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Prima di iniziare a spiegare che cosa promette un titolo come Potenziamento della potenza, mi sembra 
opportuno non solo chiarire che il mio contributo si organizza attraverso una grammatica speculativa 
heideggeriana, ma ancora di più spiegare in che cosa consista questa grammatica in riferimento 
all’argomento che intendo affrontare. Pensare a partire da Heidegger significa, a mio modesto parere, 
innanzitutto che 

ogni epoca, ogni umanità, è retta da una rispettiva metafisica e da 
essa è posta in un determinato rapporto con l’ente nel suo insieme 
e quindi anche con se stessa. La fine della metafisica si svela quale 
decadenza del dominio del sovrasensibile e degli «ideali» che 
ne scaturiscono. La fine della metafisica, tuttavia, non significa 
affatto un cessare della storia. È l’inizio di un prendere sul serio 
questo «evento»: «Dio è morto»1. 

Sono tre gli elementi da prendere in considerazione per riuscire a cogliere appieno il senso di questo 
passo. Innanzitutto che l’evento essenziale attraverso cui possiamo riuscire a renderci perspicuo ciò che 
contraddistingue un’epoca – intesa come civiltà, come umanità, come cultura – è il rapporto significativo 
con l’ente che si verifica di volta in volta. Questo rapporto dà inoltre il senso della comprensione di sé 
di ciascuna epoca, di come l’uomo vede se stesso. È solamente a partire da questo rapporto definito 
che quindi si articolano le trasformazioni storiche che contrassegnano i mutamenti epocali. Certo, non 
possiamo pensare che le scoperte scientifiche o tecnologiche non abbiano un ruolo nel cambiamento 
della significatività del mondo in cui si attesta la comprensione dell’ente, ma quest’ultima è l’agglutinarsi 
di molteplici sfaccettature di senso, tutte connesse ad una visione fondamentale. Rispetto a questa 
descrizione formale dell’accadere comprensivo dell’essere, la nostra epoca si contraddistingue come quella 
della fine, il tramonto di un’epoca in cui il sovrasensibile ha avuto il “dominio” sul mondano, un dominio 
significativo, che è giunto al termine della sua parabola. Ma la fine della metafisica non è l’arrestarsi della 
storia della comprensione dell’essere dell’ente, quanto il momento in cui è necessario prendere coscienza 
dell’evento epocale che va sotto il nome di “morte di Dio”.

1 M. Heidegger, Il nichilismo europeo, a cura di F. Volpi, Adelphi, Milano 2003, p. 30.

I valori e la loro trasformazione 
stanno in rapporto con la crescita 
di potenza di chi pone i valori.

F. Nietzsche, Frammenti postumi 1887-1888



Schería - Potere ed esclusione   132

IL RONZIO DELLE SAETTE DI 
APOLLO
Per iniziare vorrei parlare brevemente dell’Iliade, 
del primo grande poema della nostra civiltà, che 
ha forgiato l’ideale di uomo per molti secoli, por-
tando al centro un elemento che potrebbe ormai 
sembrarci sbiadito nella sua importanza, ma che 
invece vige ancora in tutto il suo vigore, mi rife-
risco alla forza. Tra le interpretazioni più convin-
centi dell’Iliade, annovero personalmente quella 
di Simone Weil, che indica proprio nella forza la 
cifra di questo poema: 

Il vero eroe, il vero sogget-
to, il centro dell’Iliade è la 
forza. La forza adoperata 
dagli uomini, la forza che 
sottomette gli uomini, la 
forza davanti alla quale la 
carne degli uomini si ritrae. 
L’anima umana vi appare 
continuamente modificata 
dai suoi rapporti con la for-
za, trascinata, accecata dalla 
forza di cui crede di dispor-
re, piegata sotto la costrizio-
ne della forza che subisce2.

