi è al di là di ogni individualità. Nel Saggio sulla possibilità, 

infatti, inizialmente si parla dell’Assoluto come del darsi insieme dell’incondizionato e del 

condizionato, dunque di quell’unità che non è riducibile ai concetti che ne fanno parte, ma 

successivamente l’identificazione del contenuto con l’Io segna la decadenza del principio dalla sua 

trascendenza. Non a caso, l’opera si conclude con il raggruppamento delle tavole kantiane 

nell’unico principio e ciò vuol dire fare di quest’ultimo una semplice categoria, seppure quella più 

importante, che consiste in quella forma disgiuntiva che sintetizza la forma incondizionata con 

quella condizionata. Se all’inizio dell’opera si era affermato che il principio fosse la connessione 
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fra forma e contenuto, deducendo quindi come non potesse essere nessuno dei due, questa volta 

si afferma il contrario: il principiò è una forma, anche se è quella universale. Questa ricaduta nel 

kantismo doveva essere inevitabile, se si pensa che Schelling e gli altri pensatori dell’epoca 

prendevano le mosse da Fichte, che era intenzionato a trasformare la filosofia in una vera e 

propria scienza, anzi in quella suprema, dalla quale dovevano dipendere le altre. Si spiega, così, il 

motivo per cui il primo Schelling, nonostante l’ammissione di un piano metafisico, non riesca a 

staccarsi da una prospettiva gnoseologica: fare della filosofia una scienza esatta voleva dire negare 

l’ineffabilità del mondo per spiegarlo in termini puramente razionali - come si vede dall’obiettivo 

del Saggio sulla possibilità, che è quello di fondare una Philosophia prima, corrispondente alla fichtiana 

dottrina della scienza – e di questo lo Schelling maturo sarà ben consapevole quando, 

riconoscendo l’insufficienza della filosofia, esalterà l’arte e la religione. Tuttavia, la scienza di 

Fichte non è completamente assimilabile a quella che Schelling desiderava fondare, poiché, se la 

prima è una “scienza della scienza”, quindi una conoscenza che essendo al di sopra delle altre è 

incontestabile, la seconda ha nell’opposizione fra condizionato e incondizionato la propria ragion 

d’essere. Quindi, in essa è presente un “varco” che svelerà la contraddizione che si nasconde nel 

rapporto fra Assoluto e contingente, facendo crollare come un castello di carte la pretesa di 

fondare un sapere infallibile e aprendo a una conoscenza diversa che, proprio perché non ha la 

stessa pretesa di valore assoluto, è capace di cogliere la trascendenza del reale. Quello che per il 

momento impedisce di compiere un passo del genere è la riduzione della relazione a categoria 

kantiana, che da quid che tiene insieme gli opposti, diventa una forma come le altre.          

Sulla scia di Kant e Fichte si muove anche Dell’io come principio della filosofia (1795), che intende 

trovare il principio che il criticismo si era limitato a presupporre. Rispetto all’opera precedente il 

piano metafisico non viene più considerato in modo implicito, bensì emerge chiaramente grazie a 

un processo di “disoggettivazione”: mentre nel Saggio sulla possibilità il principio veniva ridotto in 

ultima istanza a categoria formale, qui si sostiene che esso non possa assolutamente essere 

oggetto o cosa, e che come tale possa venire colto non dal concetto ma solo dall’intuizione 

intellettuale. Anche se non manca la rielaborazione delle proposizioni e delle tavole kantiane 

secondo le istanze del nuovo principio, l’irriducibilità alle cose segna il riconoscimento ufficiale 

della sua trascendenza. Sin dall’inizio di questo scritto si afferma come il principio non possa 

essere oggetto, in quanto quest’ultimo è ciò che per definizione dipende da qualcos’altro e 

sostenere il contrario sarebbe una contraddizione in termini. A meno che non si voglia fare del 

sapere una catena infinita di oggetti, senza inizio né fine, il fondamento va trovato in qualcosa 

che non è oggetto e che lo oltrepassa. Pure lo scritto precedente ammetteva implicitamente come 

il fondamento fosse inoggettivabile, non essendo un termine specifico ma ciò che lega i termini, 

salvo poi ricadere nell’errore opposto, cioè di identificarlo con la soggettività. Il Vom ich riconosce 
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invece come il soggetto sia anch’esso un condizionato, poiché non si può dare che in rapporto a 

un oggetto, rientrando a pieno diritto nel mondo delle cose, e ciò fa sì che il principio non possa 

essere né l’uno né l’altro. Viene ammesso anche un altro limite insito nel Saggio sulla possibilità, 

ossia il non accorgersi che la relazione fra soggetto e oggetto non è altro che un condizionamento 

reciproco, e che questo non permette di uscire dal mondo degli oggetti. Se nello scritto di prima il 

principio è la relazione fra il soggetto e l’oggetto, in quello presente è ciò che determina questa 

relazione, mostrando come la scoperta della trascendenza da parte di Schelling segua un percorso 

graduale fatto di passaggi da un orizzonte all’altro: inizialmente il principio viene considerato una 

cosa fra le altre, successivamente come connessione tra di esse, e adesso si ammette come la 

connessione a sua volta scaturisca da qualcos’altro, determinando un primo superamento del 

mondo oggettivo. Come in cerchi concentrici fra loro, il passaggio da un piano all’altro costituisce 

l’ampliamento di un orizzonte sempre più vasto e solo quando non sarà più possibile allargare 

l’orizzonte che circonda gli oggetti avverrà quel definitivo salto nell’essere rispetto alla 

speculazione razionale. Se per ciò bisognerà aspettare il Sistema, per adesso il filosofo tedesco è 

interessato a comprendere cosa sia questo qualcos’altro che determina la connessione fra le cose, 

rinvenendolo in un Io assoluto. Mentre l’io empirico è il singolo individuo, che per avere coscienza 

di sé deve distinguersi dal resto delle cose – anzi, è in questa distinzione che trova la propria 

identità, rimanendo di fatto dipendente dagli oggetti – quello assoluto è la realtà nella sua 

interezza, non dipendente dalle singole cose in quanto al di là di ogni distinzione.  

Da qui sorge una delle massime che caratterizza non solo il pensiero di Schelling ma tutto 

l’idealismo tedesco, cioè l’identità di essere e pensiero: se l’io empirico è in sé stesso diviso, essendo 

un pensiero separato dal reale e cioè dall’essere, l’Io assoluto, essendo tutta la realtà, è al tempo 

stesso pensiero. Nel puro pensiero, infatti, non esiste alcuna differenza con la realtà pensata, 

l’oggetto di tale pensiero, ossia ciò che è pensato, ma questo può avvenire solo in una dimensione 

dove non è possibile separare sé stessi dalle cose, quindi non nel soggetto, ma in una visione ben 

più ampia. Di per sé l’io, rimanendo all’interno della propria coscienza, non saprebbe nemmeno 

distinguere sé stesso dalla realtà, quindi in esso potrebbe esserci una sorta di identità fra essere e 

pensiero, ma siccome è pur sempre un oggetto separato dagli altri, ha bisogno di uscire da sé per 

diventarne consapevole e se così non fosse l’identità fra essere e pensiero che crederebbe di aver 

raggiunto sarebbe falsa, perché frutto di un isolamento dal reale e non di una vera comprensione 

di esso.  

Bisogna presupporre, allora, una coscienza che non può andare oltre di sé perché non è un 

oggetto come gli altri, bensì la realtà in cui questi oggetti si trovano e in cui perciò il pensiero non 

è nulla di diverso dal suo stesso essere. Sebbene nel testo non si parli espressamente di totalità 

della realtà, questa è la corretta interpretazione che si deve dare dell’Io assoluto, facendo il 
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seguente ragionamento: nel principio, fra essere e pensiero vi dev’essere identità, altrimenti esso 

dipenderebbe da qualcos’altro, perché avrebbe bisogno di un ulteriore termine per connettersi a 

quello mancante. Vi deve essere un’indifferenza fra il proprio pensiero e la realtà esterna, ma ciò 

non è possibile nel soggetto empirico, il quale, essendo un punto di vista particolare, è limitato a 

un campo specifico e perciò distinto dal resto del reale. Il solo punto di vista, allora, in cui essere 

e pensiero coincidono, è quello universale, perché, comprendendo l’intera realtà esistente, non c’è 

nulla oltre esso dal quale possa distinguersi. Tale interpretazione è ulteriormente corroborata dalla 

distinzione che l’autore pone fra il soggetto e l’Io: il primo è la coscienza empirica, che compie un 

continuo sforzo per salvare la propria identità, la cui libertà è ristretta entro il campo degli oggetti; 

mentre il secondo è quella coscienza assoluta che è ciò che pensa e che pensa ciò che è, che è 

libera in virtù della propria essenza. Si vede come la componente metafisica non sia qualcosa di 

estrinseco, come un interesse sorto per il fascino di una visione più grande – che perciò finisca 

per scavalcare quello più piccolo della conoscenza – ma un significato intrinseco al pensiero 

schellinghiano, poiché se il principio comporta necessariamente l’identità fra essere e pensiero, 

non si può rimanere a una visione limitata. 

Se l’Io assoluto è il reale nella sua totalità, il suo opposto è la negazione della realtà, quindi 

l’alternativa non è più fra il soggetto e l’oggetto, ma tra l’io e il non io. Si noti come Schelling 

ponga due tipi di alternative completamente diversi fra loro: nella prima è possibile una 

mediazione, perché, il soggetto e l’oggetto, pur essendo opposti non si escludono, piuttosto è 

proprio nella loro opposizione che si implicano a vicenda. Il soggetto, per prendere coscienza di 

sé, deve distinguersi dagli altri oggetti, mentre questi ultimi, sono ciò che per definizione non 

sono capaci di prendere coscienza delle differenze esistenti fra loro. Dunque, ciò che li mette in 

opposizione non è tanto la loro differenza, bensì la coscienza di essa, che è riservata solo al 

soggetto, mentre gli altri oggetti sono costretti a stare in uno stato di incoscienza. Nella seconda 

situazione, invece, non è possibile alcuna mediazione, poiché ci troviamo di fronte all’alternativa 

parmenidea fra essere e non essere, tra l’affermazione dell’esistenza della realtà e la sua recisa 

negazione. Anche nel Saggio sulla possibilità si parla dell’opposizione fra Io e non io, ma in termini 

di mediazione, poiché è proprio nel porre altro da sé che l’Io si determina nelle singole cose 

esistenti. Tramite la negazione l’Io smette di essere un principio astratto e diventa qualcosa di 

reale, tanto da essere considerato il contenuto dell’Assoluto, senza cui quest’ultimo sarebbe una 

forma separata dall’esistenza concreta. Si vede come l’esclusione svolga un ruolo ambivalente: da 

una parte l’io, ponendo il non io, in verità pone sé stesso; dall’altra parte l’io rimane qualcosa di 

completamente diverso rispetto al condizionato. Il Vom ich si concentra più sul secondo aspetto 

che sul primo, non per rendere l’Io un principio astratto, ma per sottolinearne la trascendenza, e 

così facendo viene per la prima volta affermata quella differenza ontologica che nelle opere della 
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maturità diventerà in Schelling pregnante. Il fatto che rispetto allo scritto precedente l’alternativa 

fra io e non io sia posta in maniera così netta, dimostra come l’autore voglia mettere in risalto il 

divario fra la dimensione metafisica e quella razionale che invece procede per negazioni e 

distinzioni. 

Si deve precisare che nel Vom ich la distinzione fra soggetto e oggetto ha una definizione 

piuttosto limitata, perché i due termini sono considerati come aventi bisogno l’uno dell’altro, 

senza che si faccia riferimento a una presunta coscienza da parte di qualcuno di essi. Il soggetto 

come coscienza della differenza e l’oggetto come incoscienza di essa costituiscono invece una 

definizione che si troverà nel Sistema, quando Schelling dovrà mostrare il cammino 

dell’autocoscienza verso l’Assoluto. È utile, però, specificare già adesso la seconda concezione, in 

modo da illustrare chiaramente la diversità fra un’alternativa puramente oggettiva e una che è 

invece di natura ontologica: nella prima la differenza viene integrata nella coscienza, perché è 

indispensabile all’Io per prendere consapevolezza di sé, nella seconda la differenza viene 

piuttosto espulsa dalla coscienza per rimarcare la superiorità dell’Incondizionato sul condizionato. 

La radicalità di questa alternativa ricorda molto l’ontologia parmenidea, dove l’essere respinge da 

sé ogni negazione, tanto che tale pensiero sin dall’antichità è stato interpretato come un 

monismo. È per evitare un pericolo del genere che Schelling recupera sia in quest’opera che in 

quella precedente l’importanza dell’opposizione, ma in maniera diversa, a seconda delle esigenze 

del momento: nel Saggio sulla possibilità per determinare l’Assoluto e renderlo nella realtà concreta, 

nel Vom ich per sottolinearne la trascendenza rispetto al mondo degli oggetti. 

