
Sergio Fernández Riquelme 
 

124 

en los ideales de Igualdad, Fraternidad y Solidaridad, los cuales se-
rían salvaguardados por un “Comité de salvación pública”, presidido 
por Maximilien Robespierre, e impuestos por una justicia popular 
simbolizada por la “guillotina” (con decenas de miles de ajusticiados 
ante el gran público). Pero solo dos años después del comienzo de esa 
nueva era, llamada “el terror”, el citado Robespierre fue ejecutado el 
10 de Termidor del año II (28 de julio de 1794), en esa misma “guillo-
tina” que usaron sus partidarios en pro de la “salud pública” revolu-
cionaria94. 

Crear y destruir identidades. Una máxima histórica con causas y 
consecuencias enraizadas en las ideas que dan sentido al tiempo histó-
rico de cada generación. Y que muestra como la Mundialización es 
algo más que una globalización económica idealizada. Conflictos di-
versos y profundos, interrelacionados globalmente, condicionan tanto 
las grandes políticas como las vidas diarias de ciudadanos anónimos, 
en plena lucha entre la identidad heredada y la identidad construida. 

 Esther Kravzov apuntaba al respecto que: 
 
el desafío para la sociedad globalizada es preservar las distintas identidades 
culturales, religiosas, jurídicas, que permitan vivir en sociedades donde la di-
versidad de identidades esté sustentada en la misma legitimidad y respeto que 
la cultura dominante. En otras palabras, se trata de construir una utopía reali-
sta, en la que las identidades no se vean amenazadas. Una sociedad en la que 
no exista el miedo a modernizarse sin perder la identidad y en la que sea po-
sible recuperar la riqueza cultural de mundos que han sido desdeñados e in-
cluso colonizados por Occidente95. 

 
En los años venideros podremos descifrar si esta teoría es mera 

especulación o criterio empírico para analizar el verdadero rostro de la 
Mundialización, de aquella “globalización” de ideas, tecnologías, mi-
graciones y cambios que los profetas de la nueva centuria nos prome-
tieron pacífica y se desvela trágica en demasiados escenarios. La Hi-
storia, magistra vitae, nos dará la respuesta, antes o después. 
“Historia vero testis temporum, lux veritatis, vita memoriae, magistra 
vitae, nuntia vetustatis, qua voce alia nisi oratoris immortalitati com-
mendatur?” (Cicerón, De Oratore, II, 36)96. 
                                                

94 H. BELLOC, Robespierre. Barcelona: Planeta-De Agostini, 1996, pp. 56-58.   
95 Esther KRAVZOV, “Globalización e identidad cultural”, Revista Mexicana de 

Ciencias Políticas y Sociales, nº 187, 2003, p. 244.   
96 Véase M.T. CICERÓN, Sobre el orador. Madrid: Gredos, 2002.   
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Today we hear people talking about crises, but the perspectives are often 
very different. 
The different interpretations generally refer to the linear progressive vision or 
the mythical circular one. In both cases, however, these are two-dimensional 
and closed visions, in which in one way or another history ends. 
However, in order to understand history and temporality in their great rich-
ness and complexity, it is possible to refer to the three-dimensional vision of 
history, which actively recombines the past in function of the future. 
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Con l’andare degli anni, complici una serie di fattori di crisi, lo scon-
forto e la sfiducia si sono largamente diffusi nel mondo europeo. Men-
tre l’aspettativa di vita è aumentata e l’accesso ai beni di consumo re-
stano nonostante tutto largamente garantiti e soddisfatti, la forte disaf-
fezione per la politica attiva, l’individualismo edonista e un senso ge-
nerale di insicurezza si sono diffusi su tutto il Vecchio Continente e 
non sembra ci siano rimedi in grado di migliorare la situazione in 
tempi rapidi. 

Almeno da dieci anni si fa un uso martellante della parola “crisi”, 
si evocano misure inevitabili e processi storici epocali, come se ci si 
trovasse di fronte a un imminente passaggio determinante nella vita di 
tutti, salvo poi che ogni decisione presa e imposta non cambia real-
mente la situazione e tutto resta sostanzialmente come prima. Ogni 
vero mutamento è causato da volontà e progettualità, dalla capacità 
cioè, operando nel presente, di anticipare un compito futuro, immagi-
nandone la struttura, sviluppandone i caratteri con l’andare del tempo. 
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È del tutto evidente che una visione di questo genere, una pre-visione 
collocata e orientata, è oggi del tutto assente in Europa. 

 
 

Crisi 
 
La concezione del tempo storico è determinante per tutte le comu-

nità umane. Da essa, infatti, dipende non soltanto lo studio del passato 
ma soprattutto la comprensione del presente e la configurazione del 
futuro. La concezione ciclica classica, ad esempio in Esiodo1, è legata 
al ciclo delle stagioni e cala l’essere umano in una sorta di cosmogo-
nia dove la legge di nascita-crescita-vecchiaia vale per tutte le cose 
sotto il cielo. La visione lineare della storia è invece ben adattata 
all’idea del mondo progressista, producendo varianti più o meno con-
vincenti dell’escatologia cristiana: lo Stato razionale e universale 
dell’Illuminismo, il paradiso senza classi marxista o la fine della storia 
liberal capitalista. 