Ed è proprio la Weil che invita noi, ormai acce-
cati dall’idea del progresso e dalle sue presunte 
conquiste, a non valutare l’Iliade come un mero 
documento di una civiltà tramontata. Nell’Iliade 
si dice invece una profonda verità, ossia che tut-
te le cose umane hanno un rapporto con la forza, 
tratto essenziale dell’esistenza, e che chiunque le è 
sottoposto si trasforma da uomo a cosa, non solo 

2 S. Weil, L’“Iliade” o il poema della forza, in Id., La rivela-
zione greca, a cura di M.C. Sala e G. Gaeta, Adelphi, Milano 
2014, p. 73.

metaforicamente, ma anche realmente, divenendo 
cadavere. Ma questa forza, che sembra pervadere 
le azioni e determinare le reazioni, non è qualco-
sa che si lascia facilmente domare, non è possibile 
tenere sempre le sue briglie e deciderne l’indirizzo, 
poiché la forza sembra essere non il modo in cui gli 
eroi omerici mostrano la propria virtù, ma appare 
piuttosto qualcosa di pre- e oltre-umano, di fronte 
a cui tutti devono destinalmente chinare il capo:

La forza schiaccia spietata-
mente, e altrettanto spieta-
tamente inebria chiunque la 
possieda o creda di posseder-
la. Nessuno la possiede vera-
mente. Nell’Iliade gli uomi-
ni non sono divisi in vinti, 
schiavi e supplici da un lato, 
in vincitori e capi dall’altro; 
non ce n’è uno che a un cer-
to punto non sia costretto a 
piegarsi sotto la forza. I sol-
dati, benché liberi e armati, 
non per questo non subisco-
no ordini e oltraggi3.

Tutti i modelli di virtù giocano in maniera contrap-
puntistica di fronte alla forza di colui che si pone di 
fronte, per cui Tersite, Achille, Agamennone, Etto-
re, Aiace sono destinati a subire a loro volta in un 
momento successivo la violenza che essi stessi pon-
gono in atto, senza possibilità di sottrarvisi.

Il mio contributo, però, prende l’abbrivio da 
alcuni versi iniziali dell’Iliade, quelli in cui la forza 
non è tanto perpetrata da uomini, ma da questi su-
bita. È il momento in cui per la prima volta viene 
chiamato da Omero sulla scena il dio della misura 
per eccellenza, Apollo, accorso per intervenire in 
seguito alle preghiere del troiano Creise:

3 Ivi, p. 88.
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[…] L’udì Febo, e scese
dalle cime d’Olimpo in gran disdegno

coll’arco su le spalle, e la faretra
tutta chiusa. Mettean le frecce orrendo

su gli omeri all’irato un tintinnìo
al mutar de’ gran passi; ed ei simìle
a fosca notte giù venìa. Piantossi

delle navi al cospetto: indi uno strale
liberò dalla corda, ed un ronzìo
terribile mandò l’arco d’argento.

Prima i giumenti e i presti veltri assalse,
poi le schiere a ferir prese, vibrando
le mortifere punte; onde per tutto
degli esanimi corpi ardean le pire.
Nove giorni volâr pel campo acheo

le divine quadrella4.

Questi versi ci restituiscono l’immagine di un dio violento e tremendo, che per quattro giorni terro-
rizza il campo Acheo, facendo vibrare l’arco e diffondendone il suo ronzio. Apollo, il dio della misura, 
dell’intelletto e del rapporto armonico del suono delle note, mostra nell’esercizio della sua forza divina 
tutta la sua smodatezza. Questo dio, che rappresentava per i Greci la luce, la verità dell’intelletto, tanto 
da venire raffigurato sul frontone dei templi, porta la morte colpendo senza posa in preda all’ira. Apol-
lo, che nelle raffigurazioni come suonatore di cetra posa il suo sguardo altrove rispetto al suo strumento, 
è il dio che sa come far vibrare le corde, sia della cetra che dell’arco, colpisce il suo bersaglio a distanza, 
prendendolo di mira, senza che quello possa sottrarglisi. Così come l’arciere, il poeta ha bisogno della 
«distanza contemplativa del dio che, con un gesto, aveva arrestato sul frontone di Olimpia la lotta dei 
Centauri e dei Lapiti; e la precisione e l’esattezza, l’arte di cogliere nel segno e di conoscere il vero ordi-
ne delle cose, che possiedono i grandi matematici; ma portava con sé un dono più terribile: la morte»5. 
Apollo non è l’apollineo, non è la misura, ma accecamento, pericolo costante, sbigottimento6.