Questa radicalità ontologica si riflette nella critica che il pensatore tedesco rivolge a quelle 

dottrine che dominavano il panorama filosofico del tempo: il dogmatismo, che individuava il 

principio in un oggetto e il criticismo incompiuto, che individuava il principio nella relazione fra il 

soggetto e l’oggetto. Il primo è immediatamente fallace, perché pone una cosa come 

incondizionata, cioè una cosa che non può essere cosa, risultando una contraddizione in termini, 

mentre il secondo cerca una mediazione fra il soggetto e l’oggetto finendo in una selva di 

contraddizioni da cui è impossibile uscire. Un tentativo che prende strade diverse a seconda del 

punto di partenza della relazione: se è il soggetto a essere condizionato dall’oggetto, si 

presuppone che il principio sia un fatto e tale fatto deve essere un fenomeno o un noumeno. Nel 

primo caso sarebbe un fenomeno incondizionato, ma è un’autocontraddizione, perché il 

fenomeno è per definizione ciò che dipende da qualcos’altro. Nel secondo si cade in un realismo 

incoerente, perché il noumeno, pur dovendo essere ciò che è oltre la conoscenza, è presente nella 

rappresentazione, smentendo anche la sua incondizionatezza, in quanto prende le sembianze del 

fenomeno, ossia di un oggetto in rapporto al soggetto. Se si prende come principio il soggetto 

empirico, che quindi dovrebbe influenzare gli oggetti, di fatto si parte da un soggetto 
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condizionato – considerata la contingenza del mondo empirico – finendo per rimandare 

nuovamente l’incondizionato in un oggetto al di fuori del soggetto e dunque nel noumeno. Si 

cerca di salvaguardare contemporaneamente il mondo dei fatti e la libertà dell’Io, ma è come 

cercare di prendere la mano con tutto il braccio, perché si tratta di due ambiti che si respingono a 

vicenda, senza la possibilità di un terzo incluso. L’unico vero sistema della filosofia è il criticismo 

compiuto, il quale presuppone un Io assoluto che esclude da sé qualsiasi opposto. È solo tramite 

esso che ci si può contrapporre un non io, a differenza dell’altro che rimane incompiuto perché 

afferma il soggetto senza eliminare l’oggetto.  

Il criticismo non può compiersi se manca di coraggio, se non riesce a fare una scelta tra l’Io e le 

cose, fra il mondo della libertà e quello degli oggetti, rimanendo sospeso fra essi, se pur attratto 

dalla possibilità della libertà non la porta fino in fondo, tanto che Schelling a un criticismo a metà 

preferisce un dogmatismo estremo come quello di Spinoza, che ha assolutizzato l’oggetto sino ad 

annullare ogni individualità. Egli, quindi, prova una grande ammirazione nei confronti del 

filosofo olandese, il quale ha avuto l’audacia di abbracciare la realtà nella sua interezza, a 

differenza di un certo dogmatismo scolastico che pur di ripararsi da eventuali errori rimane 

impigliato nell’infinita catena del sapere. La maggiore vicinanza di Schelling a Spinoza rispetto al 

dogmatismo imperante nel suo tempo la possiamo attribuire a quell’interesse metafisico che via 

via diventa preminente su quello gnoseologico, in quanto il filosofo olandese, allargando il suo 

errore alla realtà intera, assume un punto di vista trascendente, mentre gli altri dogmatici, saltando 

da un oggetto all’altro nella ricerca del principio, rimangono a un punto di vista particolare. Il 

pensatore tedesco, però, intende correggerne il sistema, poiché il non io, essendo negazione, non 

può essere elevato a principio, altrimenti si fa del mondo un puro nulla, facendo rimanere solo la 

pura intuizione intellettuale. Per questa esigenza di passare da una Sostanza indifferenziata alla 

realtà concreta viene ripresa l’opposizione, ma in un senso del tutto diverso all’opera di prima: se 

in questa era il non io a conferire realtà all’Io, poiché lo determinava nelle singole cose esistenti, 

adesso è l’Io a conferire realtà al non io, inglobandolo in sé dopo averlo inizialmente respinto. Il 

non io è “assolutamente opposto” (Schelling, 1991), pura negazione, ma in quanto opposto è 

dipendente dall’Io, il quale perciò lo pone rendendolo “condizionatamente posto” (Schelling, 

1991). Se il non io non è più nulla assoluto, bensì il condizionato, allora esso è quell’essere 

empirico che dipende da quel puro essere che è l’Io, il quale gli comunica forma e unità. Il 

rapporto fra l’Io e la sua negazione determina, dunque, l’emergere o meno della trascendenza del 

principio: nel Saggio sulla possibilità la determinazione delle differenze faceva decadere l’Assoluto al 

livello delle cose, ma ora è l’Assoluto a dare senso a quelle negazioni che permettono le 

distinzioni fra gli enti, rivelandosi così superiore a essi. L’alternativa ontologica, quindi, compie 

un grande passo in avanti rispetto a quella meramente oggettiva, poiché nella seconda la 

106



	
	

Medium e Medialità – a. 2 
	

differenza viene dall’Io integrata immediatamente, impedendo così di mostrare la trascendenza di 

quest’ultimo, mentre nella prima, l’Io, respingendo inizialmente il non io, mostra quella differenza 

ontologica che gli permette di non essere ridotto a cosa nel momento in cui reintegra la 

negazione. Se nella prima opera l’opposizione fra Io e non io è un “et-et”, in quanto ammette una 

conciliazione fra i termini, nella seconda è un “aut-aut”, poiché rifiuta qualsiasi accordo fra di 

essi. Da questi primi scritti comprendiamo, infatti, che la dimensione ineffabile e quella razionale 

non possono essere conciliate, perché ciò non sarebbe altro che un’operazione della ragione 

stessa. Un’illusione che nel Saggio sulla possibilità viene subito smascherata, poiché il fondamento si 

dà contemporaneamente come Incondizionato e condizionato, dunque come mediazione fra 

l’aspetto trascendente e quello razionale, per poi, però, ridurre questa stessa mediazione a 

categoria. Ma è proprio qui che si rivela l’eccedenza del reale, poiché se l’azione mediatrice del 

concetto non è capace di mostrare la trascendenza come tale, vuol dire che tale dimensione 

travalica quella meramente razionale. Per questo nel Vom ich il fondamento non si dà più 

contemporaneamente come Incondizionato e condizionato, bensì prima come Incondizionato e 

solo successivamente come condizionato, precisando così Schelling la superiorità del primo sul 

secondo. 

Nelle Lettere filosofiche su dogmatismo e criticismo (1795-1796) l’opposizione fra Io e non io viene 

ulteriormente ampliata, attraverso lo sforamento della ragione teoretica in quella pratica. Viene 

affermata, infatti, l’insufficienza della ragione, che non potendo suppore un oggetto 

incondizionato, pena la contraddizione, è costretta a vagare in mezzo a una catena infinita di 

oggetti. Se la ragione non può arrivare all’Incondizionato, vuol dire che esso può essere raggiunto 

solo da un atto di decisione pratica e ciò fa sì che la libertà rappresenti sia l’inizio che la fine del 

sistema. Dogmatismo e criticismo ricalcano questi due atteggiamenti: il primo, non riuscendo a 

dare coerenza al suo sistema, è costretto a ipotizzare l’esistenza di un Dio morale; mentre il 

secondo esce da sé stesso per giudicare gli oggetti, compiendo così una sintesi, la quale, però, si 

rivela inadeguata, perché si tratta pur sempre di un atto individuale. Ma se questa sintesi da parte 

del soggetto esiste ed è innegabile, bisogna comprendere quale ne sia il fondamento, che viene 

rinvenuto in un’unità superiore, in quanto tale inattingibile dal soggetto stesso, il quale diventa 

limite del mondo empirico e allo stesso tempo segno di qualcos’altro. Per quanto il soggetto 

giudichi obiettivamente le cose, cercando di integrarle nel suo atto conoscitivo, il mondo rimarrà 

sempre indipendente da esso e continuerà ad agire secondo le leggi della necessità, 

contrapponendosi inevitabilmente alla libertà propria del soggetto. Nel fondamento non esiste 

una simile contraddizione, in quanto esso è assoluta identità, non agisce in virtù di costrizioni 

esterne ma in virtù della sua essenza – al suo interno libertà e necessità coincidono. Il soggetto 

può cercare di arrivare al fondamento solo tramite uno sforzo, cercando di somigliare il più 
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possibile all’identità assoluta, seguendo le leggi morali non come obbligo esterno, ma 

introiettandole, come fa l’Assoluto che non segue che la propria natura. È un passaggio molto 

importante, questo, perché quella differenza ontologica fra il principio e il mondo empirico che in 

precedenza era stata solo implicitamente affermata, adesso emerge più chiaramente. Venendo 

dichiarata l’insufficienza della ragione, si affaccia così un altro orizzonte, quello religioso e 

morale. Dinanzi al limite della ragione, infatti, l’uomo non si arresta, ma continua a cercare un 

principio incondizionato e ciò non può che voler dire due cose: o che non esiste alcun 

fondamento e che il mondo è una serie di oggetti slegati fra loro, o che tale principio non va 

cercato nel mondo degli oggetti ma nell’essenza umana, la quale, non paga della realtà finita, va alla 

ricerca dell’Infinito. La ragione nel Vom ich manteneva un ruolo ambivalente, ma non per questo 

secondario: essa, sì, ammetteva implicitamente la propria insufficienza, ma proprio tramite questo 

limite rimandava ad altro, diventando così l’unico strumento per indicare la trascendenza, seppure 

in senso negativo. Considerando l’unità assoluta come ideale da raggiungere, invece, la ragione 

non è più lo strumento privilegiato per indicare tale orizzonte, ma è sottomessa a un ambito 

molto più ampio. In questo ambito la contrapposizione fra l’Assoluto e il contingente si fa ancora 

più drammatica, poiché se in precedenza l’insufficienza della ragione si limitava alla constatazione 

di un orizzonte superiore, adesso nella moralità si assiste a una vera e propria battaglia per il suo 

raggiungimento. 

Inoltre, nel Vom ich, pur affermando espressamente che il concetto non può cogliere l’intuizione 

intellettuale, è sempre all’interno del primo che Schelling si muove e non solo per la funzione 

negativa che esso svolge. Per oltrepassare veramente il concetto e non semplicemente dichiararne 

l’insufficienza, infatti, bisognerebbe adottare un modo di ragionare e soprattutto un linguaggio 

apofatico, cioè fatto di allusioni e metafore, cosa che verrà fatta solo a partire dal Bruno.  

Anche le Lettere hanno un limite simile, legato cioè al tentativo di definire l’Assoluto secondo 

fenomeni ben specifici, l’etica e la religione, togliendogli quella irriducibilità che al contrario lo 

dovrebbe caratterizzare. Quindi, sia il presente scritto che i due precedenti compiono delle forme 

di riduzionismo: il Saggio sulla possibilità e il Vom ich riducono l’Assoluto al concetto, anche se la 

prima lo fa per l’influsso del kantismo, mentre la seconda per il rimando negativo insito nel 

concetto stesso; le Lettere invece riducono l’Assoluto a un fatto morale e, per quanto quest’ultimo 

sia superiore al concetto, ne riduce pur sempre la componente trascendente. Il fatto morale, 

infatti, non è sufficiente per indicare definitivamente l’irriducibilità dell’Assoluto, sebbene sia un 

ulteriore avvicinamento ad esso, tanto che si dovrà aspettare un ulteriore superamento, quello 

dell’arte e della pura intuizione.  
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Sin qui Schelling non è ancora giunto all’essere nella sua purezza, avendolo identificato prima con 

il concetto e successivamente con la moralità, per cui il contrasto rimane per adesso al livello 

degli enti: non fra l’essere e il non essere, ma tra la ragione teoretica e quella morale. 

A questo punto è possibile fare una critica nei riguardi della filosofia di Schelling: se il principio è 

raggiungibile solo attraverso uno sforzo morale, esso non è altro che una proiezione che l’uomo 

fa di sé stesso, essendo corrispondente al tipico desiderio umano di diventare eterno e immortale, 

per sopperire a quelle mancanze che il mondo caduco e finito inevitabilmente riserva. Ciò è un 

ulteriore punto che distingue le Lettere dai due scritti precedenti: mentre questi, pur non 

trascurando del tutto l’aspetto morale, erano dediti a una ricerca razionale e teoretica del 

principio, le Lettere sottolineano maggiormente l’aspetto umano e antropologico, anzi, fanno 

vedere come la razionalità sia a quest’ultimo sottomessa. Non si sbaglierebbe a dire che 

nietzscheanamente l’uomo ha paura del divenire e della morte e quindi immagina una realtà 

mediante cui sfuggirvi, realtà che in Schelling si concretizza in quell’Assoluto che è eterno e al di 

là dello spazio e del tempo. 

 

3. Il periodo naturalista 

 

Tuttavia, il filosofo di Leonberg si accorge quasi subito dell’unilateralità del principio, di come 

questo sia ridotto all’aspetto puramente umano a discapito di quello naturale. La riduzione 

antropomorfica della realtà presente nelle Lettere riflette la questione tipicamente moderna del 

conflitto fra libertà e necessità, fra un mondo umano e infinito che non obbedisce alla ragione, e 

un mondo naturale e finito che obbedisce a rigide regole razionali. Una problematica sorta con la 

separazione da parte di Cartesio dell’io (res cogitans) e della realtà (res extensa), che Fichte non fa 

altro che perpetuare, a causa di quell’assolutizzazione del primo termine che finisce per 

umanizzare il mondo. È bene sottolineare tali questioni storico-filosofiche, non solo per 

inquadrare Schelling nell’alveo del proprio tempo, come se dovessimo fermarci a una sorta di 

dovere storico e filologico, ma soprattutto per mostrare come proprio da queste problematiche 

squisitamente teoretiche e metafisiche il pensatore tedesco giunga a concepire una dimensione 

che oltrepassa il problema stesso. Infatti, egli finirà per sostenere come il principio sia superiore e 

irriducibile sia allo spirito che alla natura, presupponendo come l’identità tra infinito e finito non 

sia il risultato della ricerca ma il punto di partenza della ricerca stessa, in quanto, come verrà 

evidenziato nel Sistema, una volta che viene ammessa la separazione, giungere all’unità è 

impossibile. La straordinarietà del pensiero di Schelling, quindi, non sta tanto nella risposta alla 

questione moderna del conflitto fra necessità e libertà, ma nel cambiare la domanda che ne sta 

alla base: mentre l’idealismo tedesco e la filosofia moderna in generale si domandano in quale 
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modo sia possibile porre rimedio alla separazione tra uomo e natura, Schelling al contrario si 

domanda se tale separazione realmente esista. Ma prima di arrivare a tale conclusione, seppure 

negli scritti fin qui analizzati sia già accennata in qualche passo, Schelling dovrà attraversare i 

termini che compongono la propria ricerca, cioè rispettivamente il termine spirituale e quello 

naturale, finendo per teorizzare fra essi una connessione che a sua volta non può essere 

tematizzata. Per questo motivo, il filosofo tedesco decide di tralasciare il pensiero di Fichte e di 

accostarsi a quello di Spinoza, il quale esalta la natura come realtà oggettiva governata da leggi 

razionali e necessarie.   