La complessità della storia, tuttavia, presenta delle discontinuità 
che possono essere chiamate incidenti, errori o crisi, a seconda 
dell’entità2 e della prospettiva. In ogni caso il determinismo progressi-
sta pare oggi fortemente contraddetto dalla realtà e ha perso la sua ca-
pacità di convincere le grandi masse. Lo sviluppo tecnologico, cioè le 
acquisizioni materiali e operative, è senza dubbio reale, ma non può 
essere valutato semplicemente in termini qualitativi (meglio - peggio), 
piuttosto va oramai considerato in termini quantitativi (più - meno). 
Questa osservazione è tanto più vera se si considerano ad esempio gli 
studi di Niall Ferguson3. Lo storico inglese, infatti, indica nel primato 
scientifico e tecnologico i grandi punti di forza della passata superiori-
tà occidentale. Questa supremazia occidentale però, nonostante la con-
tinua ricerca e sviluppo industriale, sarebbe in fase di decadenza per-
ché oggi viene messa in discussione dall’avanzata di altre civiltà tec-
nologicamente all’altezza dei tempi: Cina, Giappone e Russia tra le al-
tre. 

                                                
1 ESIODO, Le opere e i giorni, BUR, Milano, 2004, pp. 99-109.   
2 Cfr. P. VIRILIO, L’incidente del futuro, Raffaello Cortina Ed., Milano, 2002.   
3 Cfr. N. FERGUSON, Occidente, Mondadori, Milano, 2014; Il grande declino, 

Mondadori, Milano, 2013.   
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Il problema consiste allora nel fatto che una solida civiltà non si 
regge tanto sulla quantità dei prodotti, sulla ricchezza economica o 
sulla vastità dei suoi possedimenti, quanto su un nucleo vivo e qualita-
tivo di principi comunitari, una cultura vitale e condivisa, un’eredità 
che viene sentita come legame durevole nel tempo. Come già sostene-
va Spengler, un’eccessiva espansione finisce col provocare il distan-
ziarsi dall’origine e dar vita al «nuovo nomadismo delle cosmopoli»4. 

Crisi, cioè decadenza, indica una fase di perdita, una diminuzione 
nella potenza, nel benessere, nella prosperità. Questa è sempre relativa 
a un dato periodo che si considera migliore o altamente simbolico. Se-
condo il pensiero tradizionalista di Renè Guenon, l’età dell’oro era un 
tempo fuori dalla storia, prestorico, in cui gli uomini vivevano a con-
tatto con gli dèi in pace e prosperità. Successivamente, in un costante 
deteriorarsi della qualità umana, si susseguono le altre età dell’uomo. 
Esiodo e la Bhagavadgita in questo concordano, evidenziando la me-
desima aderenza al mito fondativo indoeuropeo. Risulta quindi chiaro 
che per il pensiero tradizionalista quanto più ci si allontana dal princi-
pio, tanto più si accentua la crisi. Sostanzialmente tutta la storia uma-
na è una decadenza e un allontanamento dall’età aurea. Julius Evola, 
seguendo la concezione storica di Giambattista Vico, ha tuttavia inse-
rito una variante in quello che solitamente si definisce tempo ciclico, 
ma finisce per essere un tempo lineare regressivo. 

Giambattista Vico sosteneva infatti che all’inizio delle civiltà ci 
fosse non una fase di pace e abbondanza, ma una sorta di barbarie da 
cui emersero frange di eroi fondatori della civiltà. Queste stesse élite 
sacerdotali o guerriere tornavano poi a rivitalizzare la civiltà nei tempi 
di crisi, che Vico chiamava «tempi barbari ritornati»5, quelli che poi 
lasciavano il campo all’azione degli eroi. Il ruolo dell’eroismo nei 
corsi e ricorsi vichiani è per certi versi in rottura rispetto al flusso ci-
clico classico, perché inserisce nell’andamento cronologico una varia-
bile di volontà: «in epoca moderna è, in primo luogo, eroica la neces-
sità di operare nel pericolo continuo del “ricorso”, avendo tuttavia 
scoperto gli strumenti “diagnostici” che possono evitarlo»6. Dunque, 
nei tempi nuovi che seguono la decadenza non tutto è già prefissato e 
pre-visto, ma la storia resta aperta alla possibilità. In modo non dissi-

                                                
4 O. SPENGLER, Il tramonto dell’Occidente, Guanda, Parma, 2002, p. 1184.   
5 G. VICO, La scienza nuova, Bur, Milano, 2004, Libro IV.   
6 N. BADALONI, Introduzione a Vico, Laterza, Roma-Bari, 2008, p. 108.   
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mile, Evola7 considerava la tradizione, cioè l’origine primordiale fon-
dativa, memoria viva, un passato che poteva essere evocato e dispie-
gato nella storia tramite l’azione di figure eroiche. La lotta tra ghibel-
lini e guelfi per il filosofo italiano rientrava precisamente nel tentativo 
eroico di rivitalizzare l’istituto tradizionale dell’Impero8. 

L’interpretazione del tempo storico determina l’approccio al futu-
ro. Il passato può essere considerato un patrimonio immobile e inva-
riabile o materia viva, sempre chiamata ad agire nuovamente 
nell’avvenire. Un approccio eccessivamente conservatore ad esempio 
risulterebbe problematico perché, mentre il tempo passa e il passato si 
complica sempre più per accumulo, il presente procede verso il futuro 
in modo impietoso e senza alcun riguardo. 

Non si esce dalla crisi senza una chiara definizione di quale confi-
gurazione si vuole dispiegare per la società futura. Senza un progetto 
che sappia guardare al passato a partire dal futuro, non si farà che in-
sistere nella condizione attuale. Perché questo sia possibile bisogna in 
primo luogo capire se l’essere umano possa ancora fare storia o se sia 
definitivamente entrato in un’epoca di pura esistenza animale. Si ve-
drà che l’esaurimento delle possibilità storiche in una macrocomunità 
della perdita non è esito scontato né necessario, ma che si scorgono 
segnali significativi di discontinuità. Partendo da questa problematiz-
zazione, si cercherà di avviare un domandare che colga quindi quale 
memoria storica rivitalizzare e proiettare nel futuro e secondo quale 
concezione del tempo. 