4 Iliade, I vv.55-59, versione di V. Monti.
5 P. Citati, La luce nella notte, Mondadori, Milano 1996, p. 35.
6 Un altro passo dell’Iliade ci restituisce questa figura divina terribile e violenta, quella dell’uccisione dei sei figli maschi di 
Niobe da parte di Apollo e delle sei figlie femmine da parte di Artemide (cfr. XIV, 602-613).
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IL NICHILISMO E LA POTENZA
Per riuscire a trovare un accesso comprensivo al 
sintagma “potenziamento della potenza”, dopo 
questa introduzione mitologica e fintamente 
pre-logica, mi sembra necessario innanzitutto 
approssimarsi all’interpretazione heideggeriana del 
termine nichilismo. Ora, nonostante Karl Löwith 
ricordi di aver visto da giovane studente nella stanza 
di Heidegger un ritratto di Dostoevskij (e di Pascal)7, 
l’interpretazione heideggeriana del nichilismo 
rifugge ogni definizione del demonico nell’uomo à 
la Stavrogin: non è l’indagine psicologica dell’uomo 
moderno che interessa Heidegger, quanto l’accadere 
della comprensione dell’ente, come dimostra la 
seguente lunga citazione, tratta dall’elaborazione 
delle sue lezioni su Nietzsche: 

Se perciò il nichilismo è concepito 
come «stato psicologico», ciò 
significa allora: il nichilismo 
riguarda la posizione dell’uomo 
in mezzo all’ente nel suo insieme, 
riguarda il modo in cui l’uomo 
si pone in relazione con l’ente 
in quanto tale, in cui configura 
e afferma questo rapporto e 
quindi se stesso; ciò non significa 
altro che il modo in cui l’uomo è 
storicamente. […] Il nichilismo 
preso come «stato psicologico» 
vuol dire: il nichilismo visto 
come una forma della volontà di 
potenza, come l’accadere in cui 
l’uomo è storicamente8.

Appare evidente la volontà (fenomenologica) di 
Heidegger di non accontentarsi di forme deriva-

7 Cfr. K. Löwith, Les implications politiques de la philosophie 
de l’existence chez Heidegger, “Les Temps Modernes”, no 14, 
novembre 1946, p.14.
8 M. Heidegger, op. cit., p. 67.
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te, ma di risalire all’originarietà della “cosa”, ossia 
della questione nichilismo, che non può essere 
evasa attraverso una risposta antropologica, poi-
ché è la stessa antropologia, e la sua preminenza 
all’interno dell’orizzonte speculativo della meta-
fisica, a testimoniare la natura ontologica del ni-
chilismo stesso.

Per riuscire a comprendere la portata interpre-
tativa di tale approccio è bene ritornare alla cita-
zione del passo nietzschiano utilizzata come eser-
go: i valori non vanno intesi come qualcosa che è 
afferrato a partire da proprietà ontologiche, ossia 
dal “valore” dell’ente. 

Il valore piuttosto deve essere compreso come 
ciò che dipende dal fine e dallo scopo: non vi è 
nessuna distinzione, ma solo coappartenenza, dun-
que, tra valore, fine e scopo. In tal modo la “me-
tafisica dei valori” di Nietzsche, secondo la lettura 
heideggeriana, metterebbe a nudo la finzione della 
comprensione dell’ente nella storia della civiltà ed 
è questa l’ultima tessera del grande mosaico raffi-
gurante la storia della metafisica. 

Per comprendere appieno cosa racchiuda in sé 
concettualmente il termine nichilismo, è necessa-
rio, allora, vederlo all’opera nei cinque movimenti 
di pensiero di Nietzsche, che sono dei veri “titoli 
capitali” per Heidegger. Il primo è la comprensio-
ne adeguata e profonda del termine “nichilismo”, 
il secondo concerne “la trasvalutazione di tutti i 
valori finora validi”, il terzo la “volontà di poten-
za”, il quarto “l’eterno ritorno dell’uguale”, il quin-
to il “superuomo”. 

Comprendere in maniera essenziale il nichili-
smo nietzschiano significa, perciò, riuscire a pen-
sare insieme questa articolazione di titoli come 
movimenti diversi e comuni all’interno di una 
sinfonia.