Sarà interessante notare anche come il periodo naturalista non segnali alcuna inflessione rispetto 

agli scritti precedenti, poiché, se in questi ultimi era emerso un riferimento metafisico che 

trascendeva quello puramente gnoseologico, adesso Schelling non abbandona affatto tale 

riferimento, piuttosto lo rafforza. Mentre prima l’uomo doveva compiere uno sforzo morale per 

attingere all’Assoluto, quindi il rivelarsi di quest’ultimo dipendeva dalla sua azione e 

responsabilità, in questa nuova fase è l’Assoluto che si rivela autonomamente, rispecchiandosi nel 

mondo oggettivo e naturale.  

Da un punto di vista religioso la Naturphilosophie assume maggiore significato rispetto alla moralità 

delle opere fichtiane, poiché se in queste in qualche modo era l’uomo a doversi assolutizzare, qui 

ciò che si manifesta almeno in apparenza è altro dall’uomo, proprio perché si esprime secondo 

una forma fenomenica e non più soggettiva. Si spiega l’importanza della filosofia della natura in 

Schelling e l’osservazione quasi religiosa con cui egli scruta la realtà naturale, non trattandosi di 

una visione asettica e scientista, priva di sentimento e partecipazione, bensì di un’osservazione 

volta a coglierne gli intimi segreti, a trovare quella radice spirituale in cui si nasconde il 

fondamento, tanto da considerarla la forma visibile dello spirito. Pertanto la filosofia della natura 

non dev’essere considerata una sospensione della dimensione metafisica per favorire 

momentaneamente quella gnoseologica, un tralasciare l’Identità per consentire la fredda 

conoscenza del mondo oggettivo, un temporaneo abbandono dell’orizzonte dell’essere per quello 

degli enti prima del salto ontologico. Dev’essere considerata, piuttosto, una manifestazione 

dell’Identità stessa, seppure in forma diversa rispetto a quella umana, poiché gli oggetti non sono 

separati dalla trascendenza, ma ne fanno parte e, dunque, ne sono espressione, pur restando la 

differenza fra gli uni e l’altra. La natura schellinghiana può essere concepita, quindi, come una 

rivelazione dell’essere degli enti, ossia non come un decadimento dell’essere al livello degli enti, 

ma come la loro stessa espressione ontologica. Si potrebbe addirittura dire che in Schelling la più 

autentica manifestazione dell’essere sia proprio la natura, poiché è in essa che l’essere si rende 

pienamente evidente agli occhi dell’uomo, mentre se questi guarda solo a sé stesso, astraendosi da 

ciò che lo circonda, non potrebbe accorgersi di quell’orizzonte di significato in cui egli stesso e le 
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cose si trovano immersi. Per il pensatore tedesco, dunque, la natura è fondamentale per 

conseguire quell’allargamento dello sguardo di cui si parlava all’inizio: mentre filosofi come Hegel 

e Fichte posavano lo sguardo su prospettive limitate – rispettivamente concettuale e soggettiva –, 

attraverso l’osservazione dei fenomeni esterni Schelling espande il proprio sguardo alla realtà 

tutta.             

A questa fase appartengono le opere Idee per una filosofia della natura (1797), L’anima del mondo 

(1798) e il Primo Abbozzo di un sistema della filosofia della natura (1799). In esse lo sfondo metafisico 

non viene mostrato con la stessa evidenza: le Idee si domandano come nel soggetto si formi la 

consapevolezza di un mondo esterno e l’intera analisi chimica e fisica dei singoli fenomeni è volta 

proprio a questo scopo; L’anima del mondo cerca di rinvenire quel principio che fa della natura 

qualcosa di unitario; il Primo abbozzo, infine, giunge alla stessa conclusione, ma tramite una via 

opposta, cioè mostrando come la natura sia un organismo dinamico entro cui gli opposti sono in 

perenne lotta, per dedurre quella totalità organizzata che ne permette la coesistenza. Fra le tre, le 

Idee, dunque, sono quelle che hanno una funzione prettamente gnoseologica, perché non 

prestano molta attenzione alla dimensione metafisica e si concentrano nell’osservazione 

scientifica del mondo oggettivo per comprendere l’origine della conoscenza. Le altre due opere 

hanno sicuramente una maggiore importanza ontologica, anche se, com’è stato appena detto, in 

maniera diversa: L’anima del mondo conserva una visione molto più contemplativa, perché, pur non 

rinunciando a indagare i fenomeni nella loro azione dinamica, proprio in tali azioni rintraccia 

quelle costanti assolute che non sono altro che il riflesso dell’unità superiore o, per dirla con 

Platone, non sono che espressione di quel mondo delle idee da cui deriva la realtà sensibile; il 

Primo abbozzo opta invece per una via più breve, perché non mira a trovare delle costanti nello 

scontro fra gli opposti, ma mostra direttamente come questi ultimi derivino dalla differenziazione 

di un’unità originaria. Non a caso, leggendo queste due opere in maniera superficiale, si potrebbe 

avere l’impressione che esse esprimano due visioni della natura completamente opposte: nell’una 

l’unità eterna pare rivelarsi in ogni aspetto del divenire, nell’altra la natura sembra non essere altro 

che la sede di continue trasformazioni prive di un principio assoluto. In verità si tratta solo di due 

visioni che percorrono strade opposte fra di loro ma convergenti: mentre L’anima del mondo parte 

da un principio eterno e rivela come questo si specifichi nelle singole azioni, il Primo abbozzo parte 

da queste per giungere all’unità assoluta, e ciò spiega il maggiore risalto che viene conferito ai 

tratti dinamici della natura. 

Se si volessero porre queste tre opere in una scala ontologica, alla base si troverebbero le Idee, 

essendo quelle che mostrano la realtà nel suo aspetto conoscitivo, mentre nel mezzo il Primo 

Abbozzo, che mostra la realtà nel suo aspetto temporale e infine, al vertice, L’anima del mondo che 

mostra la realtà nel suo aspetto eterno e immutabile. Se questi scritti venissero analizzati in ordine 
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puramente cronologico, si avrebbe la sensazione di una semplice alternanza in cui Schelling dà 

risalto ora a questo aspetto e ora a quest’altro ed effettivamente è così, ma se si prescindesse dalla 

loro progressiva composizione e fossero interpretati alla luce dell’autentico nucleo del pensiero 

schellinghiano, ecco che l’ordine che ne uscirebbe sarebbe leggermente diverso. È evidente che si 

sta compiendo una piccola divaricazione rispetto a quanto fatto sin qui, perché se in precedenza 

non c’è stato bisogno di alcuna deviazione rispetto all’ordine cronologico delle opere analizzate, 

adesso questa deviazione seppur piccola si rivela necessaria per rispettare il vero significato del 

pensiero schellinghiano. Infatti, se questi tre scritti fossero letti nel loro ordine di composizione, 

quello sfondo metafisico che sta tanto a cuore all’autore tedesco non apparirebbe nella sua piena 

evidenza, poiché, se nelle Idee tale sfondo viene se non occultato quanto meno messo in secondo 

piano per poi rinascere nell’Anima del mondo, ecco che nel Primo Abbozzo esso viene sì 

riconfermato, ma in funzione delle sembianze dinamiche e mutevoli della natura, dando quasi 

l’impressione che nella filosofia di Schelling la dimensione metafisica non ne sia l’aspetto centrale 

ma un accessorio funzionale a rimarcare altri aspetti. 

Certo, si potrebbe obiettare che si tratta pur sempre di una lettura a ritroso, compiuta cioè 

quando ormai Schelling è giunto a tarda età e quindi nella piena maturità del suo pensiero, 

quando in realtà il giovane filosofo, nel momento in cui stava componendo le prime opere della 

Naturphilosophie, non poteva di certo essere consapevole dell’importanza che avrebbe avuto quella 

dimensione metafisica nel suo pensiero. Ma è proprio qui che si snodano due approcci opposti 

dell’ermeneutica: uno che si limita a ripercorrere il pensiero nel suo andamento, in una 

ricostruzione che si potrebbe chiamare biografica, che però difficilmente riesce a trovare 

l’autentico significato del pensiero dell’autore (un approccio che si trova per lo più nei manuali, 

essendo volto principalmente a uno scopo informativo e nozionistico); l’altro, invece, valuta il 

pensiero di un autore solo dopo averlo conosciuto nel suo insieme – e ciò ovviamente spinge a 

sottolineare determinati aspetti anche nella loro fase aurorale. In realtà, il primo non dovrebbe 

essere nemmeno considerato un approccio interpretativo, bensì puramente letterale o scolastico, 

perché volto a far memorizzare determinati concetti riguardo a un pensiero, a differenza 

dell’altro, che cerca una chiave di lettura con cui comprendere in maniera nuova la filosofia di un 

autore. È evidente che quando si sceglie una certa chiave di lettura alcune opere assumono 

maggiore importanza rispetto che altre, proprio perché mostrano più chiaramente la suddetta 

chiave interpretativa o determinati aspetti a essa legati. Ciò può andare talvolta a discapito 

dell’ordine di composizione delle opere, ma si tratta di una trasgressione necessaria se non ci si 

vuole fermare a una loro comprensione puramente letterale. Il rapporto fra L’anima del mondo e il 

Primo abbozzo ne è un esempio lampante: stando a un ordine cronologico sembrerebbe che la 

visione contemplativa della prima opera non faccia altro che preparare alla visione dinamica e 
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temporale della seconda, il che è vero, ma allo stesso tempo riduttivo, poiché, considerando tali 

opere secondo il nucleo ontologico delle filosofia schellinghiana è la prima che acquisisce molta 

più importanza. 

Questa inversione rispetto all’ordine di composizione può essere applicata anche alle opere del 

periodo fichtiano, in quanto, come è stato visto, Sulla possibilità, trattando la negazione come 

mediazione, sottintende a una realtà unitaria e immutabile, mentre il Vom ich e le Lettere mostrano 

lo scarto fra il contingente e l’Assoluto, anche se in due maniere diverse: il primo come 

contrapposizione fra essere e non essere, il secondo come ideale morale mai davvero raggiunto. 

Ma se si considerassero tali scritti secondo una scala ontologica, ecco che anche qui l’ordine che 

ne scaturirebbe sarebbe molto diverso: alla base vi sarebbero le Lettere, le quali danno più 

importanza all’aspetto morale che a quello ontologico, nel mezzo il Vom ich, il quale, pur 

ammettendo una visione eterna, mette in risalto l’aspetto temporale e il suo scarto con essa, e 

infine, al vertice, il saggio Sulla possibilità, che sottintende una concezione contemplativa. 

Se è solo con gli scritti sulla natura che è emersa la possibilità di nuovo ordine da attribuire alle 

opere, è perché nel periodo fichtiano l’ineffabilità del reale o non è esplicitata o è trattata in 

maniera strumentale: nel Saggio sulla possibilità la conciliazione fra Assoluto e contingente è solo 

sottintesa, mentre nel Vom ich è usata esclusivamente per sottolineare la caducità della dimensione 

contingente, e nelle Lettere per esaltare il dovere morale. È adesso che invece essa assume un 

ruolo centrale, poiché, come spiegato in precedenza, è nel mondo naturale che l’essere si rivela 

nella sua piena evidenza, come specchio lucente posto di fronte agli occhi degli uomini. Se è vero, 

infatti, che una volta trovata una determinata chiave lettura è possibile “cambiare” l’ordine 

cronologico delle opere in qualsiasi periodo, o addirittura nell’intero arco del pensiero di un 

autore, è altrettanto vero che ciò non assume lo stesso valore in tutte le fasi, poiché vi sono opere 

che esprimono in maniera più evidente (e altre meno) la nuova comprensione proposta, facendo 

sì che talvolta sia necessario un cambiamento dell’ordine di trattazione (e che altre volte non lo 

sia). In questo caso, la chiave scelta per interpretare la filosofia di Schelling è la dimensione 

ineffabile della realtà e ciò ha consentito di seguire le opere fichtiane in maniera lineare, facendo 

mostrando come poco a poco avessero fatto emergere tale dimensione, mentre laddove questa 

dimensione fosse già stata esplicitata, come nelle opere sulla natura, non rimaneva altro che 

vedere quale tra esse acquisisse maggiore importanza in tal senso.       