 
 

La fine della storia è una comunità difettiva 
 
Perché una fine della storia sia possibile, di qualsiasi segno sia, è 

indispensabile che sia presente un alto grado di omogeneità e identifi-
cazione con i principi guida della tendenza egemone. Dove questo non 
accadesse, il grado di differenziazione interno, le linee di frattura, 
avrebbero un ruolo decisivo nel tenere vivi quei contrasti che rappre-
sentano una costante incognita per qualsiasi previsione messianica o 

                                                
7 «…noi distruggiamo fissando, e potendo sostituire a ciò che cade, forme più al-

te, più gloriose, più viventi» in J. EVOLA, Imperialismo Pagano, Edizioni di Ar, Pa-
dova, 1996, p. 124.   

8 Cfr. J. EVOLA, Il mistero del Graal, Ed. Mediterranee, Roma, 1986.   
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deterministica. Dunque, se è necessaria omogeneità, questa deve esse-
re conseguita al massimo grado possibile a livello teoretico e fenome-
nico. È chiaro che una comunità che voglia durare nel tempo e sostan-
ziarsi su una comune identità deve puntare a una omogeneità interna 
sufficientemente forte; il fatto che però differenzia questa configura-
zione dallo Stato mondiale o dal processo di mondializzazione è il fat-
to che quest’ultimo si determina come una macrosocietà, come una 
società di comunità9, che assorbendo ogni differenza significativa 
abolisce ed esclude la possibilità di differenze e conflitti che è sempre, 
nonostante tutto, presente e vitale per il tipo “classico” di comunità. 

La tensione alla fine della storia, cioè all’esaurimento delle pro-
spettive umane nello spazio-tempo attraverso il conseguimento 
dell’uguaglianza planetaria fondata su uguali principi essenziali, fa 
perno nella sua versione più estrema sull’idea di una comunità della 
morte o della perdita, come è stata tratteggiata da Bataille. 

All’opposto, l’affermazione della storicità dell’uomo come dato 
ineliminabile del suo essere, fa riferimento a una concezione tempora-
le che attualizza la decisione per proiettarla nell’avvenire. Questo atto 
decisivo ha però senso compiuto nella misura in cui è attivamente in-
serito in un con-essere proprio, cioè collocato, comprensivo, orientato. 

La congiura batailliana si muove all’interno di quell’essere-per-la-
morte che in Heidegger era datore di senso. Bataille abbandona il dua-
lismo perdita-ritrovamento, rinunciando così a ogni origine. Nono-
stante parta da presupposti heideggeriani, secondo il filosofo francese 
la fine della filosofia corrisponde a un non-sapere, a una continua in-
compiutezza del pensiero che causa il dileguare del sapere10. Rimane 
soltanto l’esperienza della perdita, cioè l’uscita del soggetto da sé per 
andare verso l’esterno, per farsi incontro all’altro da sé. Si tratta di una 
destrutturazione senza meta. Il sapere è quindi un comunicare con 
l’alterità radicale. Questo impulso a uscire da sé è però allo stesso 
tempo negazione della vita, dissoluzione nell’altro: «l’uomo viene al 
mondo ritagliando la propria identità nella continuità del non essere da 
cui scaturisce. La sua vita, in altre parole, coincide con i limiti che lo 
separano dagli altri facendone quello specifico essere che è. [...] La vi-

                                                
9 Si adotta qui la dicotomia fissata da Ferdinand Tönnies tra società e comunità, 

considerando dunque la macrosocietà globale come un’organizzazione che tende a 
disgregare e assorbire il substrato organico comunitario   

10 R. ESPOSITO, Communitas, Eiaudi, Torino, 2006, p. 119 e sgg.   
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ta in ultima analisi non è che desiderio (di comunità), ma il desiderio 
(di comunità) si configura necessariamente come negazione della vi-
ta»11. 

La morte in Bataille stringe in un orizzonte comune. La morte non 
è morte propria, perché non si può mai fare esperienza della propria 
fine estrema, ma è l’annullamento di ogni possibilità comune, è un 
guardare l’abisso assieme agli altri. La comunità della morte significa 
l’impossibilità della comprensione reciproca, traccia una distanza in-
colmabile: «la comunicazione avviene solo tra due esseri messi in gio-
co – lacerati, sospesi, chini entrambi sul loro nulla»12. Una comunità 
siffatta è caratterizzata dalla necessità della perdita, della mutilazione 
sacrificale di quei crismi che distinguono il singolo dall’altro. Attra-
verso l’abolizione della specificità propria, e solo attraverso questo 
processo di decostruzione, si rende possibile, per Bataille, una forma 
di comunicazione tra gli uomini. L’eccesso di vita conduce in prossi-
mità della linea di morte, la sovrabbondanza energetica è un moto an-
tropico improduttivo, sterile, che consuma fino all’esaurimento. Il do-
no, il legante comunitario per eccellenza, è quindi per Bataille quello 
più grande, l’offerta della vita. È un sacrificio a perdere in cui non si 
guadagna nulla ma che indica piuttosto assenza di identità, una rinun-
cia comune all’appartenenza di senso. 

