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INTRODUZIONE

“questi fatti segnati trascinano tropi trascendentali
Per distruggere la nostra evidenza
in misura proclamata”

E. Sanguineti, Laborintus

“La mia regola di guerra comprende quattro principi. Primo: 
attacco solamente cose che vincono; in certi casi, aspetto fi no 
al momento in cui vincono. Secondo: attacco solamente cose 
contro cui non potrei trovare nessun alleato, così sono solo 
[...] Terzo: non attacco mai persone – mi servo della persona 
come di una forte lente di ingrandimento, con cui si può ren-
dere visibile una crisi generale, ma sfuggente, diffi cilmente 
afferrabile. [...] Quarto: io attacco sole cose alle quali non sia 
connessa nessuna disputa personale o un qualche retroscena 
di brutte esperienze”

F. Nietzsche, Ecce homo. Come si diventa ciò che si è

Viviamo in un’epoca deleuziana. Siamo immersi nell’attualità del 
vitalismo trascendentale, nel momento della religione deleuziana. 
Un segno dei tempi è la trasparente neutralità, la tenue diffusione 
trasversale di questo neo-ellenismo: pragmatisti e criticisti, empiristi 
e neoplatonici, spinozisti e bergsoniani, nietzscheani e scotisti, fe-
nomenologi della carne e pastori delle moltitudini, fi losofi  della vita 
e tecnologi, tutto si fa deleuziano. E d’altronde tutto è già, irrime-
diabilmente, deleuziano: l’esistenza e l’impersonale, l’animalità e 
l’impassibilità, il nomadismo e l’eternità, la differenza ontologica e 
il divenire, lo schematismo e la topologia, il barocco e il macchinico. 
Il vitalismo trascendentale è un maelström, il deleuzismo uno stordi-
mento da cui non si guarisce senza una sfi brante promiscuità e una 
lunga convalescenza. 

Quel che Schopenhauer fu per Nietzsche è oggi, per noi, Deleuze. 
Ma allora, che cosa sono e quale funzione svolgono l’impersonalismo 
e il vitalismo deleuziani? Quale rapporto e non rapporto, quale sedu-
zione e quale disprezzo possono permetterci di continuare a respirare 
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in quest’atmosfera deleuziana? Come resistere al “potere incantatorio 
esercitato dagli scritti” di Deleuze e al “vaniloquio rituale e spesso 
settario” dei deleuziani1? Nel mio caso, la lotta contro gli aspetti più 
morbosi del deleuzismo – il kantismo, il cristianesimo trascenden-
tale – si è servita del pharmakon del vitalismo bergsoniano e della 
biopolitica nietzscheana. L’impulso del libro non è dunque quello di 
un ritorno a Bergson o a Nietzsche, quanto di un prolungamento del 
movimento di pensiero di Deleuze lungo un’orbita eccentrica: l’anti-
kantismo di Bergson e Nietzsche è un potente centro gravitazionale, 
capace di strappare il deleuzismo alla seduzione del trascendentali-
smo e del vitalismo cristiano2. 

Prima di condurre questa operazione era però necessario sottrar-
re il bergsonismo alla perfi da trappola kantiana costruita da Deleuze 
con i suoi studi bergsoniani3, restituendo fi nalmente alla fi losofi a un 

1 G. Bianco, Introduzione. Gilles Deleuze tra liceo e avanguardia, in G. 
Deleuze. Da Cristo alla borghesia e altri scritti. Saggi, recensioni, lezioni 
1945-1957, Mimesis, Milano 2010, p. 8.

2 Per l’interpretazione post-kantiana di Nietzsche – il “riso di Nietzsche” 
come movimento “delle intensità, delle quantità intensive” – cfr. G. De-
leuze, Nietzsche e la fi losofi a e altri testi, a cura di F. Polidori, Einaudi, 
Torino 2002. Il capitolo sulla “biopolitica orientalista” suggerisce un mo-
vimento divergente rispetto all’iscrizione della volontà di potenza nietz-
scheana nell’universo kantiano delle quantità intensive. Un’altra via di fuga 
dall’ipnosi del vitalismo trascendentale è quella spinoziana: in questo caso, 
il contenimento della teologia deleuziana dell’intensità coincide con la li-
berazione del materialismo, dell’immanentismo e dell’impersonalismo di 
Spinoza dalla trappola neo-kantiana; cfr. L. Althusser, L’unica tradizione 
materialista: Spinoza, a cura di V. Morfi no, CUEM, Milano 1998; É. Ba-
libar, Spinoza. Il transindividuale, Mimesis, Milano 2002; V. Morfi no, Il 
tempo della moltitudine. Materialismo e politica prima e dopo Spinoza, 
Manifestolibri, Roma 2005.

3 Nel 1956, Gilles Deleuze pubblica i saggi Bergson. 1859-1941 e La concep-
tion de la différence chez Bergson; il primo nella collana Les Philosophes 
célèbres diretta da Merleau-Ponty, per le Éditions d’Art Lucien Mazenod 
(Paris 1956), il secondo negli Études bergsoniennes (Albin Michel, Pa-
ris 1956). Entrambi i testi sono raccolti ne Il bergsonismo e altri saggi, 
a cura di P. A. Rovatti e D. Borca, Einaudi, Torino 2001. Più recente è la 
pubblicazione di un corso di Deleuze del 1960 dedicato al terzo capitolo 
dell’Evoluzione creatrice, in Annales bergsoniennes II. Bergson, Deleuze, 
la phénomenologie, a cura di F. Worms, PUF, Paris 2004 (tr. it. in G. De-
leuze e G. Canguilhem, Il signifi cato della vita. Letture del terzo capitolo 
dell’Evoluzione creatrice di Bergson, a cura di G. Bianco, Mimesis, Milano 
2006). Negli anni successivi, Deleuze prosegue il suo confronto con la me-
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Bergson anti-trascendentalista, il feroce antagonista della metafi sica 
delle quantità intensive4. Per questa ragione, la prima parte del libro 
si sofferma sul triangolo Kant-Bergson-Deleuze, in particolare sulla 
nozione di quantità intensiva. È sorprendente, ma sino ad ora la na-
tura e le implicazioni delle quantità intensive, che sono il meccani-
smo genetico del deleuzismo, sono rimaste sepolte al di sotto della 
soglia di consapevolezza degli interpreti, come un inaccessibile nu-
cleo esoterico. E così, pur essendo, giustamente, celebrato come una 
ontologia dell’intensità5, il deleuzismo ha custodito il suo segreto, la 
teologia delle quantità intensive: “la natura della differenza, vale a 
dire l’intensivo. [...] l’energia in generale o la quantità intensiva è lo 
spatium, teatro di ogni metamorfosi, differenza in sé che inviluppa 
tutti i propri gradi nella produzione di ciascuno di loro [...] la quantità 
intensiva, è un principio trascendentale”6. Dopo aver liberato Bergson 
dal kantismo deleuziano, il capitolo sulla biopolitica orientalista di 
Nietzsche si rivolge alla drammatizzazione trascendentalista deleu-
ziana dell’eterno ritorno7, contestandone la logica post-kantiana ed 
estraendo, con l’aiuto di un altro Deleuze, la traiettoria naturalistica 
del nietzscheanesimo, il suo “orientalismo politico”, il suo divenire 
Buddha e sacerdote brahmano. Nell’insieme, la prima sezione del vo-
lume si dedica insomma alla distruzione del vitalismo trascendentale 

tafi sica di Bergson, soprattutto in Differenza e ripetizione e nei volumi de 
L’immagine-movimento: cinema 1 e L’immagine-tempo: cinema 2, tr. it. 
J.-P. Manganaro e L. Rampello, Ubulibri, Milano 1984-1989.

4 La minaccia rappresentata, per il progetto trascendentalista, dall’anti-kanti-
smo bergsoniano, è riconosciuta esplicitamente e temuta da Deleuze. Così, 
in Differenza e ripetizione Deleuze contrappone la sua ontologia dell’inten-
sità al vitalismo qualitativo (le “differenze di natura”) bergsoniano: “Altri 
potrebbe muoverci l’obiezione di aver posto nell’intensità tutte le differen-
ze di natura e di averla così caricata di tutto ciò che spetta normalmente 
alla qualità [...] questo spiega perché la critica bergsoniana dell’intensità 
sembri così poco convincente” (G. Deleuze, Differenza e ripetizione, tr. it. 
G. Guglielmi, Cortina , Milano 1997, p 308).

5 Cfr. ad esempio M. DeLanda, Intensive Science and Virtual Philosophy, 
Continuum, London-New York 2002.

6 G. Deleuze, Differenza e ripetizione, cit., pp. 310-311.
7 “Mentre le leggi della natura regolano la superfi cie del mondo, l’eterno 

ritorno non cessa di farsi udire nell’altra dimensione, quella del trascen-
dentale o dello spatium vulcanico” (Differenza e ripetizione, cit., p. 311). 
Per l’origine dell’anti-kantismo e del concetto di natura di Nietzsche, cfr. F. 
Nietzsche, La teleologia a partire da Kant, a cura di M. Guerri, Mimesis, 
Milano 1998.
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deleuziano, indicando i presupposti necessari per reinventare la cate-
goria di vita, al di là di Deleuze e dopo Bergson e Nietzsche8.

La resa dei conti con il deleuzismo non è soltanto un esercizio in-
terno alla storia dei sistemi di pensiero. Il virtuosismo concettuale de-
leuziano, che rende accettabile la paradossale traduzione di Spinoza 
e Nietzsche nel kantismo e la decreazione del vitalismo bergsoniano 
in un’etica delle quantità intensive, dev’essere fi nalmente spogliato 
del suo manto allegorico e ricondotto alla sua ispirazione teologa-
le. Il deleuzismo è un trascendentalismo dell’impersonale, un neo-
cristianesimo senza soggetto, un nuovo modo d’esistenza della carne 
cristiana. L’empirismo trascendentale deleuziano dà voce a un’etica 
della soggettività ferita, inventa uno stile di variazione interno alla 
falda trascendentale9. 

Anche la genealogia foucaultiana delle forme di vita occidentali 
viene sottratta da Deleuze all’impulso anti-cristiano di Nietzsche e 
ricondotta al trascendentalismo cristiano: il potere pastorale diviene 
allora la scoperta di una libertà nella piega trascedentale, la costruzio-
ne di una zona d’indeterminazione tra il sapere e il potere, un modo 
di soggettivazione interno al dispositivo della carne cristiana10. Il 
pensiero deve sottostare alla potenza d’illocalizzazione del disposi-
tivo trascendentale, la soggettivazione prodursi come una piega della 
linea del fuori11. La vita trascedentale coincide con una creazione ex 
nihilo, fa l’evento nella gabbia dell’istante cristiano. Il deleuzismo è 
“un’etica-estetica cristiana [...] un modo di vita estetico a cui Nerone 
dà a sua volta il proprio contributo e che troverà poi in Francesco 
d’Assisi la sua più alta espressione”12.

8 Sulla storia della nozione d’immanenza cfr. R. Ciccarelli, Immanenza. Filo-
sofi a, diritto e politica della vita dal XIX al XX secolo, Il Mulino, Bologna 
2008.

9 Per una critica del trascendentalismo moderno e dei suoi apparati concet-
tuali, primo fra tutti il “dispositivo della persona”, cfr. R. Esposito, Pensiero 
vivente. Origine e attualità della fi losofi a italiana, Einaudi, Torino 2010.

10 “La soggettività non è affatto una formazione di sapere o una funzione di 
potere che Foucault non avrebbe considerato prima; la soggettivazione è 
una operazione artistica che si distingue dal sapere e dal potere, e trova col-
locazione in loro” (G. Deleuze, Pourparler. 1972-1990, tr. it. S. Verdicchio, 
Quodlibert, Macerata 2000, p. 152).

11 “La lotta per la soggettività si manifesta allora come diritto alla differenza, 
e come diritto alla variazione, alla metamorfosi” (G. Deleuze, Foucault, tr. 
it. P. A. Rovatti e F. Sossi, Cronopio, Napoli 2002, p. 140).

12 Ibid., p. 152.



Introduzione 11

Il secondo obiettivo di Una vita è topologico13. Una volta scongiu-
rata la controriforma trascendentalista di Deleuze, diventa possibile 
esercitare un pensiero della collocazione vitale senza garanzie trascen-
dentali, un pensiero vivente all’altezza della mutazione epocale dei 
compiti e dei metodi della fi losofi a imposta dal bergsonismo e dal niet-
zscheanesimo. I tre capitoli della seconda parte sono altrettanti esempi 
di questo nuovo orientamento del pensiero. “Presente elastico” applica 
alla concezione del luogo e dell’intervallo di Bergson lo stesso meto-
do sperimentato nella prima parte del volume. In questo caso si tratta 
di liberare il naturalismo topologico bergsoniano dallo schematismo, 
riconoscendo nell’atopicità dell’istante – e nell’ontologia dell’evento – 
l’arcigno profi lo dell’apparato kantiano di Deleuze. Riscoperto il carat-
tere non evenemenziale del presente elastico e la non istantaneità degli 
intervalli vitali di Bergson, il capitolo si sofferma sulle declinazioni 
regressive della biopolitica (Arendt, Agamben) e sui loro segreti mec-
canismi delocalizzanti e trascendentalizzanti. A mio parere, il bergsoni-
smo, grazie al suo orientamento topologico, introduce un metodo gene-
alogico complementare a quello nietzscheano. La fi losofi a-intuizione, 
in opposizione alla fi losofi a-conoscenza, è uno sforzo di ritrovare a 
ritroso la propria genesi14, una pratica di sezionamento, condensazione 
e accelerazione delle traiettorie vitali: “l’azione taglierà il nodo che il 
ragionamento ha stretto senza poterlo più sciogliere”15. 

I due capitoli successivi, “Fantasmi dei viventi” e “Intervalli non 
umani”, s’immergono nell’arte-azione delle avanguardie storiche: il 
Fotodinamismo di Anton Giulio Bragaglia e le sintesi radiofoniche di 
Filippo Tommaso Marinetti. L’analisi dei metodi fotografi ci e radio-
fonici di decreazione del presente e di complicazione degli intervalli 
da parte di Bragaglia e Marinetti mostra il bergsonismo in atto, nel-
la sua effi cacia tecnico-artistica e nei suoi procedimenti topologici. 

13 Sul paradigma topologico della fi losofi a moderna cfr. V. Vitiello, Vico e la 
topologia, Cronopio, Napoli 2000; Id., Elogio dello spazio. Ermeneutica 
e topologia, Bompiani, Milano 1994; D. Franck, Heidegger e il problema 
dello spazio, Ananke, Torino 2006; E. Bazzanella, Il luogo dell’altro. Etica 
e topologia in Jacques Lacan, Franco Angeli, Milano1998; A. Martinengo, 
Introduzione a Reiner Schürmann, Meltemi, Roma 2008; O. Breidbach e F. 
Vercellone, Pensare per immagini. Tra scienza e arte, Mondadori, Milano 
2010.

14 H. Bergson, L’evoluzione creatrice, tr. it. F. Polidori, Cortina, Milano 2002, 
p. 159.

15 Ibid., p. 160.
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Ritornare alla disumanizzazione emancipativa e alla tecnicizzazione 
vitalista introdotte dalle avanguardie storiche permette di collegare 
il deleuzismo alla sua matrice storica, al pensiero “cosista” e imper-
sonale16. La conclusione del volume introduce un movimento di so-
spensione, torcendo i vettori topologici e biopolitici verso lo sfondo 
non-umano e transindividuale dei processi vitali. L’intensifi cazione 
dell’orientalismo politico, inteso come strategia nichilistica, e l’eser-
cizio del pensiero topologico conducono a un radicale “minimalismo 
politico”. Una biopolitica affermativa dovrà mirare a sabotare l’arro-
ganza dell’Occidente, ricollocando l’homo faber nei luoghi d’interse-
zione fra ritmi di durata eterogenei, irriducibili alla scala di grandezza 
dell’alienazione capitalistica e della socialità umana.

La conversazione posta in appendice sposta il confl itto tra dispo-
sitivi trascendentali e topologie naturalistiche sul terreno dell’enci-
clopedismo. Al costruttivismo spazio-temporale dell’enciclopedismo 
barocco, rilanciato dal vitalismo macchinico delle avanguardie stori-
che, Kant contrappone infatti una pedagogia razionale17, una spettrale 
“immanenza trascendentale” fondata sull’assolutezza della dimen-
sione pratica. La conseguenza di questo gesto è lo svuotamento del 
pouvoir-savoir enciclopedico. Ancora una volta uno scontro insana-
bile oppone la sregolatezza della topologia naturalistica al buon senso 
del trascendentalismo, la ragione pratica capitalistica alle tecnologie 
d’intensifi cazione e alterazione della vita naturale.

Il dispositivo trascendentale

Il pensiero occidentale ha ricevuto in dono dalla svolta anti-tra-
scendentalista di Nietzsche e Bergson un frutto avvelenato: l’op-

16 “La volontà di descrivere – attraverso la letteratura e la fi losofi a – il mondo 
in maniera ‘inumana’ e la condanna delle derive umaniste dell’esistenzia-
lismo erano comuni a una parte della generazione intellettuale alla quale 
Deleuze e Tournier appartenevano” (G. Bianco, Introduzione. Gilles Deleu-
ze tra liceo e avanguardia, cit. p. 29). Bianco ricostruisce il contesto sto-
rico-genetico della fi losofi a deleuziana, sottolineando l’“habitus di fi losofo 
d’avant-garde d’ascendenza letteraria” di Deleuze e la sua radicalizzazione, 
in funzione inumanista e impersonalista, della fi losofi a sartriana del nulla. 

17 Cfr. I. Kant, La fi ne di tutte le cose, a cura di A. Tagliapietra, Bollati Borin-
ghieri, Torino 2006.
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portunità di aggirare la propria origine e smascherare la struttura 
giuridico-fi losofi ca, oltre che i devastanti effetti antropologici, del 
“dispositivo della persona” allestito nel corso di duemila anni dal-
la civiltà cristiano-borghese18. Risalendo agli albori della tradizione 
cristiana, Roberto Esposito indica nel diritto romano la sorgente, al 
contempo categoriale e performativa, del dispositivo della persona. 
Il cristianesimo si appropria, approfondendole, delle “procedure di 
esclusione” e della “potenza costitutiva” introdotte dal diritto romano 
e dalla sua topologia della schiavitù: “situato appunto a metà, o nel 
transito, tra persona e cosa, e pertanto defi nibile sia come cosa vivente 
che come persona reifi cata”, lo schiavo rappresenta la chiave di volta 
dell’architettura romana del dispositivo della persona19. La persona è 
un dispositivo perverso, una “unità costituita da una separazione” che 
impone al suo esterno la gerarchizzazione e l’assoggettamento della 
non persona, e al suo interno il divenire “soggetti della propria ogget-
tivazione”, il dominio del principio razionale e spirituale superiore 
su quello biologico e animale inferiore20. Come suggerisce ancora 
Esposito, questo modello categoriale e antropologico rappresenta un 
effi cace meccanismo di sdoppiamento della ragione e del corpo, una 
potenza di separazione della vita e del diritto, del bios e del nomos. 
I processi di costruzione dell’interiorità cristiana e della soggettività 
borghese si accompagnano a violenti effetti di depersonalizzazione, 
che espongono continuamente la vita di alcuni al rischio di precipita-
re nell’animalità o nella cosalità: “Nessuno nasce persona – qualcuno 
può diventarlo, ma appunto spingendo coloro che lo circondano nella 
dimensione della cosa”21. 

Se il dispositivo della persona è sostenuto da una speciale relazio-
ne tra le due entità che lo costituiscono sdoppiandolo, la domanda 
centrale dovrà riguardare la natura stessa di questa relazione. Quale 
tipo di confi ne permette allo spirito e al corpo, al soggetto e all’og-
getto, alla vita eterna e a quella biologica di unirsi nella separazione, 
di congiungersi nella disgiunzione? Quale logica, quale diritto e quali 
forme di soggettivazione corrispondono alla natura di questo limite? 

18  Cfr. R. Esposito, Terza persona. Politica della vita e fi losofi a dell’imperso-
nale, Einaudi, Torino 2007. 

19 Ibid., pp. 12-13.
20 Ibid., p. 16.
21 R. Esposito, Per una fi losofi a dell’impersonale, in Id., Termini della politi-

ca, Mimesis, Milano 2008, p. 187.
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La soluzione cristiana è affi data a un singolare apparato di trascen-
denza, sostenuto dalla natura paradossale della persona di Cristo: il 
cristianesimo pone una “scissione originaria [...] in base alla quale è 
appunto la non coincidenza della persona rispetto al corpo vivente 
che pure la racchiude a consentire il transito alla vita ultraterrena. Sia 
l’idea della doppia natura del Cristo sia quella della relazione trini-
taria confermano questo scarto interno, questo sdoppiamento struttu-
rale della dimensione personale: l’unità – tra natura umana e natura 
divina o tra corpo e anima – all’interno della persona passa, insomma, 
sempre per una incancellabile separazione”22.

A partire da Cartesio, il pensiero moderno ricodifi ca questa cesura 
tra il risvolto naturale e quello artifi ciale della vita attraverso il duali-
smo di res cogitans e res extensa23. A prolungare sino ai nostri giorni 
l’allucinata sovrapposizione tra la relazione personalizzante e quella 
depersonalizzante, tra soggettivazione e assoggettamento, è una “mi-
steriosa nozione di Kant”, il trascendentale24. Come ricorda Deleuze, 
il trascendentale non è una sostanza ma un “principio soggettivo”, 
una connotazione fondamentale della persona: il trascendentale è 
lo stile di vita della “soggettività trascendentale”25. Lo spostamento 
della soggettività sul piano trascendentale, prosegue Deleuze, por-
ta con sé l’abbandono di ogni naturalismo. Dopo Kant, “il soggetto 
non è natura”26. Non soltanto, la soggettività non corrisponde più a 
un’individualità empirica, a un io psicologico, ma coincide con una 
prestazione impersonale, con il movimento di superamento del dato 
da parte della sintesi conoscitiva, con la necessaria sottomissione del 
dato a questa stessa conoscenza27. Heidegger, seguiamo ancora De-
leuze, radicalizza il nucleo ontologico del kantismo, sbarazzandosi 
della distinzione tra soggettività empirica e trascendentale: il trascen-
dentale diventa così un puro atto, l’atto di trascendenza con cui il 
soggetto empirico supera la propria esistenza mettendosi in relazione 
con il mondo. Trascendenza e trascendentale diventano termini inter-

22 Ibid., p. 186.
23 Terza persona, cit., p. 12.
24 G. Deleuze, Che cos’è fondare? In Id., Da Cristo alla borghesia e altri 

scritti, cit., p. 130.
25 Ibid., p. 132.
26 Ibid.
27 Ibid. “Ciò che Kant chiama soggetto trascendentale è questo soggetto che 

si distingue dalla soggettività empirica o psicologica poiché rende conto del 
fatto che il dato si sottomette al superamento che io opero” (Ibid.)
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scambiabili ed entrambi non signifi cano altro che il modo di vita della 
soggettività, l’essere dell’esistenza28. 

Se accettiamo questa ricostruzione deleuziana della fi losofi a moder-
na, possiamo cogliere nel trascendentale kantiano la struttura moderna 
dell’apparato giuridico-teologico della persona: il trascendentale è l’at-
to di una soggettività senza io, un movimento di separazione e sintesi, 
uno schematismo che ricompone ciò che è stato separato a priori con la 
rigida distinzione tra la sensibilità e l’intelletto, tra la materia e la forma 
dell’esperienza. Il processo di desoggettivizzazione dell’umanità oc-
cidentale – la secolarizzazione dell’Occidente cristiano – è un travaso 
di tutte le prerogative della persona nell’operatività del trascendentale.

Da questo punto di vista, il trionfo del trascendentale kantiano va 
inteso sia come una purifi cazione della logica della separazione unifi -
cante introdotta dal dispositivo della persona, sia come una prodigiosa 
espansione, sul terreno dell’impersonale, delle caratterisitche onto-po-
litiche della soggettività cristiano-borghese. Il vitalismo trascendentale 
di Deleuze, appunto. Un automatismo delle sintesi disgiuntive che si è 
liberato dal riferimento alla soggettività individuata e collocato senza 
rimorsi nell’orizzonte dell’impersonale individuante; per la semplice 
ragione che la vita della natura è stata ormai irrimediabilmente assor-
bita dall’implacabile dispositivo trascendentale. Da Cristo a Deleuze, 
passando per Kant. 

Carne macellata

Ritorniamo alla topologia deleuziana. Essa prolunga il “pensiero 
dell’impersonale”29 nel cuore stesso della trascendenza, bloccando in 
tal modo la principale via di fuga della fi losofi a moderna dal disposi-

28 “Secondo Heidegger il mondo è struttura dell’esistenza umana. Allora la 
nozione di mondo non può più essere separata dal modo d’essere dell’uo-
mo. Essa consiste nella trascendenza o nel superamento. Trascendente non 
signifi ca più un essere esterno o superiore al mondo, ma un atto. L’esistenza 
umana esiste come trascendente” (Ibid., p. 136). Per una critica a questa 
“logica della presupposizione”, cfr. R. Esposito, Pensiero vivente, cit. pp. 
30 e sgg.

29 “Per quanto profonda nella sua genealogia ed estesa nei suoi effetti, la lo-
gica della persona non occupa, tuttavia, l’intero orizzonte contemporaneo. 
Ad essa si contrappone, in modi non sempre riconoscibili, a volte appena 
abbozzati, un pensiero dell’impersonale” (Terza persona, cit., p.18).



16 Una vita

tivo della persona. Deleuze invoca ripetutamente la natura topologica 
del suo pensiero: pieghe e fuori, campi e diagrammi, linee di forza e 
distribuzione di singolarità. Non è forse il trascendentalismo deleu-
ziano una religione del dove, un misticismo del vuoto e degli intersti-
zi, un dionisismo delle lacerazioni e dei tagli?

Così, nel testo su Foucault, il visibile e l’enunciabile, il potere e il 
desiderio si organizzano secondo strati e pieghe, un dentro e un fuo-
ri, curve e quadri30. La topologia deleuziana è un neo-schematismo 
trascendentale, un pensiero del fuori che si dispiega nell’ontologia 
delle quantità intensive: “Se è vero che il dentro si costituisce per 
un piegamento del fuori, c’è tra di essi una relazione topologica, il 
rapporto con sé è omologo al rapporto con il fuori, e tutto il contenuto 
del dentro è in rapporto con il fuori”31. Il fuori è uno spatium non 
esteso, il campo trascendentale, l’interstizio, la condizione (vuota) di 
possibilità del rapporto tra le forze, la Differenza in sé32 – una variante 
della “differenza ontologica” heideggeriana: “Si potrebbero presen-
tare le cose in questo modo: se la forza è sempre in rapporto con 
altre forze, le forze rinviano necessariamente a un fuori irriducibile, 
fatto di distanze non-scomponibili, attraverso cui una forza agisce su 
un’altra o è agita da un’altra. È sempre dal di fuori che una forza 
conferisce ad altre, o riceve dalle altre, l’affezione variabile che esiste 
solo a quella distanza o in quel rapporto [...] Se il fuori è un rapporto, 
l’assoluto del rapporto, anche il dentro è un rapporto, il rapporto di-
venuto soggetto”33. 

Lo vedremo, l’affezione variabile varia dentro i confi ni delle quan-
tità intensive, tra lo zero trascendentale e il pieno del dato fenomeni-

30 G. Deleuze, Foucault, cit., pp. 69-162. Cfr. anche G. Deleuze, Sui prin-
cipali concetti di Michel Foucault, Id., Due regimi di folli e altri scritti. 
Testi e interviste 1975-1995, a cura di. D. Borca, Einaudi, Torino 2010, 
pp.198-213.

31 Sui principali concetti di Michel Foucault, cit., p. 212. Sui rapporti tra il 
pensiero di Merleau-Ponty e la topologia deleuziana, cfr. Nicolò Seggia-
ro, Le chair et le pli. Merleau-Ponty, Deleuze e la multivocità dell’Essere, 
Mimesis, Milano 2009. Sulla topologia della carne di Merleau-Ponty, cfr. 
E. Lisciani Petrini, La passione del mondo. Saggio su Merleau-Ponty, Edi-
zioni Scientifi che Italiane, Napoli 2002.

32 Sul concetto di differenza nella tradizione fenomenologica ed ermeneutica 
cfr. G. Chiurazzi, Modalità ed esistenza. Dalla critica della ragione pura 
alla cirtica della ragione ermeneutica: Kant, Husserl, Heidegger, Trauben, 
Torino 2001.

33 Sui principali concetti di Michel Foucault, cit., pp. 207 e 210.
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co34. Se a questa premessa aggiungiamo il vuoto trascendentale degli 
interstizi, a cui resta incatenato il divenire delle forze, avremo affer-
rato la topologia deleuziana. È la topologia di ciò che non ha topos, 
il divenire di ciò che non diviene, la trasformazione di ciò che non ha 
natura e vita ma soltanto rapporto. Lo spatium come teatro di ogni 
metamorfosi è un principio trascendentale che “si conserva in sé fuori 
della portata del principio empirico”35. Avendo rinunciato alla lotta 
contro il “nano di Königsberg”, il deleuzismo prende congedo dal 
“buddhismo europeo” di Nietzsche e dall’anti-kantismo di Bergson, 
rinuncia alla lotta contro il dispositivo trascendentale e reinventa una 
logica della persona senza soggetto, una politica della soggettività 
senza individuo: il vitalismo trascendentale.

Penetrata dal deleuzismo, la pittura di Francis Bacon è un laboratorio 
ideale per osservare le contorsioni trascendentali delle forze, una pale-
stra dell’intensità, un manifesto dell’impersonale cristiano. Esaminia-
mo il Fragment of a Crucifi xion del 1950 [fi g. 1]: “la carne macellata è 
essa stessa testa, la testa ne è diventata la potenza illocalizzata [...] tutta 
la carne macellata urla sotto lo sguardo di uno spirito-cane che sporge 
dalla sommità della croce”36. Il campo di trasformazioni topologiche 
della pittura di Bacon si riduce alla scala d’intensità compresa tra la 
testa e la carna macellata, tra la soggettività umana e la vita animale, tra 
bios e zoe37. Osserva Deleuze: in Fragment of a Crucifi xion la tensione 
tra testa e carne macellata è risolta a favore dell’immobilità dell’ori-
gine, del nucleo genetico della potenza. La distribuzione dei centri di 

34 Sulla centralità dello zero nell’epistemologia strutturalista e poststrutturali-
sta cfr. C. Diehl, The Empty Space in Structure: Theories of the Zero from 
Gauthiot to Deleuze, “Diacritics”, vol. 38, n. 3, 2008. Sulla rarefazione 
del campo trascendentale cfr. G. Bianco, Introduzione. Gilles Deleuze tra 
liceo e avanguardia, cit, p. 19 e 31: “L’idea sartriana del soggetto come 
un ‘nulla’, come un ‘buco’ nell’essere è estremizzata: il nulla, al quale la 
soggettività umana è ridotta, non è, come sostiene Sartre, tutto, ma preci-
samente niente. [...] ogni riferimento a una ‘trascendenza’ destinata a dare 
un senso ‘umano’ all’esperienza deve essere cancellata a profi tto di ciò che 
Deleuze e Tournier non esitano a chiamare ‘inumano’. [...] tale scrittura 
‘cosista’, voleva proprio radicalizzare l’idea fenomenologica della coscien-
za vuota e non-digestiva contenuta nei saggi sartriani degli anni trenta”.

35 Differenza e ripetizione, cit., p. 311.
36 G. Deleuze, Francis Bacon. Logica della sensazione, tr. it. S. Verdicchio, 

Quodlibet, Macerata 2008, pp. 65-67.
37 Ibid., p. 65.
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attrazione della pittura di Bacon – ossa e carne, Figura e luogo, corpo 
e strutture materiali – converge in una potenza illocalizzata, nel moto-

re immobile dell’empirismo trascendentale deleuziano. I drammi delle 
forze messi in scena dalla pittura di Bacon – le torture e contorsioni, le 
acrobazie e torsioni delle fi gure, l’“atletismo della carne” – si riducono 
progressivamente a un movimento sul posto e quest’ultimo all’immo-
bilità della sorgente del movimento: “Secondo la legge di Beckett o di 
Kafka, al di là del movimento c’è l’immobilità, al di là dello stare in 
piedi c’è lo stare seduti, lo stare distesi, per poi infi ne dissolversi. L’au-
tentico acrobata è quello dell’immobilità entro il tondo”38. 

38 Ibid., p. 90.

Fig. 1. Francis Bacon, Fragment of a Crucifi xion, 1950 
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Il metodo trascendentale di Deleuze non ammette l’autonomia del 
mutamento naturale. Dunque, le teste nella pittura di Bacon non ri-
mandano a un’incompiuta pietrifi cazione trascendentale, a una resi-
stenza alla sintesi del movimento naturale da parte dell’interiorità im-
mobile del principio trascendentale. Il dualismo tra “lo sguardo senza 
orbite” delle teste di Bacon e la carnalità fastosa e abietta dei corpi 
macellati non segnala la persistenza di un orizzonte bio-antropologi-
co, di un campo di forze teso tra l’umano e l’animale, tra l’istinto e 
l’intelligenza. 

Per Deleuze, l’immagine-movimento implode senza residui 
nell’immagine-tempo e quest’ultima si richiude in un cristallo: Aiôn, 
l’eterno, l’immensità del tempo vuoto. In questo modo il bergsoni-
smo precipita nel kantismo, il tempo esce dai propri cardini, rompe il 
legame con la natura e diviene una forma pura: “Prendo dunque alla 
lettera la formula di Amleto per applicarla a Kant: ‘il tempo esce dai 
propri cardini’. Dal punto di vista del concetto di tempo, è con Kant 
che si può dire effettivamente che il tempo esce dai propri cardini, che 
cessa, cioè, di essere subordinato alla misura del movimento, e che, al 
contrario, è il movimento a subordinarglisi completamente. Il tempo 
diventa, in una volta, questa specie di forma pura, e questa specie di 
atto per cui il mondo si svuota, diviene un deserto”39. 

Il metodo deleuziano di analisi trascendentale, l’empirismo tra-
scendentale, neutralizza i movimenti naturali della pittura di Bacon, 
e li riporta all’immobilità della sorgente, al non-luogo di una forma 
pura originaria. Orientato verso la condizione dell’esperienza reale, 
il trascendentalismo trasforma la metafi sica in logica; l’estetica è una 
“logica della sensazione”40. 

Il procedimento implica tre passaggi: innanzitutto il corpo fi sico 
dev’essere tradotto in un corpo intensivo, in un supporto per la va-
riazione intensiva della quantità di sensibilità del fenomeno, in una 
ontologia quantitativa della sensazione-vibrazione. I corpi della pit-
tura di Bacon si trasformano in Figure, in corpi intensivi percorsi e 
devastati da un’onda che traccia in essi “livelli o soglie in base alle 
variazioni della propria ampiezza”41. È la vita non organica del campo 
d’immanenza trascendentale, la realtà inumana delle forze che sfi gu-

39 G. Deleuze, Fuori dai cardini del tempo. Lezioni su Kant, tr. it. a cura di 
Sandro Palazzo, Mimesis, Milano 2004, p. 16.

40 G. Bianco, Introduzione. Gilles Deleuze tra liceo e avanguardia, cit., p. 53.
41 Francis Bacon. Logica della sensazione, cit., p. 103.
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rano il corpo vissuto e lo macellano in un corpo senza organi, il fatto 
intensivo del corpo42. Al di là dei corpi, sono i colori e lo spazio a 
produrre un rapporto instabile, delle forme in variazione43. Deleuze 
intona un ritornello di Artaud, ma il copione è dettato dalle quantità 
intensive kantiane, dai gradi intensivi del fenomeno. 

La seconda stazione del Calvario kantiano a cui Deleuze condanna 
la pittura di Bacon è la distruzione dell’autonomia di tutti i movimenti 
naturali, la riduzione della mobilità e vitalità stesse al ritmo automati-
co di andata e ritorno tra i corpi e il loro principio trascendentale: “La 
struttura materiale si arrotola lungo il contorno per imprigionare la Fi-
gura, mentre questa accompagna il movimento con tutte le sue forze 
[...] Ma l’altro movimento, che evidentemente coesiste con il primo, 
all’opposto, il movimento della Figura verso la struttura materiale, 
verso la campitura”44. L’éffort bergsoniano e il conatus spinoziano, 
concetti soppressi da Deleuze, sono imprigionati dentro un “ritmo 
stesso che diviene sensazione”, un pendolo di materializzazione e 
smaterializzazione, una caduta immobile nella sorgente trascenden-
tale45, la catastrofe del vitalismo naturalistico. 

Questa cadenza fondamentale del metodo deleuziano si moltiplica 
in una costellazione di polarità – attivo-passivo, salita-discesa, contra-
zione-dilatazione, sistole-diastole46 – sostenute da un unico principio: 
il trascendentalismo. Nell’ateismo cristiano di Deleuze, un rapporto 
di univocità sovrappone la caduta-incarnazione-resurrezione di Cristo 
all’universo kantiano della realtà intensiva dei fenomeni. Le avventure 
della fi nitezza sono una sacra rappresentazione del trascendentale: 

la differenza di intensità si sperimenta in una caduta [...] la carne 
scende dalle ossa, il corpo scende dalle braccia o dalle cosce alzate. La 
sensazione si sviluppa per caduta, cadendo da un livello all’altro. Essen-
ziale qui è l’idea di una realtà positiva, attiva della caduta. [...] Kant ha 
dato rilievo al principio di intensità defi nendolo una grandezza appresa 
nell’istante: ne concludeva che la pluralità contenuta in questa grandezza 
poteva essere rappresentata solo attraverso la sua approssimazione alla 
negazione=0. Pertanto, anche quando la sensazione tende verso un li-
vello superiore o più alto, può farcelo provare solo approssimando que-

42 Ibid., p. 104.
43 Ibid., pp. 206-207.
44 Ibid., p. 37. 
45 Ibid., p. 138.
46 Ibid., p. 152.
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sto livello superiore a zero, ossia attraverso una caduta. [...] La caduta 
è quanto vi è di più vivo nella sensazione, ciò in cui la sensazione si 
roconosce come viva. Al punto che la caduta intensiva può coincidere 
con una discesa nello spazio ma anche con una salita. Può coincidere 
con una diastole, una dilatazione o una dissipazione, ma ugualmente con 
una contrazione o una sistole. Può coincidere con una diminuzione, ma 
ugualmente con un aumento47.

La paradossale vitalità dello zero trascendentale esprime la cadu-
ta come kenosi, l’incarnazione come vita della potenza. È il grande 
tema deleuziano dell’espressione. La caduta intensiva è il guardiano 
bicefalo del cristianesimo trascendentale, la potenza dell’esausto, la 
mortifi cazione della carne come unica vitalità. Kant e il cilicio, ecco 
il nucleo esoterico di questo trascendentalismo, una sensazione inse-
parabile da una caduta48. Il deleuzismo non è perciò uno spinozismo 
ma un congedo dal Deus sive Natura e una fi losofi a dell’espressione, 
una ferita del campo transcendentale. 

Il terzo momento dell’analisi trascendentale della pittura di Bacon 
segnala l’esaurimento della topologia, l’abbandono dei confi ni na-
turali del movimento e il trionfo dell’illocalizzazione49. La pittura si 
tiene in prossimità della propria catastrofe, si stringe alle “altre forze” 
e all’“altro mondo” che la pervadono50; in tal modo essa afferra la 
potenza abissale del caos del fondamento e si converte in una potenza 
trascendentale. È il tema di Fragment of a Crucifi xion: le dicotomie 
di testa e carne si annullano nel grido e nella bocca, “la bocca acqui-
sta allora quella potenza di illocalizzazione che fa di tutta la carne 
macellata una testa senza volto. Essa non è più un organo particolare, 
ma è il foro attraverso cui l’intero corpo fugge e dal quale la carne 
discende [...] Quel che Bacon chiama il Grido nell’immensa pietà che 
travolge la carne macellata”51. Portate al limite dall’atto pittorico, le 
variazioni d’intensità raggiungono il motore immobile della sensa-
zione: la bocca ingoia il quadro, un Grido congelato travolge tutte 
le intensità. Al cristianesimo trascendentale della carne che discende 
corrisponde il vitalismo trascendentale come metodo di costruzione 
dei fori “attraverso cui l’intero corpo fugge”. Dentro le forze di isola-

47 Ibid., p. 153.
48 Ibid.
49 Ibid., p. 175.
50 Ibid., p. 168.
51 Ibid., p. 67.
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mento, deformazione, dissipazione e accoppiamento che tormentano 
i corpi e le fi gure di Bacon irrompe un’eternità monocromatica, una 
metafi sica della luce52. L’analisi della pittura di Bacon culmina perciò 
in uno schematismo della luce e del colore, in una gloriosa logica 
trascendentale del tempo e dello spazio: “La luce è il tempo, ma lo 
spazio è il colore”53.

Nel 1832, alla morte di Jeremy Bentham e in accordo con le sue 
disposizioni testamentarie, la salma di Bentham venne utilizzata per 
esercitazioni anatomiche, imbalsamata e, dal 1850, collocata in un 
armadio-vetrina nei corridoi dello University College di Londra. De-
nominato, su suggerimento di Bentham, “auto-icona”, il cadavere-
manichino di Bentham conserva al suo interno l’intera struttura os-
sea, sostenuta da un complesso sistema di cavi. È questo il destino 
a cui dobbiamo strappare il deleuzismo: l’empirismo trascendentale 
come immortalità feticistica, vitalità funerea e presenza banale. L’in-
carnazione ed esposizione dell’automa spirituale, il divenire un’al-
lucinazione mortuaria del trascendentale, un doppio del vivente, una 
presenza spettrale che insiste e incrina l’attualità: une vie, una vita 
perturbante. La vita impersonale di un corpo singolare, senz’anima.

Mad Gap

Paddy Bedford è uno di quei “selvaggi-dandy” descritti da Clau-
de Lévi-Strauss in Pensiero selvaggio54. Mandriano, uomo di legge e 
sacerdote aborigeno, Paddy Bedford nasce nel 1922 nella regione di 
Gija, presso il ranch di Bedford Down, nell’East Kimberly, un’im-
mensa porzione semi-desertica del nord-ovest dell’Australia. 

Come molti aborigeni di quella zona, Bedford lavora come pastore 
per gli allevamenti di bovini dei coloni: in seguito all’esproprio del 
territorio avvenuto nel 1906, l’economia Gija tradizionale, basata su 
attività di caccia e raccolta, è sostituita da uno sfruttamento intensivo 
degli animali da pascolo e gli aborigeni si trasformano in guardiani 
di allevamenti. Un’attività faticosa e pericolosa a cui i coloni costrin-
gono gli aborigeni, che permette tuttavia alle popolazioni indigene 

52 Ibid., p. 155.
53 Ibid., p. 206.
54 C. Lévi-Strauuss, La pensés sauvage, Plon, Paris 1962, p. 111.
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di mantenersi in rapporto con un territorio ancestrale, abitato senza 
soluzione di continuità da millenni – la più antica arte rupestre della 
regione di Kimberley risale a circa 40.000 anni fa, precedendo di cir-
ca 24.000 anni l’arte parietale di Lascaux. 

In parallelo alla sua professione di mandriano, Paddy Bedford vie-
ne iniziato alla legge Gija, assumendo ruoli importanti nel calenda-
rio cerimoniale del suo gruppo totemico. Come cantante e danzatore, 
oltre che esecutore di disegni su tavole di legno55, Paddy Bedford è 
protagonista di pratiche rituali in cui motivi dell’arte rupestre ven-
gono incorporati nell’iconografi a delle danze e dei cicli narrativi. 
Soltanto a partire dal 1998, in seguito all’apertura del Jirrawun Arts, 
un centro autogestito per la promozione dell’arte aborigena, Paddy 
Bedford inizia a dipingere su tela, elaborando in pochi anni un vastis-
simo repertorio pittorico, tale da riservargli un ruolo di spicco tra gli 
artisti australiani [fig. 2]. La sua è una pittura all’apparenza astratta, 
nella quale si riconoscono tuttavia i temi e i principi del Dreamtime, il 
tempo dei sogni, la dimensione originaria e parallela a quella storica 
che gli aborigeni associano ad ogni luogo ed elemento geografi co. 
Custode di formule iniziatiche, Paddy Bedford dipinge i miti di fon-
dazione del suo gruppo famigliare, le vicende degli animali totemici 
(emu, tacchino e cacatua) e le formazioni geologiche in cui esse sono 
rifl esse e scolpite nel paesaggio del Kimberly.

Gli attrattori, segnalati dai titoli seriali delle opere di Paddy Be-
dford, sono nuclei geografi ci connessi alla struttura di parentela dei 
gruppi famigliari, luoghi intrisi di eventi storici mitologizzati, perso-
naggi ancestrali e catastrofi  metereologiche. Sono le sorgenti, i monti, 
i siti dei massacri coloniali, i torrenti, le stazioni degli animali totemi-
ci; dal lato paterno Bedford Down, Brumby Spring, Mount King, Jack 
Flood, Cockatoo Dreaming... da quello materno Fish Hole, Dingo 

55 Queste tavole, tenute sulle spalle dai danzatori durante le esibizioni pub-
bliche dei cerimoniali balga – tra cui il Kurirr-Kurirr, un rito introdotto 
alla fi ne degli anni ‘70 nella comunità di Warmun, Turkey Creek, a cui 
appartiene anche Paddy Bedford – sono delle vere e proprie mappe concet-
tuali, che indicano “luoghi, eventi e caratteristiche presenti nei canti a loro 
associati”, The Oxford Companion to Aboriginal Art and Painting, a cura di 
S. Kleinert e M. Neale, Oxford University Press, Oxford-New York 2000, 
p. 230. L’arte di Paddy Bedford – come quella di Rover Thomas, il più noto 
pittore aborigeno, il cui stile è molto vicino a quello di Bedford – origina da 
questo movimento culturale, in particolare dalla reinvenzione delle forme 
rituali tradizionali. 
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Dreaming, Maxine Plain, Mad Gap ... La geometria organica di Ped-
dy Bedford56 richiama l’arte astratta occidentale, ma origina da pre-
supposti differenti. Si tratta di una topologia rituale, costruita su una 
logica dei movimenti e degli arresti vitali, dei confi ni e delle trasfor-
mazioni, dei rapporti d’intensità immanenti e degli equilibri meta-
stabili. Un’arte geo-dinamica, in cui “ogni qualità è cambiamento”57, 
ogni colore una massa energetica, ogni fi gura un vettore morfogene-
tico. La pittura di Paddy Bedford è un diagramma delle forze imma-
nenti alla vita58, un inserimento dell’azione rituale nel dramma delle 
potenze naturali, una produzione di un tipo di discontinuità59 irriduci-
bile alla storia delle forme e degli stili occidentali. 