Per questo motivo la scala che qui si sta usando ci obbliga a partire dalle Idee, in cui l’unità 

originaria non viene descritta nel suo aspetto apofatico, ma come origine della conoscenza, in 

quanto da essa sorge la distinzione fra soggetto e oggetto. La dimensione metafisica, quindi, non 

è mostrata come valente in sé e per sé, ma è piuttosto funzionale a quella gnoseologica, che 

mantiene la sua pregnanza anche nei riguardi dell’aspetto empirico della realtà, poiché la 
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descrizione dei fenomeni fisici e chimici intende far vedere come da essi emerga la coscienza. La 

prevalenza della dimensione gnoseologica ha però il merito di mostrare come la trascendenza non 

sia separata dalla sensibilità, come sosteneva la teologia dogmatica di cui Schelling è fermo 

detrattore, ma si riveli in essa, e per capirlo basta vedere come il filosofo tedesco faccia derivare 

dalla differenza fra soggetto e oggetto l’unità tanto agognata. Innanzitutto, egli distingue l’unità 

reale da quella meramente logica o pensata: la prima è quella che si trova nel mondo esterno, in 

cui le singole cose convergono verso un unico scopo; mentre la seconda si trova solo nella mente, 

come quella numerica, che rispetto alla realtà esterna è solo un’astrazione. Ma in verità le due 

unità non sono così eterogenee come si potrebbe pensare, poiché se è vero che il fine non è 

un’idea della coscienza, bensì un dato oggettivo che si è costretti ad ammettere, è altrettanto vero 

che esso esiste sempre in relazione a qualcuno che lo intuisca. In questo modo Schelling sta 

ammettendo una reciprocità fra il mondo oggettivo e quello soggettivo: il primo, sì, è governato 

da leggi proprie e indipendenti, ma queste devono essere riconosciute per poter esistere, 

altrimenti rimarrebbero anonime e incoscienti di sé stesse. Allora, possiamo dire che per il 

filosofo tedesco è proprio nell’intuizione che si rivela l’unità trascendente, di cui quella reale e 

quella logica non sono che i due lati opposti. L’intuizione, infatti, non è un atto meramente 

soggettivo, in quanto, pur sorgendo da una coscienza, non rimane in essa ma si rivolge a un dato 

esteriore e quindi può essere considerata come un ponte fra la realtà e l’io. Si vede come per 

Schelling l’unità trascendente non consista né nel mondo oggettivo né in quello soggettivo, ma 

nella loro connessione, riprendendo così un concetto che era stato espresso nel Saggio sulla possibilità, 

con la differenza che se in quest’ultimo scritto la connessione era fra due dati oggettivi, cioè la 

forma e la materia, qui è fra l’oggetto e il soggetto e per sussistere ha bisogno di un atto 

intellettivo da parte di quest’ultimo. 

Allora, è qui che si rivela un limite momentaneo della concezione schellinghiana, che sarà 

superato solo qualche anno dopo, dato che la connessione che il filosofo lascia intendere non è 

ancora del tutto indipendente, ma è legata a un’intuizione della coscienza. Si tratta di un residuo 

soggettivistico, che era presente anche negli scritti precedenti, ma qui lo è in maniera molto 

attenuata: in quelli, riducendo il principio prima a categoria e poi moralità, se ne negava di fatto 

ogni trascendenza; mentre qui la trascendenza del principio non viene negata, semmai si affaccia 

la necessità di riconoscerla. Per questo il primato della coscienza non si dà più sul piano 

ontologico ma su quello conoscitivo, poiché essa non identifica più la realtà intera con sé stessa, 

ma ne ammette un’eccedenza e si considera l’ente privilegiato per intuire quest’ultima. Questo 

primato si trova anche su un piano cronologico, perché la conoscenza parte sempre dal soggetto, 

tanto che per rendere completamente indipendente la trascendenza, il darsi dell’oggetto dovrebbe 

sorgere contemporaneamente al soggetto che lo intuisce. Qui non è così, poiché il mondo della 
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natura sorge prima di quello spirituale, come si vede anche nella parte scientifica dell’opera di 

Schelling, in cui la coscienza emerge solo dopo che i vari processi organici hanno formato la 

materia. Tale problema sarà risolto solo con l’idealismo estetico, in cui spirito e natura si 

manifestano nello stesso momento e in maniera inscindibile, facendo dell’arte l’organo di 

rivelazione dell’Assoluto.   

Inoltre, le Idee hanno una dimensione semantica che, seppure non esplicitata dall’autore, è 

ravvisabile nel concetto di scopo, il quale, di per sé, non sarebbe nulla di reale, ma una semplice 

idea con cui la natura viene descritta. Anche se questa idea non è arbitraria, ma deriva da 

un’osservazione, che come tale costringe il soggetto a definire l’oggetto in un modo e non in un 

altro, si nota come permanga una differenza fra la natura e il concetto che le viene attribuito. 

Anzi, se il principio si dà nella connessione fra due poli opposti, si vede come tale differenza sia 

indispensabile, altrimenti la realtà si ridurrebbe a una sorta di magma indistinto. Questa differenza 

fra la natura e il suo concetto è paragonabile a quella fra la l’oggetto e la parola, in cui la seconda 

di per sé non sarebbe che un suono vocale, valido solo come segno per indicare il primo. Se 

l’oggetto non può essere identificato con la parola, ma è sempre qualcos’altro rispetto a essa, vuol 

dire che è qualcosa di indefinibile e sfuggente. Allo stesso modo, se il concetto esiste sempre in 

relazione a una coscienza che lo pone, la natura è una realtà ineffabile e che si serve del concetto 

solo per diventare comprensibile.   

Mentre nelle Idee l’aspetto metafisico è funzionale a quello gnoseologico, nel Primo abbozzo è 

funzionale a quello temporale, facendo vedere come in essa si declini. In quest’opera potremmo 

parlare di “produzione eidetica”, cioè di una continua generazione di immagini che sgorga da una 

sorgente eterna. Secondo Schelling, infatti, ogni azione, prevalendo sulle altre, produce una 

“figura”, che somiglia sempre più a quella originaria. Questo progressivo avvicinamento, però, 

non si realizza mai del tutto, poiché il contrasto fra le azioni impedisce una conciliazione 

definitiva, facendo sì che ogni sfera perpetui sé stessa, come si vede dalla suddivisione fra i sessi. 

La sfere potrebbe essere paragonate a un insieme di cerchi concentrici fra loro, che vanno da 

quello più esterno a quello più interno, in un processo di individualizzazione che ovviamente si 

allontana dall’immagine originaria. Seppure i generi sessuali tentino di tornare all’unità attraverso 

il figlio, che riprende i caratteri dei genitori e degli antenati, la scissione è destinata a tornare 

attraverso una nuova riproduzione. Si ottengono, allora, continue composizione e scomposizioni, 

che sono la cifra di tutti i fenomeni fisici e chimici, facendo della realtà uno sforzo all’infinito. Il 

ruolo della filosofia della natura consiste precisamente nell’arrestare queste continue metamorfosi 

per trovare quell’ideale dietro a cui si cela. Pertanto la sua facoltà non è la riflessione, che scorge 

solo i singoli prodotti ed è tipica delle scienze dure, ma l’intuizione, che coglie in un unico atto 

l’intero universo, cioè quell’immagine originaria di cui tutte le altre sono solo frammenti. 
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Il susseguirsi delle immagini potrebbe essere paragonato ai fotogrammi della pellicola di un film, 

che in un ordine ben preciso scorrono costantemente dinanzi a un proiettore. Solo che, se 

estraendo la pellicola si possono osservare tutti i fotogrammi contemporaneamente, qui è 

possibile vederli soltanto a uno a uno. Non a caso, il filosofo parla di una serie senza fine che una 

volta esaurita dell’infinito lascia solo un vago sentimento ed è ciò che accade nell’esempio appena 

fatto: vedendo scorrere i fotogrammi uno dopo l’altro si ha, sì, l’idea di un’immagine unitaria, ma 

non avendo di fronte a sé l’intera pellicola questa idea rimane tale. Il fatto che l’opera si soffermi 

su un punto di vista particolare non deve essere percepito come un limite teoretico dell’autore, 

come se fosse incapace di una corretta concezione dell’Assoluto, sulla scia del “cattivo infinito” 

di Hegel, ma come un modo per dare consistenza eterna all’aspetto temporale del reale.    

Questa visione universale del reale viene resa in maniera completa nell’Anima del mondo, in cui non 

è più l’immagine originaria a produrre i momenti della temporalità, ma sono questi a esserne i 

riflessi. Se in precedenza la figura eterna, facendo scaturire l’attività, perdeva parte della sua 

incondizionatezza, in quanto diventava un ideale verso cui tendere, qui viene compiuto il 

percorso inverso, perché i fenomeni sono lo specchio di qualcos’altro. Viene ristabilita, così, la 

“differenza ontologica”, che era stata in parte perduta nell’opera precedente, considerato che lì 

era l’essere a manifestarsi negli enti, mentre qui sono gli enti a rimandare all’essere. Mentre prima 

i fotogrammi potevano essere guardati solo singolarmente, ora abbiamo l’intera pellicola dinanzi a 

noi, per cui è possibile osservarli tutti quanti nello stesso momento. Infatti, l’opera esordisce 

esponendo un vero e proprio sistema di idee di chiara ispirazione neoplatonica, il quale, però, 

non costituisce qualcosa di separato, ma comprende l’intera realtà.  

Seppur nelle due opere non sia un tema reso esplicitamente, possiamo dedurre come ognuna di 

esse abbia un punto di vista temporale diverso: nel Primo abbozzo si ha uno sviluppo cronologico, 

per cui ogni fenomeno fisico e chimico ne prepara un altro, che dunque ancora non c’è, mentre 

nell’Anima del mondo ogni momento sta accanto all’altro, formando una coesistenza spaziale che 

verrà ribadita nell’idealismo trascendentale.    

Questo sistema di idee ha al proprio vertice quello che il filosofo tedesco chiama “vincolo” 

(Schelling, 2014) cioè l’unione tra finito e infinito, che si esplica nelle singole cose. Il loro legame 

viene paragonato dall’autore a quello fra il soggetto e il predicato nel principio di identità, tanto 

da considerarlo la medesima “essenza” (Schelling, 2014) seppure osservata in due modi differenti. 

Tale unità non è in sé vuota, ma essendo una “volontà” creatrice si manifesta nel mondo e nelle 

sue forme particolari. Ovviamente, qui Schelling non intende un’entità personale di matrice 

giudaico-cristiana, piuttosto riprende la lezione spinoziana del finito come insieme di modi 

dell’infinito, i quali, dal punto di vista della Sostanza, sono sempiterni e non mutano mai. 

Astraendo le singole forme dalla loro unità originaria, sostiene l’autore, si ottiene lo spazio, che è 
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“la pura assenza di forza e di sostanza” (Schelling, 2014), un “non-ente” (Schelling, 2014) che 

non ha nemmeno bisogno di essere spiegato. Ma le forme, lungi dal rimanere isolate le une dalle 

altre, in virtù del vincolo sono legate fra loro dalla gravità, che mettendole in movimento fa 

sorgere il tempo. A questo punto il lettore potrebbe porsi un dubbio: se la gravità immette le cose 

nel tempo, non le strappa da quell’eternità cui dovrebbero appartenere? Stando al senso comune 

si tratta di una domanda legittima, dato che le cose non dovrebbero essere contemporaneamente 

statiche e in movimento, per cui una condizione escluderebbe l’altra. Per uscire dall’aporia basta 

vedere quello che Schelling dice a proposito del rapporto fra movimento e quiete: la materia è un 

insieme di forze opposte che andando a convergere in un punto riempiono lo stesso spazio, il 

quale, quindi, appare in uno stato di assoluta immobilità. Tale convergenza è data dal fatto che le 

forze riempiono un’uguale quantità di spazio, limitandosi così reciprocamente, ma senza mai 

giungere a una totale stasi. Ne consegue che “la quiete assoluta è un assurdo, tutta la quiete del 

mondo è solo apparente, e propriamente solo una diminuzione di movimento, ma in nessun 

modo è totale mancanza di esso” (Schelling, 2014). Ciò che Schelling sta implicitamente 

affermando è che l’immobilità è sempre oggetto di un punto di vista esterno, mentre i fenomeni 

“interni”, quelli osservati “in prima persona”, sono in continuo movimento. Infatti, proseguendo 

la lettura dell’opera, si vede come il filosofo tedesco parta dalla descrizione dei fenomeni fisici e 

chimici per risalire progressivamente a un punto di vista assoluto, secondo cui le cose sono 

immutabili. Si tratta di una deduzione che il lettore può autonomamente realizzare già all’inizio 

dell’opera: se la quiete è “diminuzione di movimento” (Schelling, 2014) rispetto a una 

“percezione” (Schelling, 2014), allora ci dovrebbe essere un punto di vista tale da annullare 

completamente il movimento. Per questo l’Anima del mondo può essere considerata un percorso di 

de-soggettivazione, di estraniazione da sé, in cui pian piano si esce dal particolare per giungere a 

quel tutto, il quale altro non è che la visione eterna del mondo. Così Schelling anticipa 

un’intuizione tipica della teoria della relatività, secondo cui tempo e movimento non sono 

concetti indipendenti, ma sempre inseriti in un sistema di riferimento, con la differenza che il 

filosofo tedesco ne ammette uno assoluto.     

È pur vero che Schelling non fa riferimenti alla soggettività per la maggior parte dello scritto, e 

quando lo fa è solo per indicare una tappa di quel percorso che conduce all’anima del mondo. Ma 

in verità un punto di vista soggettivo è presente, è quello del lettore che segue l’analisi dei 

fenomeni, il quale, seppure non sia esplicitato a livello testuale, una volta giunto all’unità suprema 

non può non rivelarsi come qualcosa di meramente parziale. Per questo, un processo di 

estraniazione, di de-soggettivazione, non avviene a livello testuale, dove il mondo descritto è 

prevalentemente quello naturale, ma da parte di chi opera tale descrizione. Anche se queste 

considerazione non sono esplicitate da Schelling, bensì dallo scrivente, di certo rendono molto 
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bene il significato che la visione universale riveste in questo scritto e nel pensiero generale del 

filosofo tedesco. 