Vi è un riflesso cristiano nella tensione mistica batailliana alla mor-
te, a quel vuoto di inesistenza e di impossibilità che solo accomune-
rebbe gli uomini. «Nessuna rappresentazione può essere più sconcer-
tante di quella che propone la morte come l’oggetto fondamentale 
dell’attività comune degli uomini, la morte e non il cibo o la produ-
zione dei mezzi di produzione»13. Ed è precisamente in questo spro-
fondare della vita, nella distruzione dell’ego stirneriano in una sorta di 
torsione che smette di dire “ho fondato la mia causa sul nulla” per ri-
durla a “fondare la causa sul nulla”, che avanza l’immagine 
dell’acefalo come caotico moto di impulsi vitali tendenti al basso, in-
controllati e cupi, nel costituirsi di una comunità difettiva, impegnata 
in una costante sottrazione. La causa, il perché della congiura, è in-
nominabile, indicibile, perché nessuno può ascoltare, perché si entra 
così nel regno dell’incomunicabile, del mistero che è la morte, nel 

                                                
11 Ibidem, p. 125.   
12 Ibidem, p. 127.   
13 G. BATAILLE, La congiura sacra, Bollati Boringhieri, Torino, 2008, p. 86.   
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11 Ibidem, p. 125.   
12 Ibidem, p. 127.   
13 G. BATAILLE, La congiura sacra, Bollati Boringhieri, Torino, 2008, p. 86.   
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compiersi della nullificazione totale di pensiero e corporeità in un av-
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Quel che scompare è l’Uomo propriamente detto, cioè l’Azione nega-
trice del dato e dell’Errore, o, in generale, il Soggetto opposto 
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l’annientamento definitivo dell’Uomo propriamente detto o 
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14 ID., Hegel, l’uomo e la storia in Aa.Vv., Sulla fine della storia, Liguori ed. 

Napoli, 1986, p. 25.   
15 ID., Sacrifici, Stampa Alternativa, Viterbo, 2007, p. 37.   
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Questo sprofondare dà pieno compimento alla decostruzione della 
comunità nella contemporaneità e fornisce i termini per chiarire in 
quale ottica vada letta la tensione alla “fine della storia” di derivazio-
ne hegeliana. Secondo la lettura della Fenomenologia datane da Koje-
ve, la storia non sarebbe che il lento processo verso lo Spirito Assolu-
to, cioè verso il farsi storico dell’Essere. Quando questo si realizzerà, 
niente di significativo potrà più accedere. L’uomo continuerà a esiste-
re ma avrà smesso di fare storia, cioè di assegnare senso al tempo che 
abita. Il futuro sarà un ripetersi di un passato sempre uguale e già no-
to. Il tempo procede dunque per stratificazioni lineari, per aggiunte e 
integrazioni, che determineranno l’inevitabile dispiegarsi di un com-
pimento nell’Assoluto, nel raggiungimento dell’apice ontologico-
fenomenico oltre il quale non sarà più possibile andare. 

Contraddetto dall’evolvere delle cose, l’hegeliano Fukuyama è sta-
to entusiasta portavoce dell’occidentalizzazione finale del pianeta per 
mezzo della democrazia liberale, emersa unica vincitrice dalla Guerra 
fredda. «Possiamo affermare che la storia è giunta alla fine se l’attuale 
forma di organizzazione sociale e politica soddisfa in pieno i bisogni 
essenziali degli esseri umani»16. Già nelle pagine del suo farraginoso 
saggio l’autore riconosceva però che la liberal-democrazia si trovava a 
dover affrontare la contraddizione corrente tra libertà e uguaglianza, 
ma fu un altro osservatore statunitense a raffreddare le speranze di 
Fukuyama dimostrando con chiarezza come sul piano geopolitico i 
giochi non fossero ancora chiusi e come si era ben lontani dall’aver 
raggiunto il modello unico di vita: «non ci si è resi conto che il pro-
gresso non era inevitabile, ma dipendeva da particolari eventi e circo-
stanze storiche […]. La diffusione della democrazia non è il semplice 
e naturale svolgimento di certi processi ineluttabili di sviluppo eco-
nomico e politico»17. 
 
 

                                                
16 F. FUKUYAMA, La fine della storia e l’ultimo uomo, Bur, Milano, 2011, p. 

155.   
17 R. KAGAN, Il ritorno della storia e la fine dei sogni, Mondadori, Milano, 

2008, p. 135. Cfr. H. DE GROSSOUVRE, Parigi-Berlino-Mosca, Fazi ed. Roma, 2004, 
p. 176: «Nei prossimi anni la storia rischia di accelerare, i pericoli di accrescersi, le 
guerre di moltiplicarsi. Anche se la situazione è molto critica, è questo il tempo in 
cui possono presentarsi opportunità inattese».   
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La complessità del reale 
 
Il dato sociologico più interessante è costituito qui dal persistere, in 

modo talvolta mimetico e inatteso, delle identità comunitarie 
all’interno dei vasti agglomerati metropolitani che oramai costellano 
la superficie del pianeta18. La tendenza all’uguaglianza livellante del 
processo mondialista appare assai problematica specialmente a causa 
del persistere del senso di appartenenza a identità forti19, per certi ver-
si esaltate dalla pervasività delle tecnologie comunicative e informati-
ve, che consentono di superare il dato topografico e di ricollocare per 
così dire le identità in caratteri trasformati e adattati al contesto. 