Se così stanno le cose, se i valori non si 
ancorano come proprietà ontologiche all’ente, 
ma sono connessi al fine ed allo scopo, che è 
esterno all’ente stesso, allora essi, presi nella loro 
essenza, risultano legati al dominio, ossia alla 
signoria sull’ente. Proprio per questo motivo il 
sapere scientifico-tecnologico della nostra epoca 
rappresenta massimamente tale configurazione, 
poiché stabilisce la “legalità” entro cui l’ente 
può e deve apparire, come esplicita la seguente 
citazione:
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L’essenza dei valori ha il suo fondamento in «forme 
di dominio». I valori sono riferiti per essenza al 
«dominio». Il dominio è l’essere-al-potere della 
potenza. I valori sono riferiti alla volontà di 
potenza, ne dipendono come dall’autentica essenza 
della potenza9.

Il sapere tecnico-scientifico ha portato a 
compimento la promessa del serpente, “eritis 
sicut deus”10, capovolgendo il rapporto di forza 
tra ente e uomo, non più assoggettato alla forza 
degli enti, ma libero di esercitare la sua signoria 
su di essi, non più schiavo ma dominatore 
incondizionato. 

Ciò comporta un accrescimento smisurato 
della potenza, una hybris senza freni, perché 
è essa stessa – in quanto volontà di potenza – 
l’unico valore fondamentale:

L’uomo non deve più elargire e prestare o 
addirittura assoggettarsi a ciò che lui soltanto ha 
donato come se fosse ciò di cui nella sua miseria 
ha bisogno; deve invece reclamare tutto per 
sé come proprio, ed è capace di ciò soltanto se, 
fin da principio, è consapevole di esser dinanzi 
all’ente nel suo insieme non come miserabile 
e schiavo, ma reggendosi e insediandosi fino 
all’incondizionato dominio. Ciò però significa che 
egli stesso è incondizionata volontà di potenza, che 
sa di essere il signore di questo dominio e, in tale 
consapevolezza, si decide a ogni atto di potenza, 
cioè al costante potenziamento della potenza.11

In altri termini la nostra epoca, quella della 
modernità, è determinata dal fatto che l’uomo 
è misura e centro dell’ente. Ciò vuol dire che 
l’uomo è il fondamento di ogni oggettivazione 
e rappresentabilità di quanto ci circonda. 
Secondo Heidegger con il suo superuomo 
Nietzsche avrebbe portato a pieno compimento 
il subiectum di Cartesio, poiché solamente 
nella dottrina del superuomo si realizza 
definitivamente il dominio umano sull’ente. Ma 
che cosa significa che la signoria sull’ente è nelle 

9 Ivi, p.100
10 Genesi, 3,5.
11 M. Heidegger, op. cit., p. 146-147.

mani del superuomo? Che la volontà di potenza 
si dispiega in maniera illimitata, mostrando la 
sua pura essenza di potenza:

La volontà di potenza è il «principio di una nuova 
posizione di valori». La volontà di potenza non è 
soltanto il modo in cui e il mezzo tramite il quale 
accade la posizione di valori, ma è, in quanto 
essenza della potenza, l’unico valore fondamentale 
in base al quale viene stimata qualsiasi cosa che 
deve avere valore o che non può pretendere di 
averne12.

Tutto ciò che accade sotto l’egida della volontà 
di potenza è lotta, con vinti e vincitori, e il vero 
e il falso stanno nella disponibilità di questi 
ultimi. 

In quest’articolazione comprensiva appare 
evidente che la lotta non ha altro fine al di fuori 
di sé. Il capovolgimento del rapporto con gli enti 
da parte dell’uomo, la sua auto-intronizzazione 
porta a chiudere ogni via di compimento 
teleologico, men che mai escatologico, ecco 
perché l’uomo che pone come fine il non-
aver-fine non può essere più un uomo, ma un 
superuomo.

«Ogni accadere, ogni movimento, ogni divenire 
come uno stabilire rapporti di grado e di forza, 
come una lotta…» (n. 552). Ciò che in tale lotta 
soccombe è, in quanto soccombe, nel torto e non 
nel vero. Ciò che in questa lotta rimane a galla è, in 
quanto vince, nella ragione e nel vero. […] Tutti i 
fini della lotta e le grida di battaglia sono sempre e 
solo strumenti di lotta. 
Per che cosa si lotti e già deciso in anticipo: è la 
potenza stessa che non ha bisogno di fini. Essa è 
senza-fini, così come l’insieme dell’ente è privo-
di-valore. Questa mancanza-di-fini fa parte 
dell’essenza metafisica della potenza. Semmai 
qui si può parlare di un fine, questo «fine» è la 
mancanza di fini dell’incondizionato dominio 
dell’uomo sulla terra. L’uomo di questo dominio 
è il super-uomo13.