Questa centralità della totalità conferisce all’Anima del mondo un posto particolare fra le opere della 

Naturphilosophie, le quali sono solitamente considerate come una via per giungere alla filosofia 

trascendentale. Non si tratta di un’impostazione sbagliata, dato che è lo stesso Schelling a 

concepire un rapporto speculare fra filosofia della natura e idealismo trascendentale, come 

peraltro si evince dalle Idee, in cui i processi fisici e chimici fanno emergere la coscienza. Anche 

nell’Anima del mondo il venire alla luce dello spirito è un momento fondamentale, ma questa volta 

è sottomesso a far emergere qualcosa di superiore agli stessi poli dell’opposizione, cioè quella 

connessione fra mondo organico e inorganico che fa della realtà un tutto. La superiorità dell’unità 

ai suoi opposti è un tema che sarà esplicitato a partire dal Sistema, ma è già ravvisabile in questo 

scritto, dove il percorso della natura non si ferma alla comparsa dell’essere umano, ma va oltre, 

sino al quel supremo principio che permea tutte le cose. Fra tutte le opere precedenti al Sistema, 

quindi, l’Anima del mondo è quella che mostra meglio l’irriducibilità dell’Assoluto, e questo è stato 

possibile solo svincolandosi momentaneamente dalla co-dipendenza fra spirito e natura, 

mostrando come la loro relazione dipendesse da qualcos’altro. 

Dall’universalità della visione a cui l’Anima del mondo perviene, è possibile comprendere il 

rapporto fra scienza e filosofia della natura. La prima, di per sé è solo un insieme di dati esatti, ma 

può anche essere una via per arrivare a qualcosa che la oltrepassa, cioè quell’unità che si trova ai 

limiti del mondo naturale. Non potendo travalicare questi limiti la scienza deve, perciò, lasciare 

posto alla filosofia, la sola in grado di mettere a tema l’Assoluto; come si vede bene nelle Idee, in 

cui le forze di attrazione e repulsione, che permeano l’intero universo, a loro volta non possono 

essere spiegate ricorrendo a ulteriori fenomeni fisici, piuttosto presuppongono un’unità che non è 

oggetto proprio della scienza. Quest’ultima, quindi, è un mezzo con il quale la filosofia giunge alla 

vera “costituzione dell’essere” (Medri, 2014) ossia a quel puro sguardo che solo chi ha trovato il 

supremo principio che lega tutte le cose può avere. In questo modo, Schelling stabilisce una linea 

di confine fra la razionalità e la dimensione ineffabile del reale, per cui una volta giunti alla 

seconda non si può non guardare al mondo oggettivo con occhi completamente diversi, come si 

evince dalla stessa descrizione dei fenomeni fisici, i quali non sono aridi dati, ma espressione di 

principi ideali: per esempio, la gravità manifesta la totalità, perché unisce fra loro i molteplici; 

mentre la luce l’individualità, poiché rende visibili le singole cose; infine, la materia rappresenta 

l’identità assoluta, essendo la sintesi delle prime due. Attraverso l’affermazione dell’unità, dunque, 

Schelling compie una “trasmutazione” della realtà, poiché, lungi dall’abbandonare gli oggetti, li 

inserisce in una prospettiva molto più ampia, conferendo loro dignità e significato.  
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En tant qu’enseignante, je cherche toujours à améliorer mon enseignement, et plusieurs sites officiels rendent  

disponibles des informations variées et pertinentes que je peux utiliser en classe: images, vidéos, etc..  

Comme ressource pédagogique, Internet c’est comme avoir des milliers d’assistants discrets et invisibles  

qui permettent de trouver des informations sur mesure pour enseigner de diverses façons à divers types d’élèves. 

 

 

L’intégration du numérique (Cerisier, 2012) dans l’enseignement-apprentissage des langues ne 

date pas d’hier, mais le web et la grande diversité d’outils de plus en plus aisés à prendre en main 

semblent avoir donné un effet d’accélérateur. L’éducation aux langues est un domaine où ont été 

développées ces dernières années de nombreuses ressources en libre accès : des cours en ligne, 

des classes virtuelles, des réseaux sociaux, Toutefois, le besoin urgent pour les enseignants de 

dispenser des cours en ligne, en raison de la pandémie COVID 19 (World Bank, 2020), ainsi que 

la mise au point de plus en plus rapide d’outils et de ressources présentent à la fois des avantages 

et des inconvénients.  

À l’approche classique, où l’apprenant reçoit les consignes de l’enseignant, qui gère le processus 

d’apprentissage, succède désormais l’approche constructiviste, qui voit ce même processus 

comme un échange interactif où l’apprenant participe activement en construisant ses propres 

schémas d’apprentissage. Le terme de constructivisme désigne l’«ensemble des activités et des 

processus internes inhérents à l’acquisition des connaissances, à l’information, à la mémoire, à la 

pensée, à la créativité. 

Dans la perspective constructiviste, l’importance est mise sur l’action de l’apprenant, qui est 

amené à s’interroger tout au long de son apprentissage sur ce qu’il est en train d’apprendre, sur ce 

qu’il fait pour retenir cette information, sur ce qui l’aide le mieux à comprendre. Il fait 

constamment des choix et est amené à dialoguer avec son environnement. Cette approche 

privilégie l’expérience, les intentions et les stratégies cognitives de l’apprenant, de même que sa 

motivation. 

Du point de vue de l’enseignement, ce changement se traduit par le passage de la profession 

d’enseignant à celle de consultant, dont le rôle est essentiellement celui de l’intermédiation entre 

les apprenants et l’objet d’apprentissage. Dans le cadre de ce paradigme, les enseignants sont 

désormais des médiateurs. 
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Naissance du eLearning 

 

Cette nouvelle forme d’apprentissage est devenu attractive de part sa facilité d’accès! Il suffit de 

se munir d’un outil numérique pour y accéder. Ainsi, la formation eLearning1 permet un suivi pas 

à pas des différentes étapes effectuée 

Elle permet également un contrôle des connaissances ainsi que la possibilité de s’auto-évaluer. 

Cette formation à distance offre une approche ludique et pédagogique de former tout à son 

rythme, en fonction de ses propres disponibilités. 

L’objectif initial du e-learning est double: rendre disponible sur une seule plateforme un contenu 

de formation et administrer les utilisateurs de cette plateforme. 

Dans l’apprentissage/enseignement des langues, la production écrite occupe une  

place importante dans le développement des compétences communicatives de l’apprenant. 

L’enseignement à distance, contrairement à l’enseignement en présentiel, permet de fournir une 

formation en temps et lieu asynchrones. 

Les apprenants n’ont plus besoin de se déplacer et de se conformer à des horaires.                                           

On se forme où l’on veut, quand on veut. Il suffit de disposer d’une connexion WI-FI et d’un 

ordinateur portable, d’une tablette, ou d’un smartphone. Le e-learning permet à des apprenants 

qui veulent rester chez eux, par exemple pour des raisons familiales, de mettre à profit leur temps 

libre pour continuer d’apprendre et d’évoluer au niveau professionnel. Les apprenants peuvent 

s’engager plus activement avec des enseignants ou d’autres étudiants, en utilisant des outils tels 

que la viséoconférence, les médias sociaux et les forums de discussion  

 

L’émergence de l’apprentissage en ligne 

 

Les apprenants qui suivent une formation en ligne passent énormément de temps sur leur 

ordinateur et d’autres appareils de ce type; ce qui peut entraîner de la fatigue visuelle, la survenue 

de mauvaises postures ou d’autres problèmes physiques, qui peuvent affecter l’apprenant. 

Par contre, l’apprentissage en ligne fournit aux enseignants une rétroaction précise et claire sur la 

façon dont un étudiant interagit avec le matériel. En cliquant sur un bouton, ils peuvent voir les 

devoirs de leurs élèves et les endroits où ils éprouvent des difficultés.  

Certains étudiants sont beaucoup plus solitaires et indépendants dans leur méthode 

d’apprentissage, d’autres ont du mal à se conformer au système qui exige d’être disposé à étudier 

à des heures données de la journée pendant une durée déterminée. En d’autres termes, ils ont leur 

propre rythme d’apprentissage, et la formation à distance convient tout à fait dans ces deux cas. 

																																																								
1 http://www.e-learning-letter.com 
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Si l’étudiant a besoin de plus de liberté, mais demande quand même un accompagnement de 

temps en temps. 

Il faut retenir que les inconvénients de la formation à distance reposent en très grande partie sur 

les qualités de l’étudiant. En effet, si l’étudiant accumule travail et formation à distance sans une 

organisation de fer, il risque de se retrouver sous une énorme charge de travail. 

À mi-chemin entre la formation à distance et les cours en présentiel, le téléprésentiel semble 

reprendre les avantages des cours à distance et apporter des solutions à leurs inconvénients. Il 

s’agit d’un mode d’apprentissage avec la flexibilité de la formation à distance, mais qui propose 

un accompagnement pédagogique de qualité et permanent par des professeurs qui dispensent en 

direct les cours et sont accessibles sur demande de l’étudiant. 

Dans le cas de l’apprentissage en présentiel, le lieu limite la fréquentation d’un groupe 

d’apprenants qui ont la capacité de participer à la zone, et dans le cas du temps, il limite la foule à 

ceux qui peuvent y assister à un moment précis. D’autre part, l’apprentissage en ligne facilite 

l’apprentissage sans avoir à se préoccuper de quand et où tous ceux qui sont intéressés par un 

cours peuvent être présents.  

                                                 

La visioconférence  

 

En formation à distance, les visioconférences sont particulièrement utiles dans des matières où la 

discussion spontanée est un facteur déterminant des apprentissages 

Elles présentent une valeur ajoutée: la mise en contact de participants géographiquement 

dispersés et issus de diverses cultures. Elles permettent aussi, dans des domaines très spécifiques, 

de mettre les étudiants en contact virtuel avec des praticiens ou des experts.  

En bref, La visioconférence2 constitue une ouverture sur le monde. Elle offre également la 

possibilité aux institutions de faire appel, à l’extérieur de leur bassin de recrutement régional, à 

des enseignants-spécialistes, dans des domaines très spécifiques. 

La visioconférence permet de garder le contact direct avec son professeur particulier, et 

représente la solution la plus proche du cours à domicile traditionnel. Ce support en ligne permet 

de travailler confortablement à la maison, au bureau, ou dans n’importe quel lieu doté d’une 

connexion internet. Le cours dispensé par visioconférence épargne la perte de temps dans les 

transports puisque le principe évite de se déplacer pour se rencontrer. Ainsi, les horaires 

deviennent flexibles puisqu’ils sont moins soumis aux imprévus des transports, et s’aménagent 

																																																								
2 La visioconférence la plus longue de l’histoire s’est déroulée entre le studio de Paris-Pasteur et celui du 
Crédit agricole de Pointe-à-Pitre en Guadeloupe. Les deux studios, reliés via le satellite Telecom 1, sont 
restés en liaison ininterrompue durant 8 heures (Sc. et Vie Micro, déc. 1988, p. 240, col. 1).  
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plus librement et même spontanément. 

Les élèves peuvent économiser leur énergie, et choisir le moment le plus propice pour apprendre. 

Par conséquent, l’élève maximise sa concentration, et le cours devient ainsi profitable et plus 

productif. La visioconférence peut se dérouler dans n’importe quelle zone géographique du globe 

à condition que la connexion internet soit suffisante. Par conséquent, du point de vue de 

l’organisation, les décalages horaires permettent aussi de faire correspondre des emplois du temps 

qui normalement restaient incompatibles. Enfin, le cours à distance peut également s’enregistrer 

et servir de tutoriel ultérieurement, et l’élève a donc la possibilité de repasser la séance de 

visioconférence. 

Elle ne convient pas à tous, selon l’âge ou la personnalité, son efficacité sera variable. Un enfant 

aura plus besoin d’un tuteur près de lui qu’un adulte déjà autonome. Ajoutons l’éventuelle fatigue 

causée par l’écran qui peut affecter la qualité d’une séance trop longue. 

Dans la plupart des pays, les principales institutions culturelles – bibliothèques et musées – sont 

les centres de conservation du patrimoine. Depuis l’avènement d’Internet, ces institutions ont 

opéré une mutation de leurs ressources vers le numérique. Il en est de même pour les 

organisations scientifiques et de recherche, pour les publications scientifiques et culturelles, sans 

oublier les médias de masse qui donnent accès à leurs archives. Des organismes privés proposent 

d’autres documents spécialisés. Le Web est désormais l’espace virtuel3 où le patrimoine universel 

est accessible pour tous. De ce fait, le Web informationnel (4.0) est l’outil incontournable pour 

l’éducation et plus encore pour la formation à distance. 

Voici pour rappel les définitions des différents “web” les plus communément visibles sur le net: 

· Le Web1.0 est le Web constitué de pages web liées entre elles par des hyperliens qui a été 

créé au début des années1990. 

· L’expression “Web 2.0” désigne l’ensemble des techniques, des fonctionnalités et des usages 

qui ont suivi la forme originelle du web, www ou World Wide Web, caractérisée par plus de 

simplicité et d’interactivité (sociabilité). Le Web 2.0 est le Web social, qui s’est généralisé avec le 

phénomène desblogs, et enfin, avec les réseaux sociaux et fondamentalement la technologie wiki. 

Le Web Squared est une étape intermédiaire entre le web 2.0 et le futur web 3.0. 

· Historiquement, le Web 3.0 est une expression qui désigne la troisième étape en cours des 

transformations majeures dont le Web fait l’objet depuis son lancement. Le Web 3.0, lui, n’est pas 

vraiment défini. L’expression est employée par tous les spécialistes pour expliquer ce que sera 

selon eux la prochaine étape de développement du Web. Les deux thèses dominantes sont de 

																																																								
3 “L’histoire du vocable ‘virtuel’ est tributaire de l’usage social qui en est fait. Le terme ‘virtuel’ fait 
référence, dans le latin scolastique (1503), à ce qui n’existe qu’en puissance et non en actes; il dérive du 
latin virtus qui signifie tant la vertu que la force ou la puissance” (Galland, s.d., p. 37). 
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considérer le Web 3.0 comme “l’Internet des objets”, qui émerge depuis 2008, l’autre thèse 

dominante est d’en faire le web sémantique. 