L’architetto-filosofo francese Paul Virilio ha ben chiarito quali sia-
no le dinamiche della contemporaneità in perenne accelerazione. Il 
mondo si è trasformato in una dromosfera, cioè in uno spazio di velo-
cità crescente in cui la realtà si comprime, lo spazio si restringe e 
cambia drasticamente l’approccio all’ambiente circostante. La potenza 
omologante della tecno-scienza rischia di produrre secondo Virilio un 
deserto cognitivo e fenomenico: «il deserto è coesistenza, il deserto è 
coincidenza tra l’essere e la sua immagine a distanza. Al deserto di 
sabbia, al deserto di sale, è seguito il deserto dei sensi. L’improvvisa 
desertificazione della presenza reale ha completato quella delle sussi-
stenze materiali degradate dall’inquinamento»20. A livello cognitivo 
colpisce le facoltà umane, che per esempio vengono sempre più ac-
comunate a quelle dei non vedenti attraverso elettrostimolazioni di al-
tro genere; il piano fenomenico riguarda il sostituirsi della realtà vir-
tuale e il suo sovrapporsi alla realtà quotidiana. Diventa sempre più 
incerto il limite tra un panorama fatto di colline, montagne e in genere 
di specificità geografiche e una visione aerea che appiattisce tutto, che 
supera ogni ostacolo e permette di accedere a ogni luogo in qualsiasi 
momento. L’orizzonte si comprime e lascia il posto allo schermo del 
terminale. Il luogo perde la sua concretezza, il materialismo che si era 
proposto la distruzione di tutte le divinità è ora sotto attacco smateria-
lizzante. «Dall’oggettività de visu e in situ nello spazio reale siamo 
passati repentinamente alla teleobiettività del tempo reale di 
un’accelerazione in cui gli spazi di percezione, lo spazio ottico e lo 

                                                
18 P. SCARDUELLI, Per un’antropologia del XXI secolo, Squilibri, Roma, 2005.   
19 Cfr. A. D. SMITH, La nazione, Rubbettino, Catanzaro, 2007.   
20 P. VIRILIO, Città panico, Raffaello Cortina ed., Milano, 2004, p. 125.   
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spazio aptico del palpabile, subiscono uno sconvolgimento, una cata-
strofe topologica o, più precisamente, toposcopica»21. La crescente 
complessità tecnologica corrisponde a una perdita di complessità cul-
turale in senso ampio. 

La pervasività tecnologica espone l’essere umano alla possibilità 
dell’incidente. L’incidente è per Virilio quell’evento storico che rom-
pe la desertificazione temporale e lascia emergere un frangente di or-
rore nel piano di quiete in cui si trova calato l’uomo. Per certi versi 
l’irruzione del terrifico, replicato in serie dall’informazione, può apri-
re gli occhi su una realtà che nasconde lati inquietanti e potenzialità 
distruttive. «Così, ormai senza distanza e senza termine, lo stato 
d’emergenza si generalizza e diventa uno degli aspetti misconosciuti 
dell’incidente integrale dell’economia politica»22. L’insistenza siste-
matica dell’informazione finisce però con l’assuefare agli incidenti, 
agli attentati, ai disastri, attraverso una accurata scelta di immagini e 
parole. La coincidenza di sviluppo tecnologico e diffusione di disastri 
non esclude però l’esigenza di mantenere un senso di appartenenza 
che in qualche modo collochi e orienti in un mondo che appare sem-
pre più tendente a una velocità astraente da ogni concretezza esperibi-
le. Di nuovo, i mezzi della fine della storia sono anche quelli che faci-
litano un appiattimento dell’orizzonte planetario e semplificano le pe-
culiarità soggettive e di gruppo. Ma il risultato non è scontato e, come 
notato più sopra, la contraddizione tra eguaglianza e libertà resta irri-
solvibile se non all’interno di una comunità semiotica sufficientemen-
te connotata. 

L’esigenza di protezione e condivisione si manifesta secondo Viri-
lio in modo particolare nelle gated communities, che prefigurano oggi 
la creazione di città-stato chiuse in sé stesse, in aperta contraddizione 
con la volontà mondialista di omogeneizzazione attraverso un governo 
globale. Le megalopoli tendono ad allargarsi sempre di più, dando 
crescente impulso all’urbanizzazione di epoca industriale e rendendo 
sempre più incerta la distinzione tra centro e periferia, poiché il centro 
è in nessun luogo e la circonferenza si estende ovunque: «il ritmo del-
la diffusione tecnologica globale rimarrà molto probabilmente alto, 
incoraggiando il processo di inurbazione. Le nuove “megalopoli” del 
mondo in via di sviluppo – conurbazioni con una popolazione di oltre 
                                                

21 P. VIRILIO, L’arte dell’accecamento, Raffaello Cortina ed., Milano, p. 20.   
22 Città panico, cit., p. 70.   
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10 milioni – avranno perciò un ruolo decisivo nel XXI secolo»23. Ac-
cade però che dove questo processo di iper-urbanizzazione24, tendente 
alla onnipolis, è in fase più avanzata, emergano risposte comunitarie 
che contraddicono il modello unico per fare ritorno in qualche modo 
alla polis greca o alle cittadelle medievali. Ecco, quindi, la comparsa 
di comunità fortificate, microcomunità all’interno della macrocomuni-
tà della perdita, in cui tutti i servizi sono privatizzati e in cui la sorve-
glianza è affidata a forze di polizia private. Per certi versi una versio-
ne contemporanea dell’organizzazione feudale25. 