12 Ibidem.
13 Ivi, p.147.
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LA GUERRA DEI DRONI
Per riuscire a rendere plasticamente il connubio di accrescimento ed 
esercizio illimitato della potenza, trasvalutazione dei valori e gene-
alogia della morale possiamo prendere ad esempio (tra i molteplici 
che ci offre la realtà che ci circonda) l’utilizzo del drone per guer-
reggiare. Innanzitutto ricordiamoci cosa significa drone. Il termine 
viene dall’inglese to drone, che significa “ronzare”, ed è proprio il 
ronzio che caratterizza queste macchine da guerra moderne, che per-
mettono di battagliare a distanza. Il drone è infatti un “aeromobile a 
pilotaggio remoto”, ossia senza pilota sul velivolo, che viene diretto 
da un computer di bordo in costante connessione con centrali di pi-
lotaggio. Il primo utilizzo dei droni era avvenuto durante la I Guerra 
del Golfo (1990-91), quando, secondo i resoconti dei reporter, le 
prime linee dell’esercito iracheno alzavano le mani in segno di resa 
al passaggio di questi velivoli, credendo ci fosse un pilota a bordo. 
Ma è in epoca più recente che tali apparecchi si sono trasformati da 
meri mezzi di ricognizione, dotati solo di telecamere, a veri e propri 
strumenti di guerra. È con l’assedio di Falluja nel 2004 che inizia, 
infatti, l’utilizzo massiccio delle apparecchiature aeree telepilotate 
per cercare di sconfiggere le truppe di al-Qaeda con il minor dispen-
dio possibile di vite umane. Il fine principale dell’utilizzo di questi 
mezzi è quello di evitare l’uso massiccio di uomini per occupare un 
territorio, adoperando un light footprint, cercando anche di capovol-
gere l’asimmetria tipica a cui si assiste nello scontro tra truppe terro-
riste/partigiane e un esercito: i miliziani infatti colpivano di norma 
con attacchi improvvisi le postazioni militari americane alla periferia 
della città, per poi tornare velocemente all’interno della stessa dove 
potersi nascondere sparpagliandosi tra i vicoli. I droni riescono con 
i loro visori a seguire i miliziani anche di notte, forando la coltre di 
fumo o di nubi, sorvolando per ore ed ore il perimetro cittadino e 
trasmettendo in tempo reale le posizioni dei nemici.

Se l’aspetto della continua supervisione di un occhio tecnologico 
suggerisce già l’idea di una soverchiante potenza rispetto alle possi-
bilità umane di riuscire a eludere la sorveglianza, un ulteriore ele-
mento fornisce una visione estraniante di quello che è oggi ciò che 
noi nominiamo ancora in termini tradizionali “campo di battaglia”. 
Per comprendere meglio tale aspetto riporto qui una lunga citazione 
tratta da un libro scritto dal colonnello dell’Air Force Matt Martin:

Da una quota di 3000 m tengo sotto controllo un gruppo di insorti nel cuore 
di Baghdad utilizzando i sensori all’infrarosso per rilevare le loro impronte 
termiche. Inquadro una mitragliatrice di grosso calibro e dei lanciagranate 
anticarro che hanno inchiodato una compagnia di fanteria meccanizzata 
dell’esercito americano sulla riva del fiume Eufrate. Il mio compito non è 
di attaccare direttamente il nemico, ma piuttosto di segnalare gli obiettivi 
a una cannoniera volante AC-130. Appena arriva sul posto, io e il mio 
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specialista dei sensori illuminiamo i bersagli con un 
raggio laser all’infrarosso. La cannoniera apre il fuoco 
con un baccano assordante che sembra annunciare il 
giorno del giudizio. Gli ostili vengono soppressi, il 
comandante della compagnia meccanizzata chiama per 
radio per ringraziare me e l’equipaggio dell’AC-130. 
Mi alzo per stiracchiarmi e poi mi risistemo sul sellino 
del cockpit del mio aereo. Poi mi ricordo che Trish [la 
moglie, nda] mi ha chiesto di prendere del latte prima 
di tornare a casa. Vedete, non ero in Iraq, non ancora. 
Ero nella base dell’Air Force di Nellis, nel Nevada, a 
oltre 12.000 km da Baghdad14.