 

Typologie des étudiants motivés  

 

De nos jours, comme tout se fait en ligne, beaucoup de parents optent déjà pour l’école à 

distance pour leurs enfants, tandis que d’autres hésitent encore. En effet, l’enseignement à 

distance présente des avantages et des inconvénients qu’il faut bien tenir en compte. 

Le web ne sert pas seulement qu’à vendre des produits ou à regarder les actualités des stars, mais 

il offre également la possibilité aux élèves et aux étudiants de s’y instruire. L’enseignement à 

distance ou l’e-learning est devenu en vogue depuis ces dernières années. Une méthode 

d’enseignement à la fois viable et efficace.   

Certains élèves assimilent mieux les cours en étudiant en solitaire que d’être accompagnés de ses 

camarades qui peuvent le distraire à tout moment. D’autres élèves sont confrontés à des 

difficultés d’adaptation face à un système d’éducation avec lequel de longues heures de cours leur 

sont imposées. En d’autres termes, chaque enfant a son rythme d’apprentissage, le fait d’étudier à 

distance lui permettrait de mieux se concentrer en étant à la fois libre. En effet, l’enseignement à 

distance propose une certaine liberté aux élèves, mais tout en veillant à ce qu’ils soient 

accompagnés de temps en temps dans leur éducation.  

Certes, l’enseignement à distance permet certains avantages, cependant des inconvénients sont 

également à déplorer.  

La façon de voir l’éducation change doucement mais sûrement. Une prise de conscience avance 

quant à l’importance de l’impact positif que ces dispositifs peuvent avoir s’ils sont utilisés à bon 

escient. Nous entrons dans une ère où les nouvelles informations sont générées de plus en plus 

rapidement et où il faut également moins de temps pour que ces informations perdent de la 

valeur. 

Un apprenant passif n’apprend pas! Chaque apprenant doit être motivé par un intérêt dans 

l’action qu’on lui demande de faire. L’engagement s’active de lui-même lorsque l’apprenant prend 

du plaisir dans son activité. Alterner entre apprentissage et activités pédagogique (Vygotksi, 2000) 

de façon répétée renforce les connaissances et offre un apprentissage optimal.  

L’attention nous permet de sélectionner les informations, moduler l’activité cérébrale et faciliter 

l’apprentissage. Cependant, l’attention reste très sélective. L’enjeu va être d’attirer puis canaliser 

cette attention dans un but d’apprentissage. Pour éviter toute dispersion, il faut donc veiller à 

créer des matériaux attrayants qui ne vont pas distraire de la tâche principale.  
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Qu’est-ce que cela signifie pour l’avenir de l’apprentissage? 

 

Les enseignantes et les enseignants se trouvent souvent confrontés à une très grande diversité 

d’élèves dans leurs classes aussi bien en termes de niveaux scolaires que d’attentes et d’attitudes 

vis-à-vis de l’école. C’est d’autant plus vrai dans le cadre d’une école qui souhaite inclure tous les 

élèves y compris ceux et celles à besoins éducatifs particuliers dont les enfants malades ou en 

situation de handicap. Aucun élève n’apprend de la même manière et au même rythme, mais tous 

doivent acquérir les mêmes connaissances et compétences. Les enseignantes et les enseignants se 

doivent donc d’être en mesure d’identifier les écarts entre les élèves et d’adapter leurs pratiques à 

leurs rythmes d’apprentissage, c’est-à-dire de mettre en œuvre ce que l’on désigne par de la 

différenciation pédagogique.  

Alors que certains croient que le passage imprévu et rapide à l’apprentissage en ligne – sans 

formation, bande passante insuffisante et peu de préparation – entraînera une mauvaise 

expérience utilisateur qui ne sera pas propice à une croissance soutenue, d’autres estiment qu’un 

nouveau modèle hybride d’éducation va émerger, avec des avantages significatifs. 

Le concept de l’éducation traditionnelle a radicalement changé au cours des deux dernières 

années. Être physiquement présent dans une salle de classe n’est plus la seule option 

d’apprentissage - du moins pas avec l’essor d’Internet et des nouvelles technologies. Aujourd’hui, 

vous avez accès à une éducation de qualité quand et où vous le souhaitez, à condition d’avoir 

accès à un ordinateur. Nous entrons maintenant dans une nouvelle ère – la révolution de 

l’éducation en ligne. 

Les classes en ligne ont tendance à être plus petites que la taille des classes conventionnelles. La 

plupart du temps, les plateformes d’apprentissage en ligne n’autorisent qu’un seul étudiant à la 

fois, et dans presque tous les cas, cela permet une plus grande interaction et plus de rétroaction 

entre vous et votre tuteur. 

Il y a souvent accès à du matériel très diversifié comme des vidéos, des photos et des livres 

électroniques en ligne, et les tuteurs peuvent également intégrer d’autres formats comme des 

forums ou des discussions pour améliorer leurs leçons. Et ce contenu supplémentaire est 

disponible à tout moment de n’importe où, ce qui vous offrira une éducation plus dynamique et 

sur mesure. 
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Quelles sont les avantages des nouvelles technologies liés l’apprentissage de la langue et 

leur impact sur la motivation?  

 

Les méthodes d’apprentissage des langues ont radicalement changé au cours des dix dernières 

années avec l’utilisation de nouvelles technologies (TIC)4 que ce soit dans la salle de classe ou en 

dehors.  

Pendant longtemps, le but de l’enseignement-apprentissage d’une langue étrangère a été de savoir 

lire, écrire et traduire mais cela a changé au fil du temps vers un but de communiquer en situation 

et de connaître la culture et la civilisation de la langue cible. De ce fait, la technologie, qui n’est 

pas la seule solution à un enseignement-apprentissage solide, joue aujourd’hui un rôle important 

dans le processus de l’acquisition du français et pourrait être un complément aux autres 

méthodologies, en particulier à l’approche communicative. En effet, les outils technologiques 

permettent à l’étudiant comme à l’enseignant de travailler la langue de manière authentique et 

significative par le biais des documents authentiques.  

Une grande majorité des étudiants reconnaît l’intérêt des nouvelles technologies dans 

l’apprentissage car elles leur donnent du plaisir lors de la réalisation des activités ce qui accroît 

leur motivation. Effectivement, les nouvelles technologies se présentent comme un facteur de 

motivation dans le cadre de l’enseignement-apprentissage du français. 

Les avantages des nouvelles technologies telles que l’accessibilité et la disponibilité de 

l’information à tout moment rendent les étudiants plus actifs et plus motivés quant à la recherche 

de l’information, leur compréhension et leur production parce qu’ils travaillent à leur rythme à 

travers des activités et des situations médiatisées. La communication transfrontalière entre les 

étudiants et des locuteurs parlant français représente un des avantages de la toile. Assurément, 

grâce aux réseaux sociaux tels que Facebook, Skype, etc. et aux courriels électroniques, les 

étudiants ne sont plus isolés et ont le privilège de communiquer instantanément en réduisant les 

distances.  

 

L’éducation en temps de COVID-19 

 

L’éducation n’est pas seulement un droit humain fondamental. C’est un droit dont la réalisation 

influe directement sur l’exercice de tous les autres droits. 

La pandémie de COVID-19 a fait subir aux systèmes éducatifs un choc sans précédent dans 

l’histoire, bouleversant la vie de beaucoup d’étudiants. 

De même, le choc subi par les systèmes d’enseignement a eu, et continuera d’avoir, des effets 

																																																								
4 Les technologies de l’information et de la communication (TIC) en classe. 
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importants au-delà de la sphère éducative. 

Dans un environnement en ligne, les tests à choix multiple peuvent être facilement compromis et 

les clés de correction peuvent être partagées. Cependant, si l’on demande aux étudiants de créer 

quelque chose d’original, cela leur permet de faire valoir l’ensemble de leurs compétences.  

Les impacts de la pandémie de COVID-19 se font déjà fortement sentir et risquent d’avoir des 

conséquences sociales et économiques à long terme. La crise a exacerbé des inégalités éducative 

déjà largement répandues, découlant de facteurs reliés au genre, de handicap ou de difficulté 

d’apprentissage ou de défavorisation.  

La pandémie a brutalement mis en lumière la fragilité de tous les systèmes éducatifs, même ceux 

considérés comme étant relativement stables. Il est donc impératif que l’innovation et la créativité 

accélérées par cette crise servent de leviers pour rendre les systèmes éducatifs plus justes, inclusifs 

et résilients. Aussi, c’est dans la perspective des possibilités créées par la crise de la COVID-19 

que s’inscrit cette contribution, possibilités qui s’offrent aux acteurs de l’éducation sur les plans 

des curriculums, des milieux scolaires, des élèves et des enseignants. 

L’UNESCO (2020) a observé que “la plupart des gouvernements du monde ont temporairement 

fermé des établissements d’enseignement afin de contenir la propagation de la pandémie de 

COVID-19. Ces fermetures nationales ont touché plus de 60 % de la population étudiante 

mondiale. Plusieurs autres pays ont mis en place des fermetures localisées touchant des millions 

d’apprenants supplémentaires”.  

Pourtant, toute dynamique négative, comme celle à l’œuvre dans la détérioration de la situation 

socio-économique (CEPII, 2021), est l’image inversée d’une dynamique positive, celle qui 

pourrait mener à l’avenir que nous voulons : une éducation inclusive, qui libère le potentiel des 

individus et favorise l’épanouissement collectif dans tous les domaines de la vie, grâce à des 

investissements dans les systèmes d’enseignement.  

Le numérique a bouleversé la réalité de l’éducation dans nos sociétés, le monde éducatif s’est 

rendu compte à quel point allier l’enseignement classique en présentiel avec l’enseignement à 

distance pourrait être un plus pour les apprenants. Les habitudes acquises par les jeunes grâce aux 

médias sociaux leur permettent ainsi de mieux aborder l’enseignement à distance. 

Utilisés en contexte scolaire, les médias sociaux renforcent la proximité entre apprenants et 

enseignants. Ils facilitent une rétroaction rapide et des commentaires personnalisés des 

enseignants aux questions des apprenants hors de la classe. Ils permettent des échanges formels 

et informels sur divers sujets ce qui augmentent les apprentissages. 

On peut affirmer sans gêne que les médias sociaux développent des compétences technologiques, 

linguistiques, esthétiques et en penser critique. En utilisant les médias sociaux, les apprenants 

développent des savoir-faire en production et édition de contenus qui leur seront utiles tout au 
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long de leur vie tout en aiguisant leurs intelligences. Les médias sociaux sont un véritable outil 

d’auto-apprentissage.    

 

Les médias sociaux : un outil de socialisation  

 

La socialisation est un processus qui dure tout au long d’une vie humaine et permet d’apprendre 

les savoirs nécessaires pour vivre dans une société donnée. Un des premiers apprentissages de 

tout individu dans un processus de socialisation est le savoir communiquer. L’enfant apprend dès 

le plus bas âge à entrer en communication avec son entourage familiale, ses amis, les aînés, etc. 

L’espace virtuel des médias sociaux (Colavecchio, Pâquier & van Dixhoorn, 2021, pp. 35-36) 

renforce cet apprentissage de la socialisation en ouvrant l’individu au savoir communiquer avec 

d’autres citoyens du monde.  

Les médias sociaux font appel à la fibre naturelle qu’ont les jeunes pour trouver de nouvelles 

façons de communiquer. Leur utilisation dans le cadre scolaire peut aider des adolescents, même 

les plus timides, à entrer plus facilement en relation avec d’autres et exprimer plus facilement 

leurs idées. Sur les médias sociaux, les apprenants discutent de différents sujets et expriment des 

points de vue opposés  

dans le respect de règles définies.  

Les médias sociaux élargissent également l’espace de socialisation en contribuant à tisser de 

nouveaux liens sociaux. Les anciens apprenants d’une institution et les nouveaux peuvent ainsi se 

mettre facilement en lien, échanger des conseils et partager des expériences. Le réseautage ainsi 

noué peut être conservé hors du cursus scolaire. Des contacts peuvent également être noués avec 

des apprenants d’autres institutions éducatives dans d’autres localités ou pays conduisant ainsi à 

des échanges d’informations, de travaux ou à des compétitions interscolaires. Avec les activités 

sur les médias sociaux, les apprenants développent un véritable capital social qu’ils peuvent 

mobiliser par après dans leur vie professionnelle.  

Dans le monde scolaire, les médias sociaux peuvent offrir beaucoup d’avantages par leurs 

caractères collaboratifs et communautaires. Ce sont de véritables outils pédagogiques et de 

socialisation. Grâce aux médias sociaux, les apprenants développent de réelles compétences en 

maitrise de la technologie, des compétences langagières, des compétences artistiques et des 

compétences en recherche de l’information.  
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ABSTRACT (ITA) 
L’articolo si propone di indagare la relazione tra cinema e web, partendo da un’analisi del primo 
film italiano che vede nella sua trama la centralità del mondo di internet, Viol@. In particolare, 
l’analisi è volta ad approfondire se – e come – il linguaggio cinematografico si sia adattato al 
nuovo linguaggio web. La parte conclusiva dell’articolo sviluppa una riflessione sulle nuove 
modalità di fruizione e distribuzione agli spettatori dei film attraverso internet. 
 