Al di là dei casi specifici anche in realtà urbane più ristrette e non 
ancora raggiunte dalla crescita esponenziale della megalopoli si scor-
gono i segni di un affermarsi delle identità etniche e culturali. 
L’immigrazione raramente causa la rinuncia alla vecchia identità per 
abbracciare la nuova. Sorgono così quartieri che richiamano il paese 
d’origine e in cui l’identità culturale viene riprodotta talvolta in modo 
stereotipato. «Fra residenti e immigrati, così come fra gruppi di immi-
grati di diversa provenienza vi è contiguità senza interazione, se non 
sul piano dello scambio materiale. L’interazione sociale si sviluppa 
invece solo all’interno di comunità etnicamente omogenee, chiuse in 
sé stesse, che perseguono una strategia di isolamento rispetto alle altre 
comunità di immigrati e ai residenti»26. Nonostante si pensasse che il 
senso di appartenenza e la memoria culturale non avessero reale peso 
nella vita degli esseri umani, costituiscono un patrimonio vitale che 
oggi riemerge con grande forza proprio nel confronto tra popolazioni 
autoctone e straniere. L’emigrante difficilmente rinuncerà alla sua cul-
tura, ma tenderà a portarla con sé e a riaffermarla in un processo che 
non è privo di risvolti problematici, come ad esempio il contrasto che 
alle volte sorge tra la cultura d’origine e le leggi dello Stato di arrivo 
oppure i sentimenti divergenti che animano gli immigrati di seconda o 
terza generazione. Le frontiere sono ora all’interno degli Stati. 

                                                
23 N. FERGUSON, Il grande declino, Mondadori, Milano, 2013, p. 112.   
24 Vale la pena sottolineare come il fenomeno di espansione dalla metropoli alla 

megalopoli sia sempre più un processo che interessa i paesi del Terzo Mondo (cfr. 
P. Scarduelli, cit., p. 32). La tendenza è comunque alla nascita a livello globale di 
world-cities dove tendono a prevalere i non-luoghi, cioè spazi privi di valore seman-
tico identici a ogni latitudine e caratterizzati da una semplice funzione utilitaria-
contrattuale come le autostrade o i centri commerciali.   

25 Città panico, cit., p. 74.   
26 P. SCARDUELLI, cit., pp. 68-69.   
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Quella che si presenta allo sguardo dell’osservatore è una mappa in 
cui l’omogeneità delle vecchie comunità è venuta meno e ha lasciato 
il posto non a una civiltà globale, che si caratterizzerebbe probabil-
mente per l’assenza di caratteri peculiari, ma una frammentazione del-
le identità e un loro configurarsi in aggregati più o meno vasti che 
hanno talvolta carattere tribale e si organizzano secondo gli spazi ur-
bani. D’altra parte, questo processo presenta dei rischi potenziali che 
vanno tenuti sempre presenti: «ogni uomo reagisce con un atteggia-
mento di rifiuto quando sente minacciata la propria identità, e questo 
avviene specialmente quanto altri individui si stabiliscono in aree già 
densamente popolate, senza assumere né la cultura, né il modo di vi-
vere dei residenti: allora vengono sentiti come estranei e come intrusi 
nella lotta per il dominio che assicura la precedenza alle stesse risorse. 
Questo atteggiamento non è infondato, poiché segregandosi, gli im-
migrati costituiscono dei gruppi solidali che difendono in primo luogo 
i propri interessi»27. 

L’approccio alla storia condiziona l’agire dell’essere umano nello 
spazio che abita. Se si crede che la storia non abbia raggiunto la fine 
ma vi siano ancora possibilità di scelta, che la volontà umana possa 
ancora imprimere il suo marchio agli eventi, allora si abbandona la 
prospettiva lineare e ci si apre alla comprensione della complessità del 
reale attraverso principi filosofici differenti. Che l’origine sia ancora 
possibile e che essa non si collochi nel passato ma possa continua-
mente farsi evento è un fatto comunitario decisivo, perché su di esso, 
su una appropriazione di senso storico, si fonda anche il determinarsi 
di un autentico destino comune. 

 
 

Il tempo tridimensionale 
 
Come detto, Giambattista Vico forse per primo si pose il problema 

dello studio della storia, sviluppando la concezione platonica secondo 
un’ottica fortemente influenzata dall’illuminismo filosofico. Le po-
tenzialità di questo approccio dovrebbero indurre a leggere la storia 
con occhio critico, secondo una visione di lunga durata e cercando la 
continuità temporale del divenire ed evitando di isolare i singoli even-
                                                

27 I. EIBL-EIBESFELDT, Dall’animale all’uomo, Di Renzo Editore, Roma, 2005, 
p. 68.   
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Come detto, Giambattista Vico forse per primo si pose il problema 

dello studio della storia, sviluppando la concezione platonica secondo 
un’ottica fortemente influenzata dall’illuminismo filosofico. Le po-
tenzialità di questo approccio dovrebbero indurre a leggere la storia 
con occhio critico, secondo una visione di lunga durata e cercando la 
continuità temporale del divenire ed evitando di isolare i singoli even-
                                                

27 I. EIBL-EIBESFELDT, Dall’animale all’uomo, Di Renzo Editore, Roma, 2005, 
p. 68.   
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ti da processi che li anticipano e li seguono. Oggi sarebbe assurdo ne-
gare in tutto e per tutto i risultati della Rivoluzione Industriale o gli 
esiti della Rivoluzione Francese. Questi avvenimenti hanno dato vita, 
anche in modo inconsapevole e inatteso, a movimenti culturali e poli-
tici che si concepivano come contrari ai principi dell’89 ma che, no-
nostante tutto, ne sono stati influenzati: nazionalismo, sviluppo indu-
striale, urbanizzazione, diffusione di medicina e scolarizzazione. Que-
sti semplici dati di fatto chiariscono quanto la storia sia complessa e, 
soprattutto, che non tutto può essere semplicisticamente letto 
nell’ottica progresso-regresso. 