Cockatoo Dreaming illustra la matrice spaziale di questa pittura 
[fig. 3]. La narrazione mitica entro la quale il dipinto è collocato è 
riferita dallo stesso Paddy Bedford: 

56 Catalogo della mostra Paddy Bedford. Crossing Frontiers, AAMU - Mu-
seum of Contemporary Aboriginal Art, Utrecht, 8 ottobre 2009 – 11 aprile 
2010, p. 35.

57 L’evoluzione creatrice, cit., p. 246.
58 Ibid., p. 125.
59 Ibid., p. 129.

Fig. 2. Paddy Bedford di fronte al dipinto Biriyalji - Fish Hole, 2000,
Museum of Contemporary Art, Sydney
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Il “cacatua bianco” arrivò da est, ritornò da Melbourne e incontrò un 
folto gruppo di persone che camminavano. Si svegliò presto e venne da 
est. S’incamminò dalla direzione di Melbourne dove si era trattenuto. 
Incontrò molti uomini. Li fermò e li interrogò: “dove state andando?” 
chiese. “Oh, andiamo a sud” dissero. “Non siete dei gooniyandi. Dove 
starete? Dovreste fermarvi tutti qui” disse loro. Non poterono proseguire 
oltre e vennero fermati a Jawoorraban. È stato il “cacatua bianco” a bloc-
carli [...] [il “cacatua bianco”] si arrampicò dal fi ume sino in cima alla 
collina quando arrivò da est. Il folto gruppo di persone voleva proseguire 
molto più in là. Questo straniero, questo “cacatua bianco”, arrivò e li fer-
mò. Conosceva una canzone. La cantò e si sedettero tutti. Non continua-
rono. Si fermarono lì per sempre. Accadde durante il tempo del sogno. 
Ciò accadde durante il tempo del sogno. Bene, è questo che io dipingo. 
Cose appartenenti alla regione di mio padre60. 

Paddy Bedford sembra dipingere come Paul Klee e raccontare 
come Samuel Beckett. E forse non è lontano da loro nell’intenzione 
di aggirare la fi gurazione e dipingere le forze. All’interno delle con-

venzioni artistiche occidentali – tela e pennello, arte da museo e titoli 
descrittivi – la sua pittura articola una topologia naturalistica che re-

60 Museum of Contemporary Art, Sydney: http://www.mca.com.au/

Fig. 3. Paddy Bedford, Cockatoo Dreaming, 2002
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sta per noi diffi cile da decifrare, ma di cui intuiamo la complessità. Il 
cacatua bianco è la massa bianca ovoidale che galleggia nello spazio 
rosaceo della tela. Il gruppo di persone bloccato, fermato per sempre, 
seduto e incantato dalla canzone del cacatua, appartiene al medesimo 
ambiente cromatico. Oltre Jawoorraban, in cui si svolge questa scena 
di seduzione, a sud-est della regione di Gija, c’è lo spazio di vita di 
un’altra popolazione, i gooniyandi. Due dense strisce nere marcano 
le regioni attraversate, ma non abitate, dal cacatua. Con una di esse, 
quella superiore, il cacatua non ha ancora spezzato i legami, e la pe-
netra con la membrana indifferenziata del suo bordo scuro. In alto, 
quattro forme simili al cacatua, ma rosee e di dimensioni inferiori. 
Gli animali-totem di un altro lignaggio? L’inclusione dei personag-
gi negli spazi narrativi-cromatico-genealogici e la trasformazione 
continua di ogni elemento presuppone un’atmosfera dotata di confi -
ni mobili e permeabili: le linee bianche tratteggiate, tipiche dell’arte 
aborigena del deserto61.

La topologia naturalistica di Paddy Bedford è dunque una logi-
ca dei bordi: ad ogni dimensione cosmica, ad ogni personaggio ed 
evento, corrisponde una qualità della zona di confi ne, sia essa una 
regione indistinta, un doppio della forma – come nel caso dei bordi 
neri dei personaggi ovoidali – o un campo di colore geometrico. Il 
pensiero topologico vitalista non cede alla tentazione del paradigma 
greco, e poi monoteistico, della vita eterna62. L’oscillazione della na-
tura tra l’immobilità e la mobilità, tra l’inerzia e lo slancio vitale, non 
precipita nell’eterno e nella permanenza. La mitologia è un apparato 
d’immunizzazione nei confronti dell’ontologia, un’arte dei confi ni. 
Vivere signifi ca attendere o attraversare barriere. “Si fermarono lì per 
sempre”. Il cacatua è una forza di arresto, una riserva di territorializ-
zazione. 

Nella cosmografi a aborigena, la ripetizione rituale delle narrazioni 
dell’origine rinnova il rapporto con la legge, ma la legge è un dispo-
sitivo immanente di seduzione, un principio espressivo, un Lebensge-

61 La pittura aborigena contemporanea è una ricodifi cazione di tecniche an-
tichissime di comunicazione semi-ideogrammatica. Originariamente dise-
gnate sulla sabbia tramite piume, bastoni, pietre e colori naturali, le opere 
sono in verità mappe appartenenti a un contesto rituale, diagrammi attraver-
so cui gli offi cianti ricreano gli spostamenti e gli avvenimenti delle creature 
mitologiche nel tempo del sogno.

62 Cfr. M. Vatter, Eternal Life and Biopower, “New Centennial Review”, vol. 
10, n. 3, 2011.
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setz, non una partizione del territorio inserita in una prestazione della 
sovranità. Nel naturalismo topologico tutto dipende dai bordi, non dal 
centro. L’animalità e lo stato vegetativo sono funzioni della membra-
na che li separa, non manifestazioni di un’essenza: “Nella sua forma 
più rudimentale, l’animale si presenta come una piccola massa di pro-
toplasma avviluppata tutt’al più in una sottile pellicola albuminoide 
che gli consente piena libertà di deformarsi e di muoversi. La cellula 
vegetale, invece, si circonda di una membrana di cellulosa che la con-
danna all’immobilità”63.

Il mitologema del cacatua bianco illustra il funzionamento di 
una delimitazione vivente di spazi che non ha smarrito la propria 
potenza di fondazione politico-antropologica64. È suffi cente uno 
sguardo ad altre due tele della serie del cacatua bianco [figg. 4 e 5] 
per cogliere la latitudine delle trasformazioni di ogni plesso mito-
logico. Ora moltiplicato ora scomparso, ora diluito in un paesaggio 
cromatico ora delimitato da una forma, il cacatua è ancora il pro-
tagonista dei drammi geometrici e coloristici di queste tele. Sullo 
sfondo, un criterio di equivalenza topologica: attraverso un proces-
so di trasformazione continua è possibile convertire una regione in 
un’altra senza “cambiare le connessioni all’interno della regione, 
cioè allungando o piegando senza strappare”65. Ciò che non avviene 
è il dispiegamento della potenza illocalizzata dell’origine trascen-
dentale evocata da Deleuze. Nessun taglio, nessun bisogno di una 
fondazione logico-ontologica in un “empirismo superiore”, negli 
automatismi del campo trascendentale. Paddy Bedford non conosce 
principi acosmici: ogni colore, ogni forma, ogni trasformazione è 
fi ssata geografi camente – quel masso, quel fi ume, quella collina – e 
deterritorializzata dal ricorso alla genesi, alle traiettorie percorse 
durante il tempo del sogno.

63 L’evoluzione creatrice, cit., p. 93.
64 Una radicale conversione topologica del pensiero politico occidentale, al 

cui centro è la delimitazione e il ordinamento del suolo, è praticata da Carl 
Schmitt ne Il nomos della terra nel diritto internazionale dello “Jus pu-
blicum europaeum”, a cura di F. Volpi, Adelphi, Milano 1991. Il nomos 
dell’occidente è una geopolitica fondata su una divisio primaeva, su prati-
che topologiche a cui Schmitt vuole restituire la “forza e grandezza primiti-
va”. Una simile forza e grandezza è ancora presente nel pensiero selvaggio 
di Paddy Bedford.

65 K. Lewin, Principles of Topological Psychology, McGraw-Hill, New York, 
p. 88 (tr. it. mia).
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La pittura totemica è un metodo di virtualizzazione del dato empi-
rico; non un’ontologia del trascendentale ma, come in Bergson, una 

pedagogia genealogica, un ritorno ai principi: “riassorbendosi nel suo 
principio, l’intelligenza rivivrà a ritroso la propria genesi”66. In tal 
modo, ciò che è separato nell’attualità può essere ricongiunto nella 

66 L’evoluzione creatrice, cit., p. 159.

Fig. 4. Paddy Bedford, Cockatoo – Jawoorraban, 2004

Fig. 5. Paddy Bedford, Fig Tree Hole, 2000
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tendenza e riattivato nel presente, rivitalizzando l’azione.67 Il tempo 
del sogno è una mappa degli spazi non metrici, una misurazione della 
natura dei loro confi ni (elasticità, plasticità, resistenza alle locomo-
zioni) e dei loro vettori interni di trasformazione. Il pensiero-immagi-
ne di Paddy Bedford si fonda su una regola essenziale di mappatura 
topologica, un principio che preclude ogni ontologia dell’evento e 
ogni schematismo temporale: non esistono eventi ma soltanto azio-
ni e regioni: “Generalmente si crede che un’azione sia un evento, 
un processo nel tempo. [...] Tuttavia sembra opportuno in certi casi 
rappresentare le azioni come regioni”68. Il cacatua si muove e canta, 
si arresta e si arrampica delimitando in tal modo atmosfere, campi di 
colore, spazi di movimento e forme di vita individuate.

Pensare come i selvaggi

Ai fi losofi  dell’immanenza suggerisco questo compito: fate del de-
leuzismo una voragine del trascendentale, un buco dell’essere. Riatti-
vate il nichilismo affermativo di Nietzsche e la topologia di Bergson. 
Proseguite la bonifi ca del campo trascendentale, lo svuotamento della 
soggettività. Spogliate l’impersonale deleuziano dallo schematismo 
e dall’ontologia della temporalità, liberatevi della logica della sensa-
zione e riscoprite le dinamiche del vivente, i paradossi dell’azione. 
Praticate una collocazione della vita nella vita. Se avrete successo, se 
riuscirete a rianimare questi nuclei genetici pagani e orientalisti, sof-
focati dal risentimento cristiano e dall’economia protestante, vi ritro-

67 Nel capitolo conclusivo di Le totémism aujourd’hui, Lévi-Strauss commen-
ta un paragrafo di Le due fonti della morale e della religione e suggerisce 
un’affi nità profonda tra la visione del mondo dei sioux e il bergsonismo, pa-
ragonando la metafi sica dei sioux alla concezione bergsoniana dello slancio 
vitale. Come i sioux, Bergson pratica un pensiero dell’oscillazione tra slan-
cio vitale e arresti, tra processi organizzativi e attualizzazioni, tra continuità 
e discontinuità. In entrambi i casi il pensiero funziona secondo modalità 
topologiche, sulla base di fl ussi e arresti, continuità e discontinuità, sugge-
rendo alla fi losofi a una collocazione-azione nei campi di forza. La lingua 
dakota, ricorda Lévi-Strauss, non possiede alcun vocabolo per designare 
il tempo ma soltanto termini per indicare la durata, i segmenti dinamici, i 
vettori topologici di movimento e trasformazione (cfr. C. Lévi-Strauss, Le 
totémism aujourd’hui, PUF, Paris 1962, pp. 140 e sgg.)

68 Principles of Topological Psychology, cit., p. 107.
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verete là dove altre forme di vita sono da sempre, dentro le tempeste 
della natura, in un denso pensiero topologico naturalistico. Il campo 
trascendentale si emanciperà allora dal suo infantilismo logico, dai 
suoi giochetti deduttivi e categoriali, dalla sua vanità accademica e 
dal virtuosismo retorico e diventerà un doppio positivo dei fenomeni, 
una mappa visionaria della presenza, un “totemismo” occidentale.

È l’intuizione di Lévi-Strauss nel capitolo conclusivo di Totemi-
smo oggi, il volume che introduce la grande monografi a sul pensie-
ro selvaggio. Bergson, questo “fi losofo da scrivania”69 imbevuto dei 
pregiudizi della sua epoca, poco interessato alla diversità etnografi ca 
e alle culture non-occidentali, ha colto alcuni meccanismi profondi 
del totemismo perché “in un certo modo pensa come un selvaggio”70: 
“Bergson è stato in grado di comprendere ciò che sta dietro il totemi-
smo perché il suo stesso pensiero, a sua insaputa, intratteneva una re-
lazione di simpatia con le popolazioni totemiche”71. Pensare come un 
selvaggio signifi ca pensare topologicamente, pensare attraverso mo-
tivi72, diagrammi quasi-spaziali, a partire dai movimenti fi sici e dalle 
trasformazioni qualitative dei viventi, dalle loro relazioni con il regno 
animale e la materia, dalle dinamiche di strutturazione, differenzia-
zione, integrazione e dispersione delle regioni geo-bio-antropiche. 

Lévi-Strauss ha inferto un colpo mortale all’illusione totemica, al 
mito di una religiosità, mentalità e organizzazione culturale omoge-
nea, caratteristica di uno stadio evolutivo arcaico: “Il totemismo è 
dunque la proiezione al di fuori del nostro universo, come attraverso 
un esorcismo, di attitudini mentali incompatibili con l’esigenza di una 
discontinuità tra l’uomo e la natura, che il pensiero cristiano ritiene 
essenziale”73. La logica dei selvaggi è una modalità di pensiero psi-
cologica e sociale, non universalistica ma locale, condivisa sia dai 
primitivi sia da un fi losofo da salotto quale Bergson. Il totemismo è 
una scienza del concreto affi ne al metodo genealogico nietzscheano 
riscoperto da Foucault, un pensiero edifi cato con residui empirici in-
coerenti, “vestigia di processi psicologici o storici”74; un repertorio di 

69 Le totémism aujourd’hui, cit., p. 142.
70 Ibid. 
71 Ibid., p. 141.
72 H. R. Bell, Men’s Business, Women’s Business: The Spiritual Role of Gen-

der in the World’s Oldest Culture, Inner Traditions, Rochester 1998.
73 Le totémism aujourd’hui, cit., p. 4.
74 La pensés sauvage, cit., p. 50 (tr. it. mia).



Introduzione 31

procedure tassonomiche, un assemblaggio di logiche pratico-teoriche 
produttrici di scarti differenziali75. 

Facciamo un altro passo e scopriremo nel pensiero selvaggio un 
metodo topologico, capace di sabotare il vitalismo trascendentale e di 
disattivare la discontinuità originaria tra l’uomo e la natura, il disposi-
tivo dell’Occidente cristiano. Il pensiero selvaggio non è un contatto 
mistico con la natura ma uno “sguardo sagittale”, che sottrae la vita 
allo sfondo trascendentale e alla dialettica implosiva del trascenden-
talismo76. Una guerra all’ideale cristiano e un’iniziazione all’azione: 
“Ripristino della ‘natura’: un’azione è completamente priva di valore; 
importa solo chi la compie”77.

75 Ibid., p. 95. 
76 Intervista con Roberto Esposito, Politiche della vita sul margine pericolo-

so dell’impersonale (http://www.centroriformastato.it/crs/Testi/interviste/
resposito.html) : “Nella ‘persona vivente’ intravedo piuttosto la dimensione 
in cui la persona non è separata dalla vita, o da se stessa, ma coincide con 
essa in un sinolo inscindibile di forma e forza, di esterno e d’interno, in 
cui il soggetto è fi nalmente norma a se stesso e non deve nulla ad istanze 
trascendentali”.

77 F. Nietzsche, La volontà di potenza. Frammenti postumi ordinati da Peter 
Gast e Elisabeth Förster-Nietzsche, a cura di M. Ferraris e P. Kobau, Bom-
piani, Milano 2005, pp. 127 e 167.
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Fonti

I seguenti capitoli riprendono materiali di conferenze, seminari e 
saggi: Vitalismo trascendentale sviluppa i contenuti di un seminario 
presso il Dottorato di fi losofi a teoretica e politica dell’Istituto Italiano 
di Scienze Umane, Napoli, 17-21 novembre 2008; Biopolitica orien-
talista è una versione italiana della presentazione Nietzsche’s Orien-
tal Topology of Immanence, Universidad Diego Portales, Santiago del 
Cile, 4 novembre 2009; Presente elastico rielabora il saggio Dentro la 
vita: topologia, biopolitica e bergsonismo, “Tropos. Rivista di erme-
neutica e critica fi losofi ca”, anno II, n. 2, 2009; Fantasmi dei viventi 
riprende una conferenza presso l’Università Zokei di Kyoto, 17 luglio 
2009, pubblicato sulla rivista “Estetica. Studi e ricerche”, n. 1, 2011; 
Intervalli non umani è una versione italiana modifi cata della confe-
renza Non Human Intervals: Marinetti’s Radio Syntheses, Taylorian 
Institution, Oxford, 8 novembre 2010; la Conclusione si basa su un 
intervento al simposio The Common and the Forms of the Commune, 
Duke University, 10 aprile 2009, ripreso nel testo Un minimalismo 
politico? in corso di pubblicazione ne Il transindividuale, a cura di 
É. Balibar e V. Morfi no, Mimesis, Milano 2011; La fi ne di tutte le 
cose è apparso in francese, con il titolo Feuille-monde, encyclopédi-
sme baroque et modernité. Conversation avec Federico Luisetti, nella 
scultura-installazione “The Reading Sculpture”, Utopics, 11e Expo-
sition Suisse de Sculpture, Biel/Bienne, 25-30 ottobre 2009 (http://
www.thereadingsculpture.org/).
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1.
VITALISMO TRASCENDENTALE

“Siamo alla ricerca di una vitalità. [...] La vitalità fi losofi ca è 
assai vicina a noi, come pure la vitalità politica”.

Conversazione con G. Deleuze, in
G. Deleuze, Nietzsche e la fi losofi a

“Tutte le nostre idee sulla vita devono essere riesaminate, in 
un’epoca in cui niente aderisce più alla vita”1. Così Antonin Artaud. 
Va da sé, quando si è pensato in questo modo ci si è trovati di fron-
te a molti enigmi: è con una vita naturale o storica, trascendentale 
o biologica, esausta o attiva che l’epoca di Artaud ha smarrito ogni 
famigliarità? Nel frattempo, qualcuno ha insinuato: “L’attualità, ecco 
la soluzione. La vita ha ritrovato da sé il proprio posto nell’epoca”. 
Dunque quella di Artaud era una sofferenza adolescenziale e nessu-
no smarrimento adulto poteva imporre all’Occidente una sofferenza 
vitale? Dobbiamo accettare la saggezza crudele degli ultimi uomini 
della nostra epoca?

Un personaggio si fa avanti. Balbetta, grida, gesticola. Quando 
non è sconvolto pare una maschera allegra, dal portamento regale. 
Ora declama a bassa voce, forse ha ritrovato la calma. “Ci si deve 
innalzare a un livello di vita superiore. Rendere maggioritarie le parti 
intensive. Solo così si può fare l’esperienza di essere eterni. È una 
reale esperienza di eternità ma non implica alcun distacco dal corpo. 
Facciamo esperienza della nostra parte intensiva eterna, irriducibile 
alla durata, con il nostro corpo”2. Una vita superiore. Una vita senza 
durata. L’Aiôn eracliteo?

1 A. Artaud, Il teatro e il suo doppio, tr. it. G. Marchi, Einaudi, Torino 2003, 
p. 128.

2 G. Deleuze, Che cosa può un corpo? Lezioni su Spinoza, a cura di A. Pardi, 
Ombre Corte, Verona 2007, p. 178 (traduzione modifi cata).
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Di certo questa maschera vede lontano. Ha intuito qualcosa di raro, 
ha scoperto dei passaggi sotterranei e si esprime a velocità inusitate. 
Anche i fatti più banali diventano radiosi quando sgorgano dalla fes-
sura delle sue labbra serrate. In questo istante è immobile. Ma che 
fa? Lascia cadere la corona, si strappa i vestiti di porpora; distesa a 
terra esplode in risate e gemiti. Un canto l’avvolge, ma non proviene 
dal suo corpo: “Non ci si salva, non si diventa minori che attraverso 
la costituzione di una disgrazia, di una difformità”3. Una disgrazia 
eterna, questa vita superiore mette paura. Di certo è un’esistenza in-
teressante, forse una nuova purezza. Se il peccato è noia questa vita 
convulsa promette innocenza. 

Ricordiamo la sentenza di Michel Foucault: “questo secolo sarà 
deleuziano”. È tempo di confrontarsi con la misteriosa vitalità pro-
pagata dagli innesti deleuziani: Hume e Bergson, Kant e Nietzsche, 
Duns Scoto e Spinoza. La maschera deleuziana ha rigenerato il vita-
lismo; fi nalmente il coraggio dell’errore, il diritto di osare. La rottura 
anti-metafi sica del Novecento è messa in salvo e il ritorno all’ordi-
ne di Husserl e Heidegger scongiurato: l’ontologia ritrova la vita e 
si sbarazza della sostanza, Nietzsche e Bergson non hanno pensato 
invano, lo spinozismo è risorto, il pensiero può ricominciare a nutrirsi 
dei paradossi della vita. Dopo il bergsonismo e il nietzscheanesimo, il 
vitalismo fi losofi co è deleuziano: spezzati i ceppi delle ontologie ac-
cademiche e delle fi losofi e della vita, il demone vitalista, da cui erano 
animate tutte le avanguardie e tutti i modernismi, riappare nei nomadi-
smi, nelle geofi losofi e e nelle estetiche macchiniche dei nostri giorni.

Trascendentalismo

E tuttavia, al di sotto della soglia di coscienza teorica dei nostri 
anni impotenti e pasticcioni, un impercettibile sisma ha incanalato il 
fi ume della gaia volontà di potenza nietzscheana dentro l’alveo di una 
malaticcia intensità di potenza, mortifi cando l’irresponsabile sforzo 
bergsoniano in un’ordinata quantità intensiva: “La potenza non è una 
quantità come tutte le altre. Non è una qualità ma neanche una quan-

3 C. Bene, G. Deleuze, Sovrapposizioni, tr. it. J.-P. Manganaro, Quodlibet, 
Macerata 2002, p. 92.
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tità, cosiddetta, estesa. È una quantità intensiva [...] È l’intensità della 
cosa che la defi nisce in se stessa, prendendo il posto dell’essenza [...] 
la potenza fa le veci dell’essere”4. Strano retaggio kantiano. Per quale 
ragione la potenza deleuziana è agita da un automa spirituale e la vita 
naturale dal nano teologico delle quantità intensive? 

Uno spirito adiutore irrompere sulla scena di questo teatro fi loso-
fi co; indossa la maschera di Bergson. Osserviamolo da vicino, è un 
demone perturbante, che declama in un falsetto kantiano: “Un autore è 
in questo senso più kantiano, si tratta di Bergson”, “Colpisce molto che 
Bergson ci dica la stessa cosa di Kant”5, “Bergson è molto più vicino 
a Kant di quanto non creda egli stesso”6, “l’intuizione [...] non è priva 
di somiglianze con un’analisi trascendentale”7. La drammaturgia sto-
riografi co-concettuale di Deleuze metodizza il bergsonismo e ne fa una 
variante del trascendentalismo, convertendo l’intuizione nel criticismo 
e la durata nello schematismo: “L’intuizione è il metodo del bergso-
nismo. [...] è un metodo elaborato, anzi uno dei metodi più elaborati 
della fi losofi a; le sue regole rigorose costituiscono quella che Bergson 
chiama la ‘precisione’ in fi losofi a”8. L’intuizione, che in Bergson è un 
argine contro il kantismo, per Deleuze è un’analisi trascendentale.

Deleuze tratta Bergson come i Padri della Chiesa il pensiero gre-
co: allegorizzare il naturalismo politeistico, pervertire l’innocenza del 
pensiero della natura. Il bergsonismo di Deleuze è fedele sia alla let-
tera che alla semantica di Bergson; ciò che cambia è l’orizzonte del 
suo pensiero. L’intuizione come metodo, l’intensità come quantità, la 
durata come istantaneità: altrettante distorsioni di Bergson, altrettante 
allegorie del bergsonismo, una patristica del vitalismo trascendentale.

Deleuze dichiara di approfondire il kantismo di Bergson: è giun-
ta l’ora d’interrogarsi sulle condizioni dell’esperienza reale, non su 

4 Che cosa può un corpo? Lezioni su Spinoza, cit., p. 787.
5 Da Cristo alla borghesia, cit., p. 173.
6 L’immagine–tempo: cinema 2, cit., p. 97.
7 Il bergsonismo e altri saggi, cit., p. 12.
8 Ibid., cit., p. 3. Cfr. il primo capitolo de Il bergsonismo e altri saggi, cit.: 

“L’intuizione come metodo”. Sul rapporto tra Bergson e Deleuze, cfr. G. 
Bianco, Uno strutturalismo virtuale. Il Bergson di Deleuze tra esistenza 
e struttura, in F. Cerrrato, M. Iofrida, A. Spreafi co (a cura di), Deleuze e 
il canone, Clinamen, Firenze 2008 e L’inhumanité de la différence. Aux 
sources de l’élan bergsonien de Deleuze, in Concepts, “Gilles Deleuze”, 
Vrin/Sils Maria, Paris 2003 ; K. Ansell Pearson, Germinal Life. The Diffe-
rence and Repetition of Deleuze, Routledge, London 1999, e soprattutto A. 
Sauvagnargues, Deleuze. L’empirisme transcendantal, Paris, PUF 2009.
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quelle di ogni esperienza possibile9. E poiché la fi losofi a, per De-
leuze come per Bergson, non è un tribunale, una caserma o un uf-
fi cio del registro, l’esperienza reale di cui si ricercano le condizioni 
di apparizione dovrà essere quella “minore” delle falde sregolate di 
senso10. Di fatto, dopo essere stata catturata dalla forza di attrazione 
del trascendentalismo deleuziano, la traiettoria naturalistica impres-
sa da Bergson al pensiero occidentale è convertita paradossalmente 
nell’ambizione più grande che il kantismo abbia mai osato formula-
re: mettere alla prova la tenuta del metodo trascendentale facendolo 
agire sull’anomalo, sul raro, sull’eccezione. Il deleuzismo ricerca una 
nuova vitalità per il kantismo e annuncia la rinascita del trascenden-
talismo occidentale.

Ricordiamo il primo comandamento del deleuzismo: nulla è refrat-
tario al calore del trascendentale, nulla sfugge allo schematismo. Per 
Deleuze la critica di Bergson a Kant riguarda soltanto l’esperienza in 
generale e non intacca la validità dell’analisi trascendentale. Kant si è 
fermato all’esperienza normalizzata della scienza e dei costumi, ma il 
metodo trascendentale è intatto, la sua potenza deve dispiegarsi inve-
stendo ogni angolo di esperienza. Dietro all’apparenza di ogni misto 
bergsoniano, dietro ogni realtà vitale, sono attive “presenze pure che 
non esistono che di diritto”. L’esperienza va sorpassata in direzione del-
le “condizioni dell’esperienza”11: il vitalismo deve trascendentalizzarsi.

Procediamo con ordine. L’atto di fondazione del bergsonismo 
è il primo capitolo del Saggio sui dati immediati della coscienza: 
“Sull’intensità degli stati psicologici”12. Si tratta di un testo trascura-
to, che sconfessa le nozioni abituali d’intensità, corrodendo lo scien-
tismo dei procedimenti indiretti della psicofi sica. A queste pagine 
Bergson ha consegnato alcune parole chiave della propria topologia 
vitalista e una critica feroce al kantismo e al suo mito centrale: le 
quantità intensive13. Rileggiamo questo capitolo e scorgeremo in ne-

9 Il bergsonismo e altri saggi, cit., p. 12.
10 Cfr. G. Deleuze, F. Guattari, Kafka. Per una letteratura minore, tr. it. A. 

Serra, Quodlibet, Macerata 1996.
11 Il bergsonismo e altri saggi, cit., p. 12.
12 H. Bergson, Saggio sui dati immediati della coscienza, tr. it. F. Sossi, Cor-

tina, Milano 2002, pp. 5-49.
13 Su questo tema il contributo più approfondito è quello di G. Fasolo, Tempo 

e durata. Il luogo del presente in Aristotele e Bergson, Edizioni Albover-
sorio, Milano 2006. Fasolo indaga la matrice aristotelica della topologia 
bergsoniana, dando ampio risalto alla polemica di Bergson nei confronti 
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gativo il kantismo deleuziano, una fi losofi a dei gradi/gradienti della 
Differenza, un’ontologia del differenziale. 

Deleuze contrasta con fermezza la distruzione bergsoniana della 
nozione di quantità intensiva: “Effettivamente la critica dell’inten-
sità, in Les données immédiates, è molto ambigua. È diretta contro 
la stessa nozione di quantità intensiva o solo contro l’idea di una in-
tensità degli stati psichici?”14 Deleuze sa bene che Bergson mira alla 
decostruzione del monstrum teorico delle quantità intensive e così in 
Differenza e ripetizione ogni tatticismo è messo da parte: 

A dirla in breve, non si darebbero mai differenze qualitative o di na-
tura, così come non si darebbero differenze quantitative o di grado, se 
non ci fosse l’intensità capace di costituire le une nella qualità, e le altre 
nell’esteso, a costo di sembrarsi estinguere in entrambe. Questo spiega 
perché la critica bergsoniana dell’intensità sembri così poco convincente. 
Attribuendosi qualità bell’e pronte ed estesi già costituiti ripartisce la 
differenza in differenze di natura nella qualità e di grado nell’esteso. È 
giocoforza allora che l’intensità, da questo punto di vista, non appaia se 
non come un misto impuro, dato che non è più né sensibile né percettibi-
le. Ma così facendo Bergson ha già posto nella qualità tutto ciò che spetta 
alle quantità intensive: vuole liberare la qualità dal movimento che la 
lega alla contrarietà o alla contraddizione (e per questo oppone la durata 
al divenire), ma non può farlo se non attribuendo alla qualità una profon-
dità che è per l’appunto quella della quantità intensiva15. 

Le quantità intensive sono l’intensità stessa, la potenza. Non esiste 
intensità senza quantità. È il primo comandamento del deleuzismo: 
bisogna restituire ciò che spetta alle quantità intensive, scoprire la 
profondità di una nozione kantiana e riassorbire nell’ontologia le an-
ti-fi losofi e vitaliste di Nietzsche e Bergson. 

Non si tratta di un disaccordo su una questione scolastica. Deleuze 
è consapevole che soltanto una riabilitazione sistematica delle quan-
tità intensive può aggirare l’orrore bergsoniano per l’immediatezza e 
l’istantaneità16. Mentre il deleuzismo si consegna al culto delle sintesi 
trascendentali – le sintesi del tempo, della differenza e del sensibile di 

delle quantità intensive kantiane.
14 Il bergsonismo e altri saggi, cit., p. 81.
15  G. Deleuze, Differenza e ripetizione, cit, pp. 308-309.
16 Bachelard ha subito compreso, e contestato, la decostruzione bergsoniana 

dell’istantaneità; cfr. G. Bachelard, La dialectique de la durée, PUF, Paris 
1950 e Id., L’intuition de l’instant, Stock, Paris 1932.
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Differenza e ripetizione – il bergsonismo non prevede alcun metodo 
sintetico trascendentale: quando una nozione pare tenere insieme i fi li 
dispersi della vitalità dei fenomeni, il bergsoniano la stritola, “taglia 
corto” mettendo in ridicolo l’impaurita volontà di sistema dei fi lo-
sofi  e degli scienziati, l’ingiustifi cato “atto del vostro pensiero, che 
assimila arbitrariamente, e per il solo bisogno di trovare una causa, 
la successione di due stati alla differenziazione di due grandezze”17. 

Che cosa sono le quantità intensive per Bergson? Un tentativo di-
sperato di trovare una ratio nella qualità, un più e un meno nell’inten-
sità, una scala nel puro apparire della sensazione e dello sforzo: per-
ché un’intensità dovrebbe mai essere “assimilabile a una grandezza”? 

Distinguere, come si fa d’abitudine, due specie di quantità, la prima 
estensiva e misurabile, la seconda intensiva, che non comporta la misura 
ma di cui si può tuttavia dire che è più grande o più piccola di un’altra 
intensità, signifi ca schivare la diffi coltà. [...] per tagliar corto su ogni que-
stione di questo genere –, se si distinguono due specie di quantità, l’una 
intensiva, che comporta solo il più e il meno, l’altra estensiva, che am-
mette la misura, si è molto prossimi a dar ragione a Fechner e agli psico-
fi sici. Infatti dal momento in cui si riconosce che una cosa è suscettibile 
di crescere e di diminuire, sembra del tutto naturale cercare di stabilire di 
quanto essa diminuisca o cresca18.

Gli stati psichici – ma il discorso si allargherà a ogni fenome-
no naturale – sono costituiti per Bergson da intensità eterogenee e 
durate dai ritmi divergenti; sono molteplicità senza misura e senza 
gradiente, un’anarchia di sforzi vitali. La “vita interna” della natura 
non è in grado di crescere o diminuire, non sottostà alla legge del 
più e del meno ma soltanto all’immensità della dismisura. Per que-
sta ragione bisogna liberare i fenomeni dalla gabbia kantiana delle 
quantità intensive, dall’illusione che una cosa sia “suscettibile di 
crescere e diminuire”. 

La critica bergsoniana alle quantità intensive racchiude perciò i 
due pilastri del bergsonismo: A) tutto il reale possiede una durata, uno 
spessore irriducibile all’immediatezza; non esiste un grado qualitati-
vo compreso nell’attimo, una percezione istantanea dell’unità di un 
fenomeno; B) ciò che appare si sottrae a una scala e a una serie, alla 
legge del più e del meno, all’inserimento in una catena di apparenze 

17 Saggio sui dati immediati della coscienza, cit., p. 44.
18 Ibid., pp. 6, 48.
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che, a partire da un vuoto – lo zero strutturalista, il trascendentale 
kantiano19 – determina il manifestarsi del reale nel dato percettivo20.

Torniamo a Deleuze, alla lezione di Vincennes su Kant del 28 mar-
zo 1978: 

Nella Critica della ragion pura si trova un passo, celebre e molto 
bello, intitolato Anticipazioni della percezione [...] Ci sono una decina 
di pagine straordinarie, intitolate dunque Anticipazioni della percezione. 
Kant ci dice che spazio e tempo sono ciò che defi niamo delle grandezze 

19 Cfr. The Empty Space in Structure: Theories of the Zero from Gauthiot to 
Deleuze, cit.

20 Anne Sauvagnargues (Deleuze. L’empirisme transcendantal, cit.) ha affer-
rato la relazione costitutiva del pensiero di Deleuze con il metodo kantiano 
e descritto con precisione sia la fedeltà di Deleuze a Kant sia la torsione 
vitalista a cui Deleuze sottopone il trascendentalismo kantiano. Bergson è 
per Deleuze “le penseur qui déleste Kant de sa version seulement psycholo-
gique du transcendantal” e la La genealogia della morale di Nietzsche vale 
per Deleuze come “une critique transcendantale” (p. 116). Sauvagnargues 
ricostruisce la funzione architettonica dello schematismo per la costruzio-
ne dell’ontologia deleuziana e la sua progressiva rifondazione genetica e 
vitalista sotto l’infl usso di Maïmon e Simondon, Nietzsche e Bergson: “De-
leuze modifi e donc le transcendantal kantien en lui demandant une genèse 
de la raison elle-même” (p. 217); “Deleuze fait de Simondon l’auteur qui 
favorise ‘une nouvelle conception du transcendantal’, et réforme à son tour 
le project kantien” (p. 292). E tuttavia, per un eccesso di fedeltà a Deleu-
ze, Sauvagnargues assorbe il bergsonismo nel kantismo (pp. 316-317) e 
la durata nello schematismo, riferirendosi ad esempio a una “durée insen-
sible”. In tal modo Sauvagnargues sacrifi ca l’eterogeneità insormontabile 
tra l’intensità bergsoniana e le quantità intensive kantiane. A suo avviso, 
come indicato già da Deleuze, un’ontologia dell’intensità può agevolmente 
schivare la critica di Bergson alle quantità intensive, scoprendo anzi in esse 
la medesima struttura della metafi sica bergsoniana. La distinzione, interna 
alle quantità intensive, tra due tipi di intensità riprende infatti quella tra il 
virtuale e l’attuale: l’intensità in sé è l’intensità virtuale, la durata pura; 
l’intensità individuata è quella attualizzata, lo spazio fenomenico (pp. 316-
320). La mia tesi è opposta: il vitalismo naturalistico di Bergson sorge in 
opposizione frontale al metodo e ai presupposti metafi sici delle quantità 
intensive kantiane: istantaneità, variazione continua, zero. Inoltre, la coppia 
bergsoniana virtuale/attuale non corrisponde a quella kantiana trascenden-
tale/fenomenico, poiché il misto di Bergson è un dato immediato che non 
necessita di alcuna sintesi. Per questa ragione, il bergsonismo può fare a 
meno dello schematismo – ripreso da Deleuze nella sua ontologia della dif-
ferenziazione individuante – e presentarsi come una topologia naturalistica. 
Non una immanenza della vita al campo trascendentale ma una immanenza 
della vita in sé. 
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estensive. [...] Ma il reale nello spazio e nel tempo non possiede esclu-
sivamente una quantità estensiva, ha anche una quantità intensiva. Che 
cos’è una quantità intensiva? È ciò che riempie lo spazio e il tempo in 
tale o talaltro grado. [...] le due caratteristiche fondamentali delle quantità 
intensive secondo Kant – ciò che sarà molto importante per tutte le teorie 
successive dell’intensità. [non per Bergson! NdA] Prima caratteristica: 
l’apprensione di una quantità intensiva è istantanea [...] L’apprensione 
dell’unità di una quantità intensiva qualsiasi si produce nell’istante. [...] 
Seconda caratteristica: la molteplicità contenuta in una molteplicità in-
tensiva non rinvia più a una successione di parti esterne le une alle altre, 
ma rinvia a un’approssimazione variabile al grado zero. [...] nella misura 
in cui ciò che è dato possiede una quantità intensiva, ossia un grado, io 
lo colgo in rapporto al suo prodursi a partire da zero, o in rapporto al suo 
estinguersi21.

Deleuze prosegue la disperata fuga da Bergson della cultura fran-
cese, il cammino di Bachelard e Sartre, di Blanchot e Derrida, diri-
gendosi verso il nulla come “punto estremo della differenza”, verso la 
profondità segreta e inumana del trascendentale: “Si prenda l’esem-
pio di Kant che, fra tutti i fi losofi , scopre il regno prodigioso del tra-
scendentale, che è come la scoperta di un grande esploratore: non un 
altro mondo, ma una montagna o un sotterraneo di questo mondo”22. 
La sorgente del deleuzismo è l’eccitazione di un’avventura nella “ter-
ra incognita mai riconosciuta né riconoscibile” dello schematismo 
trascendentale. Come “Salomon Maïmon, Fichte, Schelling, Hegel”, 
Deleuze è un post-kantiano, intento a “realizzare sistematicamente 
ciò che Kant non ha potuto sviluppare”23. 

21 Fuori dai cardini del tempo. Lezioni su Kant, cit., pp. 81-82. Traduzione 
italiana modifi cata.

22 Differenza e ripetizione, cit., p. 176.
23 G. Deleuze, Qu’est-ce que fonder? Cours hypokhâgne, Lycée Louis le 

Grand, 1956-1957, tr. it. in G. Deleuze, Da Cristo alla borghesia, cit., pp. 
125-200. Il confronto con Kant e la fi losofi a trascendentale accompagna 
tutta l’opera di Deleuze, sin dalle lezioni del 1956-1957. Del 1963 sono la 
breve monografi a La fi losofi a critica di Kant (tr. it M. Cavazza e A. Moscati, 
Cronopio, Napoli 2009) e il saggio L’idea di genesi nell’estetica di Kant 
(raccolto in G. Deleuze, L’isola deserta e altri scritti. Testi e interviste 1953-
1974, a cura di D. Borca, Einaudi, Torino 2007, pp. 67-87). Ampie trattazio-
ni di Kant e dei post-kantiani si trovano nelle opere maggiori di Deleuze: 
Differenza e ripetizione, Logica del senso e Che cos’è la fi losofi a? Deleuze 
ritornerà sistematicamente su Kant nelle lezioni di Vincennes del 1978 (Fuo-
ri dai cardini del tempo. Lezioni su Kant, cit.). Cfr. anche i rimandi a Kant 
nel corso di Vincennes del 13/12/1983 su Kant, le temps, Nietzsche, Spinoza 
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L’unica imputazione mossa da Deleuze a Kant è di non aver tenu-
to fede alla radicalità della sua ispirazione, imprigionando le energie 
selvagge del metodo trascendentale in un timido burocraticismo: ad 
eccezione che nella Critica del giudizio, il fi losofo di Königsberg non 
ha osato trarre le conseguenze della sua dirompente scoperta, non 
è stato all’altezza della sua visione e si è rifugiato in un prudente 
metodo del ricalco e del riconoscimento, nell’apologia di un senso 
comune su cui modellare le strutture trascendentali. Kant avrebbe 
potuto disegnare la mappa dei vulcanismi anarchici del trascenden-
tale, romanticizzare lo schematismo24, e invece le strutture a priori 
delle tre Critiche sono divenute uno Stato e una Chiesa, un doppio 
dei valori del tempo, degli psicologismi, dei mostruosi sponsali, “un 
tribunale civile, un uffi cio del registro, un catasto”25. Percio il nuovo 
Kant costruito da Deleuze si manifesta come una parata di centauri, 
un Kant-Amleto, un Kant-Hölderlin e un Kant-Rimbaud26. 

I maestri di Deleuze sono i post-kantiani Maïmon e Fichte, che 
fanno valere contro Kant un’obiezione fondamentale: “Kant avrebbe 
ignorato le esigenze di un metodo genetico”27. Ma così facendo essi 
non fanno che radicalizzare un’esigenza già indicata da Kant nella co-
struzione visionaria della Critica del giudizio e proseguita nell’Opus 
postumum, “il problema di una genesi delle facoltà nel loro libero ac-
cordo originario”28. Con questo gesto il kantismo spezza i ceppi della 
sua pavidità scolastica e avvia l’epoca della creatività post-kantiana: 
“La critica in generale smette di essere un semplice condizionamento, 
per diventare una Formazione trascendentale, una Cultura trascen-
dentale, una Genesi trascendentale”29. 

(www.webdeleuze). Su Deleuze e Kant cfr. anche D. Cantone, Deleuze let-
tore di Kant: i corsi di Vincennes, Esercizi Filosofi ci 1, 2006, pp. 100-113 
e T. Tuppini, La funzione estetica: alcuni aspetti della lettura deleuziana di 
Kant, in “Quaderni di acme”, n. 60, 2003, pp. 195-249.

24 Cfr. G. Deleuze, Quattro formule poetiche che potrebbero riassumere la fi -
losofi a kantiana, in G. Deleuze, Critica e clinica, tr. it. A. Panaro, Raffaello 
Cortina, Milano 1996.

25 Differenza e ripetizione, cit., pp. 176 e sgg.
26 Corso di Vincennes del 13/12/1983 su “Kant, le temps, Nietzsche, Spinoza” 

(www.webdeleuze).
27 L’idea di genesi nell’estetica di Kant, cit., p. 73.
28 Ibid., p. 74.
29 Ibid. Per un inquadramento storico del post-kantismo deleuziano cfr. l’In-

troduzione di Giuseppe Bianco al commento deleuziano al terzo capito-
lo dell’Evoluzione creatrice di Bergson, in G. Deleuze, G. Canguilhem, 
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Sono le idee espresse da Deleuze sin dal commento del 1960 al ter-
zo capitolo dell’Evoluzione creatrice di Bergson. Bergson si presenta 
come l’anti-Kant30, ma a ben vedere la sua fi losofi a è un neo-kanti-
smo, una fi losofi a della genesi reale della materia e dell’intelligenza, 
e perciò in grado di superare il presupposto irrazionale della fi losofi a 
kantiana, il dualismo di ricettività e spontaneità: “Notiamo di passag-
gio che per Bergson il kantismo gioca in una certa misura il ruolo di 
‘riferimento’. Nel kantismo vi sono, in misura variabile, delle ambi-
zioni genetiche. In poche parole non vi è genesi del fenomeno, ma vi 
è invece genesi dell’intelligibilità dei fenomeni. Dopo Kant, in parti-
colare con Maïmon e Fichte, la pretesa diviene esplicita. Questi autori 
dicono infatti che bisogna passare dalla fi losofi a trascendentale a una 
fi losofi a genetica. Ma questa genesi, dice Bergson, è fatta male”31. Il 
deleuzismo è un lemmario della cultura trascendentale, una Lebensle-
here, un empirismo trascendentale come fi losofi a genetica32.

Deleuze non è uno dei tanti imbalsamatori di Kant, non ha evisce-
rato il fi losofo di Königsberg per preservarlo nell’immortalità di un 
pupazzo perturbante. Lo chef della Senna ha cucinato il Kant più sa-

Il signifi cato della vita, cit. Bianco traccia l’emergere del “post-kantismo 
bergsoniano” (p. 37) di Deleuze a partire dal suo confronto con le letture 
di Bergson offerte da Canguilhem e Hyppolite, entrambi direttori della tesi 
su Hume del 1947. Il riferimento a Bergson rientra infatti in una generale 
rinascita della fi losofi a biologica e vitalista in Francia (Simondon, Merleau-
Ponty), pur sempre dentro l’alveo del kantismo: “Deleuze [...] si era curato 
durante gli anni cinquanta e i primi sessanta, di considerare lo sviluppo del 
pensiero criticista, soprattutto di quel movimento che dalla Critica del giu-
dizio porta fi no all’idealismo post-kantiano di Fichte e Maïmon e, al di là, 
a quello hegeliano e alla fi losofi a di Nietzsche. Come Bergson, Nietzsche 
è trattato alla stregua di un fi losofo post-kantiano, l’unico ad aver portato 
a compimento l’ambizione kantiana di una critica della ragione di per se 
stessa, della ricerca delle condizioni singolari dell’esperienza reale” (p. 45). 
Non a caso, è proprio il terzo capitolo dell’Evoluzione creatrice, un testo 
sulla genesi delle facoltà, il testo su cui si concentra la ripresa di Bergson. 
Tra i vari contributi sul kantismo di Deleuze cfr. anche C. Kerslake, Im-
manence and the Vertigo of Philosophy. From Kant to Deleuze, Edinburgh 
University Press, Edinburgh 2009 e J. Simont, Essay sur la quanitité, la 
qualité, la rélation chez Kant, Hegel, Deleuze, L’Harmattan, Paris 2007.