 
Parole chiave: linguaggio cinematografico, cinema, web, Viol@, spettatori 
 

 

 

 

 

Viol@. A study on cinematographic language 
by Umberto  De Giovanni  

 

 

 

ABSTRACT (ENG) 
The article aims to investigate the relationship between cinema and web, starting from an analysis 
of the first Italian movie that inserts the Internet world into its plot, Viol@. In particular, the 
analysis focuses on the understanding if and how the cinematographic language has adapted to 
the modern language of the web. The final part of the article develops a reflection on the new 
methods of access and distribution of films to the audience through the Internet. 
 
 
Keywords: cinematographic language, movie, web, Viol@, viewers 
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1. Viol@: una introduzione 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Il cinema negli anni passati ha più volte reso protagonista delle sue storie il mondo di internet. 

Il primo esempio che troviamo nel cinema italiano è Viol@, un film del 1998 con la regia di 

Donatella Maiorca, la sceneggiatura di Fabrizio Bettelli e la partecipazione come attrice 

protagonista di Stefania Rocca. 

La trama del film vede come protagonista Marta, una giovane donna impiegata in una società 

milanese che, a seguito di una relazione finita male, comincia a maturare un rifiuto per la realtà 

che la circonda.  
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Nel tentativo di evadere dalla sua insoddisfacente vita, Marta decide di rifugiarsi nel mondo di 

internet, per la precisione all’interno di uno dei tanti siti hard presenti nell’universo digitale, dove 

si iscrive sotto lo pseudonimo di Viol@.  

Inizia così una relazione virtuale con un utente di nome Mittler, un rapporto che evolve 

velocemente in un gioco erotico sempre più spinto. Dal computer, Mittler domina la sua vita, 

esige la sua sottomissione e obbedienza e la obbliga a compiacerlo virtualmente. 

Mentre Viol@ di notte si presta a eseguire i giochi erotici che le sono stati imposti, Marta di 

giorno incontra un altro uomo, di nome Riccardo, con cui avvia una vera relazione. Divisa tra la 

vita virtuale e quella vera, la giovane donna decide di venire a capo dell’identità di Mittler, per 

mettere un punto a quel rapporto malato. La storia si chiude con un inaspettato colpo di scena, 

che lascia allo spettatore un retrogusto amaro. 

Il film non è stato accolto con favore dalla critica cinematografica, che ne ha evidenziato 

soprattutto i limiti nella trama e la superficialità nella rappresentazione del mondo internet: 

 

La pubblicità dice che si tratta del primo film italiano ambientato nel mondo di internet. E aggiunge: “un 

film sul sentimento erotico. Virtuale ma non troppo”. E con queste brevi frasi si è già detto tutto. Da un 

lato il fatto che le nuove forme di comunicazione offerte dalla rete Internet rappresentano certo un 

argomento non secondario in ordine alla loro utilizzazione: la cronaca offre frequenti e tristi episodi di 

pessimo uso di questa tecnologia. Dall’altro la constatazione che film come questo non aiutano a riflettere 

serenamente sul tema. Anzi la scadente trama che si sviluppa con fatica non è altro che un puro pretesto 

per mostrare una serie di situazioni all'insegna di un erotismo inutile e solamente esibizionistico 

(Commissione Nazionale Valutazione Film, 1998). 

 

Non solo la trama non viene apprezzata dalla critica, ma anche i suoi protagonisti non sembrano 

riscuotere particolare successo: 

 

Spocchioso e ridicolo dramma pseudogiallo dell’esordiente Donatella Maiorca, che per raccontare una 

banalissima storia di sesso tira in ballo Internet e i patetici frequentatori delle chat line, eleggendone 

addirittura uno a protagonista virtuale. Ben più concreta è invece la spigolosa Stefania Rocca. Chissà che 

raffreddore a starsene completamente nuda per un’ora e mezzo (Bertarelli, 2001). 

 

Come si può dedurre da questi commenti, nonostante la storia si sviluppi proprio attorno alle 

nuove forme di comunicazione disponibili grazie a internet, quest’aspetto non viene per niente 

approfondito con serietà nel corso del film, che invece sembra concentrarsi maggiormente 

sull’aspetto erotico della relazione tra Viol@ e Mittler.  
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Inoltre, il mondo del Web viene notevolmente semplificato e appiattito, mostrato solo attraverso 

l’uso di primissimi piani dello schermo del computer dove si possono leggere le chat dei due 

protagonisti della storia. 

 

2. Cinema italiano e internet: un rapporto complicato 

 

Viol@ non è l’unico film che ha tentato di integrare nella sua trama lo sfaccettato mondo di 

internet. Dal 1998, anno di uscita del film, ad oggi, il complesso mondo di internet ha visto una 

rapida evoluzione. Con l’avvento degli smartphone e dei social network, il mondo del web è entrato di 

prepotenza nella quotidianità del singolo individuo, influenzandone i comportamenti e 

determinando spesso forme di dipendenza pericolose e patologiche.  

Proprio su questi temi si sono concentrati i più recenti film di produzione italiana, che 

riprendono a volte in chiave comica (Che vuoi che sia, Sconnessi) a volte tragica (LikeMeBack, 

Youtopia) le conseguenze del mondo internet sui rapporti sociali e le implicazioni etiche derivanti 

dal suo utilizzo.  

Nessuno di questi film, però, ha cercato di modificare il linguaggio narrativo proprio del cinema 

per avvicinarsi a quello dinamico e mutevole del web. Il cinema, quindi, non ha fatto altro che 

integrare nelle proprie trame la nuova tecnologia web, imprescindibile elemento della realtà 

contemporanea, conservando però il proprio linguaggio espressivo. 

Ad oggi non si sono fatti passi avanti per sviluppare un nuovo linguaggio cinematografico che, 

creando nuovi meccanismi narrativi, esplori e sviluppi davvero il vasto mondo del web. 

I film che fino ad ora si sono confrontati con il mondo di Internet sono stati capaci soltanto di 

riproporre modelli strutturali stereotipati e vecchi canovacci. 

Il problema è accentuato dal fatto che l’interattività, peculiare di ogni manifestazione in rete, 

trova difficoltà insormontabili ad applicarsi al flusso delle immagini che scorrono 

autonomamente, impedendo qualsiasi tipo di scelta o interazione da parte degli spettatori.  

Come fa notare Lev Manovich (2002, p. XX): 

 

Il linguaggio cinematografico, nella maggioranza dei casi, si organizza ancora attorno a un modello di 

narrazione sequenziale, una catena di montaggio di inquadrature che appaiono sullo schermo una dopo 

l’altra. La prassi cinematografica del Novecento ha elaborato delle tecniche complesse di montaggio, in cui 

le diverse immagini si sostituiscono a vicenda nel tempo; ma la possibilità di quello che si può chiamare 

“montaggio spaziale” di immagini coesistenti non è stata esplorata altrettanto sistematicamente. 

 

Altri studiosi convengono che la difficoltà di fare interagire il linguaggio cinematografico e il 

linguaggio del mondo web si scontra con i parametri tecnici di quest’ultimo universo, che non 
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sono attualmente a disposizione del cinema. Infatti, se da un lato la moltiplicazione dei modi di 

fruire film e la fine della centralità della visione in sala ha allargato i confini dell’esperienza filmica, 

dall’altro, questa, si è sciolta in una più generica esperienza mediale, perdendo la sua specificità. 

La visione di un film, che un tempo pareva caratterizzata da una serie di tratti stabili e precisi, 

oggi tende ad acquisire contorni più ambigui: soprattutto quando si realizza attraverso nuovi 

dispositivi e in nuovi luoghi di fruizione, per un verso la sua identità sembra sparire, ma per un 

altro sembra rinnovarsi e trovare una nuova identità (Cassetti, 2007). 

Ad oggi, nel 2021, il cinema è ancora alla ricerca di un nuovo linguaggio, che possa trasformare 

radicalmente il modo di raccontare e avvicinarsi al dinamismo del mondo Web, come ben 

puntualizza Tommaso Agnese (2017): 

 

Il primo postulato fondamentale è che il linguaggio del web non è un linguaggio cinematografico. Forse 

negli anni a venire potrà diventare l’ottava forma d’arte dopo il cinema, ma sicuramente le leggi che lo 

governano sono completamente differenti da quelle che regolano la settima arte. Il cinema è una forma 

d’arte dove la visione è dilatata, l’attenzione ai dettagli è costante, il suono, i colori, la recitazione sono 

elementi che non possono passare in secondo piano. Ma soprattutto il linguaggio narrativo e la sua 

struttura seguono schemi e regole ben precise, e anche le eccezioni rientrano tutte nel paradigma di una 

storia da raccontare, compiuta (parliamo di un cinema apprezzato dalla critica e dal pubblico). 

 

Azzardando una similitudine, si può dire che come l’automobile, il treno e l’aereo sono mezzi che 

ci permettono di viaggiare e di raggiungere una destinazione, ma ognuno con caratteristiche 

specifiche e ben distinte l’uno dall’altro, nello stesso modo i film e il web perseguono l’obiettivo 

di raccontare delle storie, ma in modi completamente diversi. 

La comunicazione web nel cinema può essere quindi considerata una strada da percorrere in via 

sperimentale così come è avvenuto con l’evoluzione del linguaggio cinematografico dallo stile 

Hollywood alla Nouvelle Vague francese o al Neorealismo italiano e, a seguire. È la stessa via dei 

primi cineasti, che si sono allontanati dal linguaggio teatrale costruendone uno nuovo il quale, 

sfruttando le innovative tecnologie a disposizione del cinema, ha permesso agli spettatori di 

accedere ad un nuovo modo di fruire delle storie raccontate. 
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3. Nuove modalità di fruizione del cinema. Alcune considerazioni conclusive 

 

A partire dalle premesse sin qui elaborate, nella parte finale del contributo intendiamo analizzare 

il cambiamento della fruizione degli spettacoli cinematografici e, in generale, dei prodotti 

audiovisivi. 

La catena di distribuzione e diffusione di questi prodotti si sta profondamente modificando: nel 

percorso del prodotto finito (ossia del filmato) verso il pubblico il comportamento dello 

spettatore diventa molto influente sull’organizzazione dell’offerta. 

 

Che sia in atto un inevitabile cambiamento, o disruption, come viene definita la rivoluzione portata nei 

modelli di business dalla crescita del digitale, lo conferma anche il rifiorire delle indiscrezioni sui piani delle 

major per accorciare drasticamente la finestra tra l’uscita sul grande schermo e quella in video on demand. 

All’ultimo CinemaCon, sono tornati a circolare con insistenza i rumor sulla formazione di due 

schieramenti interni a Hollywood: da un lato tre dei maggiori studios quali Warner Bros, Universal e Fox, 

concordi a tagliare in modo netto la finestra di esclusività delle sale, attualmente pari a 90 giorni, seppur 

con posizioni diverse riguardo alla nuova durata (si va da stringatissimi 17 giorni a 30-40 giorni dalla 

release) e al prezzo di offerta al pubblico (dai 50 ai 30 dollari). Dall’altro Disney che, potendo contare su 

franchise campioni di incassi come Marvel, Star Wars e i suoi stessi prodotti di animazione, non sarebbe 

per ora interessata a entrare in trattative, frenando dunque la spinta verso il nuovo modello.  

Ad aumentare la pressione sulle major c’è poi la continua espansione degli operatori OTT, gli over-the-top 

nati proprio con l’obiettivo di bypassare i canali distributivi tradizionali grazie al digitale. Netflix, leader 

mondiale dello streaming ad abbonamento (SVOD), ha tagliato il traguardo dei 100 milioni di utenti in 

tutto il mondo e ha festeggiato annunciando l’accordo chiuso con il leader cinese dello streaming iQIYI, 

che le permetterà per la prima volta di varcare i confini di questo promettente mercato finora protetto 

dalle barriere all’ingresso poste dal Governo (Zambardino, 2017). 

 

Si modificano dunque i tempi, i luoghi e le modalità di accesso alla visione cinematografica. Il 

cinema nel Novecento era uno spettacolo collettivo, occasione di un incontro sociale in cui un 

gruppo eterogeneo di spettatori viene coinvolto nelle storie che si sviluppano sullo schermo e 

risponde in sincronia alle sollecitazioni emotive che esse propongono. 

Oggi i film sono visti invece all’interno di un percorso individuale: vengono scaricati da internet, 

visionati in solitudine o con poche altre persone.  

Con internet lo spettatore, e quindi il consumatore di cinema, cambia la sua prospettiva di 

visione, conquista una insperata libertà sotto diversi punti di vista: ha una significativa flessibilità 

temporale, ossia può vedere il proprio film quando vuole, ha accesso a diversi database 
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cinematografici (piattaforme di streaming) e può “navigare” attraverso internet alla scoperta di 

opere filmiche minori, sconosciute e libere dai vincoli della distribuzione. 

Questa libertà permette allo spettatore di realizzare un suo viaggio personale attraverso la visione 

di film classici, artistici, sperimentali, sviluppando così un percorso non legato a logiche di 

mercato o politico/sociali. 

Internet sconvolge totalmente la modalità di visione del film, si sovrappone con prepotenza alla 

sala cinematografica e porta allo spettatore un vantaggio importante: la diversificazione dei luoghi 

dove può usufruire della visione del film, sia esso un luogo domestico, un vagone del metro 

cittadino oppure un momento di pausa tra una riunione lavorativa e un impegno personale. 

Questo avviene attraverso la smaterializzazione del supporto fisico: lo spettatore può scegliere di 

vedere il film attraverso un qualsiasi tipo di apparecchio elettronico, sia esso un tablet, un laptop 

o uno smartphone.  

Concludendo, è vero che il cinema non è ancora riuscito ad adattare il suo linguaggio a quello 

dinamico e interattivo proprio del web. È altrettanto vero, però, che per adeguarsi alle 

trasformazioni tecnologiche che hanno sconvolto il nostro secolo, il cinema si è inserito 

all’interno del mondo web attraverso piattaforme di streaming, in misura maggiore dopo la crisi 

globale della pandemia di Covid-19.  