Il divenire secondo Eraclito e Nietzsche è innocente, cioè non può 
essere valutato con parametri morali e non ci si può aspettare che ven-
ga incontro alle esigenze dell’uomo in una sorta di “inevitabile” an-
tropocentrismo. L’essere umano è parte del divenire perché è il solo 
ad avere gli strumenti per comprendere l’Essere e strapparlo al na-
scondimento collocandolo nel tempo storico. Così il filosofo Giorgio 
Locchi: «Il cosiddetto passato non è un divenire divenuto in sé con-
chiuso, non è un “sistema chiuso”: esso non è che un aspetto, un pa-
rametro del divenire storico e dovrebbe essere un’evidenza che esso 
non cessa di divenire, allo stesso modo del cosiddetto presente e del 
cosiddetto futuro. […] L’esistenza storica dell’uomo non si iscrive nel 
tempo fenomenico, ma in un tempo storico; e finché è in questo tem-
po, è divenire mai concluso, divenire diveniente»28. 

Martin Heidegger ha definito la temporalità umana come tempo 
tridimensionale o triestatico. Le tre dimensioni del tempo sono il pre-
sente, l’avvenire e il passato, che non vanno però concepite come di-
stinte e ben separate l’una dall’altra ma vanno considerate coorigina-
rie. Dal momento che l’Essere si dà all’uomo nel tempo, il presente si 
carica dell’apertura futura al sopravanzare dell’Essere e della ricchez-
za del passato, che fornisce le conoscenze per una piena comprensione 
collocata e orientata. Il presente è l’istante dell’attualità inteso come 
spazio dell’atto che accoglie il passato in funzione del futuro. Il futuro 
diventa l’avvenire, l’attesa del farsi evento della verità dell’essere al 
cospetto della mortalità. «L’unità degli schemi orizzontali di avvenire, 
esser-stato e presente si fonda nell’unità estatica della temporalità. 

                                                
28 G. LOCCHI, Wagner, Nietzsche e il mito sovrumanista, Lede, Roma, 1982, pp. 

54-55.   
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L’orizzonte della temporalità nella sua interezza determina ciò rispet-
to-a-cui è essenzialmente aperto l’ente effettivamente esistente»29. 

 
 

L’essere storico dell’Europa 
 
L’uomo secondo Spengler e Heidegger esiste nella misura in cui è 

un essere storico; al di fuori della storia l’essere umano non è autenti-
camente sé stesso. Entrambi i filosofi avevano sotto gli occhi la situa-
zione contemporanea dell’Europa ed è quindi ovvio che le loro filoso-
fie siano da considerarsi alla luce di una fase storica che considerava-
no, da differenti prospettive, decadente e nichilistica. 

Oswald Spengler aderiva a una visione del tempo ciclica che però 
apriva all’azione rigeneratrice di personalità politiche dure e decise, 
gli uomini del destino30. Com’è noto per il filosofo tedesco le civiltà 
nascevano da un legame con una terra e facevano perno su un simbolo 
fondativo. Nelle fasi di crescita e prosperità il radicamento si legava a 
una vita organizzata gerarchicamente a livello comunitario, le arti fio-
rivano sviluppando appieno le forme e il linguaggio di una civiltà. La 
fase di decadenza, come per l’Impero Romano, iniziava quando i co-
stumi tradizionali si infiacchivano, le città si espandevano a danno 
delle campagne, il territorio dello Stato si estendeva eccessivamente 
causando una dispersione di energie e ricchezze. Con i suoi saggi più 
propriamente politici Spengler introdusse una variabile nella storia 
delle civiltà che chiamò cesarismo, vale a dire l’avanzare, in momenti 
di pericolo mortale, di figure in grado di superare in qualche modo la 
fase di crisi. 

 Martin Heidegger considerava a sua volta la storicità dell’uomo 
come un aspetto indispensabile del suo Esser-ci, cioè del suo co-
appartenere all’autentica verità dell’Essere. Per Heidegger l’intera sto-
ria della metafisica occidentale era la vicenda del nascondimento 
dell’Essere, che aveva lasciato spazio a una filosofia antropocentrica, 
ad esempio l’umanesimo di Sartre o il razionalismo cartesiano, che 
dimenticava la domanda fondamentale per affidare la verità alla sola 
razionalità umana. L’essere e il tempo sono, per Heidegger, i due ter-
mini dell’autentico essere-nel-mondo dell’uomo. Questa dimensione 
                                                

29 M. HEIDEGGER, Essere e Tempo, Longanesi, Milano, 2001, p. 431.   
30 Cfr. Il tramonto, cit., p. 1396.   
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29 M. HEIDEGGER, Essere e Tempo, Longanesi, Milano, 2001, p. 431.   
30 Cfr. Il tramonto, cit., p. 1396.   
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si apre nella sua autenticità quando, attraverso l’angoscia, l’uomo si 
coglie in quanto essere-per-la-morte, cioè limitato nel tempo e nelle 
possibilità. Così l’uomo appartiene all’Essere e l’Essere viene strappa-
to dal nascondimento per diventare operativo nella storia sotto forma 
di destino comunitario. 

L’ontologia fondamentale heideggeriana parla quindi di destino, in 
modo simile a Spengler. Destino viene spesso inteso come costrizio-
ne, ma secondo i due filosofi assume i caratteri di una presa di posses-
so del passato, cioè una comprensione, che mette in condizione di as-
sumere il futuro in tutta la sua carica storica. Il passato non va dunque 
tanto suddiviso in frammenti, quanto preso in tutta la sua portata es-
senziale e destinale - le cose sono andate così e non altrimenti, le pos-
sibilità future sono condizionate dal passato storico - e spinto in avanti 
attraverso una decisione progettuale31. 