30 Il signifi cato della vita, cit., p. 103.
31 Ibid., p. 97.
32 Sul trascendentalismo fi chtiano e la sua eredità contemporanea, cfr. A. Ber-

tinetto, La forza dell’immagine. Argomentazione trascendentale e ricorsi-
vità nella fi losofi a di J. G. Fichte, Mimesis, Milano 2010.
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porito dai tempi di Fichte e Novalis, restituendo al trascendentale un 
aroma selvatico33. La nouvelle cuisine deleuziana: l’analisi trascen-
dentale va rosolata nell’intuizione del fatto, le condizioni dell’espe-
rienza possibile soffritte nelle condizioni dell’esperienza reale: “anche 
l’intuizione, intesa come un metodo di divisione, non è priva di somi-
glianze con un’analisi trascendentale: se il misto rappresenta il fatto, 
bisogna dividerlo in tendenze o in presenze pure che non esistono che 
di diritto. Si sorpassa l’esperienza verso le condizioni dell’esperienza 
(queste però non sono, come in Kant, le condizioni di ogni esperienza 
possibile, bensì le condizioni dell’esperienza reale)”34. 

Ricostruiamo l’origine di questa paradossale sovrapposizione di 
fatto e diritto, di intuizione e analisi, di realtà e possibilità. Per Deleu-
ze l’intensità dev’essere quantità intensiva. Soltanto a questa condi-
zione, l’apprensione dell’unità di un fenomeno sarà istantanea e ogni 
molteplicità rinvierà a “un avvicinamento variabile al grado zero”. 
L’intensità è fi glia del vuoto e dell’istante. La professione di fede 
deleuziana è racchiusa in questa formula: l’intensità è un grado, tutto 
varia tra l’assoluto di uno zero e la cifra di una donnée immédiate. Il 
deleuzismo è un integralismo delle quantità intensive: “l’energia in 
generale o la quantità intensiva è lo spatium, teatro di ogni metamor-
fosi, differenza in sé che inviluppa tutti i propri gradi nella produzio-
ne di ciascuno di loro. In questo senso l’energia, la quantità intensiva, 
è un principio trascendentale e non un concetto empirico”35. 

Che cos’è invece il bergsonismo se non la scoperta di una topolo-
gia dell’intensità che ha rotto le catene del kantismo, sfuggendo alla 
servitù delle quantità intensive e alla tirannia dell’istante? La vitalità 
bergsoniana: tutto è pieno, tutto dura, nulla è un grado, nulla cresce o 
decresce fi no allo zero. La vita deleuziana: una “quantità evanescen-
te, vale a dire una quantità che diminuisce all’infi nito”36. I misteri e 
i difetti, la penetrazione e l’indeterminazione del bergsonismo sono 
riposti nella scoperta di un mondo di intensità slegate, di qualità in-
coerenti e di molteplicità senza gradiente. L’invenzione deleuziana 
delle “molteplicità intensive”, di un acefalo bergsonismo kantiano, è 
il colpo di genio del vitalismo trascendentale. Se esistono delle molte-

33 Sulla diffusione del pensiero kantiano cfr. G. Garelli, Letture kantiane. 
L’apparente e il contingente, Bulzoni, Roma 2006.

34 Il bergsonismo e altri saggi, cit., p. 12.
35 Differenza e ripetizione, p. 311.
36 Che cosa può un corpo? Lezioni su Spinoza, cit., p. 126.
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plicità intensive, allora l’esperienza sarà popolata di centauri: durate 
istantanee (Aiôn), qualità quantitative (quantità intensive), estensioni 
intensive (spatium), vitalità esauste (une vie). Gaudeamus! È nato il 
kantismo bergsoniano, la religione deleuziana.

Se ogni ente è un gradiente, un taglio istantaneo nella scala delle 
quantità intensive, non sarà necessario preservare l’éffort e il conatus, 
i concetti fondamentali di ogni bergsonismo e spinozismo: “non amo 
l’idea di conatus, l’idea di sforzo [...] non si tratta di uno sforzo: ogni 
ente effettua la sua potenza”37. Per Deleuze, il tempo, misura di ogni 
misura, è scissione, cesura, un atto senza accumulo e senza durata. 
La forza della vita è un’incrinatura che disturba il movimento38, la 
potenza è avvolta nel vuoto, i movimenti naturali sono spasmi di una 
macchina inceppata, sussulti di una mummia che paralizza, pietrifi ca 
e raggela il pensiero e l’azione39. 

L’unica vita, une vie, è quella del nulla, “l’immanenza dell’asso-
luto a cui fa appello la fi losofi a”40, la sistole glaciale dell’esteriorità: 
“Dio, l’insieme del possibile, si confonde col Niente, di cui ogni cosa 
è una modifi cazione”41. L’esistenza appare sullo sfondo di un fuori 
che trapassa e mescola le vite e i corpi42. Per questa ragione i sacerdoti 
del deleuzismo abitano gli ultimi monasteri del nichilismo reattivo. Il 
vitalismo di Deleuze prescrive l’annientamento dell’esperienza nel 
trascendentale. Lo spinozismo deleuziano: la potentia delle essenze 
è inchiodata alla Croce delle quantità intensive. Dove poggia il legno 
delle Croce? Sul vuoto dell’oscillazione tra fi nito e infi nito, tra mi-
seria e gloria, sofferenza e salvezza, esistenza e autonoma spirituale 
– dal limite = z al differenziale puro43. 

Zero, istante e variazione continua. Sono i tre assi delle quantità in-
tensive e le tre regioni della Croce, l’allegoria trascendentalista di De-
leuze. Crux probat omnia. Prima regione, lo zero: “la mancanza della 
sensazione nello stesso istante rappresenterebbe questo istante come 

37 Ibid., p. 86.
38 L’immagine–tempo: cinema 2, cit., pp. 188-189.
39 Ibid., p. 186.
40 G. Deleuze, F. Guattari, Che cos’è la fi losofi a? a cura di C. Arcuri, Einaudi, 

Torino 1996, p. l84.
41 G. Deleuze, L’esausto, a cura di G. Bompiani, Cronopio, Napoli 1999, p. 

11.
42 L’immagine–tempo: cinema 2, cit., p. 195.
43 Che cosa può un corpo? Lezioni su Spinoza, cit., p. 126.
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vuoto=0”44. È il fondamento vuoto – l’umanità spiritualizzata del Cri-
sto, le facoltà sintetiche del soggetto gnoseologico – su cui è innalzata 
la Croce, terreno franoso della vita cristiana. Non un nulla orientale 
ma la nullità formale del soggetto cristiano, l’abisso di un’interiorità 
affascinata dalla caduta. È il modo di essere delle quantità intensive: 
un istante vuoto e depotenziato, la sintesi impenetrabile di quantità 
e qualità, intensità e debolezza. È il Cristo come grande negatore, 
l’artista della kenosi. La vita cristiana come sintesi vuota di attività e 
passività, di redenzione e miseria. Il ribaltamento del risentimento in 
forza, della schiavitù in dominio, dei sentimenti tristi dell’umano in 
misericordia divina. Il nemico dello zero cristiano è il nulla radicale, 
il vuoto orientale: “L’Oriente ignora il concetto, perché si accontenta 
di far coesistere il vuoto più astratto e l’essente più triviale, senza 
alcuna mediazione”45. Deleuze, il fustigatore della dialettica, il sacer-
dote dello zero trascendentale, rifugge il vuoto orientale, il non-senso 
senza differenza. 

Seconda regione, l’istante: “L’apprensione che ha luogo semplice-
mente per mezzo della sensazione, riempie solo un istante”46. Sono 
i chiodi che trafi ggono il Cristo e ne universalizzano la sofferenza; 
l’identità immediata del divino e dell’umano in un corpo lacerato, la 
sintesi del fi nito e dell’infi nito, della conoscenza e della realitas pha-
enomenon. Gli dèi greci sono intensità libere, ingannano gli uomini 
e si danno battaglia. Cristo è inchiodato all’unità-gradus dell’essere 
sofferente di un Dio-uomo; la sua sofferenza riempie un solo istante, 
un istante assoluto, senza composizione e scomposizione, senza ini-
zio e senza fi ne. 

Terza regione, la variazione continua: “fra la realtà del fenomeno 
e la sua negazione c’è una catena continua di molte possibili sensa-
zioni intermedie, la cui differenza, dall’una all’altra, è sempre più 
piccola della differenza che v’è fra quella data e lo zero, o completa 
negazione”47. È la Croce come regola dell’imitatio Christi. La vita 
cristiana è ascesi, passaggio incessante attraverso sensazioni inter-
medie, lungo un Calvario della sofferenza: la patologia cristiana è un 
arcobaleno di sensazioni, di variazioni continue dei gradi di percezio-

44 I. Kant, Critica della ragion pura, a cura di P. Chiodi, UTET, Torino 2005, 
p. 190.

45 Che cos’è la fi losofi a?, cit., p. 87.
46  Critica della ragion pura, cit., p. 210.
47  Ibid., p. 190.
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ne, dallo zero della trascendenza pura al dato della divinità incarnata, 
dal nulla del Cristo glorifi cato al maximum del Cristo crocefi sso. La 
variazione continua delle quantità intensive tra lo zero della sensazio-
ne e il dato percettivo è la variazione semiotica della Croce dentro i 
limiti della consistenza storica e dell’autorità spirituale, della densità 
esperienziale e dell’allegoresi cristiana. È il dispars, un “mettere le 
variabili stesse in stato di variazione continua”48.

Il vitalismo deleuziano è una religione fi losofi ca, un misticismo del 
concetto che ha sostituito Dio con l’automa spirituale, la Croce con 
le quantità intensive, la coimplicazione del fi nito e dell’infi nito con 
una genesi nel rapporto differenziale, il divenire uomo del Cristo con 
il divenire minore dei soggetti (divenire donna, divenire animale), 
la trascendenza del divino con il fuori della non fi losofi a49. Fierez-
za dell’ateismo deleuziano, orgoglio dell’appartenenza a un pensiero 
cristiano sincretistico e universalistico: “il pensiero cristiano produce 
concetti solo in virtù del suo ateismo, che secerne in quantità maggio-
re di qualunque altra religione”50. La concettologia deleuziana mira a 
riattivare le condizioni di possibilità del cristianesimo militante, neu-
tralizzando la critica nietzscheana degli ideali ascetici. Fedele alla 
sua vocazione universalistica, il cristianesimo politico deleuziano 
abbraccia il nomadismo, le fi losofi e orientali e presocratiche, s’in-
stalla dentro Bergson e Nietzsche usandoli come ventriloqui della 
differenza. La religione deleuziana è una fucina di mostri bicefali: un 
kantismo allegorico, un cristianesimo nietzscheano, un bergsonismo 
trascendentale.

Poiché la metafi sica kantiana delle quantità intensive innerva l’epi-
stemologia positivistica delle scienze fi siche e biologiche, delle ma-
tematiche e delle geometrie, il vitalismo trascendentale delle quantità 
intensive garantisce al deleuzismo una sorprendente ecumenicità. 
Dopo aver assorbito e neutralizzato i nemici di Kant e del trascen-
dentalismo, l’ontologia della potentia intensiva deleuziana si propone 
come linguaggio universale in biologia, termodinamica, teoria dei si-
stemi, geometria, psichiatria, critica letteraria ed estetica51.

48 Deleuze e F. Guattari, Mille piani. Capitalismo e schizofrenia, tr. it. M. 
Guareschi, Castelvecchi, Roma 2006, p. 540.

49 Cfr. Kafka. Per una letteratura minore, cit.
50 Che cos’è la fi losofi a?, cit., p. 85.
51 È questo il presupposto inesplorato dello studio di DeLanda (Intensive 

Science and Virtual Philosophy, cit.). Non cogliendo la matrice kantiana 
delle quantità intensive deleuziane, DeLanda può ritenere erroneamente 
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L’errore di Deleuze 

È più di un sospetto: Deleuze erige a fondamento del vitalismo 
trascendentale proprio ciò che Bergson, nel primo capitolo del Sag-
gio sui dati immediati della coscienza, condanna come inganno della 
razionalità kantiana. In una formula: “il passaggio dalla differenza 
al differenziale”52. Ma la critica bergsoniana investe l’intero vocabo-
lario delle quantità intensive e i procedimenti logico-metafi sici del 
kantismo53: la sostituzione di “differenze molto piccole” con “diffe-
renze infi nitamente piccole”, che conduce all’invenzione di un inter-
vallo e di una differenza infi nita assoluta, là dove per Bergson non c’è 
che un “semplice passaggio”54; l’illusione di una coscienza trascen-
dentale che proietta ovunque “l’immagine di un contenente e di un 
contenuto”55; la creazione nominale di un “principio di differenzia-
zione diverso da quello della differenziazione qualitativa, e, di con-
seguenza, una realtà senza qualità”56. Sotto il segno inequivocabile di 
Kant, i suoi seguaci, “parlano di grandezze intensive pur sostenendo 
che gli stati psichici sono refrattari alla misura”57. Allo stesso modo, il 
post-kantismo deleuziano riabilita “l’errore di Fechner”, recuperando 
l’intero armamentario kantiano confutato da Bergson. 

L’ossatura elastica dell’automa spirituale deleuziano è sostenuta 
dalle differenze infi nitamente piccole in cui si condensa l’ontologia 
delle quantità intensive. Seguiamo l’argomentazione polemica berg-
soniana e scorgeremo in controluce il profi lo astuto del deleuzismo. 
La critica di Bergson alla metafi sica kantiana delle quantità intensive 
sceglie come bersaglio la psicofi sica di Fechner. Al culmine di una 
lunga e serrata argomentazione, Bergson riassume così la propria po-
sizione: “L’errore di Fechner [...] era stato quello d’aver creduto che 
tra due sensazioni successive S e S’ esistesse un intervallo, mentre 
dall’una all’altra non c’è una differenza nel senso aritmetico del ter-

che il metodo morfogenetico deleuziano “si sbarazzi di tutti i fattori tra-
scendenti” (Ibid., p. 10, tr. it. mia).

52 Saggio sui dati immediati della coscienza, cit., p. 43.
53 “Non sembra, d’altronde, che la soluzione data da Kant sia stata seriamente 

contestata dopo questo fi losofo; si è anzi imposta – talvolta a loro insaputa” 
(Ibid., p. 62).

54 Ibid., p. 45.
55 Ibid., p. 6.
56 Ibid., p. 63.
57 Ibid., p. 47.
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mine, ma semplice passaggio”58. Un intervallo in luogo di un passag-
gio, l’apparizione nel tempo di stati semplici legati da una variazione, 
da una differenza. È un elenco delle parole chiave del deleuzismo, 
che è un’ontologia degli intervalli e una teologia della differenza, 
mentre il bergsonismo rifi uta questa deriva, soffocando sul nascere la 
tentazione trascendentalista. 

Fechner, per Bergson, è un caso paradigmatico, utile per smasche-
rare i procedimenti dello scientismo post-kantiano. Il presupposto 
fondamentale del metodo di Fechner è condiviso da eminenti psicofi -
sici quali Delboeuf e Weber e può venire ricondotto al postulato che 
Kant pone alla base delle quantità intensive: a partire dall’assenza di 
esperienza sensibile dev’essere possibile costruire una scala continua 
di differenze di sensazione: “qualsiasi sensazione ottenuta può esse-
re eguagliata alla somma delle differenze che separano le une dalle 
altre le sensazioni anteriori, a partire dalla sensazione nulla”59. È il 
principio dello zero, dell’origine trascendentale dell’esperienza: “la 
mancanza della sensazione, nel medesimo istante, condurrebbe alla 
sua rappresentazione come vuoto = 0”60. Il riempimento del campo 
percettivo, la realtà del fenomeno, il “graduale passaggio dalla co-
scienza empirica a quella pura”61, procede da una “intuizione pura = 
0, fi no ad una qualsiasi quantità”62. 

Per colpire al cuore l’architettura teorica del kantismo, Bergson 
prende di mira questo principio, ricordando che tutti gli esponenti 
della psicofi sica condividono un “postulato teorico della massima 
importanza”63. Si tratta del principio dell’accrescimento continuo del-
le differenze, della successione fl uente di “quantità uguali fra loro”, 
distribuite tra il pieno del dato e il vuoto di un’ipotetica assenza di 
sensazione: “Jules Tannery, il più acuto critico di Fechner, ha messo 
in luce molto bene quest’ultimo punto: ‘Si dirà, per esempio, che una 
sensazione di 50 gradi viene espressa dal numero delle sensazioni 
differenziali che si susseguirebbero dalla assenza di sensazione sino 
alla sensazione di 50 gradi [...] Ma in ciò non vedo altro che una defi -
nizione, tanto legittima quanto arbitraria’”64. 

58 Ibid., p. 45.
59 Ibid., p. 40.
60 Critica della ragion pura, cit., p. 210.
61 Ibid., p. 209.
62 Ibid., p. 209.
63 Saggio sui dati immediati della coscienza, cit., p. 40.
64 Ibid., p. 45. Qui Bergson, parafrasando Tannery, rifi uta l’approccio di di-
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Interroghiamoci sulla natura di questa assenza di sensazione. Non 
si tratta del vuoto orientale, bensì di un timido nulla occidentale, una 
mancanza potenziale. La sensazione deve infatti poter essere negata 
di diritto, mai di fatto: “non è possibile desumere dall’esperienza la 
prova dello spazio vuoto o di un tempo vuoto. L’integrale assenza del 
reale nell’intuizione sensibile innanzitutto non può essere percepita 
come tale e inoltre non può essere desunta da alcun fenomeno o dalla 
differenza di grado della realtà che gli è propria, né essere assunta 
come spiegazione del fenomeno stesso”65. Il vuoto kantiano è dun-
que una forma rarefatta delle strutture a priori della conoscenza, un 
calco astratto, un nulla di materia e percezione. La sensazione di cui 
si ipotizza la legittimità della scomparsa deve pur sempre occupare 
uno spazio formale ed essere contenuta dentro le strutture del tempo, 
nell’unità di realtà minima del tempo. Anche in seguito al dileguar-
si della sensazione, l’istante resta intatto, e con esso l’impalcatura 
temporale dello schematismo, il contenitore del dato empirico della 
sensazione, lo schema come forma pura.

Di diritto (quid iuris), anche le sensazioni vuote appartengono 
per Kant alla struttura del tempo, la realtà del fenomeno è “realtà 
di qualcosa che riempie il tempo”66. Il quantum, il grado, l’intensità 
del fenomeno è affermato o negato, esiste o scompare, “in un me-
desimo tempo”67. L’istante è l’unità formale minima del tempo, la 
differenza minima. Inoltre, poiché l’esperienza del reale nel tempo 
sembra svolgersi come un fl usso d’istanti, sarà legittimo trasformare 
questa evidenza empirica in una logica trascendentale e affermare che 
la sensazione “riempie un solo istante”68 e che “il grado designa una 
quantità la cui apprensione non è successiva ma istantanea”69. 

A differenza dei post-kantiani, Kant è attento a non attribuire una 
quantità simbolica all’istante, a non fi ssarne la grandezza tramite una 
concettualità che suggerisca un’unità minima e la semplicità dell’im-
mediatezza – facendo ad esempio ricorso, come Maïmon, Fechner e 
Deleuze, alla nozione di differenziale: il differenziale della coscienza 
di Maïmon, il differenziale della sensazione ΔS di Fechner, la de-

ritto all’esperienza: mentre Kant mira a una giurisprudenza di ciò che è 
legittimo, Bergson ne denuncia l’arbitrarietà.

65 Critica della ragion pura, cit., p. 213.
66 Ibid., p. 194.
67 Ibid., p. 193.
68 Ibid., p. 210.
69 Ibid., p. 211.
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leuziana different/ziazione70. In sintonia con la logica del luogo ari-
stotelica, per Kant spazio e tempo sono quantità continue (quanta 
continua), la cui proprietà fondamentale consiste nel non darsi in esse 
“parte alcuna che sia la più piccola possibile”71. Poiché una quantità 
estensiva è una pura continuità di grandezze, non esiste un minimo 
della percezione dello spazio e del tempo, non si danno delle parti 
semplici ma soltanto punti e istanti con i quali nominiamo i “termi-
ni della delimitazione dello spazio e del tempo”72. L’immediatezza 
dell’istante kantiano è il segno di un arresto nel fl usso dell’esperienza 
ma anche l’indicazione di un’inesauribile produzione di sintesi.

Soltanto in apparenza le anticipazioni della percezione occupano 
una casella marginale sulla scacchiera dello schematismo, incastrate 
nell’angolo della qualità (realtà, negazione, limitazione) all’interno 
di una tavola dei principi dell’intelletto puro ricavata per analogia 
a partire dalla tavola delle categorie. Al contrario, la variazione per-
cettiva rifl ette per Kant i procedimenti strutturali della temporalità: 
tempo vuoto e sensazione nulla, tempo dato e sensazione determinata 
si sovrappongono. Un istante senza durata e una sensazione senza 
contenuto sono i limiti dell’esperienza. 

Nel capitolo sulle “anticipazioni della percezione”, Kant dimostra 
come, attenendosi esclusivamenteal principio della progressione con-
tinua dei gradi di sensazione, l’analisi possa rivelare l’architettura 
trascendentale dell’esperienza. Ecco allora profi larsi il trascendentale 
come quel vuoto che dà forma all’esperienza, il cono d’ombra di ogni 
fenomeno, lo sfondo sul quale si staglia l’apparizione di ogni real-
tà percettiva: “Infatti, anche se l’intuizione totale di un determinato 
spazio e tempo è interamente reale, se cioè nessuna delle sue parti è 
vuota, tuttavia, avendo ogni realtà il suo grado, il quale, pur restando 
costante la quantità estensiva del fenomeno, può scendere, per gradi 
infi niti, fi no al nulla (al vuoto), ne segue che debbono esistere gradi 
infi nitamente diversi tali da riempire lo spazio e il tempo”73. 

Non dobbiamo attendere Deleuze per incontrare una differenza in-
terna nel cuore della variazione continua dell’intensità del reale. È 
Kant stesso a riportare i gradi delle quantità intensive, il più e il meno 

70 Sull’implicazione reciproca delle quantità intensive e dei differenziali, cfr. 
Differenza e ripetizione, cit., p. 315

71 Critica della ragion pura, cit., p. 211.
72 Ibid., p. 211-212.
73 Ibid., p. 213.



Vitalismo trascendentale 53

delle qualità, a “una interna differenza della sensazione stessa, a pre-
scindere dalla sua qualità empirica”74. Non è diffi cile riconoscere in 
quest’affermazione il nucleo esoterico del vitalismo trascendentale: 
il deleuzismo è un esistenzialismo della vita interna della differenza, 
un’apologia della differenza in sé. Misuriamo la distanza da Berg-
son: per mettere al riparo la qualità e l’intensità dei fenomeni vitali 
nei confronti della mise en abyme trascendentalista, il bergsonismo 
sconfessa l’idea stessa di differenza: tra una sensazione e l’altra non 
esistono differenze ma soltanto passaggi, divenire progressivi di stati 
qualitativi informali e dunque non schematizzabili da alcuna forma a 
priori, compenetrazioni e fusioni senza differenza. 

Anche i punti e gli istanti dello spazio-tempo omogeneo (le quantità 
estensive) che accolgono il variare dei gradi qualitativi dei fenomeni 
(le quantità intensive) sono un contenitore problematico. Per questo 
motivo Bergson contesta l’“esistenza indipendente dal suo contenuto” 
dello spazio kantiano75 e destituisce la logica del contenente-conte-
nuto: “ma in quale modo una sensazione più intensa potrà contenere 
una sensazione di minore intensità?”76. Avendo posto una distinzione 
rigida tra forma e contenuto della conoscenza, per Kant è suffi ciente 
rilevare che una determinata estensione quantitativa può essere consi-
derata, senza bisogno di alcuna sintesi reale, come il recipiente forma-
le di un’infi nita varietà di gradi intensivi: “È quindi possibile fare del 
tutto astrazione dalla quantità estensiva del fenomeno, e rappresentarsi 
tuttavia, nella semplice sensazione di un momento, una sintesi dell’ac-
crescimento uniforme che va dallo 0 alla coscienza empirica data”77. 

I gradi sono un contenuto puro dell’esperienza, permeato dalle 
strutture formali del contenitore estensivo dei fenomeni e immerso 
nel processo continuo di accrescimento uniforme della sensazione. 
L’esigenza di fare del tutto astrazione dalle quantità estensive è giu-
stifi cata dalla separazione tra forma e contenuto che Kant, a diffe-
renza di Aristotele, sovrappone a quella tra contenente e contenuto: 
spazio e tempo sono forme pure, una totalità readymade di rapporti, 
svincolata dalla materialità informale, qualitativa, dei fenomeni.

In apparenza, il rifi uto kantiano di attribuire una dimensionalità 
all’istante, considerandolo invece come un principio logico di divi-

74 Ibid., p. 215.
75  Saggio sui dati immediati della coscienza, cit., p. 61.
76  Ibid., p. 5.
77 Critica della ragion pura, cit., pp. 215-216.
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sibilità continua, sembra condurre a una conseguenza paradossale: il 
fondamento dell’unità della sensazione dei fenomeni, ciò che in ogni 
percezione di un dato reale è riempito, non è a sua volta un conteni-
tore reale ma soltanto un limite senza estensione, una continuità di 
possibili interruzioni della sintesi percettiva dei fenomeni: “I punti 
e gli istanti non sono altro che limiti, ossia semplicemente termini 
della delimitazione dello spazio e del tempo”78. Ma poiché, nella pro-
spettiva trascendentale, il tempo, oltre che forma aritmetica è anche 
intuizione e affezione del soggetto, al di là della sua inanalizzabile ed 
inestesa funzione logica di limite della divisione, l’attimo dovrà pos-
sedere anche una dimensionalità percettiva. L’istante è certo il prin-
cipio formale di unità del molteplice, ma svolge questa funzione sia 
come limite astratto della divisibilità, sia come “materia trascenden-
tale”, fondamento istantaneo materiale dell’esperienza per un sogget-
to sensibile dotato di una coscienza fi nita: “i termini presuppongono 
sempre le intuizioni che spetta loro di limitare e determinare”79. 

A causa di questa suo sdoppiamento, che mima il dispositivo cri-
stologico della persona, l’istante kantiano necessita di un’articola-
zione trascendentale, di un meccanismo di congiunzione disgiuntiva 
che giustifi chi sia la frattura interna sia la sintesi dei suoi aspetti ete-
rogenei. Nel linguaggio deleuziano, “le quantità fi sse dell’intuizione 
(quantum)” e “i concetti dell’intelletto (quantitas)” devono venire 
fondate in un “elemento puro della quantitatività”, una “causa Ideale 
della continuità” non più defi nita da “caratteri tratti dall’intuizione 
sensibile o anche geometrica”80. Che cosa accade se andiamo a fondo 
nell’applicazione del metodo trascendentale e indaghiamo l’impal-
catura soggettiva del contenente, dei punti e istanti che dovrebbero 
racchiudere i gradi della sensazione? Come va concepita la doppia 
natura dell’istante, il suo essere unità senza dimensione, limite ge-
ometrico e insieme intuizione sensibile? Dove va ricercata la sintesi 
delle quantità estensive e intensive, dei gradi e della continuità, il 
principio che sostiene la genesi dell’istante e la sua singolare capacità 
di contenere gradi infi niti del fenomeno? 

Conosciamo la strada percorsa da Kant: è la riduzione dei concet-
ti dell’intelletto alle forme temporali della sensibilità, la costruzione 
dello schematismo trascendentale. Come l’istante, che rappresenta la 

78 Ibid., p. 212.
79 Ibid.
80 Differenza e ripetizione, cit., p. 223.
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sua unità di base, lo schema temporale di ogni concetto rappresenta-
bile è “un qualcosa d’intermedio [...] per un verso intellettuale e per 
l’altro sensibile”81. Sappiamo anche che a questa sua natura ibrida 
corrispondono, nell’architettura kantiana delle facoltà conoscitive, la 
potenza sintetica dell’immaginazione pura e la rilevanza della dimen-
sione estetica. La scissione a priori tra forma e contenuto, sensibili-
tà e intelletto, quantità e qualità si rifl ette in un labirinto di specchi, 
moltiplicandosi all’interno delle facoltà conoscitive, poi all’interno 
dello schematismo, ricomponendosi in un dentro sempre più astratto 
ed evanescente. 

Ciò che resta invariabile nel kantismo è la fantasmatica coabita-
zione di istanti esangui e dispositivi trascendentali di cesura. Il kan-
tismo heideggeriano: una successione di evanescenti “adesso”, una 
temporalità mondana poggiata sulla differenza ontologica, sulla tem-
poralità originaria, sul tempo come autoaffezione pura82. Il kantismo 
deleuziano: la comprensenza di Aiôn e Kronos, il tempo cronologico 
tagliato senza sosta dagli atti senza origine di un automa spirituale, 
lo schematismo kantiano tradotto nelle operazioni stranianti di una 
visionaria forma vuota del tempo83. 

“Il tempo, come pura successione di ‘adesso’, è adesso in ogni 
tempo. È adesso in ogni ‘adesso’. Il tempo mostra così la sua stessa 
stabilità. Il tempo, come tale, è ‘immobile e permanente’, ‘non scor-
re’. [...] Ma il tempo, come successione di ‘adesso’, appunto perché, 
scorrendo in ogni ‘adesso’, è un ‘adesso’, è sempre anche un altro 
‘adesso’. Come veduta pura del permanere, esso offre parimenti l’im-
magine della variazione pura nel permanere”84. L’istante kantiano è 
l’unità di apparizione di una molteplicità, il principio di connessione 
e relazione delle rappresentazioni85. L’unità di ogni rappresentazione 
inaugura il possibile concatenamento dell’esperienza e al contempo 
la molteplicità interna di ogni rappresentazione. Posto l’attimo nella 
sua forma più astratta di unità del molteplice e principio di continuità, 
riconosciamo la sua dimensione ulteriore: il fondamento atemporale 
del tempo, il permanere in ogni istante della struttura stessa della tem-

81 Critica della ragion pura, cit., p. 190.
82 M. Heidegger, Kant e il problema della metafi sica, tr. it. M. E. Reina, Later-

za, Milano 2004, pp. 162-174.
83 Differenza e ripetizione, cit., pp. 118 e sgg.
84  Kant e il problema della metafi sica, cit., pp. 96-97.
85 “Ogni rappresentazione, infatti, in quanto contenuta in un istante, non può 

essere altro che unità assoluta” (Critica della ragion pura, cit., p. 641).
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poralizzazione. È il tempo come Aiôn, la “forma vuota del tempo” di 
Deleuze, l’essere fuori dal tempo del fondamento della temporalità 
interna kantiana, il formalismo dell’eterno in cui ricade ogni fi losofi a 
accecata dalla variazione intensiva dei gradi e dalla continuità esten-
siva degli attimi. 

Gaston Bachelard ha aperto la strada al deleuzismo, imputando a 
Bergson questo peccato originale: la distruzione dell’istante, la deco-
struzione della discontinuità: “La vita è la discontinuità degli atti”86. 
Ribaltando la prospettiva di Bergson, Bachelard scorge nella durata 
un’illusione retrospettiva, una costruzione a posteriori della memoria, 
uno schematismo dell’eterogeneo. Soltanto l’istante è puro, sempli-
ce e omogeneo. Soltanto l’istante è temporale poiché, come in Kant, 
soltanto l’unità adimensionale del nunc può sostenere lo svolgersi 
continuo di una successione discontinua di atti e intensità. L’errore 
di Bergson nasce dal privilegio dell’azione sull’atto87: l’unità di mi-
sura dell’agire dei viventi non è la complessità di un’azione che dura, 
l’elasticità di intervalli ineguali, ma l’unità minima, senza tensione e 
sviluppo, senza inizio e fi ne, di una decisione istantanea88.

Nell’Evoluzione creatrice, Bergson spinge il metodo genealogico 
sino alle soglie dell’immaginazione cosmica, rievocando il “primo 
sguardo gettato sul mondo” dalla vita organica89. Il paesaggio non è 
quello logico di Kant (il continuo) o quello esistenziale di Bachelard 
(la decisione) ma quello naturalistico di Aristotele: una distesa di ma-
teria organica e inorganica, turbata da movimenti elementari e percor-
sa da cambiamenti incessanti. Nessuna facoltà kantiana, nessuna co-
noscenza, nessuna esperienza, nessun attimo, nessun trascendentale, 
nessuna sintesi, nessun giudizio, nessuna categoria, nessuna genesi. 
Ancora nessun corpo complesso e nessuna riconoscibile qualità sta-
bile, ma un inesausto e informe mutamento qualitativo. I primi organi 
sensoriali condensano movimenti elementari, percepiti in funzione 
della capacità d’azione dei corpi sulla materia circostante. Sorgono 
allora, senza bisogno di principi genetici, delle unità percettive “qua-
si istantanee” che concentrano una molteplicità di micro-movimenti 

86 L’intuition de l’instant, cit., p. 23 (tr. it. mia).
87 Ibid., p. 21.
88 Ibid., p. 22.
89 L’evoluzione creatrice, cit., p. 245.
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materiali in stati e qualità sensibili più stabili90. Dunque “ogni qua-
lità è cambiamento”91 e i blocchi di percezione (le qualità sensibili) 
corrispondono agli stati della materia (i “quasi-istanti” del divenire), 
intensifi cati in funzione dell’azione sulla materia (gli atti). È questo lo 
sfondo pre-coscienziale in cui Bergson colloca la percezione, un terri-
torio non abitato dalla fi nzione dell’istantaneità e dai privilegi dell’at-
timo. Il bergsonismo è un pensiero della vita naturale che impone alla 
fi losofi a una conversione ai segreti della materia e dell’azione.

Gradi

Nella sua provocatoria ricostruzione del metodo trascendentale 
bergsoniano, Deleuze riconduce a una propedeutica la critica berg-
soniana ai gradi e ai procedimenti di pensiero che concepiscono tutto 
“in termini di più e meno”92. È questo un aspetto cruciale della mise 
en abîme deleuziana del bergsonismo. Solo in apparenza Bergson de-
molisce i pilastri del kantismo, confutando l’idea di quantità inten-
siva, decostruendo la realtà dei gradi di esperienza e abbandonando 
il metodo “del più e del meno”. In realtà, al di sotto delle differenze 
di natura poste da Bergson tra materia-memoria, percezione-ricordo, 
discontinuità-continuità, intelligenza-istinto, omogeneo-eterogeneo, 
Deleuze ritrova il fondamentale meccanismo kantiano dell’intensifi -
cazione-diminuzione dei gradi. Durata, memoria e slancio vitale sono 
“uno schematismo interno alla fi losofi a di Bergson”93, tre aspetti della 
distribuzione della differenza attraverso i gradi: gradi in sé (durata), 
gradi coesistenti (memoria), attualizzazione dei gradi (slancio vitale). 
Ciò che conta per Deleuze è la struttura kantiana dell’immediatezza, 
l’istantaneità della produzione, natura e progressione dei gradi della 
differenza: “In Bergson [...] la cosa si differenzia in sé sin da subi-
to, immediatamente”94. Dietro alle differenze di grado denunciate da 
Bergson, Deleuze scopre i gradi della differenza stessa95. 

90 Ibid., p. 246.
91 Ibid.
92 Il bergsonismo e altri saggi, cit., p. 10.
93 G. Deleuze, La concezione della differenza in Bergson, in Id., Il bergsoni-

smo e altri saggi, cit., p. 147.
94 Ibid., p. 143.
95 Ibid., p. 157.
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Per Deleuze, i lettori del primo capitolo del Saggio sono stati sviati 
dalla critica “molto ambigua” di Bergson alla nozione d’intensità96. 
Non soltanto il bergsonismo non si propone di liquidare il kantismo 
strappandogli l’arma più letale, le quantità intensive, ma è una fi loso-
fi a dei gradi, un’ontologia delle quantità intensive e dell’istantaneità 
della differenza: “La sua critica si è soffermata sui gradi, ed ecco 
che essi ritornano in primo piano proprio nella durata, al punto che 
il bergsonismo è una fi losofi a dei gradi [...] La critica bergsoniana 
si è soffermata soprattutto sull’intensità, ma ecco che la distensione 
e la contrazione vengono invocate come i fondamentali principi di 
spiegazione [...] Ma allora, sono la distensione e la contrazione, la 
materia e la durata che si differenziano come gradi e intensità della 
differenza”97. Le tensioni imprevedibili dell’esperienza naturale, che 
Bergson contrappone alle leggi dello schematismo kantiano, sono 
riassorbite dalla riscrittura allegorica, in chiave trascendentale, del 
bergsonismo: “Fra natura e gradi non c’è più alcun dualismo. [...] È 
il momento del monismo: tutti i gradi coesistono in un unico Tempo 
che è la natura in se stessa”98. Quale natura? Deleuze si riferisce alla 
natura della vita trascendentale, una coscienza immediata assoluta di-
spiegata in un tempo vuoto.

Nel capitolo sullo Schematismo dei concetti puri dell’intelletto, 
Kant scrive: “ciò che fa sì che ogni realtà sia rappresentata come un 
quantum, è un rapporto e una connessione, o piuttosto un passaggio 
dalla realtà alla negazione; e lo schema di una realtà, concepita come 
realtà di qualcosa che riempie il tempo, è proprio questa continua e 
uniforme produzione di realtà nel tempo, nel corso del passaggio nel 
tempo o dalla sensazione che ha un certo grado fi no al suo dileguarsi 
oppure, salendo gradualmente, dalla negazione fi no alla quantità della 
sensazione”99. Perché Deleuze non si limita ad affermare il concetto 
d’intensità, arroccandosi invece sulla difesa delle quantità intensive, 
uno strumento che i post-kantiani come Fechner utilizzavano per 
la quantifi care matematicamente l’esperienza? Da attento lettore di 
Kant, Deleuze è consapevole, come Bergson, che le quantità intensi-

96  Il bergsonismo e altri saggi, cit., p. 81.
97 La concezione della differenza in Bergson, in Id., Il bergsonismo e altri 

saggi, cit., p. 147.
 Ibid., pp. 156-158.
98 Il bergsonismo e altri saggi, cit., p. 82.
99 Critica della ragion pura, cit., p. 194.
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ve non si prestano che indirettamente all’utopia della quantifi cazio-
ne. La loro vera funzione è più profonda e consiste nella costruzione 
dell’istantaneità, nell’invenzione del dispositivo trascendentale che 
sorregge l’ontologia del pieno e del vuoto, la variazione dell’intensità 
e il “passaggio dalla realtà alla negazione”, i gradi dell’essere trascen-
dentale e il riempimento della “forma vuota del tempo”.

Ritorniamo alla critica di Bergson alla psicofi sica. A prima vista 
l’argomentazione sembra ribadire, contro il positivismo del tempo, 
i diritti dell’indeterminato, delle sfumature e del qualitativo, in una 
tipica querelle tra arte e scienza: “Approfi ttando del fatto che, quando 
l’eccitazione cresce in modo continuo, la sensazione varia per salti 
bruschi, [Fechner] non ha esitato a designare con lo stesso nome que-
ste differenze di sensazione: si tratta, infatti, di differenze minime, 
poiché ognuna di esse corrisponde al più piccolo accrescimento per-
cettibile di eccitazione esterna. Da questo momento potete fare astra-
zione dalla sfumatura o dalla qualità specifi che di queste differenze 
successive; rimarrà infatti un fondo comune attraverso cui, in qualche 
modo, potranno identifi carsi fra loro: sono minime sia le une che le 
altre. Ecco la defi nizione di eguaglianza che si cercava”100. Una vol-
ta denunciato l’artifi cio della costruzione di differenze di sensazione 
omogenee, perché minime, il passo successivo di Bergson consiste 
nello smascherare “il passaggio dalla differenza al differenziale”, che 
traduce la relazione topologica tra sensazione ed eccitazione in un 
rapporto tra variabili quantitative, sottomettendola al simbolismo ma-
tematico. 

Pur senza mirare a un calcolo della differenza, Deleuze ha ripro-
dotto con perseveranza lo stesso procedimento di Fechner, per con-
solidare i fondamenti dogmatici del proprio kantismo: la differenza 
dei gradi deve rientrare in uno schematismo della differenziazione, 
ogni grado deve poter valere come differenza minima che, in veste di 
quantità evanescente, permetta la ripetizione incessante della genesi 
statica trascendentale dell’esperienza, il passaggio “dalla negazione 
fi no alla quantità della sensazione”101. Grazie a Maïmon, Wronski e 
Bordas-Demoulin, la “storia esoterica della fi losofi a differenziale”102 
raccoglie e prolunga l’impulso più originale dello schematismo kan-
tiano. Deleuze si consegna senza riserve a questa tradizione. Soltanto 

100 Saggio sui dati immediati della coscienza, cit., p. 43.
101 Critica della ragion pura, cit., p. 194.
102 Differenza e ripetizione, cit, p. 222.
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abbracciando la metafi sica delle quantità intensive e l’“algebra del 
pensiero puro”, il kantismo non rinuncia alla sua esigenza genetica 
e non si arresta di fronte all’apparente eterogeneità “tra l’intuizione 
determinabile e il concetto determinante”103. 

Tutti i presupposti kantiani stigmatizzati da Bergson – la costru-
zione di gradi minimi della sensazione, la variazione delle intensità a 
partire dal nulla, l’invenzione di differenze in sé e la reciprocità degli 
stati – sono ripresi da Deleuze e posti alla base della sua ontologia 
dell’Idea come “differenziale del pensiero”: “Se l’Idea è il differen-
ziale del pensiero, c’è un calcolo differenziale corrispondente a ogni 
Idea, un alfabeto di ciò che signifi ca pensare. Il calcolo differenziale 
non è il piatto calcolo dell’utilitarista, il grosso calcolo aritmetico che 
subordina il pensiero ad altro e ad altri fi ni, ma l’algebra del pensiero 
puro”104.

Di contro, il vitalismo di Bergson corrode le sbarre della prigione 
kantiana e distrugge l’istante, il quale, garantendo la continuità del 
passaggio da una sensazione a quella successiva, costituisce il dispo-
sitivo centrale del trascendentalismo. Per Bersgon, la variazione delle 
differenze intensive nell’unità asfi ssiante degli istanti non è il fondo 
comune del mutamento; le differenze minime di sensazione non sono 
quantità evanescenti, che variano tra il vuoto del campo trascenden-
tale e il pieno di un grado immanente di realtà. L’illusione kantia-
na smascherata da Bergson è l’arbitraria assimilazione di un atto del 
pensiero – la costruzione di differenze omogenee minime e istantanee 
– a un processo reale – il mutamento continuo della percezione sensi-
bile dei fenomeni qualitativi: “L’errore di Fechner [...] era stato quello 
d’aver creduto che tra due sensazioni successive S e S’ esistesse un 
intervallo, mentre dall’una all’altra non c’è una differenza nel senso 
aritmetico del termine, ma semplice passaggio”105. Per Bergson, la 
sensazione non occupa un istante bensì un quasi-istante. Tagliata da 
limiti dinamici, azioni-membrane che riconfi gurano topologicamente 
il fl usso dell’esperienza, la sensazione è modulata dal presente elasti-
co del vitalismo bergsoniano. 

103 Ibid., p. 226.
104 Ibid., p. 236.
105 Saggio sui dati immediati della coscienza, cit., p. 45.
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Aiôn 

Il deleuzismo mira all’espansione visionaria del kantismo, ritro-
vando l’eccitazione romantica del trascendentale e ripetendo il fi loso-
feggiare sregolato e cosmico di Novalis, Fichte e Maïmon. Da questo 
impulso deriva l’aristocratico distacco di Deleuze dalle correnti fi lo-
sofi che del suo tempo, e anche il suo dialogo a distanza con gli svilup-
pi paralleli del kantismo. Il costruttivismo concettuale è l’operazione 
seguita dal deleuzismo per dare consistenza al trascendentalismo kan-
tiano. L’istante e il continuo, la variazione dei gradi e lo schematismo, 
i concetti trascendentali e le intuizioni spazio-temporali non restano 
in Deleuze dei detriti scolastici ma subiscono una completa riforgia-
tura, una nuova fusione in stampi così eccentrici ed eterogenei da far 
dimenticare i modelli originali. E tuttavia, per quanto complessa sia 
la messa in scena dell’empirismo trascendentale deleuziano, gli arti 
di questo pupazzo sono mossi da un burattinaio kantiano. 

In Deleuze, l’istante kantiano si suddivide in Kronos e Aiôn, 
nell’ora e nell’eternità; il continuum aristotelico, abitato dalle quan-
tità intensive della Critica della ragion pura, diventa un campo tra-
scendentale (Sartre), un virtuale (Bergson), uno spazio topologico 
(Poincaré) e una coscienza assoluta (Fichte); la variazione dei gra-
dienti intensivi, la velocità di apparizione e dileguamento dei feno-
meni si traveste come durata, passaggio, transizione bergsoniana; il 
grado zero, il minimo trascendentale dell’esperienza riempito dai gra-
dienti intensivi è riformulato, con Fichte e Holderlin, come “un vuoto 
che non è un niente, ma un virtuale”106. 

Soffermiamoci sulla teoria deleuziana dell’istantaneo, il vero pun-
to di rottura con il bergsonismo e il baricentro di ogni kantismo. “Ci 
sono due maniere di non avere durata: l’eternità o l’immediatezza”107. 
La destituzione fi losofi ca della durata segue due vie di fuga princi-
pali, corrispondenti alla struttura bifronte dell’istante kantiano. In-
nanzitutto, schivando la quasi-immediatezza della durée, Deleuze 
pone l’istante come “ora”, Kronos, unità reale di percezione sensibi-
le e Aiôn, l’immediato della divisibilità inestesa infi nita, il presente 
dell’operazione pura di suddivisione del tempo nelle serie divergenti 
di passato e futuro, la continuità del tempo come grandezza. Kronos 

106 Che cos’è la fi losofi a?, cit., p. 113.
107 Che cosa può un corpo? Lezioni su Spinoza, cit., p. 105.
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è un presente corporeo, l’adesso abitato dai gradienti qualitativi; un 
presente estendibile sino a includere anche il passato ed il futuro, dal 
momento che una quantità intensiva è apparsa, o apparirà, sempre 
all’interno di un segmento temporale delimitato: “ciò che è futuro 
o passato in rapporto a un certo presente (di una certa estensione o 
durata) fa parte di un presente più vasto, di un più grande estensione 
o durata. Vi è sempre un più vasto presente che riassorbe il passato e 
il futuro”108. Aiôn è “l’istante senza spessore e senza estensione che 
suddivide ogni presente in passato e futuro”109, il principio ontologico 
della genesi delle grandezze. 

Il requisito fondamentale delle quantità estensive kantiane è che 
esse siano quanta continua, che non si dia in esse “parte alcuna che 
sia la più piccola possibile”110. Allo stesso modo, dalla prospettiva 
di Aiôn, i punti e gli istanti non sono altro che arresti provvisori 
della frammentazione del tempo, soste virtuali, “termini della de-
limitazione dello spazio e del tempo”. Ricalcando un’ipotesi del 
Parmenide di Platone, Deleuze descrive la paradossale istantaneità 
di Aiôn: “sempre già passato e eternamente ancora da venire, Aiôn 
è la verità eterna del tempo: pura forma vuota del tempo che si è 
liberata del suo contenuto corporeo presente”111. L’istante della di-
visibilità virtuale si prolunga in una linea retta infi nita tramite una 
successione di punti inestesi, di limiti potenziali e incorporei. Aiôn 
è l’eternità del pensiero corrispondente all’infi nita capacità di ge-
nesi temporale, di frattura del tempo nei due getti del passato e del 
futuro. Aiôn è la linea “percorsa dall’Istante che non cessa di spo-
starsi su di essa”112, il succedersi di attimi senza spessore, un’istanza 
paradossale, un punto aleatorio. 