A causa dei diversi lockdown che si sono susseguiti in Italia a partire dal marzo 2020, il cinema è 

riuscito a sopravvivere grazie soprattutto alle piattaforme di streaming, che hanno ospitato le 

nuove uscite originalmente destinate alle sale cinematografiche (Mulan, Trolls World Tour, Black 

Widow, etc.). Tuttavia questa sostituzione forzata, dovuta all’impossibilità, da parte dell’individuo, 

di lasciare la propria abitazione, ha provocato dei cambiamenti che non sembrano destinati a 

finire presto.  

La Universal Picture, ad esempio, dopo aver distribuito digitalmente Trolls World Tour e aver 

realizzato un guadagno del 20% in più grazie all’eliminazione della distribuzione nelle sale 

cinematografiche, ha dichiarato di voler mantenere questo modello anche una volta finita la crisi 

sanitaria (Bradshaw, 2020). 

Sarà quindi la fine dei cinema? O assisteremo alla nascita di qualcosa di ancora diverso? 
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Osservatorio sulla contemporaneità. 
Etica del limite e dell’illimitato: scenari del 

virtuale 
 

 

L’Osservatorio sulla contemporaneità di Medium e Medialità ha preso in esame una traiettoria 

concettuale, di carattere filosofico, ma insieme dotata di sfumature antropologiche, sociologiche e 

giuridiche, che funge da efficace cartina di tornasole per definire la relazione fra gli elementi e 

indicatori di descrizione fenomenologica della contemporaneità e i possibili scenari futuribili, fra 

dimensione predittiva e opzione normativa. Il tema in questione è la dimensione etica degli 

scenari del virtuale. Questi si trovano oggi a essere stretti fra un posizionamento ispirato a 

un’etica del limite e una tendenza allo sconfinamento dei vincoli morali verso un’etica 

dell’illimitato (la quale, abbandonando il proprio nucleo strutturale, tende a sconfinare nell’ambito 

extramorale, in senso nietzscheano). 

Questo tema dev’essere necessariamente posto in relazione alla transizione epocale che stiamo 

vivendo, e che si caratterizza, sotto il profilo economico, nel passaggio dal capitalismo industriale 

a quello finanziario e liquido, spesso animato, però, da istanze oppressive e autoritarie (si 

consideri in merito l’ormai celeberrimo Capitalismo della sorveglianza di Shoshanna Zuboff), sotto il 

profilo culturale, nel passaggio dal modernismo al postmodernismo, sotto il profilo tecnologico, 

nel passaggio dalla terza alla quarta rivoluzione industriale (interamente improntata al 

soluzionismo tecnologico dell’AIT), sotto il profilo politico, nel tramonto degli stati nazionali di 

matrice ottocentesca con la convergente affermazione di un multipolarismo orientato attorno alla 

centralità dei grandi spazi. 

Tali trasformazioni sono tutte interconnesse sul piano dell’etica, la cui fisionomia si sviluppa 

inevitabilmente in relazione ai piani economico, culturale, tecnologico e politico. 

I fenomeni succitati, infatti, contengono in sé un costitutivo rimando a un’etica dell’illimitato, 

fondata cioè, al di là delle specifiche formulazioni che se ne possono elaborare, su un richiamo a 

un nucleo valoriale volto all’oltrepassamento dei limiti della morale tradizionale e persino alla 

messa in dubbio dell’esistenza di limiti etici sostanziali, universali e assoluti. 

Il digitale è particolarmente emblematico rispetto a tale prospettiva, in quanto la sua matrice 

formativa e concettuale è intrinsecamente inserita all’interno di una dimensione, quella del 

soluzionismo tecnologico, entro cui l’etica non trova posto, sfaldandosi qualsiasi ricognizione 

morale nella scoperta del carattere proteiforme, liquido, gassoso e instabile dei limiti strumentali. 

Se la tecnica, richiamandosi all’archetipo di Prometeo, invoca costitutivamente l’anti-limite, il 
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digitale nutre un sentimento neo-romantico di Streben e Sehnsucht, tensione verso l’illimitatezza il 

cui pattern cognitivo elabora una sintesi antropologica fra l’ideale rinascimentale dell’uomo 

autodeterminantesi, l’Übermensch (oltreuomo) teorizzato da Friedrich Nietzsche e il cyborg post-

umano. 

Con il digitale sembra inoltre manifestarsi sul piano immanente una nuova formulazione di 

un’antica utopia etico-religiosa: con il virtuale, infatti, l’uomo è messo in condizione di realizzare 

la parabola evangelica del miracolo dei pani e dei pesci. Con il digitale l’uomo ha infatti eliminato, 

almeno sul piano simbolico, la scarsità materiale: tutto è duplicabile, senza limiti se non quelli del 

diritto, della morale e del “senso comune”. E questi stessi limiti diventano contestabili nel 

momento in cui la crisi dei fondamenti – da molti intesa, sulla scorta dell’eredità nietzschiana, 

come “nichilismo” – richiama a una domanda essenziale e problematica: chi fonda il limite e su 

quali presupposti? La risposta che aleggia nel senso comune, d’impronta individualista, riduce 

l’etica, con il suo portato intersoggettivo e comunitario, alla morale individuale, riconoscendo 

all’individuo – ossia l’atomo sociale – il potere di stabilire i propri stessi criteri valoriali. In questo 

circolo vizioso si accentua il problema del fondamento, e il relativismo individualista non può 

che, inevitabilmente, ricadere in un relativismo ben più radicale. Il modernismo arriva così a 

mettere in dubbio sé stesso, i propri fondamenti speculativi. È la celebre “dialettica 

dell’illuminismo” teorizzata da Adorno e Horkheimer, il processo di eterogenesi dei fini in cui il 

moderno tende ad annullarsi e a tracimare nel postmoderno. 

È proprio in questo contesto che si sviluppano innumerevoli paradigmi volti a stabilire le 

traiettorie di un’etica dell’illimitato. Fra queste posizioni rientra, in modo particolarmente 

emblematico, il “pensiero debole” di Vattimo e Rovatti, che si configura come “un modo di dire 

provvisorio, forse anche contraddittorio”, per indicare quell’“atteggiamento etico segnato dalla 

‘rinuncia’ al proprio punto di vista e dal rispetto verso quelli altrui, al fine di evitare la violenza e il 

dominio” (Treccani). A questo scopo ogni idea di limite etico viene meno. “Rovatti definisce 

come ‘pudore’ l’atteggiamento etico che il filosofo (e l’uomo postmoderno in generale) deve 

assumere nella civiltà postmetafisica, senza confonderlo con la tolleranza e con il pluralismo, 

concetti che intendono ancora la differenza come rapporto tra identità precise. La semplice 

distanza rispetto a ciò che è altro da noi sarebbe ancora un padroneggiamento: il pensiero debole 

consiste piuttosto nel lasciarsi espropriare attraverso la differenza dell’altro da me. Anziché essere 

una forma mascherata di dominio, il pudore è un atteggiamento di oscillazione tra un ritrarsi 

rispetto a sé per la scoperta dell’altro e un ritrarsi rispetto all’altro per scoprire la sua differenza da 

sé. Non si tratta tanto di garantire a ognuno il suo punto di vista (questo sarebbe ancora un 

atomismo di soggettività forti), quanto di scoprire prima di tutto il proprio essere come differenza” 

(Treccani). Questo tipo di orientamento trova inveramento storico, culturale e tecnico nel 
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digitale, inteso come luogo di persistente dialettica, mai sostanzialmente e ontologicamente 

definita, sempre aperta all’alterità e all’autosuperamento.  

All’opposto di tale modello, vi è il persistere di scenari ispirati a un’etica del limite. Al di là delle 

ispirazioni morali provenienti da alcuni modelli neoluddisti e tecnofobi, per nulla originali, tale 

etica presenta nella contemporaneità alcune interessanti riformulazioni. 

Alain de Benoist, ad esempio, recupera il valore della nozione ellenica di peras, “limite, confine”, 

illustrando come all’esaltazione moderna dell’illimitato (nei più disparati ambiti, economico: 

capitalismo; politico: liberalismo; ideale: progressismo; geopolitico: imperialismo; antropologico: 

individuo come tabula rasa; relazionale: tecnica e utilitarismo) si possa contrapporre una visione 

del mondo ispirata all’idea di “finito”, “limitato”, “perfetto”. Nulla esclude che non sia possibile 

configurare anche le tecnologie contemporanee del digitale in direzione di una valorizzazione di 

tale modello di etica areteica del limite. 

Sintonicamente, nota Eduardo Zarelli, collegando scenari virtuali e biotecnologici: “Le 

biotecnologie assumono un ruolo religioso, ma radicalmente immanente: la tecno-religiosità 

promette l’accesso alla vita eterna qui e non nell’al di là. Le nanotecnologie alleate con 

l’ingegneria genetica fanno dell’uomo il soggetto di una nuova “creazione”: uccidendo la morte, 

l’uomo elimina Dio e si fa lui stesso creatore. All’eternità promessa in un al di là sentito come 

non più credibile, si sostituisce la promessa di una eterizzazione della vita qui, nel presente”. 

Da una distinta ma convergente prospettiva Umberto Galimberti riprende il carattere ellenico del 

limite. Sintetizza la sua posizione in una intervista recentemente rilasciata a Il Foglio, in cui 

Galimberti dichiara, spiegando il proprio definirsi “greco”: “Il fondamento etico per i greci non 

sta nei comandamenti, ma nel senso del limite. Non oltrepassare il tuo limite, altrimenti prepari la 

tua rovina. Il rispetto della misura. I greci non avrebbero mai scolpito i Bronzi di Riace perché 

rappresentano una dismisura. La misura è anche nel raggiungimento della felicità, che è 

autorealizzazione, non altro. Conosci il tuo demone e realizzalo”. 

L’etica del limite appare così, secondo diversi autori e analisti, come una possibile forma di 

conseguimento della felicità mediante il riappropriarsi della categoria concettuale del confine e 

della distinzione. Tali nozioni sono state indicate come fondamentali anche sul piano psicologico 

da molti ricercatori, che hanno mostrato come il riconoscimento della distinzione fra “io” e 

“altri” sia fondamentale nel processo di individuazione. Tutte le relazioni interpersonali 

richiedono infatti, pena il rischio della simbiosi, deleteria e minacciosa per il sé, essere 

contraddistinte da questi famosi confini tra sé e l’altro. Confini che non dovranno essere 

impermeabili o troppo rigidi altrimenti è in agguato una qualche forma di autismo o l’indifferenza 

verso l’altro oppure, speciale malattia dei nostri tempi, il narcisismo patologico. 

Ma come riappropriarsi di un’etica del limite nell’epoca del trionfo del digitale, di per sé illimitato? 
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Fra le varie possibili risposte, una, di particolare interesse, passa dalla comprensione della 

necessità di una riappropriazione politica e cognitiva del potenziale del virtuale, in opposizione 

alla sua concentrazione oligopolistica, ormai in mano a poche, potentissime big corporations. 

Questo tipo di riflessione è stato elaborato, fra gli altri, da Juan Carlos de Martin, Professore al 

Politecnico di Torino, il quale, in vari interventi pubblici, ha mostrato la necessità di un ritorno 

del Politico in Occidente all’interno della gestione e comprensione del digitale affinché l’etica 

dell’illimitato non trionfi eteronomamente, al di là della volontà collettiva e individuale.  

Alcune proposte, per un’etica del digitale, sono per de Martin formulabili in sei punti 

fondamentali: 

1) elaborazione di un Digital Bill of Rights (fondato sul passaggio dall’habeas corpus, su cui si fonda la 

civiltà giuridica democratica, all’habeas data); 

2) comprensione del potenziale di condivisione culturale del digitale; 

3) radicali azioni anti-trust; 

4) riduzione, mediante tassazione e politiche redistributive, dei grandi patrimoni, che distorcono 

la rilevanza del campo politico democratico, rendendo le aziende più potenti degli Stati; 

5) rafforzamento degli istituti politico-democratici; 

6) nutrimento dell’immaginazione creatrice, nella prospettiva di una elaborazione di un digitale 

altro. 
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L’intento della rivista è quello di unificare, in un quadro di conformazione accademica, contributi interdisciplinari, al fine di 

indagare la questione dei media e della medialità senza lasciare inesplorate traiettorie rilevanti per la costruzione di un 

paradigma interpretativo scientificamente e culturalmente fondato, volto a fornire un’ermeneutica unitaria e strategicamente 

feconda dei temi in questione. In particolare, l’estensione dell’analisi si prefigge di intervenire in numerose traiettorie 

disciplinari distinte. Verranno infatti coinvolte le scienze della comunicazione nella loro forma pura (ma anche nei loro legami 

con la sfera economica e quella digitale), così come l’indagine filosofica, allo scopo di svolgere approfondimenti di carattere 

storico-filosofico e teoretico sui concetti di medium e medialità, con l’apporto e la discussione delle principali metodologie e 

correnti teoretiche intervenute sul tema, e con particolare attenzione alla contemporaneità. Approfondimenti più specifici 

riguarderanno questioni attinenti alla letteratura, all’estetica, alla sociologia, all’economia, alla psicologia e alla pedagogia. 

Non verranno tralasciati, infine, l’ambito giuridico e quello giuspolitico, che nell’intenzione di Medium e Medialità possono 

fornire rilevanti approfondimenti in merito all’interpretazione delle strutture fondamentali del mondo della comunicazione, 

ma soprattutto, passando dalla teoria alla prassi, favorire l’individuazione di risvolti programmatici e operativi connessi a 

questi nuclei tematici. 