Il passato non è lettera morta se viene assunto nella sua capacità di 
aprire quello che Koselleck chiamava orizzonte di aspettativa. Oriz-
zonte che deve poggiare su uno spazio di esperienza che è proficuo 
patrimonio di significati e non vuoto susseguirsi di eventi slegati uno 
dall’altro: «quanto maggiore è l’esperienza, tanto più cauta, ma anche 
aperta è l’aspettativa. Raggiungeremo allora quella che possiamo 
chiamare, senza enfasi, la fine dell’“età moderna” intesa come pro-
gresso lanciato verso la perfezione»32. 

Heidegger disse che si pensa sempre a partire da una tradizione, 
cioè all’interno di una specifica cultura in senso ampio. La storia va 
dunque intesa in ottica bio-ontologica perché l’uomo è partecipe 
dell’Essere e l’Essere è l’asse portante della civiltà umana che sempre 
si regge su una tradizione. «Qualunque cosa tentiamo di pensare, e 
comunque la pensiamo, noi pensiamo nell’alveo della tradizione. È 
essa che domina quando, dal meditare, ci libera in quel memorare che 
non è più un pianificare. Soltanto quando, pensando, ci rivolgiamo al 
già pensato siamo impiegati per ciò che è ancora da pensare»33. 

La tradizione non va qui intesa allora come un bagaglio culturale 
dato una volta per sempre e consegnato a un passato immutabile. Co-
me dimostra lo stesso attivismo politico di Platone, la potenza del Mi-

                                                
31 «Il passato scaturisce in certo modo dall’avvenire», M. HEIDEGGER, Essere e 

Tempo, cit., p. 387. Cfr. A. SCHIAVONE, Storia e destino, Einaudi, Torino, 2008.   
32 R. KOSELLECK, Futuro Passato, Clueb, Bologna, 2007, pp. 321-322.   
33 M. HEIDEGGER, Identità e differenza, Adelphi, Milano, 2009, p. 51.   
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to, il principio fondatore di uno Stato, un popolo o una civiltà, può 
sempre farsi largo nella storia adeguandosi al contesto e alle condizio-
ni reali. La tradizione è il patrimonio culturale che rende tale un popo-
lo, è specificità bio-ontologica, dinamica e soggetta a mutamenti. 

 
 

Identità e futuro 
 
«Proiettati nel futuro, i valori dell’archè sono riattualizzati e trasfi-

gurati. Dunque, il futuro non è la negazione della tradizione e della 
memoria storica del popolo, ma la loro metamorfosi e dunque, in con-
clusione, le rafforza e le rigenera»34. Questa stimolante citazione for-
nisce efficacemente la misura di quali possano essere le coordinate di 
una sinergia politica di forze. 

Il problema della storia concerne la questione dell’identità, vale a 
dire il contenuto e il ruolo della memoria storica che costituisce 
l’eredità condivisa da un’intera comunità di uomini. Senza una chiara 
definizione di una tale memoria non esiste quel fulcro semantico e 
simbolico su cui si regge una civiltà. Ogni unione di uomini necessita 
di questo tipo di fondamento condiviso che assicura comprensione del 
mondo. 

L’identità consiste precisamente nella determinazione di una me-
moria comunitaria e nella capacità di proiettarla non soltanto nel pre-
sente, ma soprattutto nel futuro. Questo asse è l’insieme di gesti, idee, 
parole che determina la struttura portante di una civiltà, distinguendo-
la dalle altre. Il tempo storico e il contatto con altri popoli chiamano in 
causa questa memoria collettiva, mantengono in costante tensione la 
con-sistenza dell’identità, chiamando a una costante opera di meta-
morfosi e, in seconda battuta, rigenerazione. Il passato non è quindi 
pietrificato nell’immobilità, ma è fuoco vivo, eredità in trasformazio-
ne, che continuamente può essere evocata, chiamata in causa ed effi-
cacemente impiegata nella pre-visione storica. 

«Il ritorno dei valori arcaici non deve essere concepito come un ri-
torno ciclico al passato (dal momento che questo passato ha, in tutta 
evidenza, fallito, poiché ha dato vita a una catastrofica modernità), 
bensì come un riemergere di configurazioni sociali arcaiche in un 
contesto del tutto nuovo. Detto in altre parole, si tratta di applicare so-
                                                

34 G. FAYE, Archeofuturismo, SEB, Milano, p. 69.   
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luzioni antichissime a problemi totalmente inediti; ovvero di ricorrere 
a un ordine dimenticato ma trasfigurato da un contesto storico diffe-
rente»35. 

Nell’odierna situazione di disordine globale il problema 
dell’identità viene chiamato in causa in tutta la sua importanza e ur-
genza. L’Europa è diventata l’epicentro di flussi migratori e instabilità 
geopolitiche (ad esempio nei Balcani) che pongono con sempre mag-
gior gravità la necessità di risposte efficaci, concrete e all’altezza dei 
tempi. Si tratta di fare i conti con le illusioni di una cultura politica 
che sta avviando, consapevolmente o meno, un’intera civiltà a un col-
lasso forse irreparabile. 

È indispensabile partire da un concetto di immediata e diffusa 
comprensione, la bio-diversità. Essa coinvolge dati geografici, cultu-
rali, antropologici, religiosi e politici su cui è possibile intervenire con 
opera sinergica al fine di esaltare i punti di forza di quel che resta del 
patrimonio culturale europeo. In questo modo si può preparare quella 
cesura epocale carica di futuro e possibilità che sola può aprire un 
orizzonte di senso. 
 
 

                                                
35 Ibidem, p. 69.   