I corpi vivono in un presente localizzato, vasto e profondo, ma 
il tempo di Aiôn sfugge e cancella incessantemente il loro presente 
vissuto, duplicando ogni Ora in due serie divergenti: gli Istanti che 
furono e gli Istanti che saranno. Aiôn non è il divenire-presente del 
passato e del futuro ma la continua scissione del presente in due istan-
ze eterogenee: l’essere Istante passato e Istante futuro di ogni viven-

108 G. Deleuze, Logica del senso, tr. it., M. De Stefanis, Feltrinelli, Milano 
1984, p. 145.

109 Ibid., p. 147.
110 Critica della ragion pura, cit., p. 211.
111 Logica del senso, cit., p. 148.
112 Ibid., p. 148.
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te, il non essere più e l’essere a venire di ogni presenza. Ciò che è 
tale secondo un grado d’intensità nel presente dell’Ora è stato o sarà 
maggiore o minore, più o meno intenso, negli Istanti del passato e 
del futuro, secondo la legge di variazione continua a cui è sottoposta 
ogni quantità intensiva. Aiôn è un’“operazione pura”113, una potenza 
atopica114, un meccanismo di temporalizzazione. Aiôn agisce come 
uno specchio a doppia faccia, dividendo all’infi nito il presente vivo 
dei corpi, scindendo le apparenze in simulacri ed essenze, ombre e 
singolarità. 

Ecco le due vie di fuga dal vitalismo nietzscheano e bergsoniano, le 
due maniere scelte da Deleuze per non avere durata: l’eternità e l’im-
mediatezza. Il loro orientamento corrisponde ai due assi dell’istante 
kantiano e al volto bifronte delle quantità intensive: l’istante si spezza 
in due catene senza raccordo, quantitas e quantum, elemento puro 
della quantitatività e intuizione sensibile, limite geometrico e conte-
nitore dei gradi qualitativi della percezione, unità senza estensione e 
durata corporea. Da un lato gli eventi incorporei e i punti singolari, 
dall’altro gli stati di cose e gli individui. Aiôn e Kronos, infi nito e 
fi nito, mancare sempre al proprio posto ed essere presenti a se stessi: 
“la pura positività del fi nito è l’oggetto dei sensi; la positività del vero 
infi nito, l’oggetto del pensiero”115. 

Posti Aiôn e Kronos, le due forme di temporalità senza divenire, 
dove colloca Deleuze la durata bergsoniana? Come complicare lo 
schema spinoziano e inserire, tra il fi nito e l’infi nito, tra la succes-
sione e l’eternità, tra la potenza esausta e la potenza virtuale, tra il 
gradus d’intensità fenomenica e lo zero trascendentale, una vitalità 
che dura? Ancora una volta, la riposta di Deleuze non è naturalisti-
ca ma trascendentale, non bergsoniana ma kantiana: la durata è una 
transizione tra il presente dell’Ora e l’eternità dell’Aiôn; una mo-
dulazione, un coeffi ciente di velocità variabile, un segno vettoriale, 
un affectus (affetto). Tra l’immediatezza dell’affezione (affectio) e 
l’eternità dell’essenza, gli affetti sono la durata, i passaggi vissuti, la 
gioia e la tristezza che segnalano l’aumento o la diminuzione della 
potenza.

113 Ibid., p. 150.
114 “Platone dice precisamente che l’istante è atopon, atopico” (Ibid., p. 148).
115 Ibid., p. 246.
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L’essenza sarà inerente a se stessa rispetto all’eternità; l’affezione sarà 
inerente all’essenza rispetto all’immediatezza; l’affetto le sarà inerente 
rispetto alla durata. [...] Cos’è l’“affetto”: [...] Un passaggio o una transi-
zione, intesi però in senso forte [...] un passaggio vissuto, una transizione 
vissuta [...] Un passaggio, per sua natura, rimane altra cosa rispetto ad en-
trambi gli stati che ne costituiscono i termini. Questa è la specifi cità della 
transizione, defi nita da Spinoza “durata”. La durata è un passaggio vissu-
to, una transizione vissuta. La durata non è mai una cosa, ma un passag-
gio, con in aggiunta: in quanto vissuto. Bergson, secoli dopo, costruirà il 
suo concetto fi losofi co di durata partendo da tutt’altri presupposti – anche 
per la sua grandezza –, senza subire nessuna infl uenza dalle posizioni di 
Spinoza. Eppure, lo voglio sottolineare, il concetto di durata di Bergson 
coincide strettamente con quello di Spinoza. [...] Ogni affezione, cioè lo 
stato effettuato in un dato momento, implica un affetto, un passaggio. [...] 
Che cos’è? La risposta di Spinoza è: aumento e diminuzione di potenza, 
per quanto infi nitesimo sia116.

Se, dal punto di vista del vitalismo trascendentale, i concetti di 
durata di Bergson e Spinoza coincidono è perchè, dietro Bergson e 
Spinoza, lo sfondo è determinato dalle quantità intensive kantiane. 
La durata come passaggio vissuto è la variazione dei gradi di potenza, 
un crescere e diminuire compreso tra l’immediatezza delle affezioni 
sensibili e l’eternità dell’essenza, tra lo zero del trascendentale e il 
grado intensivo della realtà sensibile.

116 Che cosa può un corpo? Lezioni su Spinoza, cit., pp. 107-109; una medesi-
ma argomentazione è esposta in Spinoza et les trois Éthiques, in Critique et 
clinique, Les Éditions de Minuit, Paris 1993, pp. 172-187.
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2.
SPASMO

Per scongiurare il bergsonismo, il vitalismo trascendentale sferra 
un attacco frontale alla sua sorgente storico-concettuale, il naturali-
smo greco. La prima fase di questa lotta è la liberazione del tempo dai 
vincoli del movimento fi sico, il superamento dell’immagine-movi-
mento naturale in direzione di un’immagine-tempo interna. Potenzia-
re lo schematismo kantiano signifi ca per Deleuze ritrovare la “forza 
pura del tempo”1, in contrapposizione alla logica del luogo aristote-
lica. Il secondo atto del confronto con Bergson è l’estenuazione del 
movimento corporeo, seguito dalla dissoluzione del moto naturale 
nell’immobilità della genesi trascendentale. Nel cosmo deleuziano 
l’esteso e le qualità germinano contemporaneamente, distribuiti intor-
no a centri di attrazione multipli. Non si tratta di uno spazio cartesiano 
o di una topologia del vivente bergsoniana ma di uno spatium ideale, 
un campo di trasformazioni curvato intorno a intensità distribuite. Le 
molteplicità continue di Bergson sono assorbite in questa topografi a 
trascendentale. Lo spatium è il “teatro di ogni metamorfosi”2, luogo 
originario delle quantità intensive, dunque un principio trascendenta-
le e non un concetto scientifi co3.

I dinamismi spazio-temporali, i blocchi di divenire in cui sono 
inviluppate le intensità, presiedono alla cartografi a dell’esteso e del 
qualitativo. Poiché la variazione dei gradienti intensivi è sempre rela-
tiva ad un corpo – ad esempio le differenze di temperatura o densità 
investono i materiali che le qualifi cano – l’aumento o la diminuzio-
ne dell’intensità provocano deformazioni, tensioni, lacerazioni. Una 
volta raggiunta una soglia critica, i corpi cambiano di natura; così un 
fl uido evapora, o solidifi ca, al di sopra o al disotto di una soglia speci-
fi ca di temperatura. E tuttavia, nella profondità dei mutamenti e delle 
metamorfosi, nel cuore del divenire sensibile, il principio genetico 

1 L’immagine–tempo: cinema 2, cit., p. 147.
2 Differenza e ripetizione, cit., p. 311.
3 Ibid., p. 311.
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dell’intensità, l’origine differenziale di tutte le variazioni dei gradi 
sovrasta come un motore immobile i drammi dell’universo intensivo. 
La topografi a del fi nito è racchiusa nella topologia dell’intensità, e 
quest’ultima è avvolta dal vuoto dell’ontologia della differenza.

L’ékphrasis della pittura di Francis Bacon è uno studio trascen-
dentale del cristianesimo fi gurativo, una visualizzazione del cosmo 
intensivo. A regnare sulle tele di Bacon è una rigida distribuzione del 
colore che abolisce lo sfumato, sostituendolo con una separazione 
tra la materia di carne e i grandi squarci uniformi dell’armatura e 
della campitura, che racchiudono le deformazioni dei corpi, dipin-
ti con “plaghe di colore vivo”4. È la compresenza nel colore delle 
due traiettorie del tempo, la simultaneità allucinata di Kronos e Aiôn, 
del fi nito e dell’infi nito: “Cosicché il tempo stesso sembra essere due 
volte il risultato del colore: come tempo che passa, nella variazione 
cromatica dei toni spezzati che compongono la carne; come eternità 
del tempo, cioè eternità del passaggio in se stesso, nella monocromia 
della campitura”5. Riconosciamo i due campi strutturali della cosmo-
grafi a deleuziana e l’addomesticamento trascendentale della differen-
za ontologica: Kronos è lo spazio intensivo di variazione dei gradi 
qualitativi in cui sono immersi i corpi; Aiôn è l’immobilità del princi-
pio, l’eternità strabica – sempre passata e futura, sempre atopica – del 
fondo genetico che sostiene tutti i divenire, tutti i passaggi di colore e 
tutte le deformazioni delle fi gure.

Passiamo alla composizione: la pittura di Bacon sfugge all’alter-
nativa tra il fi gurativo e l’astratto, la sua dimensione è quella della 
Figura, la condizione prima del fi gurale6. La Figura è il germe del-
le trasformazioni, il campo operativo su cui sono impiantati gli assi 
delle variazioni spazio-temporali locali. Per ogni corpo uno spazio, 
per ogni singolarità una regola di trasformazione. Il fi gurale è l’equi-
valente dello spatium intensivo, il medium di ogni trasformazione, il 
principio che sostiene tutti gli spostamenti della Figura, tutte le de-
formazioni dei corpi. Lo studio trascendentale della pittura di Bacon 
ricostruisce la logica della sensazione, gli effetti qualitativi delle va-
riazioni d’intensità. In assenza di uno spazio omogeneo viene meno 
la necessità di identifi care le relazioni tra i personaggi (pittura fi gu-

4 Francis Bacon. Logica della sensazione, cit., pp. 208-209.
5 Ibid., p. 209.
6 Ibid., p. 14.
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rativa); in assenza di qualità ideali svanisce l’ideale della forma pura 
(pittura astratta). Il fi gurale circoscrive la genesi e detta un ritmo di 
apparizione ed esaurimento al sensibile, facendo oscillare la sensa-
zione tra la presenza e l’assenza, tra il pieno e il vuoto. 

Il metodo trascendentale deleuziano di analisi del sensibile si spec-
chia nelle procedure pittoriche di costruzione dei campi di fi gura e 
colore da parte: innanzitutto bisogna isolare la Figura, distruggere la 
gabbia cartesiana, far esplodere lo spazio proiettivo della prospettiva 
e quello lineare della narrazione, sostituendoli con centri corporei, 
punti germinali, luoghi qualifi cati che attraggono tutte le variazioni 
dell’intensità. In Bacon non esistono perciò corpi vissuti, corpi feno-
menologici, ma corpi intensivi7, corpi-luogo, corpi-contenitore delle 
variazioni allotropiche della realtà intensiva della sensazione, corpi 
impersonali attraversati da “assi e vettori, gradienti, zone, movimen-
ti cinematici e tendenze dinamiche”8. Parafrasando Artaud, Deleuze 
defi nisce “vita inorganica” le trasformazioni dell’intensità e “corpo 
senza organi” la Figura, il corpo intensivo che, come l’attimo kan-
tiano, possiede soltanto soglie o livelli ed “è percorso da un’onda 
che traccia in esso livelli o soglie in base alle variazioni della propria 
ampiezza”9.

Ma l’allegorizzazione trascendentalista della pittura di Bacon 
compiuta da Deleuze non si arresta alla geografi a dell’intensità. Al 
di là dei livelli sensibili, una potenza vitale superiore travalica tutti i 
campi e li attraversa10, una “vita purissima e intensissima” isterizza 
la pittura, raggela in una paralisi e contrattura deformante la vitalità 
dei corpi. La conversione trascendentale del vitalismo impone alla 
sensazione di captare le forze impercettibili, per “elevarsi fi no alle 
sue proprie condizioni”11. Quando questa ascesi ha successo, i corpi 
esplodono in un grido eterno, in un eccesso di presenze sincroniche, 
in una molteplicità di gesti parziali e oscillazioni asimmetriche: la 
genesi statica serra la Figura in un “mondo artifi ciale e chiuso”12. 

È il teatro isterico di Bacon, in cui tutto è già avvenuto o deve an-
cora avvenire, l’istante come contenitore atopico del non essere più e 

7 Ibid., p. 103,
8 Ibid., p. 113.
9 Ibid.
10 Ibid., p. 99.
11 Ibid., p. 117.
12 Ibid., p.101.
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dell’essere a venire di ogni presenza. L’isteria è il segno della pene-
trazione della fi ssità lacerante del principio nella mobilità della vita. 
Quando la sensazione si eleva fi no alle sue proprie condizioni, cap-
tando le onde, i ritmi di creazione, risalendo dal divenire alla genesi, 
dai movimenti alle forze di isolamento, deformazione e dissipazione, 
la pittura raggiunge il suo fondamento terrifi cante: Aiôn, “la forza del 
tempo eterno, l’eternità del tempo”13. Il movimento di smaterializza-
zione della Figura, le “catastrofi ” della pittura di Bacon testimoniano 
la perturbante effi cacia del metodo trascendentale14. 

I limiti dinamici, le membrane di variabile elasticità, plasticità e 
fl uidità, che nella topologia del vivente bergsoniana rivestono un ruo-
lo fondamentale, funzionano invece in Bacon come puri dissipatori15, 
dissolvendo i corpi nel loro principio impersonale, la Forza pura. È 
“l’intrusione di un altro mondo”, il passaggio della mano del pittore “al 
servizio di altre forze”16. La topologia dei corpi scivola lungo la linea 
di fuga dello schematismo temporale. Lo stacco è lo stesso che separa 
l’immagine-movimento dall’immagine-tempo: è la rottura del legame 
senso-motorio a svelare l’ossatura trascendentale del vivente. 

Una formula di Amleto, spesso ricordata da Deleuze, suggella 
il salto nel vitalismo trascendentale e l’abbandono del naturalismo 
bergsoniano: “il tempo è uscito dai propri cardini.” Dopo la riconver-
sione kantiana del bergsonismo “il tempo cessa di rimare”, di misu-
rare il movimento. “Tutto accade come se il tempo, che era avvolto 
in modo tale da misurare il passaggio dei corpi celesti, si svolgesse 
come una sorta di serpente, si scrollasse da ogni subordinazione ad 
un movimento o ad una natura, diventasse tempo in sé e per sé, tem-
po vuoto e puro. Non misura più nulla. Il tempo ha preso la propria 
dismisura. Esce dai propri cardini, cioè dalla propria subordinazione 
alla natura; è la natura che gli diventa subordinata”17.

La logica kantiana delle quantità intensive penetra nell’universo 
di colore di Bacon. Il colorismo di Bacon è un dispegamento visivo 

13 Ibid., p. 125.
14 “La Figura sfuma all’infi nito”, la topologia (estetica) recede di fronte 

alla potenza delle Idee (dialettica): “l’estetica dell’intensità sviluppa ogni 
suo momento in corrispondenza con la dialettica delle Idee: la potenza 
dell’intensità (profondità) è fondata nella potenzialità dell’Idea” (Differ-
enza e ripetizione, cit., p. 316).

15 Ibid., p. 76.
16 Ibid., p. 168.
17 Fuori dai cardini del tempo. Lezioni su Kant, cit., p. 72.
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del vitalismo trascendentale; la monocromia della campitura indica 
l’eternità del tempo”, l’istante come Aiôn18; la variazione continua 
dei gradi segnala la variazione cromatica, forme in variazione, modu-
lazione continua dei rapporti di colore. Da qui la funzione aptica della 
pittura come genesi della spazialità, il “rapporto variabile, il rapporto 
differenziale da cui tutto il resto dipende”19; lo zero, il fuori da cui 
emerge e sprofonda, come un’apparizione spettrale, la realtà inten-
siva dei fenomeni, è la catastrofe del “diagramma manuale”, zone di 
offuscamento e pulitura della tela che fanno irruzione nel quadro20. 
Come la potenza del trascendentale, che è “potenza di variazione e 
d’illocalizzazione”21, il diagramma è un modulatore, una catastrofe, 
la distanza attraverso la quale tutte le variazioni comunicano e s’in-
tersecano. Il grado intensivo del fenomeno si condensa nell’atmosfe-
ra rarefatta, irrespirabile, del trascendentale. Quando l’atto pittorico 
accede al proprio fondamento la “mano si emancipa passando al ser-
vizio di altre forze [...] l’intrusione di un altro mondo”22.

Theologia Crucis

A questa descrizione statica del cosmo delle quantità intensive, 
Deleuze affi anca una comprensione dinamica della vita del trascen-
dentale. Se il trascendentale non è un principio ma una potenza, se lo 
schematismo non è un calco logico della forma della conoscenza ma 
una forza attiva, la variazione di tutti i gradi di realtà seguirà un’oscil-
lazione dinamica, una linea costante di produzione ed esaurimento, 
un Ritmo. Ancora una volta assistiamo a un prelievo e a una perver-
sione di un concetto bergsoniano, in questo caso i ritmi della durata. 
Il Ritmo deleuziano non è una forma immanente del mutamento ma 

18 Francis Bacon. Logica della sensazione, cit., p. 209.
19 Ibid., p. 206.
20 Ibid., p. 204.
21 Ibid., p. 175.
22 Ibid., p. 168. “Supponiano che la Figura sia effettivamente scomparsa [...] la 

zona di offuscamento o di pulitura, che faceva emergere la Figura, avrà ora 
valore di per sé, indipendentemente da ogni forma defi nita, apparirà come 
pura Forza senza oggetto [...] Tra tutte le arti, la pittura è probabilmente la 
sola che incorpori necessariamente, ‘istericamente’, la propria catastrofe e, 
a partire da ciò, si costituisca come fuga in avanti” (Ibid., pp. 74, 169).
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“una potenza vitale che travalica tutti i campi e li attraversa”23. È la 
forza del fuori, l’energia dell’interstizio, l’elemento ultimo che attra-
versando collega e determina tutti i livelli della sensazione. Contra-
zione-distensione bergsoniane, sistole-diastole deleuziane: il Ritmo è 
un’oscillazione continua e qualifi cata dei gradi di realtà della sensa-
zione, tra l’assenza e la presenza, tra il vuoto e il pieno. 

Il deleuzismo annuncia la moltiplicazione dei centri trascendenta-
li: a ogni fenonemo il suo trascendentale, a ogni Figura il suo ritmo 
di esistenza e dileguamento, di spazializzazione e catastrofe. Tutto 
ciò che è, vive e scompare secondo una pluralità di ritmi soggettivi. 
La cartografi a kantiana delle quantità intensive rendeva conto della 
struttura di variazione della realtà percettiva, disegnava il fenome-
no sulla mappa dei gradi dell’esperienza, nel chiaroscuro dello zero 
e del dato immediato. Ma come afferrare la natura qualitativa delle 
genesi e dell’estinzione dell’intensità? La soluzione è il Ritmo; non 
una vibrazione naturale ma una parabola d’incarnazione e assunzio-
ne, di kenosi e salvezza. Una contrazione-distensione continua del 
trascendentale nell’effettuale dell’esistenza lacerata della Figura, un 
dramma cristiano: “Il cristianesimo ha sottoposto la forma, o piutto-
sto la Figura, a una deformazione fondamentale. Nella misura in cui 
Dio s’incarnava, veniva crocifi sso, discendeva e risaliva in cielo ecc. 
La forma o la Figura non erano più propriamente riferite all’essenza, 
bensì a ciò che in linea di principio le è contrario, all’evento, e persino 
al mutevole, all’accidente. Nel cristianesimo è contenuto un germe di 
sereno ateismo che alimenterà la pittura”24.

Strappiamo i veli al sereno ateismo deleuziano e ritroveremo il vi-
talismo trascendentale, una Theologia Crucis. I paesaggi abbandonati 
e i corpi deformati di Beckett e Bacon ci rendono spettatori degli spa-
smi del Dio vivente. Tutto è contratto, lacerato e piegato dalle forze 
di spazializzazione e rarefazione; il mondo intensivo è una sovranità 
calvinista; la Figura isolata una cristologia dionisiaca; il monismo 
dell’intensità un cristianesimo cosmico; la vertigine dell’esercizio 
trascendentale delle facoltà una soteriologia fi losofi ca; la spazializ-
zazione una pleromizzazione; l’ontologia dell’istante l’assoluta im-
manenza formale del trascendentale in se stesso: non esistono vite 
naturali ma soltanto una vita trascendentale, mai asarkos, mai slegata 

23 Ibid., p. 99.
24 Ibid., p. 190.
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dalle catene della genesi25. Il rapporto con ciò che non ha rapporto, 
il trascendentale come pura differenza è la sola fi des e la sola gratia. 
Questa è la vertigine e l’abisso della fi losofi a.

Il trascendentalismo deleuziano ateizza il soggettivismo cristia-
nesimo; la modulazione delle quantità intensive ripete l’oscillazione 
esistenziale tra la fi nitudine e la salvezza. L’interiorizzazione kantiana 
del tempo impone un rapporto personale con l’assoluto e sconfi gge la 
soggezione del tempo al movimento naturale: “il tempo esce dai pro-
pri cardini”26. Il tempo assorbito in se stesso “fa il vuoto”27; l’origine 
continua è l’immagine pura, “sospesa nel vuoto fuori dello spazio”28; 
un nulla che lega tutte le singolarità al principio trascendentale della 
loro genesi, un “indeterminato come stato celeste”29, lo svuotamento 
cristiano della cosmogonia. L’immagine-tempo è la devotio moderna 
che spezza il divenire della natura e afferma la dismisura. La sogget-
tivizzazione del principio dissolve gli intervalli di durata, lo spessore 
del divenire, la densità delle trasformazioni topologiche. Omnes in 
Christo unum: “La soggettività non è mai la nostra, è il tempo, cioè 
l’anima o lo spirito, il virtuale. L’attuale è sempre oggettivo, ma il 
virtuale è il soggettivo”30.

Il divenire deleuziano è un taglio, un risucchiamento nell’assoluto. 
Lo scambio asimmetrico tra il virtuale e l’attuale rivelato dall’imma-
gine-cristallo allegorizza la differenza ontologica tra l’essere e l’esi-
stente. Le immagini-cristallo di Dovzenko, Resnais e Godard fi ssano 
l’egemonia dell’immediatezza kantiana: nulla avviene al di fuori del 
presente doppio di Aiôn e Kronos. Che cosa mostra questo cinema 
della temporalità pura? Che cosa si vede nel cristallo? “Il tempo deve 
scindersi mentre si pone o si svolge: si scinde in due getti asimmetrici 
uno dei quali fa passare tutto il presente e l’altro coserva tutto il pas-
sato. Il tempo consiste in questa scissione, è essa, esso che si vede nel 
cristallo. L’immagine-cristallo non era il tempo, ma si vede il tempo 
nel cristallo. Nel cristallo si vede l’eterna fondazione del tempo, il 
tempo non-cronologico, Kronos e non Chronos”31. Il presente puro 

25 Cfr. G. Canobbio, P. Coda, a cura di, La teologia del XX secolo: prospettive 
sistematiche, Città Nuova Editrice, Roma 2003, pp. 5-87.

26 Fuori dai cardini del tempo, cit., p. 72.
27 L’esausto, cit., p. 21: “la forza mobilitata per fare il vuoto”.
28 Ibid., p. 27.
29 Ibid., p. 22.
30 L’immagine–tempo: cinema 2, cit., p. 2.
31 Ibid., p. 96.
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diviso in eternità e immediatezza duplica il Padre extratemporale e il 
Figlio incarnato; il Deus sive Natura spinoziano si ribalta in una Na-
tura sive Deus; la durata di Bergson si annulla nell’infi nito di Spinoza 
e la potenza di Spinoza nella differenza ontologica di Heidegger32. 
Larvatus prodeo! Lo spinozismo deleuziano è una pantomima tra-
scendentale: un’assolutizzazione delle quantità infi nitamente piccole 
condannate da Bergson nel Saggio, una desostanzializzazione della 
natura e la sua inclusione in una ontologia congelata della relazione33.

La frenesia trascendentalista provoca il tracollo di tutte le strutture 
storiche e naturali. Al loro posto s’impongono due ritmi fondamentali: 
la caduta e la vertigine. La caduta è la kenosi, il cortocircuito tra il fi nito 
e l’infi nito; la produzione intensiva di realtà una iterazione continua, 
nell’istante, dell’incarnazione e della differenza di natura34. L’intensità, 
dal punto di vista trascendentale, è il limite della sensibilità: 

La maggior parte degli autori che si sono confrontati con il problema 
dell’intensità nella sensazione sembrano aver riscontrato questa stessa 
risposta: la differenza di intensità si sperimenta in una caduta. [...] Per-
ché la differenza di livello non può essere sperimentata nell’altro senso, 
come una salita? Il fatto è che la caduta non deve mai essere interpretata 
in senso termodinamico, come se si producesse un’entropia, una tendenza 
a un livellamento al grado più basso. Al contrario, la caduta rappresenta 
qui l’affermazione della differenza di livello come tale. Ogni tensione si 
sperimenta in una caduta. Kant ha dato rilievo al principio di intensità defi -
nendolo una grandezza appresa nell’istante: ne concludeva che la pluralità 
contenuta in questa grandezza poteva essere rappresentata solo attraverso 
la sua approssimazione alla negazione=0. Pertanto, anche quando la sensa-

32 “Il rapporto puro, essendo rapporto differenziale tra quantità infi nitamente 
piccole, è tutt’uno con l’infi nito. Quindi, mediante il rapporto differenziale 
è possibile esprimere la reciproca implicazione, l’assoluta reciproca inte-
riorità tra l’infi nito e il rapporto puro. [...] L’infi nito e il rapporto risultano 
reciprocamente immanenti, e la loro relazione, pur sussistendo tra quan-
tità evanescenti, è una relazione ‘fi nita’ [...] ‘continua’” (Che cosa può un 
corpo? Lezioni su Spinoza, cit., p. 126).

33 Per una genealogia alternativa della fi losofi a dell’immanenza, non appiattita 
sul trascendentalismo deleuziano ma centrata sul materialismo relazionale 
spinoziano, cfr. É. Balibar, Spinoza. Il transindividuale, cit. e V. Morfi no, Il 
tempo della moltitudine, cit. 

34 Così, in Differenza e ripetizione (cit. p. 323), Deleuze innesta nel mod-
ello d’individuazione intensiva dell’uovo gli assi della “caduta” e 
dell’“incarnazione”: “l’individuo nell’uovo è un’autentica caduta, dal più 
alto al più basso [...] Il campo intensivo d’individuazione determina i rap-
porti che esprime a incarnarsi in dinamismi spazio-temporali”.
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zione tende verso un livello superiore o più alto, può farcelo provare solo 
approssimando questo livello superiore a zero, ossia attraverso una caduta. 
Quale che sia la sensazione, la sua realtà intensiva è comunque quella di 
una discesa in profondità [...] La caduta è quanto vi è di più vivo nella sen-
sazione, ciò in cui la sensazione si roconosce come viva.35 

La vertigine è scatenata dal “carattere lacerante dell’intensità”36, 
è la tonalità emotiva dell’oscillazione tra il sensibile e l’insensibile. 
Se, come afferma Kant, “ciò che fa sì che ogni realtà sia rappresen-
tata come un quantum, è un rapporto e una connessione, o piuttosto 
un passaggio dalla realtà alla negazione”, allora ogni grado di sen-
sazione va pensato come un rapporto, un limite che separa il fi nito 
dall’infi nito nel mentre li unisce nella struttura di apparizione della 
sensibilità e in quella di distribuzione della virtualità trascendentale. 
L’intensità è una differenza e la differenza un limite, il presente dop-
pio di Aiôn e Kronos, in cui “il tempo deve scindersi mentre si pone 
o si svolge”. L’intensità è insensibile: 

L’intensità, la differenza nell’intensità, costituisce il limite proprio 
della sensibilità, talché ha il carattere paradossale di questo limite, per cui 
è l’insensibile, ciò che non può essere sentito, perché è sempre ricoperta 
da una qualità che la aliena e la “contraria”, distribuito in un esteso che 
la rovesci e la annulla [è questa l’intensità come “caduta”, l’intensità dal 
punto di vista trascendentale, NdA]. Ma in un altro senso [il movimento 
opposto, la “vertigine”, l’intensità dalla prospettiva del sensibile, NdA], 
l’intensità è ciò che può essere soltanto sentito, ciò che defi nisce l’eser-
cizio trascendente della sensibilità, poiché essa fa sentire, risvegliando in 
tal modo la memoria e forzando il pensiero. Cogliere l’intensità indipen-
dentemente dall’esteso o prima della qualità in cui si sviluppa, costituisce 
l’oggetto di una distorsione dei sensi. Una pedagogia dei sensi è volta 
a questo fi ne e fa parte integrante del “trascendentalismo”. Esperienze 
farmacodinamiche, o esperienze fi siche quali quelle della vertigine, vi 
si avvicinano e rivelano questa differenza, questa profondità, questa in-
tensità in sé nel momento originario in cui essa non è più qualifi cata o 
estesa. Allora il carattere lacerante dell’intensità, per debole che ne sia 
il grado, le restituisce il suo vero senso che non è anticipazione della 
percezione, ma limite proprio della sensibilità dal punto di vista di un 
esercizio trascendente37.

35 Francis Bacon. Logica della sensazione, cit., p. 152.
36 Differenza e ripetizione, cit., p. 306.
37 Ibid.
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Un’istantaneità tirannica è l’involucro delle quantità intensive. È 
l’ora dell’ateismo cristiano: attimo della creazione, dell’incarnazione 
e della morte; attimo della resurrezione e della salvezza. È la tirannia 
dell’evento cristiano che spezza la vita della natura con una cesura 
violenta e l’ingiunzione della caduta e della salvezza. Non si sfug-
ge al peccato originale: “Una ferita si incarna o si attualizza in uno 
stato di cose e in un vissuto [...] La mia ferita esisteva prima di me 
[...] Non una trascendenza della ferita come attualità superiore, ma la 
sua immanenza come virtualità sempre interna a un ambito (campo 
o piano)”38.

Si è chiusa l’epoca della sostanzialità del divino, compiuta la sog-
gettivizzazione della fondazione. Ne L’immanenza: una vita ... De-
leuze abbandona ogni precauzione naturalistica e declama i coman-
damenti del vitalismo trascendentale: Kierkegaard e Renan, Kant e 
Fichte, il campo trascendentale e la coscienza assoluta, la “vita sin-
golare immanente” di un “soggetto vivente”39. Conosciamo questo 
dizionario teologico: è la fantasmatica immanenza del trascendentale, 
il soggetto isterizzato dall’assorbimento nell’assoluto, le convulsioni 
dell’intensità.

L’immagine del pensiero

Dobbiamo essere grati ad Anne Sauvagnargues per la sua paziente 
ricostruzione del kantismo deleuziano. A differenza degli interpreti 
distratti di Deleuze, Sauvagnargues indica nella “riforma intensiva 
del kantismo” il nucleo genetico del pensiero deleuziano e in Diffe-
renza e ripetizione la sistematizzazione dell’empirismo trascendenta-
le40. Poiché il kantismo di Deleuze è un trascendentalismo dell’espe-
rienza integrale e reale e non una logica dell’esperienza possibile, 
una mathesis delle singolarità empiriche e non una metafi sica dei 
principi, l’idealismo di Kant dev’essere corretto, come suggerito dai 
romantici, da un empirismo radicale. Per questa ragione Lucrezio e 
Hume, Nietzsche e Bergson, Spinoza e Proust, Simondon e Blanchot, 
Maïmon e Foucault sono “iniettati dentro il sistema trascendentale 

38 L’immanenza: una vita ..., cit., p. 324.
39 Ibid., pp. 322-323.
40 Differenza e ripetizione, cit., p. 35.
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kantiano”41, utilizzati come stimolanti per vivifi care il trascendenta-
lismo. Al termine di questa operazione il kantismo si sottrae all’im-
magine di pensiero convenzionale, sfugge alla seduzione del metodo 
e del giudizio42. 

Alla ricerca di un congegno esplicativo centrale, Sauvagnargues 
si rivolge allo studio deleuziano del 1964 su Marcel Proust. Il van-
taggio di questa operazione consiste nella possibilità di leggere in 
chiave estetica, sotto la rubrica del sublime, il metodo trascendentale 
deleuziano43. La creazione dei concetti, descritta da Deleuze come il 
risultato di un urto violento con i segni del mondo naturale, riprende 
ed espande il dispositivo di concatenazione tra l’empirico e il trascen-
dentale introdotto dal sublime kantiano: “l’esercizio superiore di una 
facoltà può essere compreso come il suo passaggio al limite in seguito 
alla violenza subita dall’incontro involontario di un segno, che co-
stringe il pensiero a creare. L’affezione passiva, che Kant giudicava 
patologica, si mostra in Deleuze come la condizione della creazione 
del pensiero e della sua creatività”44.

Per Sauvagnargues il kantismo di Deleuze è un metodo originale 
di declinazione trascendentale dell’intensità. È Deleuze stesso a pre-
cisare il senso di marcia della sua riforma del kantismo: l’uso trascen-
dentale della ragione dev’essere sottratto alle remore, alle condanne 
e ai divieti kantiani45. A questo scopo è il punto di vista della genesi, 
ancorato all’esperienza selvaggia del sublime, a forzare dall’interno 

41 Deleuze. L’empirisme transcendantal, cit., p. 32.
42 G. Deleuze, C. Parnet, Conversazioni, tr. it. G. Comolli e R. Kirchmayr, 

Ombre Corte, Verona 2007, p. 19.
43 “L’opera d’arte moderna indica alla fi losofi a come uscire dall’immagine 

della rappresentazione. L’empirismo trascendentale si presenta allora come 
una vera e propria estetica trascendentale, simultaneamente scienza del sen-
sibile e fi losofi a dell’arte, o, come dirà Deleuze nel 1981: una logica – della 
sensazione” (Deleuze. L’empirisme transcendantal, cit., p. 49).

44 Deleuze. L’empirisme transcendantal, cit., p. 76. “Quel che ci costringe a 
pensare è il segno. Il segno è l’oggetto di un incontro; ma è appunto la con-
tingenza dell’incontro ad assicurare la necessità di ciò che dà da pensare. 
L’atto di pensare non deriva da una semplice possibilità naturale; è invece la 
sola creazione autentica. La creazione è la genesi dell’atto di pensare nello 
stesso pensiero. Ora questa genesi implica qualche cosa che usa violenza 
al pensiero, strappandolo al suo stupore naturale, alle possibilità soltanto 
astratte” (G. Deleuze, Marcel Proust e i segni, tr. it. C. Lusignoli e D. De 
Agostini, Einaudi, Torino 2001, p. 90).

45 G. Deleuze, La fi losofi a critica di Kant, tr. it. M. Cavazza e A. Moscati, 
Cronopio, Napoli 2002, p. 50.
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il kantismo, spingendolo verso un autosuperamento: “L’analisi del 
sublime ci ha indicato la via, perché ci presentava un senso comune 
che non era soltanto presunto, ma genarato”46. Represso nelle prime 
due Critiche, l’interesse superiore della ragione, il suo uso illegitti-
mo e sregolato, riemerge nella Critica del giudizio, la quale “contie-
ne una nuova teoria delle fi nalità, che corrisponde al punto di vista 
trascendentale”47.

A queste premesse, Sauvagnargues aggiunge una condizione ulte-
riore, che a suo giudizio trasforma defi nitivamente il deleuzismo e lo 
spinge al di là di ogni kantismo, elevandolo al rango di una ontologia 
trascendentale. Responsabile di questa rottura è Gilbert Simondon: 
“Deleuze defi nisce l’intensità in modo simondoniano [...] Deleuze fa 
di Simondon l’autore che favorisce ‘una nuova concezione del tra-
scendentale’, e riforma a sua volta il progetto kantiano”48. Secondo 
Sauvagnargues, la teoria simondoniana dell’individuazione permette 
infatti a Deleuze di superare la descrizione kantiana dell’intensità en-
tro la quale sembra rinchiuso il dispositivo trascendentale. Deleuze si 
convertirebbe, sin da Differenza e ripetizione, alla concezione simon-
doniana dell’intensità, che rispetto a quella kantiana ha il merito di 
ricondurre gli incontri tra i segni e il pensiero a un dramma delle forze 
del tutto immanente alla dimensione fi sica, biologica e psicologica49.

Per Simondon l’intensità è, costitutivamente, differenza d’inten-
sità, disparazione, distribuzione di potenziali all’interno di un cam-
po metastabile. Dentro questo quadro, il segno sensibile sorge come 
una folgorazione, un’attualizzazione della comunicazione tra serie 
disparate. A un’intensità insensibile (intensità virtuale) si affi anca 
un’intensità fenomenica (intensità attuale). Nella lettura di Sauva-
gnargues, l’individuazione simondoniana conduce Deleuze a un tra-
scendentalismo bergsoniano, ovvero a un’ontologia delle quantità 
intensive svincolata dall’autorità kantiana: “questo vocabolario kan-

46 Ibid., p. 90.
47 Ibid., p. 115.
48 Deleuze. L’empirisme transcendantal, cit., p. 267.
49 Come per Bergson, per Deleuze “la vita deve poter essere defi nita sul piano 

d’immanenza delle forze materiali [...] la soggettività vitale non è niente 
più che una disposizione topologica” (Deleuze. L’empirisme transcendan-
tal, cit., p. 283). Da questo momento in poi, “l’Estetica trascendentale non 
consiste più in una teoria trascendentale della sensibilità, ma in una fi sica 
trascendentale dell’intensità” (Ibid., p. 310).
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tiano non deve ingannarci: ha la funzione di mascherare dei concetti 
che non hanno niente di kantiano”50.

Da Simondon, Deleuze ricava inoltre due immagini di pensiero 
fondamentali, il cristallo e la membrana, che marcano indelebilmente 
la sua riscrittura del kantismo. Grazie alla descrizione simondoniana 
dei processi d’individuazione, l’ambizione genetica del trascendenta-
lismo deleuziano è soddisfatta. Il cristallo è introdotto da Simondon 
per rendere conto dei cambiamenti di fase dei sistemi materiali: in che 
modo una struttura empirica di relazioni conduce ad un’altra? In un 
ambiente complesso come si passa, attraverso un processo di trasdu-
zione, di ristrutturazione formale, da un grado intensivo a un altro? 
La risposta di Simondon, ripresa da Deleuze, è il germe cristallino: un 
nucleo impuro e singolare irrompe in un ambiente metastabile, in un 
campo energetico percorso da differenze di potenziale in equilibrio 
contingente. È suffi ciente questa condizione, unita alla risonanza tra 
il germe e l’ambiente, per far precipitare l’insieme in una condizione 
di disparazione che attiva un processo di individuazione e un pas-
saggio intensivo: attorno al germe sorge un cristallo, che in sé non è 
altro che la soluzione al problema del disequilibrio del sistema e del 
confl itto tra l’ambiente amorfo preindividuale e la singolarità.

Se il meccanismo d’individuazione del cristallo resta palesemente 
interno all’epistemologia kantiana delle quantità intensive, l’imma-
gine simondoniana della membrana si colloca dentro un altro para-
digma, nel cuore della topologia bersoniana del vivente. In questo 
caso, per assicurare una genesi reale si fa ricorso alle categorie di 
materia e di piegamento: “La vita emerge come una piega nel tessu-
to della materia”51. Sauvagnargues ricorda l’ispirazione bergsoniana 
di questa concezione dell’individuazione vitale: come in Materia e 
memoria, è una materia-immagine a innescare la vita in seguito a del-
le torsioni dei materiali; come nell’Evoluzione creatrice, è la natura 
delle membrane che separano l’interno dall’esterno, i soggetti viventi 
dai loro ambienti, a rendere conto dell’interiorità: “La soggettività 
vitale non è altro che un’organizzazione topologica”52. Inoltre, la sua 
analisi riconosce il bricolage concettuale deleuziano e la traduzio-
ne differenziale e ontologica della topologia bergsoniana: mentre in 
Bergson il limite-membrana è connotato naturalisticamente, Deleuze 

50 Ibid.
51 Ibid., p. 283.
52 Ibid., p. 283.
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assorbe ecletticamente concetti spinoziani, kantiani e stoici, riconcet-
tualizzando la membrana di Simondon dentro un’ontologia dei limiti 
differenziali.

Fedele allo spirito del vitalismo trascendentale di Deleuze, Sau-
vagnargues accetta anche la conseguenza più paradossale di questo 
svuotamento del bergsonismo: a suo avviso, nonostante il trascenden-
talismo, la teoria dell’intensità di Deleuze è nel suo nucleo bergsonia-
na. Deleuze infatti ha colto in Bergson ciò che Bergson stesso non po-
teva ammettere: il virtuale è un’ontologia delle quantità intensive, un 
cantico del trascendentale53. Una volta accettata questa perversione 
del naturalismo bergsoniano, diventa possibile ritenere che la critica 
di Bergson alle quantità intensive kantiane, e al kantismo nel suo in-
sieme, sia soltanto un malinteso. Se Bergson è un idealista kantiano, 
il virtuale non è altro che una “intensità in sé” e l’attuale una “inten-
sità divenuta”, il livello più basso dell’ontologia dell’intensità, una 
quantità intensica spazializzata54.  La critica di Bergson alle quantità 
intensive non riguarderebe che le intensità annullate nel fenomeno, le 
differenze d’intensità fenomeniche. Di contro, la differenza intensiva 
è la virtualità pura del campo trascendentale55. 

Sedotta dal deleuzismo, Sauvagnargues ribadisce l’originalità del 
vitalismo trascendentale. Il kantismo bergsoniano non va considerato 
un mostro bicefalo ma un mirabile innesto: “Coniugando la dispara-
zione simondoniana con l’analisi bergsoniana di una durata insen-
sibile che si fenomenalizza in materia, Deleuze distribuisce la sua 
elaborazione della Differenza intorno a questa scansione kantiana: 
la Differenza in sé diviene l’insensibile, la ragione del sensibile [...] 
La Differenza possiede allora queste due proprietà kantiane: come 
limite insensibile, essa produce la nostra esperienza, e per quanto sia 
trascendentale, essa è posta come un limite esteriore che trascende la 
nostra esperienza reale al modo dell’oggetto = x kantiano, oppure del 
differenziale di Maïmon”56. Simondon non ha dunque costretto l’on-
tologia deleuziana a varcare i confi ni del kantismo: alla fi ne di questo 
tragitto l’empirismo trascendentale si conferma come un’ontologia 
delle quantità intensive, una religione dello zero formale, un nichi-
lismo imperfetto che condanna l’esperienza sensibile alla gogna del 

53 Ibid., pp. 316-317.
54 Ibid.
55 Ibid., p. 316.
56 Ibid.
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trascendentale, trattenendosi al di qua della distruzione bergsoniana e 
nietzscheana del campo trascendentale.

Quali sono le ricadute di questa visionaria riforma del kantismo? 
La nuova immagine del pensiero, la qualità come segno che fenome-
nalizza l’intensità è un’allegoria cristiana57. I due movimenti dell’in-
tensità riproducono il ritmo della vita cristiana, il depotenziamento 
e la spiritualizzazione, l’incarnazione e la redenzione. L’uso srego-
lato delle facoltà, il primato della singolarità e del tempo interno, è 
un’apologetica del soggettivismo cristiano.

In Che cos’è pensare?, trascrizione del corso d’hypokhâgne tenuto 
da Deleuze al liceo Henri IV di Parigi durante l’anno scolastico 1956-
1957, il vitalismo trascendentale è ricalcato esplicitamente sull’esi-
stenzialismo sartriano e sull’ontologia heideggeriana, ed entrambe 
sono infuse di vita cristiana, dei paradossi kierkegaardiani dell’esi-
stenza incarnata. Ciò che nel Deleuze “maggiore” appare astratto e 
formale – l’istantaneità delle quantità intensive, il fuori topologico, 
la ripetizione pura – si mostra qui nella sua natura teologica, come 
“storicità del Cristo”, impensabile e ripetizione:

Questo tema di andare fi no in fondo defi nirà il pensiero. Anch’esso 
deve andare fi no in fondo. E pensare cosa? L’impensabile, dice Kierke-
gaard. Questo pensiero si riconcilia con la vita. Kierkegaard domanda: 
datemi dunque un corpo. I rapporti del pensiero con la vita: richiesta di 
un’unità. Nel socratismo è la vita che deve sottomettersi al pensiero: è 
la vita razionale, fi losofi ca. In Kierkegaard, al contrario, la vita non può 
rinunciare a se stessa, né sottomettersi all’ordine della ragione. [...] Ogni 
ricerca, per Platone, non è nient’altro che ricordo. [...] Il punto di par-
tenza non conta, l’istante cade nell’inessenziale. Kierkegaard vi opporrà 
ciò che, secondo lui, è il vero apporto del cristianesimo. Secondo lui il 
maestro non è l’occasione, si tratta piuttosto del Cristo. Allora l’istante 
costituisce qualcosa di essenziale: rinvia al tema della storicità del Cristo 
[...] Ma che cosa vuol dire l’istante? Esso fa tutt’uno con il suo primo 
tema, l’impensabile. Il cristianesimo è il paradosso. L’istante fa tutt’uno 
con il puro esistente. Quest’esistenza appare non appena le si volta le 
spalle. Che cos’è l’assolutamente differente? Secondo Kierkegaard, a 
volte è il puro esistente, a volte è l’istante, a volte è il peccato, categoria 
fondamentale della fede, a volte, infi ne, è la ripetizione58. 

57 Ibid.
58 Da Cristo alla borghesia e altri scritti, cit., pp. 148-149. Cfr. anche Dif-

ferenza e ripetizione (cit., p. 125): “Il fondamento non è altro che una con-
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Il kierkegaardismo e lo scandalo dell’istantaneità cristiana confl u-
iscono nella coscienza trascendentale istantanea e impersonale de-
scritta da Sartre nella Trascendenza dell’io: “Possiamo dunque for-
mulare la nostra tesi: la coscienza trascendentale è una spontaneità 
impersonale. Essa si determina all’esistenza ad ogni istante, senza 
che possa concepire nient’altro prima di lei. Perciò ogni istante del-
la nostra vita cosciente ci rivela una creazione ex nihilo”59. È que-
sto il mare concettuale in cui sono immersi i paradossi deleuziani 
dell’evento. Il deleuzismo è uno stile di galleggiamento nel mondo 
delle quantità intensive, un ellenismo della carne.

Topologia

Il nucleo del vitalismo bergsoniano è custodito nella tesi di dotto-
rato di Bergson, L’idea di luogo in Aristotele: “il luogo aristotelico 
non esiste prima dei corpi, ma nasce dai corpi, o piuttosto dall’ordine 
e disposizione dei corpi”60. Lo spazio topologico, il luogo, sorge dai 
corpi, che sono i contenitori dei movimenti naturali e il sostrato della 
distinzione fra movimenti di luogo e qualitativi, traslazione e muta-
mento: “Quanto ad Aristotele, dato che ha distinto i diversi generi del 
movimento nel modo del fi sico piuttosto che in quello del geometra, e 
ha ritenuto che altro è il colore e il desiderio del movimento che tende 
vero il basso, altro quello del movimento che va verso l’alto, è stato 

dizione per difetto, in quanto perduta nel peccato, che deve essere restituita 
nel Cristo. [...] In tal modo Kierkegaard e Péguy completano l’opera di 
Kant, realizzano il kantismo affi dando alla fede la cura di superare la morte 
speculativa di Dio e di sanare la ferita dell’io”.

59 J.-P. Sartre, La transcendance de l’ego. Esquisse d’une description phéno-
ménologique, Vrin, Paris 1965, p. 79 (tr. it. mia).

60 H. Bergson, L’idea di luogo in Aristotele (1889), in Id., Opere, a cura di P. A. 
Rovatti, Mondadori, Milano 1986, p. 388. Su questo testo cfr. F. Heidsieck, 
Henri Bergson et la notion d’espace, Le cercle du livre, Paris 1957; L. 
Couturat, Etudes sur l’espace et le temps de MM. Lechalas, Poincaré, Del-
boeuf, Bergson, Weber et Evellin, “Revue de métaphysique et de morale”, 
n. 4, 1896; M. Boudot, L’espace selon Bergson, “Revue de Metaphysique 
et de Morale”, n. 85, 1980 e M. Zanatta, La théorie aristotélicienne du lieu 
selon Bergson, in Henri Bergson: esprit et langage, a cura di C. Stancati, 
Pierre Mardaga, Hayen 2001. Il contributo più dettagliato sul rapporto tra 
ontologia aristotelica e bergsonismo è quello di G. Fasolo, Tempo e durata. 
Il luogo del presente in Aristotele e Bergson, cit.
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per ciò stesso portato a rigettare del tutto il nostro spazio omogeneo 
e a parlare invece del luogo. Ritiene infatti che il movimento sia con-
nesso con il corpo, quasi sbocciando dalla sua natura intima”61. Come 
lo spatium deleuziano, il luogo aristotelico-bergsoniano è un sistema 
di variabili dipendenti, che sfugge alla distinzione fra materia e for-
ma; un “qualcosa di ben determinato”, che non “può essere ricondotto 
alla forma senza mescolarsi immediatamente con la materia, quindi 
con il corpo stesso”62. 

E tuttavia, a differenza di Deleuze, il cui spazio intensivo è ra-
dicato nella profondità del trascendentale, Bergson relega lo spazio 
kantiano in una dimensione inautentica. La spazialità geometrica è 
una procedura derivata, un’incrostazione di abitudini di pensiero – 
divisibilità infi nita, omogeneità, quantifi cabilità metrica del moto –
acquisite nel corso dell’interazione con la materia. Il vuoto e l’infi nito 
sono proprietà essenziali ma secondarie del pensiero dei “geometri”: 
“Dalla nostra distinzione di forma e materia segue anche che il no-
stro spazio, anche qualora tutto sia pieno in un mondo fi nito, può 
tuttavia essere detto sia vuoto sia infi nito. Infatti, anche ammettendo 
che i cambiamenti delle qualità si svolgano tutti in un cerchio fi nito 
e che al di fuori di limiti determinati non si possa trovare alcunché 
di percepibile per i sensi, tuttavia con il pensiero andiamo oltre, e 
non ci lasciamo rinchiudere in uno spazio, per grande che sia, senza 
desiderare immediatamente di volarne fuori”63. Lo spazio kantiano è 
accettato da Bergson come un supplemento del luogo, un’idealità che 
attraversa i corpi e le loro parti. Al contempo, esso è ricondotto gene-
alogicamente a esigenze pratiche, che presuppongono la distinzione 
tra la materia e la forma della conoscenza, e s’innestano sulla realtà 
fi sica dei movimenti qualitativi dei corpi.

In tal modo, Bergson subordina il modo di pensare del geometra a 
quello del fi sico, le strutture trascendentali della sensibilità a una topo-
logia naturalistica. La genesi dello spazio-tempo non risale sino a uno 
spatium intensivo ma si mantiene in prossimità di corpi fi niti inclusi in 
altri corpi fi niti. Aristotele “ha voluto che lo spazio, prematuramente 
emancipato ad opera di Leucippo e Democrito, fosse ricondotto nei 

61 L’idea di luogo in Aristotele, cit., p. 388.
62 Ibid., p. 357.
63 Ibid., p. 386.
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corpi, in modo che allo spazio fosse sostituito il luogo, e a un teatro 
infi nito del movimento un’inclusione di cose fi nite in cose fi nite”64. 

Dopo aver neutralizzato la costituzione trascendentale del conti-
nuo, Bergson radicalizza il naturalismo aristotelico, la sottomissio-
ne dello spazio ai corpi e delle qualità al movimento65. In Aristotele 
l’inclusione dei corpi nei luoghi, intesi come “superfi cie interna della 
cosa contenente”, prosegue sino a porre un limite immobile che svol-
ge la funzione fi sica e logica di luogo primo66. Bergson si domanda 
“che ne sarà del luogo, se restituiamo al mondo aristotelico il suo mo-
vimento interrotto”67. La risposta è un costruttivismo topologico, una 
metafi sica del vivente e dei suoi limiti. Pur ricalcando la logica ari-
stotelica, il luogo bergsoniano “è un limite mobile, che segue il corpo, 
delle cose contenute”68. Solo a questa condizione, soltanto se il luogo 
non è un limite immobile, cioè una superfi cie contenente statica, un 
automatismo logico-cosmologico che circonda il corpo mobile, bensì 
uno spazio vivente inviluppato nei corpi in movimento, sarà possibile 
distinguere nel corpo ciò che è in atto e ciò che è in potenza, e dunque 
assegnare ai corpi un luogo senza cadere nelle aporie in cui è rimasto 
intrappolato Aristotele. Se seguiamo invece Aristotele e concepiamo 
il luogo come un limite immobile, come Deleuze nella sua ontologia 
dei cristalli di tempo, incorriamo nel seguente paradosso: 

per tutto il tempo in cui la cosa contenuta rimane immobile, non c’è 
nessuna ragione per cui si dica che il contenente e il contenuto sono se-
parati: potrebbe darsi infatti che queste cose, che sembrano due, risultino 
invece unite in un corpo unico e solidale, che allora ciò che chiamiamo 
contenuto occupi il luogo non in atto, ma soltanto in potenza, dato che 
sono continue le cose che credevamo contigue. Il luogo in atto, come si è 
detto, sarà rivendicato dalla cosa contenuta allorché, separata, si muove-
rà: è dunque il moto a sciogliere l’unione dei corpi e la nostra incertezza. 
Ciò posto, ecco darsi una conseguenza sorpredendente e quasi incredi-
bile: un corpo è in possesso di un luogo a condizione di essere fuori dal 
luogo. Infatti la cosa contenuta avrà nella superfi cie che la tocca e contie-
ne un luogo primariamente allorché allontanandosi romperà l’unione69.

64 Ibid., p. 390.
65 Ibid., p. 380.
66 Ibid.
67 Ibid.
68 Ibid.
69 Ibid., pp. 379-380.
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In Pensiero vivente, Roberto Esposito disegna una mappa delle li-
nee di sviluppo del pensiero italiano – “italiano” secondo un’accezione 
genealogica, alla luce di una discendenza radicata nella contingenza 
di processi di territorializzazione e deterritorializzazione irriducibili 
ai confi ni della nazione. Per Esposito, ciò che di italiano vi è in Ma-
chiavelli e Bruno, Vico e Gramsci, De Sanctis e Agamben è soltanto 
una comune estraneità all’orizzonte moderno della fi losofi a maturato 
tra Descartes e Kant, una resistenza alla cattura nella “piega trascen-
dentale”: “Si è visto come il pensiero italiano non sia preso, nel suo 
complesso, nella piega trascendentale che caratterizza la sezione più 
cospicua della fi losofi a europea”70. La peculiare condizione geopolitica 
dell’Italia, il suo decentramento e la frammentazione politica, la non 
sovrapponibilità di terra, nazione e pensiero, giustifi cano “il carattere 
più intensamente geofi losofi co della cultura italiana”71. Nel caso del-
la Francia, l’attacco alla tradizione trascendentalista – costantemente 
preoccupata di sostenere e rafforzare il dispositivo della persona – è 
condotto invece da una linea minoritaria, che collega “Bergson a De-
leuze, passando per Merleau-Ponty, Simondon, Canguilhem e lo stesso 
Foucault”. Anche per questo pensiero vivente, l’esperienza umana è 
pensata “non nel prisma trascendentale della coscienza individuale, ma 
nella densità indivisibile della vita”72. Mentre i seguaci di Descartes e 
Kant si consegnano a una logica della presupposizione che radica ogni 
proposizione in un subjectum suppositum73, sin dalla sua genesi rina-
scimentale il miglior pensiero italiano si sviluppa al di fuori di questa 
macchina argomentativa, in rapporto polemico con l’individualismo 
moderno e la tradizione liberale74. Estraneo al trascendentalismo e alla 
topografi a metafi sica della persona, questo pensiero sperimenta connu-

70 Pensiero vivente, cit., p. 30.
71 Ibid., p. 20.
72 R. Esposito, Biopolitica e fi losofi a dell’impersonale, conferenza inedita. Sul 

motivo dell’impersonale nel pensiero di Roberto Esposito, cfr. i contributi 
raccolti in Impersonale. In dialogo con Roberto Esposito, a cura di L. Ba-
zzicalupo, Mimesis, Milano 2008, e in particolare il testo di T. Campbell, 
Foucault non fu una persona: l’idolatria e l’impersonale in Terza persona 
di Roberto Esposito, pp. 109-122.

73 “Subjectum suppositum è quella fi gura, evidentemente aporetica, che poggia 
su se stessa, pure essendo, al contrario, la sostanza su cui poggia [...] costrutto 
decisivo per l’intera tradizione occidentale, che fonda l’unità del soggetto in 
una separazione tra sé e il proprio sostrato biologico” (Ibid., p. 30).

74 Ibid., p. 31.



84 Una Vita

bi imprevedibili, animato da un’impurità transdisciplinare che lo tiene 
a contatto con un “cosmo vivente senza centro né confi ni”75. 

Esposito contrappone l’atteggiamento genealogico foucaultiano, 
consapevole della “inoriginarietà costitutiva della storia”, ai mecca-
nismi trascendentalisti di fondazione e ai paradossi del dispositivo 
della persona76. Inoltre, con un gesto teorico signifi cativo, egli col-
lega la ripresa foucaultiana della genealogia di Nietzsche alla vasta 
costellazione vitalista che percorre la storia del pensiero italiano: dal 
ritorno ai principi machiavelliano al ricorso vichiano, dall’attualità 
della sapienza degli antichi in Bruno e Leonardo alla centralità degli 
impulsi corporei in Leopardi. In tutti questi casi il pensiero è percorso 
dall’“oscura potenza vitale” di un “insieme bioantropico indistinto”, 
da una “piega non storica o preistorica”, da una “falda antropica an-
cora troppo contigua alla dimensione animale”77.

Il pensiero vivente è sostenuto da una matrice naturalistica, che ha 
spezzato le catene della soggettività trascendentale e strappato le ma-
schere cristiane dell’impersonale. Una “dialettica senza risoluzione”, 
sospesa tra la storia e “l’oscura potenza vitale che la sottende”78; un 
movimento continuo di oscillazione ed estrofl essione; lo spostamento 
dei limiti mobili tra il biologico e lo storico, tra l’origine e l’attualità, 
e la loro progressiva cattura ed inversione dentro nuove soglie di inde-
terminazione79. Il pensiero vivente è dunque un metodo topologico che, 

75 Ibid., p. 32.
76 Ibid., p. 35: “l’inoriginarietà costitutiva della storia – rende l’origine sem-

pre coeva, in maniera latente, a ogni momento storico, e perciò riattivabile 
come risorsa energetica, piuttosto che subita come ritorno spettrale”.

77 Ibid., 24-29. “La ingens sylva dei ‘bestioni’ da cui, attraverso un tortuoso 
percorso di incivilimento, discendono gli uomini, ha l’aspetto, informe e 
deforme, di un insieme bioantropico indistinto, interamente occupato, e ap-
punto sformato, dalla comunone dei corpi, debordanti e ammassati, dei suoi 
abitanti. [...] Nulla, per Vico, è più letale dell’idea – tipicamente moderna 
– che si possa tagliare il nodo che lega la storia al suo inizio non storico, 
sciogliendolo in un processo di compiuta temporalizzazione della vita [...] 
Al fondo della storia di è un elemento opaco, seminaturale, storicamente 
intrattabile, con cui gli uomini devono fare i conti [...] La soggettività non 
è esclusa, ma immessa, e integrata, nel processo di autogenerazione del 
mondo” (Ibid., pp. 28-29, 32).

78 Ibid., p. 28.
79 Ibid., p. 242.



Spasmo 85

come il vitalismo bergsoniano, introduce nuove forme di contatto con 
le forze non storiche che sorreggono la nostra esausta (in)civiltà80.

80 È importante distinguere il pensiero vivente dalla topologia originaria di 
Peter Sloterdijk – cfr. in particolare i tre volumi di Sphären: Blasen, “bolle”, 
Globen, “globi” e Schäume, “schiuma”, Suhrkamp 1998-2004; in italiano è 
disponibile soltanto il primo volume, Sfere. Vol. 1. Microsferologia. Bolle, 
tr. it. di G. Bonaiuti, Meltemi, Roma 2009. Sloterdijk si muove in un oriz-
zonte vitalistico e topologico ma, nonostante i molti temi nietzscheani, la 
sua matrice concettuale è un’antropologia fi losofi ca intrisa di jüngerismo 
e heideggerismo. A questo panorama appartiene anche l’appropriazione 
della genealogia foucaultiana, intrapresa in Critica della ragion cinica (tr. 
it a cura di A. Ermano Garzanti, Milano 1992) e ora approdata al libro-
manifesto Devi cambiare la tua vita, tr. it. F. Franchini, Raffello Cortina, 
Milano 2010. Sulla topologia sferologica di Sloterdijk, cfr. M. Jongen.  S. 
van Tuinen,  K. Hemelsoet (a cura di), Die Vermessung des Ungeheur-
en: Philosophie nach Peter Sloterdijk, Fink, München 2009 e W. Schinkel, 
L. Noordegraaf-Eelens (a cura di), In media res: Peter Sloterdijk’s Sphero-
logical Poetics of Being, Amsterdam University Press, Amsterdam 2011. 
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3.
BIOPOLITICA ORIENTALISTA

L’orientalismo politico è l’impensato della nostra attualità, la forza 
impolitica che agisce nell’antropologia politica occidentale1, svuotan-
dola dall’interno e realizzando ciò che Nietzsche defi niva “la forma 
europea del buddhismo”. La nomadologia di Deleuze e Guattari, le 
tecnologie del sé di Foucault, il minimalismo politico di Roland Bar-
thes e l’eurotaoismo di Peter Sloterdijk non sono che alcuni esempi 
di questa tendenza, che riempie di virtualità imprevedibili l’apparente 
vuoto di alternative politiche della nostra contemporaneità.

In una lettera del 20 dicembre 1885 indirizzata alla sorella Elisa-
beth, Nietzsche dichiara l’intenzione di emigrare in Giappone: “Se 
la salute me lo permettesse e avessi disponibilità fi nanziarie, anche 
soltanto per ottenere un po’ di serenità, emigrerei in Giappone (con 
mia grande sorpresa ho scoperto che anche Seydlitz ha subito una 
simile trasformazione: dal punto di vista artistico è il primo tedesco-
giapponese – leggi l’articolo di giornale su di lui!) Mi piace Venezia 
perché le cose lì sono in qualche modo giapponesi – alcune delle 
condizioni necessarie sono presenti”2.

Benché questo sia uno dei pochi riferimenti al Giappone, esso può 
valere come una tipica illustrazione comico-rivoluzionaria della pre-
senza ossessiva dei motivi asiatici in Nietzsche. Dal momento che 
l’orientalismo nietzscheano è documentato da numerosi studi, non 
mi dedicherò alla ricostruzione dettagliata della sua concezione del 
buddhismo e del brahmanesimo3. Ciò che mi interessa è il dispositivo 

1 Sulla crisi dell’antropologia politica occidentale, cfr. i saggi raccolti in É. 
Balibar, Violence et civilité. Wellek Library Lectures et autres essais de phi-
losophie politique, Editions Galilée, Paris 2010. Sull’“impolitico” cfr. R. 
Esposito, Categorie dell’impolitico, Il Mulino, Bologna 1988.

2 B. Magnus e K. M. Higgins, a cura di, The Cambridge Companion to Ni-
etzsche, Cambridge University Press, Cambridge 1996, p. 359.

3 Cfr. F. Mistry, Nietzsche and Buddhism. Prolegomenon to a Comparative 
Study, Walter de Gruyter, Berlin 1981; G. Parkes, ed., Nietzsche and Asian 
Thought, University of Chicago Press, Chicago 1991; R. G. Morrison, Ni-
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orientalista nietzscheano, il suo provocatorio e istrionico “diventare 
orientale”. Abbiamo imparato a riconoscere le implicazioni biopoli-
tiche del “diventare animale” di Nietzsche4, ma siamo ancora lontani 
dall’accettare il suo dirompente orientalismo.

In che cosa consiste dunque l’orientalismo politico? Nel caso di 
Deleuze e Guattari, l’invenzione di una nuova politica si basa sulla 
contrapposizione, ispirata al secondo capitolo della Genealogia della 
morale, tra stati territoriali e nomadi, tra la macchina burocratica e 
quella da guerra nomadica, tra il modo di produzione asiatico e i suoi 
margini, tra Tamerlano e Gengis Khan: “Torniamo al grande testo 
della Genealogia, sullo stato e i fondatori di imperi: ‘sopraggiungono 
come il destino, senza un motivo, una ragione ecc.’ Vi si possono ri-
conoscere gli uomini della cosiddetta produzione asiatica. [...] Ora, se 
Nietzsche non appartiene alla fi losofi a, ciò è forse dovuto al fatto che 
è il primo a concepire un altro tipo di discorso, una contro-fi losofi a. 
Ossia un discorso anzitutto nomade, i cui enunciati non sarebbero 
prodotti da una macchina razionale amministrativa – i fi losofi  come 
burocrati della ragione pura – ma da una macchina da guerra mobile. 
È forse questo il senso in cui Nietzsche annuncia che con lui comincia 
una nuova politica”5. 

Deleuze e Guattari elaborano questa prospettiva in due capitoli vi-
sionari di Capitalismo e schizofrenia: “Selvaggi, barbari, civilizzati” 
e “1227. Trattato di nomadologia: la macchina da guerra”6. Attraver-
so Nietzsche, nel pensiero occidentale irrompono “motivi nomadi-
ci originati in Oriente”: “I grandi Imperi dell’Oriente, dell’Africa 
e dell’America si scontrano con ampi spazi lisci che li penetrano e 
mantengono scarti fra le loro componenti (il nomos non diventa cam-
pagna, la campagna non comunica con la città, il grande allevamento 

etzsche and Buddhism. A Study in Nihilism and Ironic Affi nities, Oxford 
University Press, Oxford 1997; D. Bret W. Zen After Zarathustra: The 
Problem of the Will in the Confrontation Between Nietzsche and Buddhism, 
“The Journal of Nietzsche Studies”, n. 28, Autumn 2004, pp. 89-138.

4 Cfr. V. Lemm, Nietzsche’s Animal Philosophy. Culture, Politics, and the 
Animality of the Human Being, Fordham University Press, New York 2009.

5 G. Deleuze, Pensiero nomade, in Id, L’isola deserta e altri scritti, cit., pp. 
327, 329.

6 Cfr. G. Deleuze e F. Guattari, L’anti-Edipo. Capitalismo e schizofrenia, tr. 
it. A. Fontana, Einaudi, Torino 2002, pp. 154-310; Id., Mille piani. Capita-
lismo e schizofrenia, cit., pp. 517-624.
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resta in mano ai nomadi, ecc.). Lo Stato orientale è direttamente con-
frontato alla macchina nomade”7.

In Foucault, la fedeltà alla genealogia nietzscheana conduce ad 
esplorare l’impalcatura biopolitica della civiltà europea8. Sin da 
La Volontà di sapere, Foucault oppone l’ars erotica orientale alla 
scientia sexualis occidentale9. La prima, come nella società arabo-
musulmana e nella Roma antica, estrae la verità dal piacere stesso, 
“secondo la sua intensità, la sua qualità specifi ca, la sua durata, le 
sue riverberazioni nel corpo e nell’anima”; inoltre, a differenza della 
scientia sexualis, essa “non è in relazione ad una legge assoluta del 
lecito e del proibito”10. Il riferimento all’ars erotica è uno degli esem-
pi dell’orientalismo nietzscheano di Foucault, un impulso che sfocerà 
nella riformulazione delle categorie politiche a partire da una gene-
alogia delle tecniche di vita introdotte dalla civiltà greco-romana. Il 
soggetto desiderante occidentale non è un dato ma una formazione 
storica, che può essere riportata alla sua origine contingente ed espo-
sta a “un sapere che gli è estraneo”11, al suo oriente: “Vi sono momen-
ti, nella vita, in cui la questione di sapere se si può pensare e vedere in 
modo diverso da quello in cui si pensa e si vede, è indispensabile per 
continuare a guardare o a rifl ettere”12. 

Questi motivi, ricorrenti in Foucault, sono espressi anche in un 
dialogo, registrato nel 1978, con i monaci buddhisti giapponesi del 
tempio Seionji a Uenohara: 

L’Europa è situata in una regione determinata del mondo e in un’epo-
ca altrettanto determinata. Essa presenta, inoltre, la peculiarità di aver 
creato una categoria universale che è riuscita a caratterizzare tutto il 
mondo moderno. L’Europa è insomma il luogo di nascita dell’univer-
salità. È per questo che la crisi del pensiero europeo attira l’attenzione 
di tutti quanti. [...] Attualmente, però, il marxismo si trova immerso in 
una crisi indubbia: ma è la stessa crisi del pensiero occidentale, la crisi 

7 Mille piani. Capitalismo e schizofrenia, cit., pp. 560-561.
8 Cfr. M. Foucault, Nietzsche, la genealogia, la storia, Id., Il discorso, la 

storia, la verità. Interventi 1969-1984, a cura di M. Bertani, Einaudi, Torino 
2001, pp. 43-64.

9 M. Foucault, La volontà di sapere, tr. it. P. Pasquino e G. Procacci, Feltri-
nelli, Milano 1988, p. 53.

10 Ibid.
11 M. Foucault, L’uso dei piaceri, tr. it. L. Guarino, Feltrinelli, Milano 1998, 

p. 14.
12 Ibid.
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di quel concetto occidentale che è quello di rivoluzione, la crisi di quei 
concetti propri dell’Occidente che sono quelli di uomo e di società. [...] 
Pertanto, se una fi losofi a dell’avvenire esisterà, dovrà nascere al di fuori 
dell’Europa, oppure dovrà formarsi come conseguenza degli incontri e 
degli urti, delle pressioni, che dovranno verifi carsi tra l’Europa e tutto 
ciò che non è Europa13.

Anche Barthes, nel seminario sul neutro, assegna all’orientalismo 
politico il compito di contrastare la disfunzione dell’ecosistema poli-
tico occidentale con un pharmakon orientale, il “minimalismo Tao”: 

Una corretta etica minimalista contribuirebbe ad armonizzare il mas-
simo d’intensità interiore (cfr. ipercoscienza) e il minimo esteriore → 
minimalismo Tao. [...] Un minimalismo politico? Signifi cherebbe evi-
dentemente andare controcorrente rispetto all’ideologia politica attuale 
→ siamo infatti in un’era di massimalismo politico: a) il politico invade 
tutti i fenomeni economici, culturali, etici b) i comportamenti politici si 
radicalizzano: arroganza dei linguaggi, violenza degli atti [...]→ Questo 
massimalismo si trova nel capitalismo (dar forma alla domanda attraver-
so la logica del mercato: l’intero soggetto è imprigionato nel suo stesso 
desiderio)14. 

E Sloterdijk, in Eurotaoismus, dà voce a un orientalismo romanti-
co, in controtendenza rispetto alla “mobilitazione cinetica” del mondo 
occidentale: “Da più di cent’anni, gran parte dell’intelligentsia occi-
dentale ‘orientaleggia’, come si suol dire. Ecco un segreto di Pulci-
nella per i connaisseurs [...] nell’emisfero occidentale è incominciata 
un’era postcristiana; questa nuova età non trova più nella Sacra Scrit-
tura giudeo-cristiana i concetti di cui la nostra epoca avrebbe bisogno 
per comprendersi appieno”15. In questo caso, declinato in prospettiva 

13 M. Foucault, Michel Foucault e lo zen, Id., Il discorso, la storia, la verità, 
cit., p. 274.

14 R. Barthes, Le Neutre, cours et séminaires au Collège de France (1977-78), 
texte établi, annoté et présenté par Thomas Clerc, Seuil Imec, Paris 2002, 
pp. 249-250 (tr. it. mia).

15 P. Sloterdijk, Eurotaoismus, Suhrkamp, Frankfurt am Main 1989; tr. fran-
cese La mobilisation infi nie. Vers une critique de la cinétique politique, 
Christian Bourgois éditeur, Paris 2000, pp. 68-69, 73 (mia traduzione 
dall’edizione francese). Estendendo la logica dell’“orientalismo politico” 
lungo l’asse nord-sud dell’Europa, nel volume Europe (in Theory), Duke 
University Press, Durham 2007, Roberto Dainotto offre una genealogia al-
ternativa della costruzione dello spazio politico europeo.
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orientalista, il tema heideggeriano dell’“abbandono” (Gelassenheit) 

16 si sovrappone al “riposo-in-movimento” taoista e confl uisce in una 
genealogia politica alernativa, che ha in Diogene il cinico il suo punto 
di ancoraggio retrospettivo17.

Divenire orientale

La disseminazione contemporanea di questa biopolitica orientalista 
prosegue il “divenire orientale” di Nietzsche, il suo teatrale divenire 
Dioniso e Zarathustra, il paradossale divenire indiano attraverso un di-
venire Buddha e sacerdote brahmano. Ad ogni tappa è evocata una spe-
cifi ca confi gurazione di forze vitali, dei meccanismi di intensifi cazione 
della volontà, accompagnati dalle corrispondenti tecniche della felicità.

Grazie a numerosi studi, abbiamo imparato a riconoscere il contesto 
dell’orientalismo nietzscheano, afferrando il ruolo giocato dall’infl uen-
za di Schopenhauer e dall’amiciza con Paul Deussen, studioso di spicco 
della letteratura Vedānta, il “primo vero conoscitore della fi losofi a in-
diana in Europa, il mio amico Paul Deussen,” come afferma Nietzsche 
nella Genealogia della morale18. Sappiamo inoltre della familiarità di 
Nietzsche con l’epica indiana, studiata durante gli anni liceali, e con la 
fi losofi a indiana, incontrata all’università di Bonn attraverso le lezio-
ni di Carl Schaarschmidt19; per non parlare della lettura esaltata, nella 
primavera del 1888, della traduzione francese delle Leggi di Manu, un 
testo ripetutamente citato da Nietzsche nei suoi frammenti postumi.

E tuttavia, non sono necessarie indagini storico-fi lologiche appro-
fondite per accertare la pervasività dei motivi orientalisti nel pensiero 
nietzscheano. Così si conclude la Nascita della tragedia: “Accompa-
gnerete il corso dionisiaco dall’India alla Grecia! ” E, in Al di là del 
bene e del male, Nietzsche loda l’“immensa ragione asiatica”, l’“asia-
tica superiorità dell’istinto”, confl uita in parte nei Greci, “questi mi-

16 Cfr. M. Heidegger, L’abbandono, a cura di A. Fabris, Il Melangolo, Genova 
1983; sulle risonanze orientali di questo concetto, cfr. J. Stambaugh, Hei-
degger, Taoism, and the Question of Metaphysics, in G. Parkes, Heidegger 
and Asian Thought, University of Hawaii Press, Honolulu 1990, pp. 79-91.

17 Diogene è al centro anche della Critica della ragion cinica di Sloterdijk, cit.
18 F. Nietzsche, Genealogia della morale. Uno scritto polemico, a cura di F. 

Masini, Adelphi, Milano 1984, p. 128.
19 J. Figl, Nietzsche’s Early Encounters with Asian Thought, in Nietzsche and 

Asian Thought, cit., pp. 51-63.
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gliori eredi e discepoli dell’Asia”20. Non soltanto Nietzsche ambisce 
a essere considerato il secondo intellettuale tedesco-giapponese; si 
spinge più in là: “potrei divenire il Buddha dell’Europa”21. Più che 
l’accuratezza storica dei rimandi nietzscheani all’Oriente è necessario 
soffermarsi sulle implicazioni teoriche e politiche del suo divenire 
orientale. Accantonato il discorso sulle infl uenze, verrà alla luce la na-
tura performativa dell’orientalismo nietzscheano, il linguaggio delle 
forze vitali parlato dai personaggi fi losofi ci di Buddha e dei brahma-
ni, l’uso parodistico della storia della religione, la costruzione di una 
contro-memoria attraverso l’arte sacra della “menzogna orientale”.

Nietzsche elogia Buddha come un “grande fi siologo”, opponendo 
la buddhista “dieta nelle cose dello spirito” al signoreggiare del cri-
stianesimo: “indebolire è la ricetta cristiana dell’addomesticamento, 
della ‘civiltà’”22. Quando un seme orientale trova un terreno favo-
revole, la continuità della civiltà cristiano-borghese va in frantumi, 
smascherata e demistifi cata dal principio orientale. È questo il caso di 
Leonardo da Vinci: che “aveva realmente uno sguardo oltre-cristiano. 
Conosceva l’Est, la ‘terra dell’alba’, sia dentro che fuori di sé. C’è 
qualcosa di oltre-europeo e di muto in lui”23.

È abitudine relegare la celebrazione nietzscheana della “deifi ca-
zione della sensazione di potere nei brahmani” e dell’“acuta sensibi-
lità” del buddhismo tra i cascami culturali dell’epoca, includendola 
nell’affollata rubrica degli esotismi decadenti, a fi anco della soprav-
valutazione dell’opera italiana e del romanzo francese. E tuttavia, nei 
passi più densi e profetici dei suoi aforismi sul nichilismo europeo, 
Nietzsche rifl ette con insistenza sul tema della forma europea del bud-
dhismo: questa sarebbe “la forma estrema del nichilismo”24, un “agire 
negando, dopo che tutta l’esistenza ha perduto il suo senso”25. Un 
evento defi nito come “il secondo buddhismo – la catastrofe nichilista 
che pone fi ne alla cultura terrestre,” di cui Nietzsche elenca i “segni 

20 F. Nietzsche, Al di là del bene e del male, tr. it. F. Masini, Adelphi, Milano 
1988, p. 146.

21 F. Nietzsche, Kritische Studienausgabe in 15 Bänden, a cura di G. Colli e 
M. Montinari, De Gruyter, Berlin 1988, 10 4[2].

22 F. Nietzsche, L’anticristo. Maledizione del cristianesimo, ed. it. a cura di G. 
Colli e M. Montinari, Adelphi, Milano 1970, p. 26.

23 F. Nietzsche, frammenti postumi relativi al cap. VIII di Al di là del bene e 
del male.

24 La volontà di potenza, cit., p. 36.
25 Ibid., p. 38.
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precursori”: “il sopravvento della compassione. Lo strapazzo spiri-
tuale. La riduzione dei problemi a questioni di piacere o dispiacere”26.

La seconda manifestazione della sensibilità buddhista corrisponde 
a un’intensifi cazione del nichilismo europeo e alla creazione di una 
cultura affermativa. Il segreto dell’eterno ritorno è l’orientalismo po-
litico, il “buddhismo europeo”: “‘Dio, morale, rassegnazione’ furono 
medicini per livelli di miseria terribili: il nichilismo attivo si presenta 
in condizioni relativamente assai più favorevoli [...] Si pensi in quali 
condizioni comparve Buddha. La dottrina dell’eterno ritorno avrebbe 
premesse di sapienza”27. Il passaggio cruciale descritto da Nietzsche, 
la conversione del nichilismo occidentale e la transvalutazione dei 
valori, è segnata dal ritorno delle “sottigliezze” orientali nascoste nel 
fondo del cristianesimo28. Poiché l’arcanum del pensiero nietzschea-
no è la transizione dall’ultimo stadio del nichilismo a un dionisismo 
immanentistico, dall’ultimo uomo all’Übermensch, la circostanza 
che il compimento del nichilismo sia formulato come un movimento 
interno a una rinnovata sensibilità buddhista può rivelare dei tratti 
fondamentali del suo vitalismo.

Prima di soffermarci su questo aspetto, mettendo a fuoco i fenome-
ni di ipnotismo e automatismo associati da Nietzsche al buddhismo, 
è utile ricordare i leitmotives della fi nzione orientalista nietzscheana. 
Innanzitutto, come ha ricordato Deleuze, mentre il cristianesimo è an-
cora rinchiuso negli stadi inferiori del nichilismo negativo e reattivo, 
il buddhismo ha il vantaggio di sorgere sul terreno del nichilismo pas-
sivo 29. Il buddhismo è la creazione di un popolo maturo, una reazione 
dotta e vitale all’ascetismo dei brahmani. La radicalizzazione cristia-
na del nichilismo ripete questo gesto, compiuto più di duemila anni 
fa dal buddhismo. Nel momento in cui il cristianesimo, per un atto 
di autosoppressione, diviene consapevole del suo nucleo esoterico, 
la volontà di verità, l’Occidente accede a una “catastrofe [...] di una 
bimillenaria costrizione educativa alla verità” e raggiunge fi nalmente 
la forma di vita codifi cata dal pensiero indiano: “il punto decisivo 
raggiunto cinque secoli prima dell’era europea, con Buddha, o più 
esattamente, già con la fi losofi a Sankhya, successivamente popola-

26 Ibid., p. 44.
27 Ibid., p. 38.
28 L’anticristo. Maledizione del cristianesimo, cit., p. 27. 
29 Nietzsche e la fi losofi a, cit., pp. 233 e sgg.
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rizzata da Buddha e trasformata in religione”30. Nietzsche suggerisce 
anche che questo sviluppo sarebbe potuto accadere prima. Cristo non 
era altro che un “Buddha su un terreno non indiano”. Se non fosse 
intervenuto il genio corruttore di San Paolo, il cristianesimo avrebbe 
potuto abolire il peccato e la vendetta. Di contro, esso si è trasforma-
to in un nichilismo morale, rigettando l’orientamento fi siologico del 
buddhismo e il suo rapporto con un nulla sensuoso.

Le tecniche di vita orientali, sia nella loro manifestazione asceti-
ca brahmanica che in quella mondana buddhista, sono per Nietzsche 
delle prefi gurazioni di una biopolitica affermativa. I brahmani hanno 
elaborato una relazione costruttiva con la volontà di potenza: sono 
cortesi e frugali, modesti e aristocratici. Hanno compreso che un tipo 
superiore di felicità può essere ottenuto soltanto attraverso delle ri-
nunce parziali e il disprezzo per la ricchezza e gli onori. Quanto al 
buddhismo, esso presuppone “un clima molto mite, una grande pa-
catezza e liberalità di costumi, nessun militarismo sono i presupposti 
del buddhismo [...] Si vuole come meta suprema la serenità, la quiete, 
l’assenza di desideri, e si raggiunge questa meta. Il buddhismo non è 
una religione in cui si aspiri semplicemente alla perfezione; il perfetto 
è il caso normale”31.

Grazie al suo realismo fi siologico, il buddhismo non è per Nietz-
sche una religione morale ma una pratica corporea, una reazione dotta 
e individualistica nei confronti degli eccessi ascetici dei brahmani. In 
Ecce Homo Nietzsche afferma che Buddha, “questo profondo fi siolo-
go”, non ha fondato una religione ma qualcosa che “si farebbe meglio 
a chiamare igiene, per non mescolarla con cose tanto miserevoli come 
il cristianesimo”32. In sintonia con l’intuizione vitale dell’élite indiana 
che lo ha prodotto, il buddhismo si presenta come una religione amo-
rale, “al di là del bene e del male”: “Il buddhismo è una religione per 
uomini d’epoche avanzate, per razze divenute bonarie, miti, super-
spiritualizzate, che sentono il dolore troppo facilmente (– l’Europa è 
ancora bene lontana dall’essere matura per esso)33.

Nonostante il buddhismo condivida con il cristianesimo una co-
mune appartenenza alla traiettoria della decadenza e del nichilismo, 
esso resta saldamente ancorato alle condizioni fi siologiche di una 

30 Genealogia della morale, cit., p. 155.
31 L’anticristo. Maledizione del cristianesimo, cit., p. 24.
32 Ecce homo. Come di diventa ciò che si è, cit., p. 28.
33 L’anticristo. Maledizione del cristianesimo, cit., p. 26. 
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civiltà compiuta: “una enorme eccitabilità che si esprime come raffi -
nata capacità di soffrire” e “un iperintellettualismo, un vivere troppo 
a lungo nei concetti e nei procedimenti logici, mentre l’istinto per-
sonale è stato dannegiato a vantaggio dell’ ‘impersonale”34. Contro 
la depressione causata da questo eccesso di raffi natezza, “Buddha 
procede in termini igienici”, praticando “la vita all’aperto, la vita er-
rante; la moderazione e la scelta nei cibi; la cautela verso tutti gli al-
colici” e insistendo su “rappresentazioni che diano quiete oppure che 
rasserenino”35; “differenziandosi profondamente dal cristianesimo, 
esso ha già dietro di sé l’autoimpostura dei concetti morali, – esso 
sta, parlando nella mia lingua, al di là del bene e del male”36. In so-
stanza, il buddhismo è per Nietzsche “una religione per l’epilogo e la 
stanchezza della civiltà”, mentre “il cristianesimo non trova neppure 
una civiltà davanti a sé”37.

La paradossale messa in scena nietzscheana di una biopolitica 
buddhista è una componente strategica della sua politica della vita 
post-cristiana. In quanto “religione per l’epilogo e la stanchezza del-
la civiltà”, il tragicomico secondo buddhismo intensifi ca la logica di 
sviluppo del nichilismo. Il nichilismo compiuto possiede un “tratto 
buddhistico, l’aspirazione al nulla”38. “Buddha contro il ‘Crocifi s-
so’”39. Una biopolitica orientalista dovrà accelerare l’atto di autosop-
pressione della cristianità, che accompagna il “grande spettacolo in 
cento atti, che viene riservato ai prossimi due secoli europei, il più 
tremendo, il più problematico e forse anche il più ricco di speranza 
tra tutti gli spettacoli”40.

La decadenza dell’Europa ha inizio con il privilegio accordato alla 
coscienza da Socrate. L’accrescimento d’intensità degli stati coscienti 
ha indotto un declino degli istinti. La ricerca greca della virtù e del-
la felicità, e l’invenzione cristiana di una voce interiore che misura 
la consistenza delle azioni in base al criterio delle intenzioni e delle 
leggi sono conseguenze dirette della svalutazione degli automatismi 
istintuali.

34 Ibid., p. 23.
35 Ibid.
36 Ibid.
37 Ibid., p. 26.
38 La volontà di potenza, cit., p. 7.
39 Ibid., p. 94.
40  Genealogia della morale, cit., p. 156.
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La principale funzione topologica attribuita da Nietzsche al dispo-
sitivo orientale è l’inversione della relazione tra la coscienza e gli 
istinti, tra la ragione e il non senso, tra la rappresentazione e l’automa-
tismo. Nell’Anticristo, commentando le Leggi di Manu – “un’opera 
incomparabilmente spirituale e superiore, e anche soltanto il nomi-
narla insieme con la Bibbia sarebbe un peccato contro lo spirito”41 – 
Nietzsche riprende il tema degli ideali ascetici. In questo caso, l’asce-
tismo indiano è elogiato per il suo dominio della dimensione corporea 
e instintuale della vita: “Stabilire un codice al modo di Manu, signi-
fi ca concedere da quel momento a un popolo la capacità di diventare 
maestro, di diventare perfetto – di aspirare all’arte suprema della vita. 
A tale scopo esso deve essere reso incosciente”42. 

I mezzi suggeriti da Nietzsche per raggiungere questo obiettivo 
appartengono alla sfera del sonnambulismo, a una “mortifi cazione 
ipnotica della sensibilità”: “cosicché venga raggiunto il pieno auto-
matismo dell’istinto – questo presupposto di ogni tipo di ogni tipo 
di maestria, di ogni tipo di perfezione nell’arte di vivere”43. Vista da 
questa prospettiva, la dottrina dell’eterno ritorno ci indirizza verso un 
ritorno come ripetizione, e alla ripetizione come automatismo, alla 
perfezione corporea di una prassi ipnotica. Leggiamo questo aforisma 
del 1886: “‘L’eterno ritorno’. È questa la forma estrema del nichili-
smo: il nulla (il ‘nonsenso’) eterno! Forma europea del buddhismo”44. 

Poiché il dispositivo orientale è un meccanismo di re-istintualiz-
zazione, l’eterno ritorno nietzscheano non svolge la funzione che gli 
attribuisce Deleuze, non è un principio logico di differenziazione e 
determinazione, la fondazione ontologica del dispiegarsi delle quan-
tità intensive. La reinvenzione deleuziana del pensiero di Nietzsche 
confl uisce nell’ontologia delle quantità intensive: la volontà di poten-
za è un meccanismo trascendentale, un principio di distribuzione e in-
dividuazione delle forze. In Nietzsche e la fi losofi a, Deleuze sostiene 
che Nietzsche abbia ereditato da Kant una componente fondamentale, 
il “progetto critico”: “se Nietzsche può essere inserito nella storia del 
kantismo, ciò è dovuto al modo originale in cui condivise le mede-
sime esigenze dei post-kantiani. Con lui la sintesi divenne sintesi di 

41 L’anticristo. Maledizione del cristianesimo, cit., p. 82.
42 Ibid., p. 84.
43 Ibid.
44 La volontà di potenza, cit., p. 36.
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forze [...] Sembra duque che Nietzsche abbia tentato di trasformare 
radicalmente il kantismo, di reinventare la critica che Kant aveva tra-
dito nel momento stesso in cui veniva formulandola, di riprendere il 
progetto critico su basi nuove e con nuovi concetti”45. Secondo De-
leuze, in Nietzsche la sintesi kantiana non è soltanto una condizione 
ma piuttosto una genesi, una produzione reale dell’oggetto: non una 
struttura gnoseologica ma un meccanismo ontologico di “differenzia-
zione e determinazione interna”. 

A causa di questa prospettiva kantiana, l’interpretazione deleuzia-
na di Nietzsche diverge dalla lettura foucaultiana della genealogia 
come Herkunft, provenienza biopolitica, ed Entstehung, emergenza di 
singolarità46. La genealogia foucaultiana è un’origine fatta di “eventi 
perduti e accidentali”, in Deleuze la genesi è un meccanismo ontolo-
gico di determinazione e differenziazione. Di conseguenza, l’eterno 
ritorno è per Deleuze un principio trascendentale di non-identità, una 
sintesi ottenuta attraverso una ripetizione, una genesi continua che 
sostiene le variazioni d’intensità della volontà di potenza: l’unità di 
un mondo che acquisisce la sua unità soltanto attraverso il ritorno; 
l’identità di un mondo che è lo stesso soltanto perché si ripete47.

Per contrastare questa deriva interpretativa dobbiamo liberare il 
pensiero di Nietzsche dal trascendentalismo, riattivando le tenden-
ze orientaliste e proiettando il nichilismo su uno sfondo topologico. 
L’eterno ritorno, come forma estrema del nichilismo, suggerisce di 
ricercare nel nulla eterno la sorgente di un non-senso liberatorio. In 
Nietzsche, la gioiosa auto-distruzione della cultura occidentale as-
sume la forma paradossale di un nuovo buddhismo: il dispositivo 
orientale – come “diritto di divenire perfetti” in vita – è una produ-
zione di nuovi istinti; il divenire orientale di Nietzsche è un impulso 
clownesco di distorsione delle tendenze reattive dell’Occidente, un 
automatismo superiore. Non un automa spirituale ma una tecnologia 
degli istinti: “All’uomo moderno manca un istinto sicuro (conseguen-
za di una lunga omogenea forma di attività d’una specie di uomini); 
l’incapacità di fornire qualcosa di perfetto ne è la semplice conse-
guenza – come singoli non è possibile mettersi in pari con questa 

45 Ibid., p. 78.
46 Cfr. Nietzsche, la genealogia, la storia, cit.
47 Cfr. G. Deleuze. “Sur la volonté de puissance et l’éternel retour.” In AAVV, 

Nietzsche. Cahiers de Royaumont, Les Éditions de Minuit, Paris 1967, pp. 
275-287.
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scuola. Ciò che crea una morale, un codice: il profondo istinto del 
fatto che solo l’automatismo rende possibile la perfezione nel vivere 
e nel creare [...] La coscienza ha un ruolo di secondo piano, è quasi 
indifferente, superfl ua, forse destinata a sparire e a far posto a un per-
fetto automatismo”48.

48  La volontà di potenza, cit., pp. 45 e 289.
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1.
PRESENTE ELASTICO

Nonostante l’infl uenza di Bergson sul pensiero occidentale, an-
che dopo il tramonto dell’egemonia culturale d’inizio Novecento, 
non si sia mai attenuata1, è sotto il segno di Deleuze che il bergsoni-
smo cambia di natura, trasformandosi in un vitalismo trascendentale. 
Dopo aver strappato Bergson al milieu spiritualista ed averne lace-
rato l’immagine convenzionale, Deleuze ha ricomposto i frammenti 
concettuali in modo imprevedibile. Il concatenamento deleuziano tra 
Kant, Spinoza, Nietzsche e Bergson ha riaperto i giochi in fi losofi a, 
affi ancando alla fenomenologia, all’heideggerismo e alla dialettica 
negativa un nuovo stile di pensiero: un divenire-Bergson, una nou-
velle cuisine bergsoniana: “Platone paragona il bravo dialettico a un 
abile cuoco che sappia tagliare l’animale senza rompere le ossa, se-
guendo le articolazioni disegnate dalla natura. Un’intelligenza che 
agisse sempre in questo modo sarebbe effettivamente orientata alla 
speculazione”2. Fare fi losofi a con il coltello, oltre che con il martello 
di Nietzsche. Incidere e ritagliare seguendo le articolazioni del reale, 
poi ripiegare e cuocere, assaporare le qualità intensive della natura. 

E tuttavia, alcuni presupposti fondamentali della lettura deleuzia-
na possono venire dislocati da un nuovo sguardo sui meccanismi 
topologici attivi nel pensiero di Bergson. Innanzitutto, è lecito la-
sciarsi alle spalle il richiamo al platonismo attribuito da Deleuze al 
metodo di divisione bergsoniana e, con esso, l’ipotesi che le strutture 
della temporalità racchiudano la “natura della differenza”3. A dire 
il vero, sembra impossibile resistere alla suggestione che quella di 

1 Per una dettagliata ricostruzione della fortuna di Bergson cfr. F. Azouvi, La 
gloire de Bergson: essays sur le magistère philosophique, Gallimard, Paris 
2007.

2 L’evoluzione creatrice, cit., p. 130.
3 È questa una prospettiva connessa al trascendentalismo neo-kantiano di De-

leuze, che abbraccia l’idea del tempo come forma della sensibilità. Su questo 
tema cfr. F. Luisetti, Estetica dell’immanenza, Aracne, Roma 2008, Cap. I.
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Bergson sia una fi losofi a della temporalità pura, un grido di prote-
sta nei confronti della spazializzazione del pensiero: “La spazialità 
dunque e, in questo senso tutto speciale, la socialità, sono le vere 
cause della relatività della nostra conoscenza: scartando questo velo 
interposto, ritorniamo all’immediato e tocchiamo un assoluto”4. Per 
seguaci e detrattori, il bergsonismo è pur sempre una fi losofi a della 
durée. Così Derrida, in uno dei luoghi più intensi del suo confronto 
con la tradizione metafi sica, inchioda il bergsonismo all’ontologia 
del tempo che “da Aristotele a Bergson” è segretamente dominata da 
meccanismi di sovrapposizione tra presenza e presente, Anwesenheit 
e Gegenwart5. Poiché Bergson ha collocato l’ontologia nel passato 
puro e ha ricondotto la durata, pur nella sua molteplicità ed etero-
geneità qualitativa, all’unità indivisibile delle molteplicità continue, 
pare inverosimile il tentativo di districare il bergsonismo dalla meta-
fi sica della temporalità. 

E se il bergsonismo fosse invece una topologia della vita naturale, 
un pensiero dell’immanenza d’ispirazione stoico-aristotelica? Berg-
son affronta apertamente la fi sica aristotelica ne L’idea di luogo in 
Aristotele. A partire da questo testo è possibile decifrare i presupposti 
topologici del pensiero bergsoniano. Bergson sottopone a un com-
mento dettagliato il IV libro della Fisica di Aristotele, soffermandosi 
sulla defi nizione di luogo come “superfi cie interna del contenente”. 
Le implicazioni della tesi aristotelica sono paradossali: un corpo è 
posto in un luogo che lo contiene solo se il movimento è potenziale; 
non appena il movimento si attualizza il corpo perde il luogo che 
dovrebbe occupare: “un corpo è in possesso di un luogo a condizione 
di essere fuori dal luogo”6. Facendo propria questa premessa, Berg-
son assegna a un limite mobile che unisce attualità e potenzialità il 
compito di distribuire e mettere in rapporto la memoria e la materia, 
il tempo e lo spazio7. 

4 Pensiero e movimento, tr. it. F. Sforza, Bompiani, Milano 2000, p. 20.
5 In “Ousia” e “grammé” Jacques Derrida ha mostrato come le argomenta-

zioni aristoteliche del IV libro della Fisica caratterizzino il nucleo metafi si-
co della logica hegeliana, dell’ontologia bergsoniana e della fi losofi a della 
differenza di Martin Heidegger; cfr. J. Derrida, Margini della fi losofi a, tr. it. 
M. Iofrida, Einaudi, Torino 1997.

6 L’idea di luogo in Aristotele, cit., p. 381.
7 Tra i fi losofi  che hanno prolungato questo aspetto dell’ontologia di Berg-

son, cfr. Gilbert Simondon – in particolare le nozioni di trasduttività e in-
dividuazione – in Id., L’individuazione psichica e collettiva, a cura di P. 
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Come ricorda Franz Brentano, rifacendosi a propria volta ad Ari-
stotele, i fenomeni spazio-temporali possono “esistere solo nel conte-
sto di un continuum” i cui elementi principali sono “limiti che non esi-
stono in se stessi ma soltanto in quanto appartengono al continuum”8. 
Analogamente, l’intenzione di Bergson è di ricollocare al centro della 
speculazione fi losofi ca la topologia aristotelica del continuo. Se i ne-
mici di Aristotele sono gli atomisti, quelli di Bergson sono i fi losofi  
che, come Spencer, riducono lo spazio a un teatro infi nito del movi-
mento e la materia alla discontinuità di elementi primi. Aristotele ha 
“voluto che lo spazio, prematuramente emancipato ad opera di Leu-
cippo e Democrito, fosse ricondotto nei corpi”; Bergson desidera che 
lo spazio “libero e svincolato”, che fa da sfondo alla rappresentazione 
matematica del movimento, sia nuovamente “sepolto nei corpi”9.

Sia per Brentano che per Bergson, un limite non è dunque un con-
cetto ma un’intuizione. Eppure, mentre Brentano descrive analitica-
mente la struttura dei limiti, Bergson s’installa dentro il loro spessore, 
ne mette alla prova il funzionamento, ne esplora la genesi. In che cosa 
consistono i limiti di un continuo spazio-temporale? In che senso la 
vita è un simile continuo? Come si taglia una molteplicità continua? 
La soluzione indicata da Bergson riguarda il luogo dell’esperienza 
del vivente: dove accade l’intuizione? 

In pagine decisive di Pensiero e movimento, l’interrogativo sul 
luogo dell’intuizione è posto senza esitazione. Il termine intuizione, 
dichiara Bergson, è fuorviante. Esso può trarre in inganno, non a cau-
sa della sua vaghezza, ma nel suggerire un luogo sbagliato per l’in-
tuizione. Ad esempio, “uno Schelling, uno Schopenhauer [...] poiché 
credevano che l’intelligenza operasse nel tempo, ne hanno concluso 
che oltrepassare l’intelligenza consistesse nell’uscire dal tempo”10. 
L’errore di queste posizioni è topologico: per Bergson l’intelligen-
za opera nella spazialità geometrica, mentre l’intuizione è il metodo 
dell’accorgersi che si è nel reale. E poiché nei fenomeni della vita 
la pienezza di realtà non va ricercata nel tempo matematizzato ben-
sì nello spessore della durata, l’intuizione è per Bergson il metodo 
che corrisponde a questa immanenza. L’intuizione bergsoniana è una 

Virno, DeriveApprodi, Roma 2001.
8 F. Brentano, Philosophical Investigations on Space, Time and the Continu-

um, a cura di B. Smith, Croom Helm, New York 1988, p. 176.
9 L’idea di luogo in Aristotele, cit., p. 390.
10  Pensiero e movimento, cit., p. 23.
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sorta di contro-riduzione trascendentale, un metodo sempre interno a 
ciò di cui è metodo, uno sforzo e non uno stare davanti alle essenze11. 
Un atto è intuitivo se penetra gli oggetti12, secondo il principio: “uno 
sforzo nuovo per ogni problema”13.

Dopo aver precisato, ancora una volta attraverso un richiamo 
all’ontologia di Aristotele, la molteplicità delle accezioni di intuizio-
ne, Bergson enumera i luoghi in cui è possibile accorgersi di essere 
nel reale: l’esperienza, la durata interiore, l’universo materiale che 
“fa attendere la nostra coscienza”, i concetti e, su tutti, il movimento. 
La collocazione più diffi cile corrisponde all’intuizione della mobili-
tà originale. L’intuizione bergsoniana non è un metodo di riduzione 
dell’esperienza, quanto piuttosto una pedagogia della penetrazione 
della sostanzialità del movimento, una tecnica per “inserirci al suo 
interno”14 e intersecare gli intervalli infra-rappresentativi tra stati del 
mondo: “L’intuizione fi losofi ca è questo contatto, la fi losofi a è questo 
slancio”15.

Nel saggio L’intuizione fi losofi ca, Bergson tematizza l’intuizione 
nel contesto dei modelli di sviluppo del discorso fi losofi co. Come 
si crea una fi losofi a? Qual è il segreto di un sistema fi losofi co? La 
risposta di Bergson è macchinica: come ogni macchina dotata del-
la possibilità di deviare e trasformare un’azione, una fi losofi a viva è 
una fondata su movimenti piuttosto che sul linguaggio. Ogni “atto di 
pensiero”16 imprime un movimento specifi co, ogni unità di senso non 
rimanda a una “cosa pensata” ma a un “movimento di pensiero”17. Il 
pensiero è un ingranaggio attraverso cui sono trasmessi i movimenti 
vitali. Ogni pensiero corrisponde a una tipologia di movimento: un 
“concatenamento macchinico”18.

La costruzione di una risposta alla domanda: “che cos’è un conca-
tenamento?” ha occupato Deleuze a partire dalla sua collaborazione 
con Guattari. Deleuze radicalizza la meccanica non meccanicistica 
bergsoniana e la prossimità tra uomo e macchina, tecnologia e mi-

11 Ibid., p. 27.
12 “Filosofare consisterà nel porsi all’interno dell’oggetto medesimo con uno 

sforzo d’intuizione” (Ibid., p. 167).
13 Ibid., p. 24.
14 Ibid., p. 101.
15 Ibid., p. 115.
16 Ibid., p. 112.
17 Ibid.
18 Conversazioni, cit., p. 76 e sgg.
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sticismo, natura e artifi cialità. Anche per Deleuze il concatenamento 
realizza, bergsonianamente, una simbiosi, una simpatia19. Sympathi-
ser, inserire il pensiero nella natura, imprimere direzioni di pensiero 
irriducibili alla coppia aggredire-subire, alla sintesi idealistica o alla 
contemplazione quietista: “La regola della scienza è quella già posta 
da Bacone: obbedire per comandare. Di contro, il fi losofo non obbe-
disce né comanda, cerca di sympathiser”20. In che cosa consistono 
e come funzionano i legami prodotti da questa simbiosi? Che cosa 
signifi ca agganciare alla mobilità stessa, attraverso una simpatia, dei 
movimenti di pensiero? 

Sympathiser equivale a creare un legame tra pensiero e natura, tra 
forme degli atti di pensiero e strutture del movimento naturale. Un 
pensiero vitale è un luogo in cui ci si colloca per intersecare movi-
menti eterogenei, il luogo di una “familiarità con la natura” che sosti-
tuisce la diffi denza e la lotta. Legare, simpatizzare, sono in Bergson 
forme verbali che nascondono la simpatia come ingranaggio, luogo di 
un transito in cui avviene la costruzione di meccanismi di accumulo, 
distribuzione e rilascio dei movimenti ricevuti e impressi. 

Sullo sfondo, un’ispirazione topologica: in Bergson, il confronto 
con il dove dell’intuizione, il dialogo con la concezione aristotelica 
del luogo; in Deleuze, il primato della geografi a, della topologia del 
fuori, delle pieghe, del nomadismo. Bergson e Deleuze aggirano i 
campi della fenomenologia, i vissuti e la costituzione trascendentale 
della coscienza; la simbiosi che lega pensiero e movimento abita un 
luogo non umano, la vita naturale. Il soggetto è un’interferenza del 
rapporto tra luogo e movimento. 

Tagli

L’unico criterio politico del bergsonismo è l’imperativo di massi-
mizzare l’eterogeneità delle azioni, ottenendo in tal modo moltepli-
cità continue più ricche di tensione e di complessità, atti indivisibili 
densi e tesi. Azione di questo tipo corrispondono al giusto inserimen-
to nei processi naturali e presuppongono una percezione quanto più 
completa degli oggetti e dei corpi. Ad esse si contrappongono, già 

19 Ibidem
20 Pensiero e movimento, cit., p. 117.
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a livello percettivo, le esigenze della vita sociale, le quali dettano 
comportamenti utilitaristici, che mettono a repentaglio il fondamento 
naturale della vita. Di fronte a questo inaridimento dello sfondo per-
cettivo e dei dispositivi di mutamento, soltanto una rieducazione dei 
sensi potrà riempire i vuoti creati dai gesti strumentali e riscoprire la 
libertà dell’agire in una pedagogia del contatto con la vita, refrattaria 
alla legge ed alla misura: “Le diverse percezioni dello stesso oggetto 
che i miei sensi forniscono, non ricostruiranno, dunque, riunendosi, 
l’immagine completa dell’oggetto; esse resteranno separate le une 
dalle altre attraverso degli intervalli che misurano, in qualche modo, 
altrettanti vuoti nei miei bisogni: è per colmare questi intervalli che è 
necessaria una educazione dei sensi”21. 

Praticata come terapia del concetto, la fi losofi a si affi anca all’at-
tività artistica per educare i sensi, ampliandone e raffi nandone gli 
strumenti. A ben vedere, il pensiero non è in grado d’intervenire di-
rettamente sui percetti, esso svolge piuttosto un ruolo preliminare, 
svincolando la percezione dal giogo delle idee generali. Tutte le vie 
descritte da Bergson per riempire gli intervalli sono collegate dal pre-
supposto che in ogni caso sia indispensabile rintracciare l’indivisibili-
tà di ciò che muta; non l’unità del molteplice ma l’articolazione della 
continuità del vivente. 

Il metodo bergsoniano di costruzione dell’intervallo segue “la real-
tà concreta in tutte le sue pieghe”22, senza cedere alla tentazione della 
negazione. L’abbaglio più grave della ragione consiste nel mettere 
sullo stesso piano la logica del giudizio, che si serve indifferentemen-
te di affermazioni e negazioni, e la vita dei misti, la quale si regge 
esclusivamente su movimenti di affermazione e interruzione: inse-
rimento e distribuzione, taglio e partecipazione, simpatia e innesto, 
contrazione e distensione: “Noi siamo fatti per agire, tanto quanto, e 
più, che per pensare; o meglio: quando seguiamo il movimento della 
nostra natura, è per agire che pensiamo”23. 

Un movimento decostruttivo, inteso come denudamento dei falsi 
problemi, può venire recuperato soltanto ricostruendo genealogica-
mente l’attività di sezionamento arbitrario del continuo vitale prati-

21 H. Bergson, Materia e memoria, tr. it. A. Pessina, Laterza, Roma-Bari 2004, 
p. 39.

22 Pensiero e movimento, cit., p. 197.
23 L’evoluzione creatrice, cit., p. 243. Per la critica bergsoniana della negazio-

ne, cfr. Ibid., pp. 227-43.



Presente elastico 107

cata dall’intelligenza per contrastare “l’eterogeneità che costituisce il 
fondo della nostra esperienza”24. Si tratta per Bergson di una tenace 
illusione della ragione. Ancor prima di affrontare le esigenze socia-
li, l’intelligenza deve reagire al disorientamento ambientale, produ-
cendo schemi oggettuali statici, che sostituiscono la mobilità della 
materia con immagini attraverso cui valutare l’effi cacia dell’azione25. 
Le caratteristiche dell’intelligenza corrispondono ai vincoli incontrati 
dalla prassi umana della fabbricazione: la natura è sezionata in unità 
provvisorie ed entità estese, separate da bordi netti. Sullo sfondo, uno 
spazio omogeneo in cui ogni oggetto può essere prelevato, scomposto 
e ricomposto. Manipolare oggetti e produrre concetti, costruire un 
mondo intelligibile e trasformare la materia in strumento di azione 
sono attività coordinate. Gli elementi del mondo intellettuale sono 
soltanto “più leggeri, più diafani”26 rispetto alla natura inorganica, ma 
le forme sono le stesse e prolungano abitudini contratte dall’intelli-
genza fabbricatrice. L’arbitraria potenza di taglio dell’intelligenza e 
la geometria naturale di questo mondo di solidi – in cui ogni oggetto 
occupa un luogo fi sso, su cui è possibile agire con sicurezza – si spec-
chiano l’una nell’altra.

I paradossi del movimento enunciati da Zenone di Elea, dalla cui 
soluzione prende avvio la fi losofi a di Bergson, riguardano anch’essi 
la costruzione degli intervalli27. Per confutare la realtà del movimen-
to, Zenone sovrappone gli atti indivisibili di cui si compone il movi-
mento e lo spazio percorso dal mobile. Achille non raggiungerà mai 
la tartaruga e la freccia non colpirà mai il bersaglio, come sostiene 
Zenone, se “l’intervallo che separa due punti è divisibile all’infi nito, 
e se il movimento fosse composto da parti come quelle dell’intervallo 
stesso”28. Ciò che conta in questo procedimento è l’attività di divi-
sione che crea la molteplicità quantitativa delle parti. Essa procede 
attraverso i propri limiti e defi nisce i propri intervalli: limiti inestesi, 
perché a-dimensionale è la potenza da cui provengono i tagli; inter-
valli omogenei perché ottenuti senza rispettare le articolazioni natu-

24 Saggio sui dati immediati della coscienza, cit., p. 64.
25 Per questa ragione Bergson afferma che “l’intelligenza si rappresenta chia-

ramente solo il discontinuo” (L’evoluzione creatrice, cit., p. 129).
26 Ibid., p. 134.
27 Cfr. H. Barreau, Bergson et Zénon d’Élée, “Revue Philosophique de Lou-

vain”, n. 67, 1969, e C. J. Connor, Zeno of Elea and Bergson’s Neglected 
Thesis, “Journal of the History of Philosophy”, n. 12, 1974.

28 Saggio sui dati immediati della coscienza, cit., p. 74.
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rali delle cose e le qualità topologiche degli intervalli. Perché vi siano 
delle parti nel movimento, come presupposto da Zenone, è necessario 
che ciò che non è divisibile venga invece diviso, e che limiti arbitrari 
siano imposti a ciò che possiede una organizzazione reale. “Si può 
dividere una cosa, ma non un atto”29. O meglio, un atto si divide in 
altro modo rispetto ad una cosa.

Il bergsonismo è un costruttivismo dell’intervallo: tra una simul-
taneità di stati del mondo e un’altra, tra uomo e natura, tra atti di 
pensiero e mobilità, esistono intervalli pieni, densità infra-rappresen-
tative di esperienza. Pensare signifi ca vivere la vita dell’intervallo: 
“L’intelligenza scientifi ca [...] procede da una sistemazione a una risi-
stemazione delle cose, da una simultaneità a una nuova simultaneità. 
Necessariamente trascura ciò che accade nell’intervallo”30. Soltanto 
attraverso questo contatto, la semplicità dell’intuizione invocata da 
Bergson si sovrappone alla precisione del pensiero: “nessun vuoto, né 
interstizi, né un’ulteriore spiegazione”31.

Nunc aeternitatis

Con gesto aristotelico, Hannah Arendt domanda: “dove siamo 
quando pensiamo?”32 La sua risposta richiama la topologia bergso-
niana della memoria, alla quale Arendt fa esplicito riferimento33. Il 
pensiero abita un “tra”, una “lacuna tra passato e futuro” che si coa-
gula in immagini; in esse va ricercato il movimento della mente, la 
via tracciata dal pensiero. Riprendendo la terminologia bergsoniana 
– il “limite mobile tra il futuro e il passato” del presente bergsonia-
no34 – Arendt descrive come un’attività atopica quel “piccolo sentie-
ro [...] inserito tra un passato e un futuro infi niti”. Anche il presente 
arendtiano abita un intervallo, si snoda tra agire e pensare, tra il taglio 
spazializzante introdotto dalle esigenze pratiche della vita e la latenza 

29 Ibid., p. 73.
30 Pensiero e movimento, cit., p. 116.
31 Ibid., p. 3.
32 H. Arendt, La vita della mente, tr. it. G. Zanetti, Il Mulino, Bologna 2004, 

pp. 291-312.
33 Sulla memoria in Bergson cfr. J. Hyppolite, Aspects divers de la mémoire 

chez Bergson (1949), in Figures de la pensée philosophique, PUF, Paris 
1971, vol. 1.

34 Materia e memoria, cit., p. 64.
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temporale propria del pensiero speculativo. Ma in Arendt il presente 
è un non-luogo spazio-temporale e Aristotele è un fi losofo neo-pla-
tonico, il profeta di un bios theoretikos senza patria: “Il solo grande 
fi losofo a me noto che formulò esplicitamente la consapevolezza di 
questa condizione di senza patria connaturata all’attività di pensiero è 
Aristotele, forse perché conosceva così bene e articolò in modo così 
lucido la differenza tra agire e pensare”35.

Il non-luogo del presente, il tra che taglia il continuum tempo-
rale, è un puro vuoto, che in Bergson corrisponderebbe all’irrealtà 
dell’istante matematico, non allo spessore della durata. In questo tra è 
gettata la presenza dell’uomo, il quale lotta per defl ettere la corrente 
del tempo; in esso si nasconde l’uomo come “guerriero che difende la 
propria presenza”, il soggetto che combatte per ottenere con la forza 
di un artifi cio maligno una precaria sovrapposizione di presenza e 
presente. Il primato arendtiano del presente è strappato a una natura 
indifferente, con l’ausilio di una macchina da guerra cognitiva. La 
presenza è il frutto di quelle attitudini dell’intelletto stigmatizzate 
da Bergson: generalizzazione, de-sensibilizzazione e de-materializ-
zazione36. La mente arendtiana ha successo quando spoglia brusca-
mente gli oggetti delle loro qualità e relazioni vitali, volgendosi alle 
pure rappresentazioni, agli universali non localizzabili: “Le essenze 
non possono essere localizzate. [...] Il pensiero ‘generalizza’ sempre 
[...] La generalizzazione è connaturata a ogni pensiero, anche quan-
do tale pensiero insista sul primato universale del particolare. Detto 
altrimenti, l’‘essenziale’ è ciò che è applicabile ovunque, e questo 
‘ovunque’, che conferisce al pensiero il suo peso specifi co è, in ter-
mini spaziali, un ‘non-luogo’”37. 

Questo processo, che Bergson descriverebbe come una perdita di 
precisione del pensiero, si fonda sulla creazione di uno iato nel pie-
no della vita, su di una tecnica di smantellamento. Un impassibile 
bios theoretikos, distaccato giudice e arbitro dell’esistenza, occupa 
il vuoto prodotto dentro i movimenti vitali. Mentre Bergson coltiva 
l’ideale di una metafi sica della vita che renda conto del fatto che gli 
uomini bevono e mangiano38, Arendt scorge nel tempo del mondo un 
campo di battaglia in cui le forze del divenire si contendono le spoglie 

35 La vita della mente, cit., p. 294.
36 Ibid., pp. 293, 296.
37 Ibid., 296.
38 Pensiero e movimento, cit., p. 25.
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dell’umanità: “il passato, che si può combattere con l’aiuto del futuro; 
il futuro, che si combatte col sostegno del passato”39. 

Prigioniera dell’orrore metafi sico per il mutamento stigmatizza-
to da Bergson, Arendt attribuisce alla vita della mente il compito di 
dare scacco al divenire: senza l’uomo-guerriero, senza la sua eroica 
presenza nell’agone temporale, “non esisterebbe differenza tra pas-
sato e futuro, ma solo mutamento perenne”40. Mentre la memoria 
bergsoniana s’innesta nel mutamento attuale, la memoria arendtiana 
esprime l’ostilità della mente nei confronti dell’immanenza spazio-
temporale del vivente: “In virtù di questo potere, la mente sembra 
essere più forte ancora della realtà; essa raccoglie le sue forze per il 
combattimento contro l’intrinseca vanità di tutte le cose soggette al 
mutamento”41. Perversamente ammantata del lessico bergsoniano, la 
topologia arendtiana è un assalto alla vita naturale. Bios theoretikos, 
un gelido pensiero della vita, collocato nel nulla acosmico, una lacuna 
in cui l’umanità può agire sovrana dimenticando di essere in vita.

Ironicamente, tutto ciò vale per Arendt come un “omaggio a Berg-
son” e come una riformulazione della sua concezione della libertà e 
della durata. Il presente dell’io, la sua lotta contro il mutamento, sono 
“il nunc stans della meditazione medievale, un ‘presente che dura’ (il 
présent qui dure di Bergson) o ‘la lacuna tra passato e futuro’”42. An-
che la critica bergsoniana della spazializzazione dei fenomeni tempo-
rali è ripresa da Arendt, ma subito rovesciata in una sfi da al pensiero 
dell’immanenza: l’io che pensa è “a rigore, in nessun luogo”43, in una 
lacuna delle estasi temporali. 

Due topologie si confrontano: da un lato l’intervallo pieno del 
vivente bergsoniano, dall’altro la lacuna arendtiana. Il presente di 
Bergson è un topoide elastico, percorso da ritmi e tensioni; quello 
arendtiano una collana di perle, una raccolta discontinua di atomi di 
passato pietrifi cati. All’intensità variabile della vita naturale berg-
soniana corrisponde la natura estetizzata arendtiana. L’intervallo di 
Bergson è teso da una penetrazione, quello arendtiano è il prodotto 
dell’incastonatura di un cristallo di tempo nel parallelogramma dei 

39 La vita della mente, cit., p. 302.
40 Ibid., p. 302.
41 Pensiero e movimento, cit., p. 322.
42 La vita della mente, cit., p. 296.
43 Pensiero e movimento, cit., p. 321.
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vettori temporali44. In Bergson la percezione è un taglio quasi istanta-
neo nel fl uire anarchico del mondo materiale45; nell’ecologia antropo-
centrica arendtiana, la vita umana è confi nata in una sfera-ambiente: 
“E benché io non creda che questa terra sia ‘la terra della verità’, 
essa è sicuramente l’unica sfera in cui la totalità di una vita e il suo 
signifi cato [...] è l’unica sfera in cui questa totalità inafferrabile può 
manifestarsi come la pura continuità dell’io-sono, presenza che dura 
in mezzo alla transitorietà eternamente mutevole del mondo”46.

Arendt descrive la vita della mente ebraico-cristiana, il ritrarsi del 
pensiero dal mondo del particolare, la sua dimora in un presente qual-
siasi, nel non-luogo di una esperienza de-sensibilizzata e de-spazia-
lizzata; Bergson reinventa il vitalismo naturalistico, scorgendo in Ari-
stotele e nello stoicismo il terreno concettuale in cui piantare i semi di 
un nuovo vitalismo. Divergente è anche il richiamo al misticismo. Se 
Arendt attribuisce l’obiettivo del misticismo all’esperienza del nunc 
aeternitatis, per Bergson “l’animo del grande mistico non si è fermato 
all’estasi come al termine di un viaggio” e il misticismo non mira ad 
un’esperienza contemplativa di de-temporalizzazione. Al contrario, 
l’animo mistico prosegue l’opera dell’homo faber, prolunga lo sforzo 
tecnologico verso la costruzione di “uno strumento meraviglioso” in 
grado di catturare la vita non umana della mobilità stessa47. Il misti-
cismo completo è azione, non ritiene l’azione un indebolimento della 
contemplazione48: a Plotino “fu concesso di vedere la terra promessa, 
ma non di calcarne il suolo. Egli giunse sino all’estasi, uno stato in 
cui l’animo si sente, o crede di sentirsi, in presenza di Dio, essendo 
illuminato dalla sua luce; non oltrepassò quest’ultima tappa per arri-
vare nel punto in cui, la contemplazione umana venendo ad inabissar-
si nell’azione, la volontà umana si confonde con la volontà divina”49.

L’animo mistico è un ingranaggio del concatenamento macchinico, 
lo sforzo di costruzione di uno strumento meraviglioso in grado di cat-
turare la vita non umana della mobilità stessa. L’estasi è una mera sosta 
della macchina espressiva, la pausa-attesa in cui il pensiero si prepara 
a simpatizzare con la biomeccanica della natura: “una stazione in cui la 

44 La vita della mente, cit., pp. 302-3.
45 Materia e memoria, cit., p. 118.
46 La vita della mente, cit., p. 312.
47 H. Bergson, Le due fonti della morale e della religione, a cura di A. Pessina, 

Laterza, Bari-Roma 1998, p. 168.
48 Ibid., pp. 164, 160.
49 Ibid., pp. 160-1.



112 Una Vita

macchina rimarrebbe sotto pressione, mentre il movimento si prolunga 
in una vibrazione senza spostamento, nell’attesa di un nuovo balzo in 
avanti”50. Nel présent qui dure di Bergson il confl itto riguarda la co-
struzione della vita, il pensiero dell’immanenza culmina nell’unione di 
mistica e meccanica, nel sogno di una “macchina di un acciaio enorme-
mente resistente, costruita in vista di uno sforzo straordinario”51.

Vita naturale

Poiché è “la vita stessa che si accampa al centro di ogni procedura 
politica [...] e non è ormai più concepibile altra politica che una po-
litica della vita”, diviene urgente domandarsi “che cosa sia, e se pure 
sia concepibile, una vita assolutamente naturale”52. Su quali basi è 
possibile vivere una vita naturale e, a partire da essa, praticare una 
“biopolitica assolutamente affermativa”?53 Questo interrogativo rian-
noda una trama concettuale che intreccia bergsonismo e biopolitica 
foucaultiana. Tematizzando i fenomeni della vita in funzione delle 
tecniche di contatto tra vita e pensiero – poiché questa è la funzione 
dei concetti bicefali di bio-storia, bio-politica e bio-potere – Foucault 
prolunga il progetto bergsoniano di una “metafi sica positiva” del bio-
logico: “Diamo, dunque, al termine biologia il senso molto compren-
sivo che dovrebbe avere, che un giorno forse prenderà, e diciamo, per 
concludere, che ogni morale, pressione o aspirazione, è di essenza 
biologica”54. Dopo Bergson, diventa possibile affermare la positivi-
tà del vivente nel luogo stesso della sua costituzione, decostruendo 
da questa prospettiva onto-biologica le impalcature metafi siche della 
tradizione occidentale. Il pensiero deve escogitare nuove tecniche di 
collocazione che riconoscano l’intersezione tra azione, conoscenza e 
vita, alterando i confi ni dell’umano. 

Della vita naturale, della sua nudità biologica o dei suoi automati-
smi sociali, non interessa più la defi nizione sostanziale ma l’effi cacia, 

50 Ibid., p. 168.
51 Ibid.
52 R. Esposito, Bíos. Biopolitica e fi losofi a, Einaudi, Torino 2004, p. 4.
53 Ibid. Sul rapporto tra biologia e politica, cfr. anche di R. Esposito: Immuni-

tas. Protezione e negazione della vita, Einaudi, Torino 2002.
54 Le due fonti della morale e della religione, cit., p. 72. Cfr. inoltre H. Berg-

son, Mélanges, PUF, Paris 1972, pp. 463-502.
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la capacità di ampliamento o resistenza nei confronti dell’azione, la 
sua dislocazione. Nella prospettiva delle tecniche di raccordo, inseri-
mento, sovrapposizione e contatto della vita con il pensiero, la cono-
scenza del vivente possiede la caratteristica di essere limitata ma non 
relativa55. Ci si rivolge alla vita per praticare una pedagogia degli atti 
indivisibili, degli arresti, degli slanci e delle frammentazioni. 

Se si accetta il presupposto bergsoniano che “noi siamo là dove noi 
agiamo” – cioè che in gioco sono le dinamiche topologiche di svol-
gimento di un’azione e non la descrizione di una sostanza – i nuovi 
concatenamenti tra corpo organico e corpo inorganico, tra unità e di-
spersione della materia, produrranno altrettante varietà di movimenti 
vitali: se “la superfi cie del nostro piccolissimo corpo organizzato (or-
ganizzato proprio in vista dell’azione immediata) è il luogo dei nostri 
movimenti attuali, il nostro grandissimo corpo inorganico è il luogo 
delle nostre azioni eventuali e teoricamente possibili”56. Il paradigma 
biopolitico rilancia il vettore concettuale bergsoniano. Rifl essi nello 
specchio anamorfi co bergsoniano, i grandi temi del vitalismo occi-
dentale – che si affacciano nel De anima aristotelico e nella fi losofi a 
stoica – assumono confi gurazioni originali e si ritrovano spostati su 
un nuovo territorio: una topologia dell’azione, una pedagogia della 
percezione e una decostruzione delle illusioni della ragione.

Se la biopolitica affermativa è inseparabile da un vitalismo d’ispi-
razione bergsoniana, esorcizzare questa matrice signifi ca neutra-
lizzare il potenziale politico della vita naturale. A questo compito, 
perseguito con gli strumenti dell’erudizione e dell’argomentazione 
poetante, si dedica con tenacia teologale il romanticismo politico 
di Giorgio Agamben57. Interpolando gli ultimi testi di Foucault e di 
Deleuze, Agamben addensa intorno al concetto di vita il tema della 
fi losofi a che viene: “Occorre, inoltre, impegnarsi in una ricerca gene-
alogica sul termine vita, rispetto alla quale possiamo già anticipare 
che essa mostrerà che non si tratta di una nozione medico-scientifi ca, 
ma di un concetto fi losofi co-politico-teologico e che, pertanto, mol-
te categorie della nostra tradizione fi losofi ca saranno da ripensare in 
conseguenza”58. 

55 Mélanges, cit., p. 494.
56 Le due fonti della morale e della religione, cit., pp. 188-189.
57 Cfr. F. Luisetti, “Political Romanticism and Biopolitics in Giorgio Agam-

ben and Carl Schmitt,” http://biopolitica.cl.
58 G. Agamben, L’immanenza assoluta, in Id., La potenza del pensiero, Neri 
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La rifl essione di Agamben diverge programmaticamente dall’impo-
stazione di Foucault. A partire da Homo sacer, e poi via via attraver-
so un corpo a corpo con la concettualità foucaultiana59, Agamben si 
dedica a un sistematico smantellamento del paradigma vitalista60. Lo 
sfondo naturalistico dei concetti di vita, apparato, governamentalità e 
positività viene trasferito nella dimensione teologica e qui sottomes-
so alle tecniche dialettico-escatologiche di esegesi testuale: “Benché 
Foucault, per la sua defi nizione “economica” del pastorato, citi pro-
prio Gregorio di Nazianzo [...] egli sembra ignorare del tutto le impli-
cazioni teologiche del termine oikonomia, cui è dedicata la presente 
ricerca. [...] Noi abbiamo mostrato al contrario, che il primo germe 
della divisione tra Regno e Governo è nella oikonomia trinitaria, che 
introduce nella stessa divinità una frattura tra essere e prassi”61.

In apparenza, Il Regno e la Gloria mira a integrare l’ontologica nel-
la biopolitica foucaultiana: “Questa ricerca si propone di investigare 
i modi e le ragioni per cui il potere è andato assumendo in Occidente 
la forma di una oikonomia, cioè di un governo degli uomini. Essa si 
situa pertanto nel solco delle ricerche di Michel Foucault sulla gene-
alogia della governamentalità, ma cerca, insieme, di comprendere le 
ragioni interne per cui queste non sono giunte a compimento””62. E 
tuttavia, Agamben sopprime la discontinuità storico-epistemologica 
registrata da Foucault con l’ingresso della vita nella storia avvenuto 
in Occidente a partire dal XVIII secolo e sostituisce al metodo gene-
alogico foucaultiano una rimemorazione della vita eterna63. L’azio-
ne vitale recede di fronte alle pretese della vita contemplativa: “La 

Pozza, Vicenza 2005, pp.403-404.
59 Cfr. G. Agamben, Signatura rerum, Bollati Boringhieri, Torino 2008; Id., 

Il Regno e la Gloria. Per una genalogia teologica dell’economia e del go-
verno, Neri Pozza, Vicenza 2007; Id., Che cos’è un dispositivo, Nottetem-
po, Roma 2006; Id., Profanazioni, Nottetempo, Roma 2005; Id., L’aperto. 
L’uomo e l’animale, Bollati Boringhieri, Torino 2002. 

60 Sulla biopolitica di Agamben cfr. M. Vatter, In Odradek’s World. Bare Life 
and Historical Materialism in Agamben and Benjamin, “Diacritics”, vol. 
38, n. 3, 2008, L. Quintana Porras, De la nuda vida a la ‘forma –de-vita’. 
Pensar la política con Agamben desde y más allá del paradigma del biopo-
der, “Argumentos”, vol. 19, n. 52, 2006 e R. Esposito, Pensiero vivente, cit. 
pp. 237-243.

61 Il Regno e la Gloria, cit., pp. 126.
62 Ibid., p. 9.
63 Su questo tema cfr. M. Vatter, Eternal Life and Biopower, “New Centennial 

Review”, vol. 10, n. 3, 2011. 
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theoria e la vita contemplativa, nelle quali la tradizione fi losofi ca ha 
identifi cato per secoli il suo fi ne supremo, dovranno essere dislocate 
su un nuovo piano d’immanenza, in cui non è detto che la fi losofi a po-
litica e l’epistemologia potranno mantenere la loro fi sionomia attuale 
e la loro differenza rispetto all’ontologia. La vita beata giace ora sullo 
stesso terreno in cui si muove il corpo bio-politico dell’Occidente”64. 

L’assorbimento della concettualità biopolitica nella theoria culmina 
in una fantasmagoria teologica: le analisi foucaultiane si riverberano 
nei testi della patristica, nelle dossologie e nelle innodie angeliche, 
divenuti il “laboratorio privilegiato per osservare il funzionamento e 
l’articolazione […] della macchina governamentale”65. L’errore prin-
cipale del pensiero politico moderno, imputato da Agamben al pensie-
ro post-giusnaturalistico, è di aver rimosso l’aporetica imbricazione 
– attiva sin dagli albori del cristianesimo – di politica ed economia, di 
sovranità e governo. Se questo è il “mistero originario” della politica, 
diventa necessaria una decostruzione della falsa autonomia di Regno e 
Governo, che recuperi l’indistinzione teologica tra politica ed econo-
mica, smascherandone il meccanismo di cattura. La “macchina gover-
namentale” occidentale descritta da Foucault non rappresenta perciò 
una condizione biopolitica, ma dev’essere ricondotta all’originaria 
commutabilità ontologica, prevista dal paradigma teologico-politico 
cristiano, di economia e politica, di potere e governo del mondo.

Un effetto di questa torsione fatale del progetto foucaultiano è la 
perdita della connessione tra pouvoir e savoir. Agamben abbandona il 
terreno delle pratiche e dei saperi positivi, privilegiando la storia delle 
idee e le costruzioni linguistiche, all’intersezione tra teologia, fi loso-
fi a e letteratura. Inoltre, egli include la governamentalità economico-
politica nella sovranità teologica, deducendo la prima dalla secon-
da: non il dominio tecnico sulla vita ma l’essenza della gloria divina 
racchiude “l’arcano centrale del potere”66. Immergendo la biopolitica 
foucaultiana in un’atmosfera immemoriale, Agamben blocca le linee 
di fuga geopolitiche che secondo Foucault potrebbero incrinare la so-
lidità delle forme di vita occidentali, esponendole alla positività di in-
serzioni etico-politiche alternative a quelle praticate dalla tradizione 
greco-ebraico-cristiana67.

64 L’immanenza assoluta, cit., p. 404.
65 Il Regno e la Gloria, cit., p. 9.
66 Ibid., p. 10.
67  Ad esempio, in alcuni paragrafi  fondamentali de La volontà di sapere, Fou-
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Consapevole che la biopolitica di Foucault implica una geografi a 
della genesi della verità, Agamben sostituisce la genealogia foucaul-
tiana con un’ontologia della vita beata. Mentre in Foucault la storia 
della sessualità decentra le forme di vita occidentali e la ricostruzione 
delle pratiche di biopotere individua le fratture storico-epistemologi-
che, la rifl essione di Agamben diluisce le differenze geografi che e le 
discontinuità storiche all’interno di un’ontologia del linguaggio, in 
cui la concettualità patristica si sovrappone senza soluzione di conti-
nuità a quella aristotelica e la biopolitica foucaultiana si confonde con 
la teologia politica schmittiana. 

Come in Arendt, la strategia fi losofi ca di Agamben poggia sull’idea-
le della vita contemplativa, proposto come unica soluzione alle ricadute 
cruente dell’ontologia della sovranità. La vita contemplativa sospende 
la vita attiva, introducendo un’anti-prassi politica capace di superare 
le distopie della sovranità. Poiché l’inconscio politico occidentale si 
fonda sulla “struttura originaria in cui il diritto si riferisce alla vita e 
la include in sé attraverso la propria sospensione”68, l’obiettivo della 
teologia politica agambeniana è di sospendere la vita naturale. A que-
sto scopo, bisogna sostituire i “centri d’azione vitale”, su cui si regge 
la biopolitica affermativa, con un “centro inoperoso dell’umano”, che 
Agamben identifi ca con il messianismo ebraico. A differenza del profe-
ta e del saggio, dell’uomo d’azione e del mistico, il messia è colui che 
“disattiva e rende inoperosi”69. Una politica liberata dalle catene della 
biopolitica non è altro che la “dimensione che l’inoperosità della con-
templazione, disattivando le prassi linguistiche e corporee, materiali e 
immateriali, incessantemente apre e assegna al vivente”70. In polemica 
con lo spessore naturalistico del presente biopolitico, Agamben esalta 
la “speciale qualità della vita nel tempo messianico”71, un’immanenza 

cault contrappone la tendenza topologica orientale ad estrarre la verità dal 
“piacere stesso, considerato come pratica e raccolto come esperienza”, alla 
localizzazione del piacere, propria della scientia sexualis occidentale, nelle 
pratiche di verità confessionali e penitenziali; cfr. M. Foucault, La volontà 
di sapere, cit., p. 53.

68 G. Agamben, Homo sacer. Il potere sovrano e la nuda vita, Einaudi, Torino 
2005, p. 34. 

69 Il Regno e la Gloria, cit., p. 184.
70 Ibid., p. 274.
71 Ibid., p. 271.
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mortuaria: “Vivere nel messia signifi ca appunto revocare e rendere ino-
perosa in ogni istante e in ogni aspetto la vita che viviamo”72.

Le forme di vita esauste – la nuda vita, la beatitudine messianica, 
la vita contemplativa – smantellano la biopolitica affermativa foucaul-
tiana. Mentre il pensiero selvaggio di Bergson riscopre il vitalismo 
stoico-aristotelico, la sfi da di Agamben alla tradizione biopolitica cul-
mina nell’invenzione di un Aristotele quietista, teorico dell’argia, “di 
un’inoperosità essenziale dell’uomo rispetto alle sue occupazioni e 
operazioni concrete”73. Posto l’ideale della sospensione degli atti vitali, 
affermata la capacità di potere “sovranamente la propria impotenza”74, 
l’unico gesto politico diventa l’“indifferenza creatrice” dell’uomo ri-
spetto ad ogni suo compito pratico75, un romanticismo politico.

Nella prospettiva di Agamben, l’umanità non ha nulla da guada-
gnare da una genealogia degli intrecci di pouvoir e savoir: la vita 
beata si bea della doctrina, impila detriti linguistici, corrompe la vi-
talità degli atti noetici tramite un’incessante dialettica negativa. Il 
metodo agambeniano della profanazione – una distorsione della na-
turalità creaturale, una “forma speciale di negligenza”76 – cristallizza 
nei rituali espressivi gli eccessi del bios. La biopolitica contemplativa 
può fare a meno della mistica dell’azione e del vitalismo bergsoniani, 
ancora segretamente attivi nella biopolitica affermativa foucaultiana. 
Dopotutto, perché vivere soltanto una vita naturale?

72 Ibid.
73 G. Agamben, L’opera dell’uomo, in Id., La potenza del pensiero, cit., p. 

367. Cfr. anche Ibid., pp. 273-288.
74 Homo sacer, cit., p. 53.
75 G. Agamben, Heidegger e il nazismo, in Id., La potenza del pensiero, cit., 

pp. 321-332.
76 G. Agamben, Elogio della profanazione, in Id., Profanazioni, cit., p. 85.
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2.
FANTASMI DEI VIVENTI

Afferrando l’enigmatica vitalità degli oggetti in movimento, il Foto-
dinamismo di Anton Giulio Bragaglia ripudia la bellezza degli “oggetti 
in stasi”1 e Filippo Tommaso Marinetti annuncia una nuova “religione-
morale della velocità”: “Ripugnanza che io provo a coricarmi la sera. 
Io prego ogni sera, la mia lampadina elettrica; poiché una velocità vi 
si agita furiosamente”2. In pittura e scultura, Umberto Boccioni avvia 
un’epoca post-impressionista, la creazione di uno “stile del movimen-
to”, sostenuto da un metodo espressivo che abbandona le forme esan-
gui e i “fatterelli” della tradizione fi gurativa, liberando l’elemento bar-
barico della vita in se stessa, la pura vita del movimento”3. 

Analogamente, la fi losofi a di Henri Bergson si presenta come una 
metafi sica del mouvant, del movimento/mutamento4. Con un radica-
lismo mascherato soltanto dal decoro espressivo, Bergson congeda 
la fi losofi a occidentale dal suo orientamento millenario, imposto 
dall’orrore del mutamento: “Con la critica all’idea di trasformazio-
ne, in cui i fi losofi  della scuola di Elea mostrarono o credettero di 
mostrare l’impossibilità di mantenersi così vicini ai dati dei sensi, la 
fi losofi a si impegnò nella via che conduce a un mondo sovrasensibile. 
Da allora le cose si sarebbero spiegate con delle pure ‘idee’”5. 

1 A. G. Bragaglia, Fotodinamismo futurista, Einaudi, Torino 1970, p. 16. La 
seconda edizione del volume, del 1980, contiene una signifi cativa appen-
dice con materiali non disponibili nella prima edizione, tra cui i testi di 
Bragaglia La fotografi a del movimento e La fotografi a dell’invisibile. 

2 F. T. Marinetti, La nuova religione-morale della velocità (1916), in Id., Teo-
ria e invenzione futurista, a cura di L. De Maria, Mondadori, Milano 1968, 
pp. 133-134.

3 U. Boccioni, Pittura e scultura futuriste: dinamismo plastico, a cura di Z. 
Birolli, SE, Milano 1997, p. 75. Sulla “religione-morale della velocità” cfr. 
J. Schnapps, Perché una religione morale della velocità?, in F. T. Marinetti 
= Futurismo, a cura di L. Sansone, Federico Motta Editore, Milano 2009.

4 Cfr. Pensiero e movimento, cit.
5 Ibid., p. 123.
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In entrambi i casi, l’appello al movimento nasconde uno sforzo 
di rieducazione delle abitudini percettive e una riformulazione dei 
compiti della ragione e dell’arte occidentali. Le tenaci illusioni della 
ragione – su tutte, l’ontologia della permanenza, la visione di una 
sostanza prima eternamente presente a se stessa nella propria immo-
bilità, l’ideale contemplativo della “vita eterna”6 – devono venire dis-
solte da una ritrovata pratica del percetto. All’atto abituale, normale, 
banale del “salto nell’eterno”7, Bergson contrappone la perfezione di 
ciò che è immanente a se stesso, la presenza elastica di una vita na-
turale che è ciò che è: “l’assoluto è perfetto nel senso che è perfetta-
mente ciò che è”8.

L’appello alla “percezione diretta del mutamento e della mobilità” 
non suggerisce tuttavia a Bergson una nuova disciplina del concetto 
quanto l’estensione delle facoltà di percepire9. Il concetto s’innerva 
nel percetto. Data la sua strategia collocazione dentro l’orizzonte del-
la percezione sensibile, l’attività artistica si trova avvantaggiata nei 
confronti della rifl essione speculativa. Per questa ragione Bergson 
assegna all’arte una rilevanza fondamentale e il bergsonismo diventa 
– con il Simbolismo e il Cubismo, Duchamp e Proust, il Futurismo e 
il pirandellismo – una “fi losofi a per artisti”10. Sul piano della costru-
zione dei concetti, Bergson ritiene che il linguaggio fi losofi co vada 
commisurato a imperativi vitali: a ogni ostacolo corrisponde una so-
luzione, senza che l’insieme delle soluzioni faccia sistema, si consoli-
di in scuole e agonismo argomentativo: nulla infatti è più inutile della 
confutazione di un sistema fi losofi co. Quel che conta sono gli effetti 
di senso dischiusi da un rinnovato contatto con la vita. 

Date queste premesse, la rifl essione teorica sopravvive a patto di 
trasformarsi in una pedagogia dell’inserimento nella vita, disperden-

6 Cfr. M. Vatter, Eternal Life and Biopower, cit.
7 Pensiero e movimento, cit., p. 23.
8 Ibid., p. 151. Non bisogna confondere l’orientamento bergsoniano verso 

la percezione reale e il mutamento con l’appello fenomenologico alle cose 
in sé. Una distanza incolmabile separa il bergsonismo dalla restaurazione 
fi losofi ca condotta dalla fenomenologia. I concetti non sono per Bergson 
entità “sottili” o ideali ma fantasmi di problemi vitali, soluzioni precarie ad 
esigenze bioantropiche.

9 Ibid., p. 133.
10 Cfr. M. Antliff, Inventing Bergson: Cultural Politics and the Parisian 

Avant-garde, Princeton University Press, Princeton 1993 e F. Azouvi, La 
Gloire de Bergson. Essai sur le magistère philosophique, cit.
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dosi in una molteplicità di atti vitali, tanti quanti sono le capacità e 
gli ostacoli del vivente: “La fi losofi a esigerà allora uno sforzo nuovo 
per ogni problema. Nessuna soluzione si dedurrà geometricamente 
da un’altra. Nessuna verità si otterrà dal prolungamento di una veri-
tà acquisita”11. All’estensione della percezione corrisponde una “di-
latazione del pensiero”12. Il pensiero è chiamato a trasformarsi, ad 
abbandonare il miraggio di un accesso formale alla verità e, con ciò, 
i suoi metodi abituali di lavoro: la battaglia delle idee, la seduzione 
del linguaggio, l’edifi cazione di architetture logico-sistematiche13. Il 
pensiero dilatato accetta di corrispondere a prestazioni topologiche: è 
un pensiero vivente ora sottile e leggero, per insinuarsi nei fenomeni 
di rarefazione, ora denso e greve, per collocarsi nella condensazione 
delle forze14.

Il Futurismo non eredita la contrapposizione bergsoniana tra le esi-
genze della vita sociale e il distacco creativo dell’artista15, quanto la 
sua critica alla topologia degli atti vitali: “I cinque sensi già noti, de-
fi niti e studiati più o meno scolasticamente sono delle localizzazioni 
più o meno arbitrarie di quel confuso assieme di sensi intrecciati che 
costituisce le forze tipiche della macchina umana”16. 

Conducendo al parossismo la dilatazione del pensiero, innestando 
l’azione deformante dell’arte là dove Bergson colloca i centri vitali 
dell’esperienza, ovvero nella percezione, le tavole tattili marinettiane 
illustrano le forme inconsuete assunte dall’arte vitalista post-berg-
soniana. La dislocazione della sensibilità porta con sé l’abbandono 

11  Pensiero e movimento, cit., p. 24.
12 Ibid., p. 197.
13 Cfr. la critica bergsoniana al pensiero simbolico e alle idee generali: “I con-

cetti sono inclusi nelle parole e sono stati generalmente elaborati dall’orga-
nismo sociale in vista di un oggetto che non ha nulla di metafi sico [...] Per-
ché la fi losofi a dovrebbe accettare una divisione che ha tutte le possibilità 
di non corrispondere alle articolazioni del reale?” (Ibid., p. 42).

14 “Bisognerà allora che la metafi sica estenda il concetto, lo assottigli” (Ibid., 
p. 38).

15 “Noi avevamo dunque il diritto di dire che la commedia è mediana tra l’arte 
e la vita. Essa non è disinteressata come l’arte pura. Organizzando il riso, 
essa accetta la vita sociale come un ambiente naturale; segue anche uno de-
gli impulsi della vita sociale. E su questo punto volta le spalle all’arte, che è 
una rottura con la società e un ritorno alla semplice natura” (H. Bergson, Il 
riso. Saggio sul signifi cato del comico, tr. it. F. Stella, Rizzoli, Milano 1991, 
p. 135).

16 Ibid., p. 179.
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dell’architettonica dei generi artistici. Gli organi della sensibilità si 
emancipano dalla sottomissione alle funzioni previste dalle idee ge-
nerali e si ricombinano secondo traiettorie eccentriche. Come le sera-
te futuriste, il teatro di varietà, i radiodrammi, le tavole parolibere e la 
declamazione sinottica, le tavole tattili sono protesi della sensibilità 
umana, innesti tra movimenti percettivi e tecnologie artistiche. 

Nella descrizione marinettiana della tavola tattile “Paesaggio ari-
do”, la disposizione nello spazio aptico di spazzole e alghe, sughero 
e grattugia, carta vetro, paglia ed erba, produce una sorta di combine 
rauschenberghiano, deformando gli oggetti artistici e dislocando la 
percezione sensoriale: “Partendo da un’altura semiarida (spazzola 
normale), si scende in una zona ruvida viva con intensità laceranti 
(pinastri con rovi), poi in zona aspra (spazzola dura) zona vegetale-
umana quasi spenta e madida dal grigiore atmosferico (alghe secche, 
sughero). Una irritazione improvvisa (grattugia), dopo di che si ri-
cade nella sintesi delle sensazioni tattili precedenti, diventate quasi 
astratte, sempre più vaghe (su carte-vetro di diverso grado, paglia ed 
erbe ruvide disposte a fasce simmetriche)”.17

Analogamente, in Bergson il rinnovamento della percezione pre-
suppone un esercizio topologico. Si tratta di una nuova geometria 
del vivente, a cui corrisponde un’altrettanto imprevedibile pedago-
gia della percezione e del concetto18. Per un futurista bergsoniano 
quale Umberto Boccioni, non esistono forme pure bensì forme-forza 
e linee-forza incaricate di “dipingere la pura sensazione”19. Le tra-
dizionali convenzioni stilistiche e morfologiche sono sostituite da 
un’intuizione della vita ottenuta attraverso gesti laceranti, che fan-
no esplodere i contorni degli oggetti. Mentre i Cubisti scompongo-
no analiticamente e ricostruiscono intellettualmente la struttura del-
la percezione, il Futurismo di Boccioni, Marinetti e Bragaglia vive 
l’oggetto nelle sue forze, ossia libera atti vitali deformanti. La natura 
paradossale dell’arte costruita sulla base della topologia bergsoniana 
non va dunque ricondotta alle dinamiche della trascendenza, quanto 
alle contorsioni dell’immanenza. L’arte bergsoniana è una tecnica di 

17 F. T. Marinetti, Tattilismo, in Id., Teoria e invenzione futurista, cit., pp. 
182-183.

18 Oltre che nell’Evoluzione creatrice e nei saggi di Pensiero e movimento, la 
topologia bergsoniana del vivente è elaborata nei testi raccolti in L’energia 
spirituale (1919), tr. it. di G. Bianco, Cortina, Milano 2008; cfr. in partico-
lare il capitolo La coscienza e la vita, pp. 3-22. 

19 Pittura e scultura futuriste, cit., p. 147. 
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costruzione del contatto tra spazio e tempo, tra percezione e concetto, 
tra istinto e intelligenza e, in ultimo, tra l’uomo e i movimenti non-
umani della materia vivente. Gli oggetti artistici diventano così labo-
ratori della presenza, luoghi d’innesto della percezione nella struttura 
della materia.

In Bergson, una conversione fi losofi ca (epistrophé)20 scopre il pre-
sente elastico posto negli intervalli tra il virtuale e l’attuale (Materia 
e memoria), lo slancio vitale nascosto tra istinto e intelligenza (Evolu-
zione creatrice), l’intuizione che si agita tra la percezione e il concet-
to (Pensiero e movimento). Allo stesso modo, mediante imprevedibili 
opere-macchina, opere-gesto, opere-tattili e opere-concetto, le avan-
guardie ricercano una collocazione negli interstizi degli atti vitali. Gli 
intervalli bergsoniani si proiettano e moltiplicano nell’infra-mince di 
Duchamp, nelle compenetrazioni di Boccioni e negli stati intermovi-
mentali di Bragaglia.

Ricordo automatico

Poiché il presente bergsoniano è denso ed elastico, e dunque trat-
tiene entro se stesso anche la sezione di passato necessaria all’azio-
ne21, il Futurismo assume il compito di elaborare le forme di contat-
to del passato con l’attualità dell’azione. In che modo il passato è 
presente nei gesti? Come sconfi ggere il senso comune e le abitudini 
percettive, che attribuiscono soltanto alla dimensione spirituale ed 
evanescente del ricordo la capacità di accedere, tramite immateriali 
ricordi, al passato? 

La nota tesi bergsoniana sulla “sopravvivenza in sé del passato” 
trasporta l’immanentismo naturalista nel cuore della metafi sica della 
temporalità. La fi losofi a bergsoniana culmina in una naturalizzazione 
del tempo e in una de-trascendentalizzazione dello spirituale: tutto si 
tocca, tutto si conserva, tutto si percepisce. In un mondo di pura pre-
senza, in cui le cose sono e sono presenti, i problemi ontologici si tra-
ducono in gesti topologici, le preoccupazioni gnoseologiche lasciano 
il posto alla “varietà delle funzioni e degli aspetti” dell’intuizione22. 

20 Pensiero e movimento, cit., p. 129. 
21 Su questo aspetto centrale del bergsonismo, cfr. in particolare il Cap. II di 

Materia e memoria, cit.
22 Pensiero e movimento, cit., p. 27.
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Il tempo possiede uno spessore; se l’istante non esiste che come 
astrazione, il passato si conserva e dura, assorbito dalla densità di 
attesa e azione propria del presente dinamico: “parliamo del passato 
come di ciò che è abolito, vediamo nel ricordo un fatto strano o in 
ogni caso estraneo, un soccorso prestato allo spirito dalla materia. Co-
gliamoci nuovamente, invece, così come siamo, in un presente denso 
e, in più, elastico, che possiamo dilatare indefi nitamente all’indietro 
facendo arretrare lo schermo che ci maschera a noi stessi. Cogliamo 
di nuovo il mondo esteriore così com’è, non soltanto in superfi cie, 
nel momento attuale, ma in profondità, con il passato immediato che 
lo spinge e gli imprime il suo slancio”23. Dal momento che “la con-
servazione del passato nel presente non è altra cosa dall’indivisibilità 
del mutamento”24, è l’illusione del dileguare del tempo, non la sua 
consistenza cristallina, a richiedere una giustifi cazione. Il presente “si 
conserva da sé, automaticamente”25. 

Date queste premesse, diventa possibile “immaginare un apparec-
chio la cui funzione sarebbe di registrare le parti del passato suscetti-
bili di ricomparire alla coscienza”26. Ma come costruire, fuor di me-
tafora, un tale apparecchio capace di “registrare le parti del passato 
suscettibili di ricomparire alla coscienza”? Anche in questo caso le 
avanguardie prolungano il bergsonismo, là dove la tradizione inter-
pretativa accademica lo neutralizza, depotenziandone la natura ope-
rativa. Se il presente è un topoide spazio-temporale, se gli organi di 
percezione sono dispositivi di inserimento dei corpi umani nello svol-
gimento della vita, la tecnologia artistica potrà dedicarsi al compito 
visionario di progettare nuovi innesti dell’umano nella durata, nuove 
forme di contatto con ciò che è mutevole in se stesso.

È in questo contesto teorico che Anton Giulio Bragaglia introduce il 
Fotodinamismo futurista, il contributo più rilevante del Futurismo ita-
liano alla fotografi a sperimentale del Novecento. Realizzate in studio 
a partire dal 1909 da Anton Giulio Bragaglia in collaborazione con il 
fratello Arturo, le pose fotodinamiche si riducono a un corpus limi-
tato e raro. In apparenza, di queste fotografi e sappiamo l’essenziale: 

23 Ibid., p. 119.
24 Ibid., pp. 145 e 143.
25 Ibid., p. 143.
26 Ibid.
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la loro dipendenza dalla cronofotografi a di Etienne-Jules  Marey27, la 
connessione con il dinamismo pittorico di Umberto Boccioni e con le 
ricerche sul movimento di Giacomo Balla, l’infl uenza decisiva della 
fi losofi a bergsoniana, del positivismo spiritualistico, del vitalismo e 
della teosofi a di inizio secolo, al cui interno si colloca la fotografi a 
futurista delle radiazioni vitali, la visualizzazione dei fantasmi, degli 
stati d’animo e del doppio eterico28.

Da Marey, Bragaglia eredita i modelli fi gurativi e l’impostazione 
tecnica: l’orientamento scientifi co della prassi fotografi ca, la fi ssazione 
ossessiva sulla ricostruzione del movimento, la vis gestuale, il gesto 
repentino e dirompente, le traettorie uniche dei soggetti. Da Bergson, 
la Fotodinamica estrae una metafi sica del mouvant oltre che la critica 
del “meccanismo cinematografi co del pensiero”, ossia la polemica nei 
confronti della ricostruzione intellettuale del movimento a partire da 
elementi statici29: “Il cinematografo non segna la sagoma del movi-
mento ma lo suddivide, senza alcuna legge, con meccanico arbitrio, 
disintegrandolo e spezzettandolo [...] La cronofotografi a di Marey poi, 
essendo una cinematografi a eseguita sopra una lastra comune o sopra 
una fi lm continua, anche se non usa i quadretti per dividere il movi-
mento, già scandito e spezzato in diverse istantanee, spezza sempre il 
gesto e lo stacca da se stesso in varie immagini istantanee”.30 Facendo 
reagire queste due concezioni della riproduzione del movimento, Bra-
gaglia prende le distanze dalla cronofotografi a di Marey e inaugura una 
ricerca originale, ancora serrata in una enigmatica marginalità rispetto 
agli orientamenti dominanti della sperimentazione fotografi ca.

Agli storici della fotografi a il Fotodinamismo appare perlopiù 
come una poetica neo-impressionista e neo-naturalistica, impregnata 
del bergsonismo eclettico d’inizio secolo. Là dove il Cubismo e l’arte 

27 Sui rapporti intercorsi tra i futuristi, Marey e Bergson, cfr. M. Braun, Pic-
turing Time, The Work of Étienne-Jules Marey. 1830-1904, University of 
Chicago Press, Chicago 1992, pp. 292-300. Braun ricostruisce l’infl uenza 
di Marey e della sperimentazione fotografi ca sul pensiero di Bergson. Re-
sta ancora incompiuta, a mio avviso, l’operazione esegetica inversa. In che 
modo la fotografi a delle avanguardie ha prolungato il bergsonismo, inne-
standosi suoi nuclei teoricamente più aggrovigliati: molteplicità continue, 
intuizione, presente come misto di virtuale e attuale, atti indivisibili?

28 G. Lista, Futurismo e fotografi a, Multhipla, Milano 1979, p. 72. Cfr. anche 
gli apparati critici contenuti in Fotodinamismo futurista, cit.

29 Cfr. L’evoluzione creatrice, cit., Cap. IV.
30 Fotodinamismo futurista, cit., pp. 27-28. 
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astratta sviluppano una “nuova ontologia della fi gurazione formale”, 
che condurrà alle pure registrazioni fotografi che di luce e oggetti e 
allo sperimentalismo del medium fotografi co di Man Ray (i rayogra-
phs), Christian Schad (le schadographs) e László Moholy-Nagy (i 
photograms), le esperienze di Bragaglia sembrano invece rimanere 
ancorate alla rappresentazione delle manifestazioni dinamiche di una 
realtà considerata esterna rispetto ai campi soggettivi di produzione 
dell’immagine: “L’atteggiamento di Bragaglia è d’altra parte ispirato 
ad un positivismo tra i più ortodossi. La realtà non è afferrata nel suo 
manifestarsi estemporaneo, come per il cineocchio di Vertov, o nel 
suo accadere autenticamente fenomenale, ma assunta come oggetto 
di studio, reperto per analisi da laboratorio”31.

In sostanza, la Fotodinamica ripeterebbe, nel contesto della ripro-
duzione meccanica dell’immagine, il progetto pittorico di Boccioni: 
la rappresentazione della “sensazione dinamica”, l’integrazione tra la 
percezione soggettiva dell’oggetto e la sua immagine impersonale, 
la cattura del valore d’atmosfera della vita in sé a partire dall’inter-
sezione tra i movimenti divergenti dei soggetti e degli oggetti: “Noi 
vogliamo rientrare nella vita [...] il gesto per noi, non sarà più un mo-
mento fermato dal dinamismo universale: sarà, decisamente, la sen-
sazione dinamica eternata come tale”32. 

La Fotodinamica mirerebbe così alla sovrapposizione di un “codi-
ce naturalista dell’immagine”, ereditato dall’Impressionismo, a una 
pratica simbolista del pathos e degli stati d’animo. La sensazione di-
namica oggetto di rappresentazione visuale si produrrebbe attraver-
so un’operazione di sintesi – una chimica dell’arte – in cui la vita 
della materia viene fatta reagire con il ricordo e il gesto effettuato si 
complica attraversando il vettore temporale del gesto reso: “Volendo 
ricordare la vita – per fare l’arte – è risibile arrestare, fotografi camen-
te, appunto il movimento che è la vita della vita, perché in tal modo 
questa viene distrutta”33. 

Nella pittura di Boccioni e nella fotografi a di Bragaglia, questo 
metodo condurrebbe da un lato alla dematerializzazione degli oggetti, 
ridotti a pura traccia, alone di sensazione, vibrazione vitale indeter-
minata; dall’altro alla decostruzione dello spazio fi sico-geometrico 

31 Futurismo e fotografi a, cit., p. 77.
32 U. Boccioni, Manifesto tecnico della pittura futurista (1910), Edizioni del 

Cavallino, Venezia 1950, p. 15.
33 Fotodinamismo futurista, cit., p. 22.
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convenzionale – il regno bergsoniano dell’intelligenza fabbricatrice – 
che verrebbe sostituito dalle nuove “radiose visioni di luce” dischiuse 
dalla potenza visiva della percezione futurista: “Lo spazio non esiste 
più [...] Noi Futuristi ascendiamo verso le vette più eccelse e più ra-
diose, e ci proclamiamo Signori della Luce”34. Positivismo e spiri-
tualismo convergerebbero così in una patologia storica della visione, 
visualizzazione bulimica suggerita dalle nuove tecniche di analisi 
della materia: “Chi può credere ancora all’opacità dei corpi, mentre 
la nostra acuita e moltiplicata sensibilità ci fa intuire le oscure mani-
festazioni dei fenomeni medianici? Perché si deve continuare a creare 
senza tener conto della nostra potenza visiva che può dare risultati 
analoghi a quelli dei raggi x?”35. Quanto al bergsonismo futurista, 
esso coinciderebbe con una vaga metafi sica dell’élan vital, sintoniz-
zata con lo spiritualismo positivista d’inizio secolo. Vedere l’invisi-
bile, praticare una “fotografi a trascendentale” secondo l’espressione 
di Bragaglia, signifi cherebbe prolungare con i mezzi tecnologici della 
fotografi a lo scientismo del “Groupe d’études des phénomènes psy-
chiques” dell’Institut psychologique de Paris, che com’è noto com-
prendeva sia Bergson che Marey36.

Un gesto del capo

Sin qui gli storici della fotografi a futurista. Torniamo però alle 
enigmatiche immagini grigiastre dei fratelli Bragaglia e soffermia-
moci su Un gesto del capo, autoritratto fotodinamico realizzato nel 
1911 da Anton Giulio Bragaglia [fi g. 6]. L’atmosfera boccioniana è 
perduta e con essa la vibrazione infi nitesimale dei colori, le traiettorie 
geometriche nello spazio esploso, i vortici di attrazione e repulsio-
ne ottica; restano unicamente dei cenni alle striature organiche della 
serie degli Stati d’animo37. Le linee-forza della pittura di Boccioni 

34 Manifesto tecnico della pittura futurista, cit., p. 16.
35 Ibid., p. 18.
36 Sulla Fotodinamica come tecnica di “fotografi a trascendentale”, visua-

lizzazione dell’invisibile, cfr. M. Braun, “Fantasmes des vivants et des 
morts”, “Études photographiques”, n. 1, Novembre 1996 [on line: URL: 
http://etudesphotographiques.revues.org/index100.html). Sull’attività di 
Bergson presso il “Groupe d’études des phénomènes psychiques”, cfr. H. 
Bergson, Mélanges, PUF, Paris 1972, p. 509.

37 Cfr. U. Boccioni, Stati d’animo I e II: Quelli che restano, 1911.
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e l’analisi geometrica del movimento di Balla sono sostituite da un 
chiaroscuro informe, concentrato nel nucleo centrale dell’immagine, 
al cui interno appaiono macchie biancastre e frange del volto di Bra-
gaglia. Per ritrovare immagini di questo genere bisognerà attendere 
sino agli Studies for Portrait di Francis Bacon – eseguiti nel 1955 sul-
la base delle fotografi e di maschere mortuarie di William Blake – e ai 
ritratti di Gerhard Richter, anch’essi debitori del supporto fotografi co 
– si tratta di fotografi e dipinte, di photo-paintings ricavati dall’atlante 
personale di Richter, repertorio warburghiano d’immagini ritagliate 
da giornali e riviste.

Cerchiamo di comprendere dall’interno, grazie agli strumen-
ti bergsoniani padroneggiati con minuziosa precisione dallo stesso 
Bragaglia, la natura di queste fotodinamiche. Una prima distinzione 
s’impone: il procedimento di Bragaglia non è rivolto a rappresentare 
naturalisticamente il movimento, quanto a produrre immagini “mo-
vimentate”: non prove mosse o fi oche, ma “una dematerializzazione 
[...] con traccia di movimento”38. Per ottenere questo scopo sono ne-

38 Fotodinamismo futurista, cit., p. 14.

Fig. 6. Anton Giulio Bragaglia, Un gesto del capo, fotografi a fotodinamica, 1911.
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cessari almeno due movimenti: da un lato l’azione deformante del 
ricordo, dall’altro la sensazione di un movimento39. Il segreto del me-
todo di Bragaglia risiede nel fatto che in verità i due movimenti si 
producono contemporaneamente grazie al concatenamento, operato 
dall’apparecchiatura fotografi ca, dei due piani di realtà. In modo si-
mile al fenomeno del déjà vu40 – che Bergson interpreta come una 
presentazione simultanea del passato e del presente, una distorsione 
della percezione che mostra la genesi simultanea del presente e del 
suo passato – gli scatti fotodinamici sono un ricordo automatico, una 
fotografi a del presente del passato. L’obiettivo fotografi co non coglie 
nei gesti umani una pura istantaneità quanto una sezione temporale 
dilatata. 

Si tratta del “presente di elasticà ineguale” descritto da Bergson, 
di un presente denso, di un misto teso all’intersezione tra sensazione 
e ricordo, tra azione vitale (la dimensione dell’attuale) e sua regi-
strazione intemporale (il virtuale). In Bergson, la descrizione della 
realtà virtuale del passato è fi nalizzata a comprendere come esso sia 
agganciato al presente attraverso il mutamento. Pur possedendo una 
differenza di natura rispetto al presente, il passato fa corpo con esso, 
vi è agganciato: “il mutamento è indivisibile e [...] in un mutamento 
indivisibile il passato fa corpo con il presente”41.

L’ambizione della Fotodinamica non è dunque la riproduzione 
realistica del movimento, quanto la registrazione delle modalità di 
presenza di atti vitali – perlopiù gesti umani – accessibili esclusiva-
mente a un occhio meccanico. A questo scopo, la percezione abituale 
dev’essere prolungata verso l’intersezione tra movimenti fi sici e di-
sposizioni psicologiche e la lastra fotografi ca liberata dalla falsa con-
cezione dell’istantanea42; in tal modo, essa può divenire un dispositi-
vo di collisione, una sorta di acceleratore estetico, tra le dimensioni 
temporali entro cui la vita degli oggetti interferisce con la percezione 
dei soggetti. 

Per questa ragione, Bragaglia non assegna alla Fotodinamica il 

39 Ibid., p. 15.
40 Cfr. H. Bergson, Il ricordo del presente e il falso riconoscimento, in Id., 

L’energia spirituale, cit., pp. 83-114.
41 Pensiero e movimento, cit., p. 146.
42 “Con un atto completamente arbitrario e assolutamente pazzesco, l’istanta-

nea ha arrestato in posizioni assurde, il moto, che si trovava in quelle per 
puro passaggio” (Fotodinamismo futurista, cit., p. 17).



130 Una Vita

compito di rappresentare il movimento esterno ma la concepisce 
come un luogo in cui si produce l’evento dell’apparire di nuovi misti, 
di nuove unità di movimento – gli atti indivisibili di cui consistono 
le molteplicità continue di Bergson. Le pose fotodinamiche sembra-
no esposizioni mosse, prove mancate, e invece si tratta di fotografi e 
movimentate, immagini coagulate intorno a grumi di movimento che 
deformano le forme degli oggetti in stasi. Secondo Bragaglia, nasco-
sta dentro la vita quotidiana è la “realtà fatale” del movimento, la 
“superba deformazione” del moto, la passione del ritmo e l’impreve-
dibilità del gesto. Non soltanto il movimento è l’elemento vitale della 
vita, esso possiede anche una vita sua propria, raccolta dentro una 
traiettoria e restituita dalle immagini movimentate della fotografi a fu-
turista. Bragaglia non è interessato al movimento in quanto tale, bensì 
a “quella parte di movimento che produsse la sensazione, della quale 
ancora palpita profondamente, nella nostra coscienza, il ricordo”43. 
Nelle lastre fotografi che si manifesta la “vita della vita”44, non di-
namismi in atto: le pose fotodinamiche emergono all’intersezione di 
attualità e virtualità, sono il prodotto della sovrapposizione di gesto e 
ricordo. Da qui la loro apparenza funerea. Magicamente visualizzata 
dall’apparato fotografi co è la struttura interna delle molteplicità con-
tinue della durata, il nucleo originario del bergsonismo45. 

A partire dal Saggio sui dati immediati della coscienza, Bergson 
descrive la durata accessibile all’esperienza psicologica come un di-
venire che dura, una successione priva di esteriorità, che salda due ca-
ratteristiche apparentemente inconciliabili: il continuo e l’eterogeneo. 
La durata psicologica getta luce su un tipo di moltiplicità inaccessi-
bile ai metodi analitici di misurazione e classifi cazione, una “molte-
plicità senza rapporto con il numero e con lo spazio”46. Di contro alle 
molteplicità discrete, fondate su differenziazioni quantitative e criteri 
di misurazione esterni alla loro natura, le molteplicità continue sono 
unità indivisibili che racchiudono al loro interno una densità di fatti 
eterogenei: “Che cos’è la durata al nostro interno? Una molteplicità 
qualitativa, senza somiglianza con il numero; uno sviluppo organico 
che tuttavia non è una quantità crescente; una eterogeneità pura en-
tro cui non vi sono qualità distinte. In breve, i momenti della durata 

43 Ibid., pp. 26-27.
44 Ibid., p. 22.
45 Il bergsonismo e altri saggi, cit.,pp. 27-30.
46 Saggio sui dati immediati della coscienza, cit., p. 80.
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interna non sono esterni gli uni agli altri”47. Come ha mostrato De-
leuze, queste molteplicità poggiano su un criterio di differenziazione 
temporale e la loro indivisibilità va pensata come il risultato di un 
processo di alterazione che, a ogni interruzione, introduce nuovi ritmi 
di temporalizzazione: l’indivisibile è “ciò che si divide solo cambian-
do natura”48. Nella formulazione più chiara di questa logica, Bergson 
assegna agli arresti del movimento la funzione di generare i segmenti 
indivisibili in cui consistono le molteplicità continue. Un’azione, ad 
esempio l’allungamento di un elastico, “è indivisibile, se si suppone 
che si compia senza interruzione. Se vi si frappone un arresto, al po-
sto di un’azione se ne avranno due e ciascuna sarà allora l’indivisibile 
di cui parliamo, per cui non è mai l’azione in movimento in quanto 
tale ad essere divisibile, ma quella linea immobile che ogni azione 
lascia sotto di sé come una traccia nello spazio”49.

Il paradigma psicologistico della durata, che innervava il Saggio 
sui dati immediati della coscienza, si trasforma progressivamente in 
un vitalismo metafi sico che disloca la centralità dell’esperienza sog-
gettiva ed estende il raggio d’azione delle molteplicità continue sino 
agli orizzonti cosmologici dell’Evoluzione creatrice e delle Due fonti 
della morale e della religione. Le molteplicità continue abbandonano 
ogni prudenza fenomenologica e ogni riferimento alla soggettività, 
sia essa empirica o trascendentale: la durata non è in primo luogo il 
dato immediato di una coscienza umana, essa è il prodotto di un co-
struttivismo spazio-temporale a cui partecipa l’intera natura in tutte le 
sue manifestazioni vitali. All’esplorazione dei fatti interni compiuta 
dal Saggio segue così l’abbozzo di un paradigma post-umanistico, 
una metafi sica positiva. Questo allargamento degli orizzonti del berg-
sonismo, pur preservandone l’impalcatura concettuale, implica una 
topologia della percezione, una pedagogia dell’azione e una metafi si-
ca del corpo immenso, ampie quanto gli orizzonti della vita cosmica:

E siccome l’azione è ciò che conta, e siccome è sottointeso che noi 
siamo là dove noi agiamo, si ha l’abitudine di rinchiudere la coscienza 
nel corpo minimo, di trascurare il corpo immenso. [...] Se la superfi cie 
del nostro piccolissimo corpo organizzato (organizzato proprio in vista 
dell’azione immediata) è il luogo dei nostri movimenti attuali, il nostro 

47 Ibid., p. 143.
48 Il bergsonismo e altri saggi, cit., p. 30.
49 Pensiero e movimento, cit., p. 154 (traduzione italiana modifi cata; la tradu-

zione originale travisa il senso della frase).
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grandissimo corpo inorganico è il luogo delle nostre azioni eventuali e 
teoricamente possibili [...] noi siamo realmente, benché per delle parti 
di noi stessi che variano continuamente e in cui risiedono soltanto delle 
azioni virtuali, in tutto quanto percepiamo50.

Soltanto la percezione, per la sua caratteristica ampiezza spazio-
temporale, garantisce la localizzazione di ogni azione potenziale nel 
“grandissimo corpo inorganico” della materia cosmica. È questo il 
vero criterio naturalistico di Bergson: “noi siamo realmente [...] in 
tutto quanto percepiamo”. Da qui la centralità attribuita da Bergson 
all’attività artistica, che possiede come suo terreno elettivo una per-
cezione raffi nata e dai confi ni mobili. E tuttavia, poiché in Bergson 
percezione e azione non sono altro che due facce della stessa attività 
vitale, l’arte bergsoniana non conduce all’esercizio di un’arte con-
templativa e trova invece la sua massima realizzazione nel paradigma 
macchinico delle avanguardie, nell’invenzioni di protesi tecno-esteti-
che della sensibilità umana.

Il pensiero bergsoniano si dissocia lungo due percorsi divergenti, 
che corrispondono alla natura di una durata solcata dai movimenti 
impersonali della vita della materia e del mondo naturale. Da un lato, 
in sintonia con la costante presenza a se stesso del passato, una gene-
alogia dell’umano, che decostruisce le illusioni del pensiero simbo-
lico, riportando i concetti alla loro “frangia indistinta che ne ricorda 
l’origine”51. Dall’altro, in accordo con l’incessante estensione dei 
segmenti di molteplicità, un misticismo macchinico del post-umano: 
“la fi losofi a dovrebbe essere uno sforzo per oltrepassare la condizio-
ne umana”52. Le molteplicità continue della durata, ancora soltanto 
descritte nel Saggio, sono investite da uno smontaggio e riconcatena-
zione – le due operazioni complementari del metodo intuitivo berg-
soniano – che mostrano la costituzione paradossale delle loro moda-
lità di presenza. Il naturalismo bergsoniano non registra la presenza 
dell’istantaneo quanto la dilatazione del passato e l’emergere del fu-
turo: virtualità e attualità, ricordo e azione, gesti agiti e gesti ricordati 
nel caso della Fotodinamica futurista. 

La Fotodinamica, con la sua cattura del passato entro un apparec-

50 Le due fonti della morale e della religione, cit., pp. 188-9.
51 L’evoluzione creatrice, cit., p. 160; cfr. in particolare il Cap. III, sulla “ge-

nesi simultanea della materia e dell’intelligenza”, pp. 155 e sgg.
52 Pensiero e movimento, cit., p. 182.
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chio meccanico, ci trasporta nell’orizzonte del macchinico bergso-
niano: esaltazione dell’homo faber, unione di mistica e meccanica, 
utopia di una “macchina di un acciaio enormemente resistente, co-
struita in vista di uno sforzo straordinario”, che prende coscienza di 
se stessa al momento del montaggio53. La cultura delle avanguardie 
prolifera su questo terreno. In Bragaglia, il macchinico culmina in un 
programma di presentifi cazione della temporalità, in una “solidifi ca-
zione dell’Impressionismo”. Il Futurismo non è un rovesciamento dei 
vettori temporali, un’inversione del passatismo, ma una macchina-
zione del tempo.

Il Fotodinamismo radicalizza il pensiero di Bergson con una co-
erenza mancata alla tradizione fi losofi ca. La rivoluzione artistica in-
trodotta da Bragaglia è contenuta in una frase di Bergson: “La con-
servazione del passato nel presente non è altra cosa dall’indivisibilità 
del mutamento”54. La tecnologia fotografi ca inserisce la registrazione 
del passato nella struttura emotiva dell’azione, il Fotodinamismo è un 
laboratorio per la costruzione d’imprevedibili molteplicità continue, 
capaci di prolungare la sensibilità umana giù, verso i territori della 
materia inorganica e su, verso prodigiosi automi spirituali55. 

È nel contesto di questi motivi impersonalistici e vitalisti, tipici del 
bergsonismo, che dobbiamo collocare l’avanguardismo post-uma-
nistico di Marinetti: “Dopo il regno animale, ecco iniziarsi il regno 
meccanico. Con la conoscenza e l’amicizia della materia, delle quali 
gli scienziati non possono che conoscere che le reazioni fi sico-chi-
miche, noi prepariamo la creazione dell’uomo meccanico dalle parti 
intercambiabili”56. Il movimento puro si distribuisce lungo serie di-
vergenti, rette da un campo di forze impersonali; la percezione attuale 
si frantuma, liberando “l’involucro materiale delle cose” e permetten-
do di “leggere la formula, invisibile all’occhio, che piega e deforma” 
la materialità57.

Analogamente, i gesti della Fotodinamica – un movimento del 

53 Le due fonti della morale e della religione, cit., p. 168.
54 Pensiero e movimento, cit., p. 145.
55 “Automa spirituale” è un’espressione spinoziana, ripresa da Deleuze in 

vari suoi testi, e sviluppata ampiamente in L’immagine–tempo: cinema 2, 
cit. Cfr. anche – in F.T. Marinetti, Mafarka il futurista, Mondadori, Milano 
2003 – il personaggio di Gazurmah, protesi tecnologica dell’umano.

56 F.T. Marinetti, Manifesto tecnico della letteratura futurista, in Id., Teoria e 
invenzione futurista, cit., p. 54.

57 Pensiero e movimento, cit., p. 122.
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capo, un falegname che sega, uno schiaffo, un giovane che si don-
dola, un inchino, il movimento delle dita di un chitarrista e di una 
dattilografa, una camminata, un cambio di postura, un uomo che si 
alza58 – sono azioni decostruite e ricostruite dall’apparecchiatura fo-
tografi ca, in modo da far rinascere il corpo immenso dell’umanità 
dentro il corpo minimo dei suoi atti più banali: “Ogni oggetto in moto 
deve venir riprodotto moltiplicato e rinascente da se stesso”59.

 Il frequente richiamo di Bragaglia alla dematerializzazione dei 
corpi, che i critici collegano alle esperienze teosofi che e para-psico-
logiche (ad esempio il “doppio eterico” steineriano), segnala invece 
una rigorosa applicazione del metodo bergsoniano di costruzione del-
le molteplicità continue, accompagnata dall’accettazione delle forze 
reali che prolungano il corpo umano al di là di se stesso: “Solo coloro 
che son restati alla vecchia concezione dell’arte ci chiederanno scioc-
camente un legame più spiccato tra le nostre opere e la forma reale 
di statica, lamentandosi della circostanza a noi cara: la mancanza di 
identicità con il reale; e non sapranno appagarsi della infi nita ricchez-
za di gioia contenuta nella pura vita del movimento e nella superba 
deformazione recata da questa agli oggetti”60.

Stati intermovimentali

Con un cortocircuto estetico, le fotografi e di Bragaglia piegano il 
tempo su se stesso. La temporalizzazione della posa (la “sensazione 
del tempo”61) è ottenuta mediante l’intersezione del moto fi sico degli 
oggetti e della loro percezione soggettiva. L’oggetto, immerso nella 
corrente della sensazione, si dilata nel campo compreso tra la vir-
tualità del ricordo e l’attualità del gesto: “Volendo ricordare la vita 
– per fare l’arte – è risibile arrestare, fotografi camente, appunto il 
movimento che è la vita della vita, perché in tal modo questa viene 
distrutta”62. 

Grazie a questo metodo, la Fotodinamica promette una rivoluzio-
ne artistica di portata epocale. Non più mera registrazione di sezioni 

58 Cfr. le illustrazioni contenute in Fotodinamismo futurista, cit.
59 Ibid., p. 23.
60 Ibid., p. 16.
61 Ibid., p. 14.
62 Ibid., p. 22.
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temporali isolate, l’apparecchio fotografi co diventa una strumento di 
concatenazione tra il ricordo e la sensazione, tra la vita dell’oggetto 
e le affezioni dei soggetti: “la Fotodinamica non può essere intesa 
come una innovazione portata alla fotografi a, in modo simile a quel-
la portata dalla cronofotografi a, ma quale una creazione mirante al 
raggiungimento di ideali che sono opposti agli scopi di tutti i mezzi 
rappresentativi odierni”63.

Il riferimento al vitalismo bergsoniano permette di comprendere 
anche la sproporzione tra il repertorio iconografi co minimalista della 
Fotodinamica e la portata rivoluzionaria attribuita da Bragaglia al pro-
prio metodo. In quanto arte votata al dentro delle molteplicità conti-
nue64, alla densità ed eterogeneità degli atti vitali, alla profondità degli 
intervalli infra-rappresentativi prodotti dai movimenti umani, la Fo-
todinamica riprende e prolunga la topologia bergsoniana dell’azione. 

Il movimento della mano è uno degli esempi prediletti da Berg-
son: “Spostate la mano da un punto a un altro: per voi che lo per-
cepite dall’interno, è un gesto indivisibile. Ma io, che lo percepisco 
dall’esterno, e che fi sso la mia attenzione sulla linea percorsa, io mi 
dico che da principio si è dovuto superare la prima metà dell’interval-
lo, poi la metà dell’altra metà, poi la metà di ciò che resta, e così di 
seguito: potrei continuare per miliardi di secoli, non avrei mai esau-
rito l’enumerazione degli atti nei quali si scompone ai miei occhi il 
movimento che vi sentite indivisibile. [...] Impossibile pensare a que-
sta molteplicità senza essere presi dalle vertigini; ma questa non è che 
l’inverso di un indivisibile”65. Come nelle Fotodinamiche futuriste, 

63 Ibid., p. 26.
64 L’arte bergsoniana di Bragaglia presuppone una onto-topologia del “den-

tro”, da distinguere dal “pensiero del fuori” di Foucault e Deleuze; cfr. M. 
Foucault, Il pensiero del di fuori, in Id., Scritti letterari, tr. it. C. Milanese, 
Feltrinelli, Milano 2004 e G. Deleuze, Foucault, cit. Per la distinzione tra le 
due topologie, che corrisponde a due declinazioni del vitalismo – rispetti-
vamente naturalistico e trascendentalista – cfr. F. Luisetti, Estetica dell’im-
manenza. Saggi sulle parole, le immagini e le macchine, Aracne, Roma 
2008. Mentre il pensiero del fuori si fonda su tagli irrazionali e su una 
potenza illocalizzata, nelle topologie del movimento denso e indivisibile 
di Bragaglia e Bergson, gli arresti del movimento e i confi ni adimensionali 
dell’azione diventano veri e propri concetti-limite: “È sempre l’arresto che 
richiede una spiegazione, e non il movimento” (Le due fonti della morale e 
della religione, cit., p. 230).

65 Ibid., pp. 189-190. Cfr anche gli esempi in Pensiero e movimento, cit., pp. 
131 e 151.
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l’ebbrezza dell’immersione nelle molteplicità continue è racchiusa 
nella semplicità di un gesto che non presuppone alcun rapporto, con-
testo e atmosfera. Un vitalismo del movimento, che consideri dati 
esclusivamente i centri corporei dell’azione, non richiede uno sfondo 
ontologico. Come ribadisce Bergson, il movimento è un fatto che non 
necessita di spiegazioni e fondazioni, “il mutamento non ha bisogno 
di supporto”66.

Una delle caratteristiche più misteriose delle fotografi e di Braga-
glia è la loro evanescenza. Per quale ragione la fotografi a dell’invisi-
bile e dell’azione gestuale, in cui culmina il vitalismo macchinico del 
Futurismo, produce oggetti così rarefatti ed effi meri? Quale esigenza 
inespressa negli scritti teorici di Bragaglia conduce a questi esiti? An-
che in questo caso, troviamo una risposta tra le pieghe del pensiero 
bergsoniano. La metafi sica del mouvant di Bergson esclude che sia 
possibile edifi care una fi losofi a sistematica e deduttiva del mutamen-
to; ciò che è concesso all’uomo, in quanto centro d’azione vitale, è di 
connettersi al mutamento attraverso stati intensivi, un’intuizione del 
mutamento67. Il dinamismo non è dunque l’ultima parola di Bergson 
sulla vita: l’intensità è breve e, se presa in se stessa, anche “l’intuizio-
ne è faticosa e non saprebbe durare”68. 

Ricordiamoci dello spessore attribuito da Bergson al presente 
dell’azione. Esso non è altro che uno sforzo, l’intensità sospesa e 
irripetibile contenuta in ogni azione signifi cativa, in ogni atto vita-
le; un temporaneo attrito tra i corpi, una convergenza tra le azioni69. 
L’intuizione del mutamento non ha nulla da spartire con una fusione 
nel mutamento; essa non realizza una sintesi dialettica, non spiritua-
lizza i termini contrapposti ma “è ciò che è”, e dunque dura sino a 
quando è tesa l’azione vitale. Una volta compiuto il gesto, diviene 
possibile l’operazione retrospettiva di ricostruzione dei suoi confi ni. 
Il presupposto è tuttavia che l’azione sia conclusa, permettendo allora 
di liberare alla vista dell’intelletto i margini ormai esausti, il nucleo 
d’indivisibilità del mutamento. Allo stesso modo, le fotografi e di Bra-

66 Pensiero e movimento, cit., p. 137.
67 Ibid., p. 122.
68 Ibid., p. 27.
69 Ricordiamo alcune delle defi nizioni di intuizione offerte da Bergson nei 

saggi raccolti in Pensiero e movimento: intuizione come forma superiore 
di contatto, simpatia e penetrazione, compenetrazione ed endosmosi delle 
coscienze.
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gaglia si offrono come archivio di una vitalità esaurita, repertorio di 
gesti creativi e spenti, azioni vitali ormai defunte.

Nella sua monografi a sul cinema70, Deleuze lascia tra parentesi 
la polemica bergsoniana nei confronti del “meccanismo cinemato-
grafi co del pensiero”71 e, con gli strumenti del bergsonismo, elabora 
un’ontologia dei “cristalli di tempo”. Mentre Bergson utilizza il mez-
zo cinematografi co per screditare la concezione abituale della cono-
scenza, Deleuze rinviene nel bergsonismo la concettualità capace di 
gettare luce sulla natura della temporalità dell’immagine.

Un’operazione simile viene compiuta dalla Fotodinamica. Poiché 
Bergson descrive e condanna la prassi fotografi ca dell’epoca, non la 
costruzione tecnologica delle molteplicità continue, l’affi nità, colta 
da Bergson, tra psicofi siologia e fotografi a viene sfruttata da Braga-
glia per liquidare l’intera storia dell’arte, inclusa la cronofotografi a 
di Marey. Rispetto ad esse, la Fotodinamica si attribuisce il compito 
di una rivoluzione artistica pari a quella condotta da Bergson nella 
dimensione fi losofi ca.

Sullo sfondo della ricostruzione della nozione bergsoniana di in-
tervallo, possiamo comprendere le implicazioni degli “stati intermo-
vimentali” e della registrazione della dimensione intermomentale 
del moto72: dato l’orientamento della Fotodinamica verso il dentro 
dell’azione, un semplice gesto del capo racchiude una molteplicità 
vertiginosa di traiettorie vitali. Così come la rivoluzione artistica du-
champiana si raccoglie intorno al concetto, anch’esso di derivazione 
bergsoniana, di infra-mince73, la Fotodinamica si lancia nell’esplo-
razione degli intervalli dei mutamenti psicofi sici, penetra la densità 
delle moltiplicità continue. Ai tagli spazio-temporali operati dall’in-
telletto – la geometria sociale del vivente, le abitudini motorie e per-

70 Cfr. L’immagine-movimento: cinema 1 e L’immagine–tempo: cinema 2, cit.
71 “Non possiamo affrontare la discussione della teoria secondo cui il cervello 

serve alla conservazione del passato e immagazzina dei ricordi come al-
trettanti negativi fotografi ci, da cui trarremo successivamente dei provini 
o come altrettanti fonogrammi destinati a ridiventare suoni. [...] Tale con-
cezione è stata ispirata in gran parte da una certa metafi sica, di cui sono 
impregante la psicologia e la psicofi siologia contemporanee, e viene accet-
tata naturalmente: da ciò la sua apparente chiarezza. Ma, a misura che la si 
consideri più da vicino, si vedono accumularsi diffi coltà e impossibilità” 
(Pensiero e movimento, cit., p. 145).

72 Fotodinamismo futurista, cit., pp. 28-29.
73 Cfr. F. Luisetti, Refl ections on Duchamp. Bergson Readymade, “Diacritics”, 

vol. 38, n. 4, 2008.
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cettive convenzionali – essa contrappone una topologia dell’azione 
emotiva e una mistica del gesto deformante:

Bergson dice: “Nella mobilità vivente delle cose l’intelletto si pre-
occupa di segnare delle stazioni reali, virtuali; ossia nota delle partenze 
e degli arrivi. È tutto ciò che importa al pensiero dell’uomo in quanto 
semplicemente umano. Afferrare ciò che accade nell’intervallo è più che 
umano”. Ora mentre con il cinematografo e con l’equivalente sistema 
di Marey, noi d’un colpo ci portiamo da uno stato ad un altro, di quelli 
che composero il moto, senza preoccuparci degli stati intermovimentali 
del gesto: mentre con la fotografi a abbiamo un unico stato, la Fotodina-
mica, ricordando anche ciò che fu da uno stato all’altro, compie opera 
trascendente la condizione umana, così da divenire essa una fotografi a 
trascendentale del movimento, per la quale concepiamo anche una nuova 
macchina che sappia far percepire, meglio che oggi, i gesti, dai gesti 
tracciati in uno stesso punto, sempre però restando questi in relazione con 
la propria età; e sempre restando idealizzati nella deformazione e nella 
distruzione sofferta nel moto e nella luce traducendosi essi in traiettoria74.

74 Fotodinamismo futurista, cit., p. 34. 
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3.
INTERVALLI NON UMANI

L’assorbimento del bergsonismo nell’apparato concettuale deleu-
ziano culmina nelle visioni allucinate dell’immagine-tempo cinema-
tografi ca, nell’onto-topologia di un limite comune che è anche cesura 
tra incommensurabili, in un intervallo come interstizio, interruzione 
irrazionale e potenza separante del fuori. In questo modo il deleuzi-
smo assorbe nel vitalismo trascendentale anche la metafi sica della 
potentia absoluta e abbraccia l’immanentismo come tecnica di di-
sgiunzione della natura dal suo principio. Quando l’immagine cine-
matografi ca accede al proprio nucleo genetico, essa rivela la logica 
della differenza trascendentale tra il dentro della natura individuata 
e il fuori delle potenzialità individuanti: a dettare le regole del gioco 
è ora un fuori ancora più lontano, un’esteriorità radicale rispetto ad 
ogni natura. La purezza del trascendentale si complica in un “limite 
come interruzione irrazionale”, in “un fuori autonomo che si dà ne-
cessarimente un dentro”1. 

Nel cinema d’avanguardia, il rapporto tra il visivo e il sonoro ripete 
questa cesura trascendentale tra il virtuale e l’attuale2. È la poetica di 
Godard, esempio paradigmatico della natura dell’immagine moderna, 
manifesto di un’arte dell’espressione in cui i limiti sono adimensionali, 
in cui l’intervallo si libera e “l’interstizio diventa irriducibile e ha valore 
per se stesso”3. La forza di questo cinema è una potenza che “nasce da 
un fuori più lontano di tutto il mondo esterno”, una potentia absoluta, 
la sovranità del “regno degli ‘incommensurabili’ o delle interruzioni”4.

1 L’immagine–tempo: cinema 2, cit., p. 306.
2 Tematizzando l’aspetto visivo e quello sonoro del cinema moderno, Deleu-

ze afferma che ognuno di essi, “raggiungendo il proprio limite che lo separa 
dall’altro, scopre in tal modo il limite comune che li riferisce uno all’altro 
nel rapporto incommensurabile di un’interruzione irrazionale, il dritto e il 
rovescio, il fuori e il dentro” (L’immagine–tempo: cinema 2, cit., p. 307).

3 Ibid., p. 306.
4 Ibid., pp. 305-306.
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Nulla è più utile, per comprendere il vitalismo naturalistico de-
gli intervalli elaborato dal bergsonismo e dalle avanguardie storiche, 
che l’ascolto delle cinque sintesi radiofoniche di Filippo Tommaso 
Marinetti5. Secondo Arndt Niebisch, l’obiettivo della radiofonia di 
Marinetti è la costruzione di un nuovo rapporto con il sistema ner-
voso degli ascoltatori: “le sintesi radiofoniche non svolgono una 
narrazione complessa, ma adottano un’estetica minimalista basata 
sull’alternanza di suoni, rumori e silenzi [...] ciò che Marinetti vuole 
infl uenzare con le sue sintesi radiofoniche non è l’atteggiamento cri-
tico del pubblico ma il sistema nervoso degli ascoltatori”6. Marinetti 
individua nell’uso distorto della radio un terreno topologico ideale, 
capace di produrre imprevedibili aggregati spazio-temporali e di de-
stabilizzare l’uniformità regressiva dell’ascolto di massa: “L’immen-
sifi cazione dello spazio [...] Puro organismo di sensazioni radiofoni-
che  [...] Un’arte senza tempo né spazio, senza ieri e senza domani. 
[...] Eliminazione del concetto e prestigio di pubblico che ha sempre, 
anche per il libro, esercitato un’infl uenza deformante e peggiorante”7. 
I materiali delle sintesi sono segmenti acustici e interruzioni, inter-
valli e confi ni. È la logica concettuale della “radia”, una declinazione 
non-rappresentativa del medium radiofonico: le sintesi fanno a meno 
di simboli, passaggi retorici e codici culturali. Al loro posto una pra-
tica defamiliarizzante della connettività, movimenti differiti e messa 
in relazione di una moltiplicità di elementi eterogenei; un paesaggio 
fatto di segnali e stimoli, associati a processi di fusione e distensione 
dei materiali espressivi.

5 Le sintesi, che risalgono al 1931, sono brani sperimentali composti nello 
stesso periodo in cui Marinetti redigeva, con Pino Masnata, il Manifesto 
futurista della radio (La radia). Il manifesto, pubblicato nel 1933 sul quoti-
diano “La Gazzetta del popolo”, è ora raccolto in Marinetti, Teatro, cit., pp. 
769-774. I testi delle sintesi sono apparsi sulla rivista “Autori e scrittori”, 
n. 6. 8 agosto 1941 e in seguito ripubblicati, a cura di Jeffrey T. Schnapp, 
nel secondo volume degli scritti teatrali di Marinetti: F.T. Marinetti, Teatro, 
Mondadori, Milano 2004, pp. 629-637. Le sintesi, mai registrate da Mari-
netti, sono disponibili nell’esecuzione del 1978 di Daniele Lombardi, nel 
cd Musica Futurista: The Art of Noises 1909-1935, LTM Recordings 2006 
(cfr. anche http://www.irre.toscana.it/futurismo/opere/suoni.htm).

6 A. Niebisch, Cruel Media. On F. T. Marinetti’s Media Aesthetics, in “Annali 
d’Italianistica”, n. 27, 2009; fascicolo monografi co dal titolo: A Century of Fu-
turism: 1909-2009, a cura di F. Luisetti e L. Somigli, pp. 343-344 (tr. it. mia).

7 F.T. Marinetti, Manifesto futurista della radio, in Id., Teatro, cit. pp. 
772-773.
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L’oscillazione tra una materia sonora densa e le interruzioni non 
rimanda a uno schematismo strutturale o a una dialettica congelata, 
bensì a una logica della condensazione e della distensione, a un’arte 
della ripetizione e delle variazioni. Tra i segmenti acustici e i tagli che 
incardinano i blocchi delle sintesi non esiste una differenza di natura 
ma una diferenza di grado, che può essere intensifi cata o indebolita, 
accelerata sino ai confi ni delle variazioni o sospesa nella staticità di 
una ripetizione. Al di là dell’apparenza di una eterogeneità di sostan-
ze acustiche elementari e interruzioni irrazionali, possiamo osservare 
il profi larsi di un’estetica dell’interstizialità, un’ontologia del “tra”, 
una tecnologia degli intervalli percettivi.

Interstizi

Per afferrare la centralità assegnata da Marinetti agli intervalli e 
alle interruzioni, dobbiamo ritornare alla concezione bergsoniana del 
presente. Il bergsonismo di Marinetti non consiste in un prelievo te-
matico ma in un paradigma strutturale: nella consapevole distruzione 
dell’istantaneità del presente. Il materiale dell’arte non è l’imme-
diato adimensionale ma la densità degli intervalli. Ogni segmento 
spazio-temporale dura, cioè deforma la propria presenza, perché si 
trova collocato tra le polarità assolute del virtuale e dell’attuale, den-
tro i confi ni irraggiungibili di un passato impotente e di un presente 
attivo. In entrambi i casi, si tratta di esperienze limite: nulla è pu-
ramente attivo – si tratterebbe del puro automatismo della materia 
despiritualizzata – e nulla è puramente impotente – la realtà si decre-
erebbe nella memoria pura, in un vuoto senza movimento. Anche la 
sottigliezza di un blocco di sonorità readymade nasconde intensità 
vertiginose, ogni gesto minimo sconfessa l’immediatezza di un pre-
sente istantaneo. 

Il linguaggio marinettiano delle interruzioni e degli intervalli 
sonori si serve dei risultati della fi siologia sperimentale. Grazie a 
strumenti quali il cronoscopio illustrato da Wilhelm Wundt nei suoi 
Principi di psicologia fi siologica (1874), gli esperimenti psicofi sio-
logici misurano la velocità del tempo fi siologico, la durata compresa 
tra uno stimolo e una reazione, l’intervallo fi siologico reale che of-
friva conferme sperimentali alla decostruzione dell’istantaneità della 
percezione. Gli scrittori simbolisti e compositori come Debussy e 
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Janáček colsero in questi fenomeni un invito a costruire la non istan-
taneità del presente attraverso delle pratiche artistiche innovative.

Nel caso di Janáček – che possedeva un cronoscopio e lo utilizzava 
per indagare i fenomeni acustici subliminali – l’esplorazione artistica 
della natura degli intervalli era rafforzata da una conoscenza di prima 
mano della letteratura psicofi siolgica:

Janáček sottolineava che quando un tono o un accordo transita in un 
altro, il primo non cessa istantaneamente di esistere ma rimane sospeso 
sia nella memoria sia fi siologicamente, poiché le fi bre cocleari continua-
no a vibrare per un attimo brevissimo dopo che il secondo tono ha inco-
minciato a risuonare. Janáček riteneva che questo attimo durasse circa 
1/10 di secondo. Per questa ragione, era importante dedicarsi alla quali-
tà specifi ca di quel momento tra due suoni per cogliere la qualità della 
connessione. Riguardo all’idea dell’effettiva coesistenza psicofi siologica 
dei toni, Janáček cita il classico testo di Hermann von Helmholtz, Delle 
sensazioni del tono. In altre occasioni fa riferimento a Wundt e ad altri 
studi, secondo i quali tra l’attenzione per un oggetto e quella per un altro 
sussiste un ritardo piuttosto lungo [...] La conseguenza più importante 
che possiamo trarre da questa discussione è che l’attrazione di Janáček 
per il “tra” di certi eventi corrispondeva a una estetica abbastanza co-
erente e ampia dell’interstizio, che teneva conto dei materiali musicali 
disponibili e ne deduceva che i più interessanti e vitali erano specifi ca-
mente quelli più spesso e facilmente trascurati: il momento, virtuale o 
attuale, tra due toni apparentemente contigui; la delicata relazione dei 
millesecondi in una successione fonica al limite della percepibilità [...] 
Come compositore, Janáček non perse l’opportunità di sfruttare la sensa-
zione di trovarsi nel mezzo, di aprire delle lacune nel tessuto temporale, 
in modo che risulta impossibile abbandonarsi comodamente all’avanzare 
del fl usso durante l’ascolto della sua musica8.

Come per Janáček, ciò che conta per Marinetti è la “sensazione 
di trovarsi nel mezzo, di aprire delle lacune nel tessuto temporale”. 
Le sintesi radiofoniche sono un esempio di quest’arte vitalista degli 
intervalli, un manifesto dell’estetica psicofi siologica degli interstizi.

8 B. Steege, Musical Modernism and the Culture of Experiment (tr. it. 
mia). Relazione presentata al convegno 100 Years of Futurism: Sounds, 
Science, and Literature: An Interdisciplinary Colloquium, University of 
North Carolina at Greensboro, February 20, 2009. Ringrazio l’autore per 
il manoscritto inedito.
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Interruzioni vitali

La prima sintesi radiofonica di Marinetti, Un paesaggio udito, si 
regge su tre blocchi acustici: lo sciacquìo dell’acqua, il crepitìo del 
fuoco e un fi schio del merlo:

Un paesaggio udito
Il fi schio del merlo invidioso del crepitìo del fuoco fi nì per spegnere il 

pettegolezzo dell’acqua.
10 secondi di sciacquìo.
1 secondo di crepitìo.
8 secondi di sciacquìo.
1 secondo di crepitìo.
5 secondi di sciacquìo.
1 secondo di crepitìo.
19 secondi di sciacquìo.
1 secondo di crepitìo.
25 secondi di sciacquìo.
1 secondo di crepitìo.
35 secondi di sciacquìo.
6 secondi di fi schio di merlo9.

Il crepitìo dura costantemente per un secondo, mentre lo sciacquìo 
segue un crescendo e decrescendo (10, 8, 5, 19, 25, 35 secondi) chiuso 
dall’improvviso fi schio del merlo. Questa sintesi presenta gli elemen-
ti di base del linguaggio radiofonico di Marinetti: sebbene i tre suoni 
possano venire erroneamente interpretati come materiali eterogenei, 
separati da differenze di natura, essi funzionano come differenze nel 
grado d’intensità emotiva. Per ottenere questo effetto, Marinetti tra-
sforma il crepitìo in un’interruzione ripetitiva, i cinque segmenti di un 
secondo; queste interruzioni sono al tempo stesso connettori e modu-
latori del grado d’intensità dello sciacquio. Invece che una sequenza 
puntiforme di materiali eterogenei, percepiamo un assemblaggio di 
ripetizioni e variazioni acustiche.

Nella seconda sintesi, Dramma di distanze, l’alternarsi di paesaggi 
sonori provenienti da regioni geografi che e culturali distanti non se-
gue una drammatizzazione progressiva delle interruzioni-intervalli, 
ma si piega alla regola della ripetizione di unità rigide di 11 secondi:

9 Teatro, cit., p. 633.



144 Una Vita

Dramma di distanze
11 secondi una marcia militare a Roma.
11 secondi un tango danzato a Santos.
11 secondi di musica giapponese religiosa suonata a Tokio.
11 secondi di ballo campestre vivace nella campagna di Varese.
11 secondi di una partita di pugilato a New York.
11 secondi di rumorismo stradale a Milano.
11 secondi di romanza napoletana cantata nell’albergo Copacabana 

di Rio de
Janeiro10.

L’elemento comune è il medium della radio, il fl uire delle onde 
elettromagnetiche. La trasmissione radiofonica “immensifi ca lo spa-
zio” in modo artifi ciale, accoppiando e modulando le differenze an-
tropologiche e geografi che. Siamo sul terreno dell’intermedialità, del-
la logica della connettività della comunicazione di massa.

Nella terza sintesi, Silenzi parlano fra di loro, il costruttivismo me-
diale di Marinetti raggiunge gli esiti più complessi, mettendo in crisi 
la distinzione tra intervalli e interruzioni: è il silenzio oppure sono i 
suoni a interrompersi a vicenda?

Silenzi parlano fra di loro
15 secondi di silenzio puro.
Do re mi di fl auto.
8 secondi di silenzio puro.
Do re mi di fl auto.
29 secondi di silenzio puro.
Sol di pianoforte.
Do di tromba.
40 secondi di silenzio puro.
Do di tromba.
Uè uè di pupo.
11 secondi di silenzio puro.
Oooo stupito di bambina undicenne11.

Dal momento che i blocchi di silenzio e quelli sonori mutano se-
condo un preciso crescendo e decrescendo – 15, 8, 29, 40, 11 secondi 
di silenzio puro – diventa impossibile separare le ripetizioni dalle va-
riazioni, le modulazioni dai segmenti qualitativamente eterogenei di 

10 Ibid., cit., p. 634.
11 Ibid., cit., p. 635.
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strumenti musicali. Data l’assoluta astrazione dei silenzi e la concre-
tezza singolare delle voci umane, non riusciamo a stabilire una diffe-
renza di natura tra la forma e il contenuto, tra gli elementi tematici e 
quelli strutturali. Di contro, siamo immersi nelle differenze di grado 
dello spazio emotivo costruito dalla “radia”. Avviene inoltre un ribal-
tamento paradossale: il silenzio non svolge la funzione di uno sfon-
do vuoto, riempito dalla densità della comunicazione radiofonica. 
L’effi cacia apparente della rete globale di comunicazione si scopre 
collocata sulle fragili fondamenta di silenzi puramente virtuali. Sono 
silenzi rumorosi, che parlano fra di loro, penetrando e oltrepassando 
le barriere della comunicazione umana.

La Battaglia di ritmi intensifi ca lo scambio tra interruzioni e in-
tervalli, tra silenzi e suoni, tra il costruttivismo spaziale e la musica 
concreta dei toni. 

Battaglia di ritmi
Una lentezza prudente e paziente espressa con un tac tac tac di goccia 

d’acqua prima tagliata poi uccisa da
Una elasticità volante e arpeggiante di note sul pianoforte prima ta-

gliata poi uccisa da
Una scampanellata di campanello elettrico prima tagliata poi uccisa da
Un silenzio di tre minuti tagliato prima e poi ucciso da
Un affanno di chiave in serratura ta trum ta trac seguito da 
Un silenzio di un minuto12.

In questo caso, ogni frammento acustico è prima “tagliato” e poi 
“ucciso” dal frammento successivo. Ciò signifi ca che ogni blocco 
espressivo funziona inizialmente come un’interruzione e in seguito 
come un intervallo denso. Inoltre, un frammento acustico può essere 
lento o elastico, penetrante o affannato, mostrando il tal modo una 
varietà di connotazioni qualitative e spazio-temporali. Non soltanto 
non c’è differenza di natura tra interruzioni e intervalli, tra silenzi 
e suoni, ma anche la qualità e la quantità, il tempo e lo spazio sono 
accoppiati tecnologicamente dal montaggio radiofonico, assembalti 
dalla performance macchinica della “radia” e rivolti all’ascoltatore 
come un campo misterioso di pulsazioni.

La quinta sintesi, La costruzione di un silenzio, mostra program-
maticamente gli ingredienti del costruttivismo topologico di Mari-
netti: 

12 Ibid., cit., p. 636.
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La costruzione di un silenzio
1) Costruire un muro di sinistra con un rullo di tamburo (mezzo minu-

to)
2) Costruire un muro di destra con un trombettìo – vocìo – stridìo 

automobilistico tramviario di capitale (mezzo minuto)
3) Costruire un pavimento con un borbottìo d’acqua in tubi (mezzo 

minuto)
4) Costruire un soffi tto terrazza con cip cip srsrcip di passeri e rondini 

(20 secondi)13.

Marinetti evita ogni distinzione tra intervalli e interruzioni. Poi-
ché la loro differenza è esclusivamente di grado, gli intervalli e le 
interruzioni sono dei cardini, degli apparati per piegare e dar forma 
al continuo spazio-temporale. Di conseguenza, ogni materiale acusti-
co – rullo di tamburo, stridìo automobilistico, borbottìo d’acqua, cip 
cip srsrcip di passeri e rondini – è utilizzato come un ingranaggio, un 
asse di rotazione per costruire l’ambiente mediale assoluto, il silenzio 
infrasottile.

Entre-deux 

Conosciamo la funzione decisiva attribuita da Deleuze alla nozio-
ne d’interruzione, al metodo del “tra”, all’entre-deux. Nei capitoli 
sull’immagine-tempo, in cui Deleuze ritorna anche sulla fi losofi a di 
Bergson, la sua speculazione culmina nella celebrazione del meto-
do interstiziale del cinema d’avanguardia, in un’ontologia dei tagli 
irrazionali. Nel cinema di Rohmer, Dryer, Bresson e Godard, “la 
questione non è più quella dell’associazione o dell’attrazione delle 
immagini. Ciò che conta, al contrario, è l’interstizio tra immagini, tra 
due immagini [...] Data un’immagine, si tratta di scegliere un’altra 
immagine che indurrà tra le due un interstizio. Non è un’operazione 
di associazione, ma di differenziazione, come dicono i matematici, o 
di ‘disparazione’, come dicono i fi sici: dato un potenziale, bisogna 
sceglierne un altro, non uno qualunque, ma in modo tale che tra i due 
si stabilisca una differenza di potenziale, un potenziale che sia produt-
tore di un terzo o di qualcosa di nuovo. [...] è il metodo del TRA”14.

13 Ibid., cit., p. 637.
14 L’immagine–tempo: cinema 2, cit., pp. 200-201.
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Deleuze è interessato ai processi di trasformazione interni al cam-
po trascendentale. In questa regione la vita è “una vita”, una vitalità 
eausta, un evento “ancora a venire e già arrivato”, una velocità infi ni-
ta che assorbe la durata nell’“immensità del tempo vuoto”, riducendo 
la densità degli intervalli biologici, i momenti dei viventi, a una pausa 
inumana: “Questa vita indefi nita non ha momenti, per quanto vicini 
siano gli uni agli altri, ma soltanto frat-tempi (des entre-temps), fra-
momenti.”15

I frat-tempi che tagliano il campo trascendentale rispondono a 
una logica degli intervalli irrazionali: l’attuale e il virtuale, il piano 
d’immanenza e i fenomeni che lo trascendono sono collegati da una 
relazione disgiuntiva acosmica e atemporale, dalle interruzioni che 
dirigono il processo di temporalizzazione dell’empirismo trascen-
dentale, la vitalità folle dell’automatismo spirituale. Le interruzioni 
per Deleuze non sono perciò intervalli e non possono scambiarsi con 
essi. La loro potenza sorge all’interno di un campo intensivo che non 
dobbiamo confondere con lo spessore della percezione naturale. Le 
interruzioni deleuziane sono operazioni logiche, un puro “tra”, il sim-
bolo algebrico di un processo di differenziazione.

Per questa ragione l’ontologia deleuziana del “tra” è incompatibile 
con la commutazione delle interruzioni e degli intervalli caratteristica 
delle sintesi di Marinetti. La logica dei tagli irrazionali è un metodo 
d’intersezione dell’immanenza e della trascendenza, della vita asso-
luta e della vitalità relativa, del puro fuori intensivo e del territorio 
impuro, attuale della trascendenza incarnata. I frat-tempi disegnano 
una linea di fuga, non un intervallo; un movimento acosmico come 
l’auto-movimento dell’assoluto, un mutamento estraneo alla durata 
come la velocità infi nita, un passaggio in sé, la negazione del bergso-
nismo: “Il mezzo non ha nulla a che vedere con una media, non è una 
media, non è un centrismo né una moderazione. Si tratta al contrario 
di una velocità assoluta. [...] l’assoluto è la velocità del movimento tra 
due punti, nel mezzo dei due, e che traccia una linea di fuga. Il movi-
mento non procede più da un punto a un altro, ma avviene piuttosto 
tra due livelli come in una differenza di potenziale. È una differenza 
di intensità che produce un fenomeno [...] Così la velocità assoluta 
può segnare un movimento rapido, ma anche un movimento molto 
lento, o addirittura un’immobilità, come un movimento sul posto”16. 

15 L’immanenza: una vita ..., cit., p. 323.
16 Conversazioni, cit., p. 37.
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Le interruzioni sono eventi, atti impersonali provenienti da un altro 
mondo, irruzioni della velocità infi nita di una vita trascendentale. In 
quanto evento, il “tra” deleuziano funziona come un taglio autonomo, 
non coordinato con i confi ni degli altri segmenti vitali e dunque non 
paragonabile a un intervallo. È questa, secondo Deleuze, la logica del 
cinema d’avanguardia: “l’immagine moderna instaura il regno degli 
‘incommensurabili’ o delle interruzioni irrazionali, l’interruzione cioè 
non fa più parte dell’una o dell’altra immagine, dell’una o dell’altra 
successione che separa e ripartisce. [...] L’intervallo si libera, l’inter-
stizio diventa irriducibile e ha valore per se stesso”17.

La non-dimensionalità trascendentale del “tra” deleuziano richiede 
una teologia del fuori, un vuoto ontologico, un fuori come etere del-
la spaziatura: “è il metodo del TRA, ‘tra due immagini’ [...] tra due 
azioni, tra due affezioni, tra due percezioni, tra due immagini visive, 
tra due immagini sonore, tra sonoro e visivo [...] il tutto subisce una 
mutazione [...] Il tutto si confonde con ciò che Blanchot chiama la 
‘dispersione del fuori’ o la ‘vertigine della spaziatura’: questo vuo-
to che non è più una parte motrice dell’immagine e che l’immagine 
oltrepasserebbe per continuare, ma che è la messa in questione radi-
cale dell’immagine”18. Possiamo immaginare come Deleuze avrebbe 
reagito alle sintesi di Marinetti: le loro interruzioni primitive e l’uso 
di suoni concreti e tagli imprevedibili sarebbero stati ricondotti alla 
logica interstiziale del campo trascendentale, accettati come tracce 
di una libertà assoluta di divenire, elogiati come indici della vitalità 
macchinica dell’automa spirituale.

Di contro, poiché abbiamo imparato a riconoscere la densità dei 
silenzi delle sintesi radiofoniche – che non sono un vuoto e non pro-
ducono una vertigine della spaziatura – e siamo consapevoli della 
dimensionalità dei tagli di Marinetti – avendo osservato lo scambio 
continuo tra intervalli e interruzioni e apprezzato il costruttivismo 
spazio-temporale delle sintesi – siamo anche convinti della necessi-
tà di raggiungere una concezione post-deleuziana del “tra”, una to-
pologia degli intervalli in sintonia con il vitalismo naturalistico di 
Marinetti. Per decifrare questi oggetti ermetici abbiamo bisogno di 
una geometria del vivente che si sia affrancata dalla signoria del tra-
scendentale e dai paradossi logico-ontologici che lo incatenano al suo 
doppio, all’immanenza.

17 L’immagine–tempo: cinema 2, cit., p. 306.
18 Ibid., p. 201.
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CONCLUSIONE

Giunti alla conclusione, immagino la delusione sia della “destra” 
che della “sinistra” deleuziane. Per i primi, Deleuze è un ontologo 
kantiano, un fenomenologo visionario oppure un metafi sico neopla-
tonico. Per i secondi, il deleuzismo è un pensiero dell’immanenza 
e dell’impersonale, una pratica post-fi losofi ca degli agganciamenti 
anarchici e del desiderio macchinico. A chi giova dunque il vitalismo 
trascendentale? Dove collocare un trascendentalismo sovversivo e un 
misticismo delle quantità intensive? 

Poiché il deleuzismo è una potenza del pensiero divenuta atmosfe-
ra teorico-politica, poco valgono le opzioni scolastiche. Dobbiamo 
accettare il contagio dell’empirismo trascendentale e prenderci cura 
del corpo febbricitante dell’Occidente deleuziano. Dal naturalismo 
anti-cristiano di Nietzsche e Bergson, Deleuze ha estratto con violen-
za estatica i concetti fondamentali della sua teologia trascendentale 
dell’intensità. È giunta l’ora di riterritorializzare questo misticismo 
allucinato, radicandolo in una topologia della vita naturale, in una 
nuova immagine del pensiero. A questo compito è dedicata la pars 
construens del volume. Come ritrovare un pensiero selvaggio? 

In un saggio recente, Deborah Jenson ha ricordato come Marx 
“prescriva uno spazio del comune senza copie”: non un programma 
politico contingente ma una nuova collocazione del comunismo, una 
dimensione “in cui l’internazionale non è cosmopolita”, un luogo ri-
voluzionario irriducibile sia alla poesia sociale del romanticismo po-
litico francese sia alle “ingannevoli forze unifi canti” di una comunità 
idealizzata di proprietari di merci1. Se il feticismo delle merci resta 
la descrizione più appropriata della forma fantasmagorica assunta 
dai rapporti sociali nell’epoca del capitalismo moderno, quale sarà 
il nuovo aspetto dell’umanità in uno spazio politico rivoluzionario? 

1 Cfr. D. Jenson, The Common Without Copies, the International Without 
Cosmopolitanism: Marx Against the Romanticism of Likeness, “Rethinking 
Marxism”, n. 22, 3, 2010, pp. 420-433. La traduzione italiana delle citazio-
ni dal saggio di Jenson è mia.
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Per Proudhon, il comunismo si colloca “nell’essere in comune de-
gli elementi”: “Il sole, l’aria e il mare sono comuni: il piacere che 
proviamo per questi oggetti rappresenta il più alto grado possibile di 
comunismo”. A dispetto della critica di Marx a Proudhon e della sua 
ironia riguardo alla “stupida e noiosa disputa sul ruolo della Natura”, 
la rifl essione sulla relazione con il fuori naturale dei soggetti politici 
è divenuta un compito necessario per la fi losofi a di oggi. In un’epoca 
post-storicistica e post-umanistica, che ha smarrito ogni residua fi du-
cia nell’autonomia dell’umano e nella sua capacità di fare la storia, 
soltanto una comprensione delle logiche del vivente può mettere in 
salvo il pensiero dalle sirene del neocapitalismo e della sua critica spe-
culare, l’ontologia del lavoro e della produzione2. La natura è infatti 
l’unico fuori del comune che permetta di decostruire l’opposizione tra 
relazioni interne ed esterne, offrendo in tal modo un terreno vergine 
per pensare le azioni umane senza ricadere nel “regime temporale del 
lavoro”3.

Ne L’individuazione psichica e collettiva, Simondon introduce una 
distinzione cruciale tra zoon politikon e zoon teknikon: 

Il rapporto dell’uomo con il mondo si realizza, infatti, sia mediante 
la comunità, con il lavoro, sia in quel dialogo diretto tra l’individuo e 
l’oggetto che è lo sforzo tecnico [...] il lavoro si esaurisce nel suo compi-
mento, e il lavoratore si aliena nella sua opera che si distanzia sempre più 
da lui; l’essere tecnico, invece si appropria di una disponibilità che resta 
sempre presente [...] Il tecnico può agire solo liberamente, giacché la 
normatività tecnica è intrinseca al gesto che la costituisce [...] In una de-
terminata società, vi è antagonismo tra lo sforzo comunitario e lo sforzo 
tecnico; le forze comunitarie tendono ad assimilare le forze tecniche in 
un sistema di obblighi sociali, equiparando lo sforzo tecnico a un lavoro; 
ma lo sforzo tecnico obbliga a modifi care continuamente la sua struttura 
per assimilare creazioni sempre nuove4.

2 Per una critica del “primato assoluto, per non dire dell’unicità, della forza 
di produzione come fondazione antropologica della politica e del cambia-
mento storico”, cfr. le osservazioni di Étienne Balibar in A. Curcio e C. 
Özselçuk, On the Common, Universality, and Communism: A Conversation 
between Étienne Balibar and Antonio Negri, “Rethinking Marxism”, n. 22: 
3 (2010), p. 318.

3 G. Simondon, L’individuazione psichica e collettiva, tr. it. P. Virno, Derive-
Approdi, Roma 2001, p. 248.

4 Ibid., pp. 248-249.
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Per Simondon, lavoro e tecnica corrispondono a due soluzioni al-
ternative al problema del rapporto dell’uomo con il mondo. Grazie 
alla sua radicale alterità rispetto alle forze d’integrazione comuni-
taria, l’essere tecnico si sottrae all’orizzonte normativo del lavoro, 
inclusa ogni politica emancipativa del lavoro in comune. Soltanto 
attraverso uno sforzo tecnico l’umanità è capace di collocarsi nelle 
relazioni transindividuali, le relazioni immediate tra individui esposti 
in comune, senza mediazione comunitaria, al campo pre-individuale 
delle forze bio-fi siche. La cesura tra zoon politikon e zoon teknikon 
implica dunque la divergenza tra lavoro e tecnicità: mentre il lavoro 
è per essenza comunitario e si esaurisce in operazioni mediate social-
mente, l’invenzione tecnica si mantiene tenacemente all’interno delle 
relazioni con l’oggetto, il quale accumula gli sforzi umani in una di-
mensione transindividuale. All’Occidente di Kant, Marx e Heidegger, 
Simondon contrappone un nuovo ritualismo, un vitalismo naturalisti-
co, la tecnicità e la magia del pensiero selvaggio. 

Questa prospettiva teorica, che non va scambiata per un ripiego no-
stalgico sul modo di produzione feudale, rappresenta una consapevo-
le ripresa del vitalismo naturalistico di Bergson. Simondon recupera 
esplicitamente il lessico bergsoniano de Le due fonti della morale e 
della religione: società aperta e società chiusa, automatismo e dinami-
smo, sforzo, la tecnicità come azione macchinica. Fedele al paradigma 
dell’homo faber bergsoniano, lo sforzo tecnico di Simondon non pre-
dilige lo spazio sociale unidimensionale del lavoro ma il rapporto pra-
tico – magico-artistico prima che socio-economico – con la natura pre-
individuale. Come Bergson, il quale collocava l’attività manipolativa 
dell’homo faber nei luoghi vertiginosi d’intersezione fra ritmi di durata 
eterogenei, irriducibili alla scala della socialità umana, Simondon in-
serisce lo sforzo tecnico in un campo di relazioni impersonali, dentro i 
processi magmatici d’individuazione della natura preindividuale.

È mia convinzione che sia proprio questa natura, ancora refrattaria 
al dominio totalitario dell’organizzazione umana del lavoro, piuttosto 
che la società o la storia, il terreno che può permetterci d’immaginare 
una politica affermativa e anti-capitalistica dell’essere in comune. Pur 
defi nendo questo programma “un minimalismo politico”, Barthes ha 
assegnato ad esso un compito enorme: la riconversione della nostra 
attuale ideologia politica, il sabotaggio dell’arroganza dell’Occidente 
e la costruzione di una “socialità minima”5.

5 Cfr. il capitolo Intensitées in Le Neutre, cit.
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APPENDICE
LA FINE DI TUTTE LE COSE1

FEDERICA MARTINI In Plus Ultra. Enciclopedismo barocco e mo-
dernità2 parli del passaggio da enciclopedia a lessicografi a e della sua 
deriva (o evoluzione) in enciclopedia individuale (la si può defi nire 
così?). Prendo uno degli esempi che citi, Bouvard et Pécuchet. Il cri-
tico d’arte Jean-Yves Jouannais sta scrivendo, in una serie di confe-
renze-performance, il decimo capitolo – il capitolo mancante – del 
romanzo di Flaubert, nell’ambito di un progetto intitolato “Enciclo-
pedia di guerra”. In questo contesto, vorrei chiederti una rifl essione/
defi nizione sul momento di passaggio dall’enciclopedismo barocco 
all’enciclopedismo dell’uomo moderno. 

FEDERICO LUISETTI In Plus Ultra ho marcato in modo forse trop-
po netto la discontinuità tra enciclopedismo barocco ed enciclopedi-
smo illuministico, assegnando un’importanza eccessiva ai criteri di 
ordinamento lessicografi co anziché sistematico dei contenuti. Oggi 
riformulerei questo passaggio in modo diverso. A causa della sua 
funzione tecnico-pedagogica, l’enciclopedismo barocco, sia nella sua 
dimensione magico-collezionistica – ad esempio la Wunderkammer 
controriformistica di Athanasius Kircher – sia in quella escatologico-
libresca – i sette volumi dell’Encyclopaedia del calvinista Johann 

1 Stampato su fogli volanti, dispersi nello spazio urbano, il testo appartiene 
alla “reading sculpture” di Carla Demierre, Federica Martini e Didier Rit-
tener: “C’est entre le 30 août et le 25 octobre 2009, dans la ville de Bienne, 
que paraît l’unique numéro du journal The Reading Sculpture. Distribué 
par fragments hebdomadaires, cette édition de trente-deux pages est une 
‘expérience phénoménologique de journal’, fondée sur un mode de lecture 
dilatée et ralentie, et l’omission défi nitive de toute ‘actualité’ ou ‘informa-
tion’ ou ‘nouvelle’ ou ‘prévision’”, cfr. http://www.thereadingsculpture.
org/ Ringrazio Federica Martini e gli autori di The Reading Sculpture per il 
permesso di ripubblicare il testo e le immagini.

2 F. Luisetti, Plus Ultra. Enciclopedismo barocco e modernità, Trauben, To-
rino 2001.
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Heinrich Alsted – si differenzia dalla conoscenza speculativa, erede 
del primato assegnato dai greci alla theoria. Da questo punto di vista, 
mi pare utile riferirsi agli studi di Michel Foucault sulle tecniche del 
sé e attribuire proprio all’enciclopedismo barocco una consapevolez-
za radicale della natura antropotecnica del savoir. 

In Alsted e Kircher, l’enciclopedismo coincide con la costruzione 
di vere e proprie macchine per la distorsione delle coordinate spa-
zio-temporali, come il vostro numero unico The Reading Sculpture 
[fi g. 7 e 8]. L’obiettivo non è acquisire nuove conoscenze, quanto 

Fig. 7. “The Reading Sculpture”, Utopics, 11e Exposition Suisse de Sculpture,
Biel/Bienne, 25-30 ottobre 2009 (http://www.thereadingsculpture.org/)

Fig. 8. “The Reading Sculpture”
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utilizzare le conoscenze esistenti – teologiche e fi losofi che, morali e 
meccaniche, naturali e artifi ciali – per modifi care i soggetti che entra-
no a contatto con la strumentazione degli enciclopedisti. Sia Alsted 
che Kircher inscrivono le pratiche enciclopediche all’interno di una 
pedagogia esaltata, che mira alla rieducazione della percezione, alla 
corrosione e rigenerazione dell’intero arco dei saperi.

Nel caso di Alsted e in generale del calvinismo escatologico, l’en-
ciclopedia è una macchina per condensare e cristallizzare il tempo 
e in tal modo preparare la theiosis, la divinizzazione dell’umano, 
la trasfi gurazione dell’enciclopedista; un programma che riformula 
l’orientamento taumaturgico delle arti della memoria esoteriche del 
Rinascimento. Per Kircher, che predilige il luogo fi sico della Wun-
derkammer al primato biblico del libro, la collezione funziona come 
uno spazio eterotopico, come un poderoso meccanismo di decostru-
zione del sapere occidentale e orientale, antico e presente, teologi-
co e scientifi co. Non ha molto senso dunque interrogarsi, secondo 
le abitudini accademiche, sulla natura dottrinale dell’enciclopedismo 
kircheriano. Come ho cercato di mostrare in uno studio recente sulle 
macchine kircheriane3, il suo enciclopedismo si regge sull’operatività 
truffaldina di congegni illusionistici e disfunzionali – ad esempio i 
fi nti automi del moto perpetuo – i quali hanno il compito di neutraliz-
zare l’alternativa tra arte e natura, tra conoscenza e visione, tra aristo-
telismo e nuova fi sica, rafforzando in tal modo il primato operativo 
della potentia absoluta divina e, con esso, l’autorità della macchina 
celibe dell’ordine gesuitico.

Mi chiedi del passaggio dall’enciclopedismo barocco a quello 
moderno. A mio avviso, almeno da un punto di vista concettuale, 
questo passaggio non è mai avvenuto oppure, se è avvenuto, ha in-
vestito ambiti circoscritti nel corso di periodi limitati. A ben vedere, 
il tramonto dell’enciclopedismo escatologico calvinistico e di quello 
magico di matrice rinascimentale non si è mai compiuto, mentre ab-
biamo assistito allo spostamento delle metodologie enciclopediche 
di costruzione dell’esperienza da un campo mediatico a un altro. Il 
livre di Mallarmé, le Wunderkammern portatili di Duchamp e Cor-
nell, la vostra reading sculpture – diffusa nello spazio pubblico e 
implosa nelle sue strutture, frammentaria come un periodico e uni-

3 F. Luisetti, Le macchinazioni di Athanasius Kircher, in Athanasius Kircher. 
L’idea di scienza universale, a cura di F. Vercellone e A. Bertinetto, Mime-
sis, Milano 2007, pp. 195-216.
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taria come una scultura – dimostrano la persistenza delle tecnologie 
enciclopediche sperimentate dal barocco.

Anche da una prospettiva storica si potrebbe d’altronde afferma-
re che l’enciclopedismo barocco non viene sepolto, bensì potenziato, 
da quello illuministico. Come ha colto Simondon4, l’Encyclopédie di 
Diderot e d’Alambert – che non a caso si richiama esplicitamente a 
Leibniz e Alsted5 – è saldamente ancorata al paradigma d’iniziazione 
tecnologica tipico dell’enciclopedismo barocco. L’obiettivo di fondo 
dell’Encyclopédie è di produrre un’“universalità dell’iniziazione”, 
ovvero un rapporto diffuso di intimità con le forze naturali, garantito 
dalla padronanza delle tecniche. Anche in questo caso, il cerchio ma-
gico dell’enciclopedia, capace di assorbire l’arte e la natura dentro una 
medesima operazione, è di ordine pedagogico: l’enciclopedista non è 
colui che sa ma colui che può, il padrone della macchina, il sacerdote 
dell’addomesticamento delle forze naturali e della trasformazione di sé.

Citavi Flaubert e l’attualizzazione performativa da parte di Jean-
Yves Jouannais dell’enciclopedismo parassitario di Bouvard e Pécu-
chet: ciò che mi colpisce nell’opera geniale di Flaubert è che il suo 
attacco al paradigma trionfante dell’enciclopedismo tecnologico di 
Diderot e d’Alambert sia condotto, per la prima volta nella storia del-
la letteratura moderna, sul terreno e con i mezzi dell’enciclopedismo 
stesso. La divinizzazione enciclopedica della natura umana è combat-
tuta con una catabasi nichilistica totalizzante. Ancora una volta, quan-
do la posta in gioco è la “cura di sé”, il luogo di scontro privilegiato 
diventano le tecniche della pedagogia enciclopedica.

Se intendiamo però la modernità occidentale come un progetto in-
compiuto6, piuttosto che come un destino da condividere o un’eredità 
da difendere, comprendiamo anche la posizione di Kant, la quale se-
gna davvero, almeno sul piano teoretico, la conclusione o meglio la 
chiusura dell’enciclopedismo barocco. 

Nelle sue rifl essioni sulla “fi ne di tutte le cose” Kant prospetta 
un’assolutezza della dimensione pratica – dell’“intenzione morale” 

4 G. Simondon, Du mode d’existence des objects techniques, Aubier, Paris 
1989, pp. 85-112. 

5 Diderot interviene personalmente sulla voce Leibnizianisme dell’Ency-
clopédie, per rivendicare la continuità della linea Alsted-Leibniz-Encyclo-
pédie.

6 Incompiuto e che non merita di essere compiuto, a differenza di ciò che 
prescrivono gli apologeti, alla Habermas, dell’incompiutezza utopica della 
modernità occidentale.
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(Gesinnung) – che implica il totale esaurimento, e anche l’assoluto 
svuotamento, dell’orizzonte enciclopedico7. 

Mentre l’enciclopedismo barocco agganciava il piano fi sico a 
quello ideale, ponendosi il problema della modifi cazione tecnico-
enciclopedica della natura umana nel quadro di una renovatio mundi 
cosmologica, Kant separa nettamente i due livelli. La dimensione tra-
scendentale opera continuamente sullo sfondo di quella empirica, ma 
i due ambiti non interagiscono. Nessuna tecnica di sé sarà in grado 
di modifi care i soggetti della modernità post-enciclopedica kantiana. 
Le strutture ideali dell’azione, interiorizzate sino a essere sottratte ai 
“mutamenti che procedono all’infi nito” del mondo sensibile, sono or-
mai collocate nel mondo dell’homo noumenon, “la cui realizzazione 
è in cielo”8.

Per Kant, le visioni apocalittiche della fi ne dei tempi non sono al-
tro che la spia di un’esigenza morale: il nostro sistema di valori deve 
ottenere un appagamento. Anche se, sul piano fi sico e teoretico, è del 
tutto impossibile concepire una fi ne dei tempi interna al tempo – una 
sovrapposizione di durata ed eternità, un istante fi nale che chiuda la 
temporalità e dentro il quale “accada ancora qualcosa” – la nostra vita 
non può svolgersi come “un dramma teatrale senza epilogo”. Invece 
che a una plenitudo temporis, l’impulso apocalittico rimanda secondo 
Kant all’evidenza regolativa di uno scopo fi nale dell’agire umano, 
necessariamente raggiungibile e sempre di fatto raggiunto nell’agire 
pratico: ogni comportamento saggio e virtuoso deve presupporre la 
corrispondenza tra intenzioni morali e loro appagamento, la veridifi -
cazione dei principi di comportamento, una salvezza nel quotidiano. 

Scegliendo liberamente di dare ascolto a questa esigenza sogget-
tiva di senso, l’umanità istituisce accanto al piano fi sico un piano 
trascendentale – che, come Deleuze, Kant defi nisce “immanente” 
– nel quale ogni trasformazione di sé è già sempre avvenuta sotto 
l’egida della ragione legislatrice e delle sue massime morali. In que-
sto modo il mondo sensibile si duplica specularmente nel mondo 
della ragione pratica, nel quale il sé è divinizzato, anche se in forme 

7 I. Kant, La fi ne di tutte le cose, a cura di A. Tagliapietra, Bollati Boringhieri, 
Torino 2006.

8 “La regola dell’uso pratico della ragione altro non signifi ca se non che dob-
biamo assumere le nostre massime come se, in tutti i mutamenti che procedo-
no all’infi nito dal bene al meglio, il nostro stato morale, quanto al suo intento 
(l’homo noumenon, “la cui realizzazione è in cielo”), non fosse soggetto ad 
alcun cambiamento nel tempo” (La fi ne di tutte le cose, cit., p. 30).
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incorporee e legislative. Il soggetto kantiano, nascondendo dentro di 
sé un’assolutezza formale, la paradossale “trascendenza immanente” 
della sua funzione legislatrice, non ha bisogno di alcuna panacea 
enciclopedica.

Il costruttivismo spazio-temporale sperimentato dall’enciclope-
dismo barocco – e rilanciato dal vitalismo macchinico delle avan-
guardie storiche – è sostituito da Kant con una pedagogia razionale, 
che commisura i mezzi ai fi ni. La sregolatezza dell’enciclopedismo 
barocco – nutrita della turbolenza geopolitica dell’Europa e incerta 
persino sulla stabilità della natura umana – è ricondotta all’evidenza 
di un’opzione morale. 

Per questi motivi, mi pare di intravedere in ogni ripresa del costrut-
tivismo enciclopedico, ad esempio nel foglio-mondo di The Reading 
Sculpture, la riemersione dei paradigmi anti-modernisti custoditi nel-
le viscere della cultura occidentale. Alla ragione pratica capitalistica, 
l’enciclopedismo contrappone delle tecniche di alterazione della na-
tura umana nel suo stato attuale.
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