Se nelle fasi di decollo e di atterraggio i droni 
sono pilotati da distanze relativamente minime, 
poiché è necessario non avere ritardi tra la 
trasmissione del segnale e la ricezione, onde evitare 
inconvenienti dettati da elementi imponderabili 
o poco determinabili quali ad esempio le avverse 
condizioni metereologiche, durante le operazioni 
contro gli “ostili” – paradigmatica appare la 
definizione dei nemici nel resoconto del militare 
statunitense, e tra poco ne parleremo – il comando 
delle operazioni propriamente belliche passa a 
centri di controllo sul suolo americano, dove si 
danno il cambio diverse squadre di piloti, visto 
che i droni possono volare anche 48 ore di seguito.

La soverchiante potenza militare, che proietta 
forza dando la sensazione di invulnerabilità15, si 
manifesta, dunque, attraverso una diminuzione 
della visibilità, che diventa una vera e propria 
inafferrabilità per quanto riguarda il pilota del 
velivolo; si afferma attraverso la preferenza del 
controllo verticale sul territorio, invece di rischiare 
perdite con un controllo orizzontale, ma si rivela 
soprattutto per mezzo della trasformazione della 
battaglia, che non è più un duello, una lotta tra 
contendenti16, ma una ricerca della preda. Non si 
tratta più di due lottatori o duellanti, ma di un 

14 Citato in: G. Bangone, La guerra al tempo dei droni, Ca-
stelvecchi, Roma 2014, p. 10.
15 Cfr. G. Chamayou, Teoria del drone. Principi filosofici del 
diritto di uccidere, DeriveApprodi, Roma 2014, p. 14.
16 «La guerra non è che un duello su vasta scala. La moltitudine 
di duelli particolari di cui si compone, considerata nel suo 
insieme, può rappresentarsi con l’azione di due lottatori. 
Ciascuno di essi vuole, a mezzo della propria forza fisica, co-
stringere l’avversario a piegarsi alla propria volontà; suo sco-

cacciatore che bracca la sua preda che cerca di 
sfuggire al suo controllo. A ben vedere ciò significa 
che la lotta non è tanto nello scontro con la preda, 
quanto nel tenerla sotto scacco, fiaccando la sua 
volontà di resistere ed annichilendola17.

Ma chi è il nemico che si affronta in questa guerra 
poco guerreggiata? Se von Clausewitz afferma sin nelle 
prime righe della sua famosa opera che «la guerra non è 
se non la continuazione della politica con altri mezzi»18, 
e quindi, prestando fede all’assioma schmittiano, il 
politico si fonda sulla contrapposizione tra amico e 
nemico19, la guerra portata per mezzo della potenza 
soverchiante dei droni sembra aver lasciato dietro alle 
sue spalle tutto ciò. Tenere sotto continuo scacco gli 
“ostili”, come li chiama il colonnello Martin, non 
procura solamente nessuna perdita da parte di chi 
detiene il potere di queste armi, ma impedisce di 
terminare la guerra con una vittoria. La conseguenza 
di questo potenziamento della guerra è una continua 
guerra non guerreggiata. Assistiamo così al paradosso 
di un potere intoccabile che combatte una guerra 
impossibile da vincere20. 

Sotto scacco, però, non ci sono solamente i 
miliziani, i terroristi, i partigiani, o come vogliamo 
chiamare gli “ostili”, ma un’intera popolazione che 
si trova controllata da queste macchine ronzanti 
ed esposta al pericolo di uccisione. I missili lanciati 
possono colpire per errore un’ambulanza con donne 
e bambini che si trova per caso vicino ad un target 
cercato da giorni (rappresentato da un pick-up verde, 
come racconta il lavoro di Bangone21). Il ronzio di 
Apollo che lanciava le sue “quadrelle” per nove giorni, 
decimando il campo Acheo, ma non provocando 
la vittoria dei Troiani, sembra riproporsi in queste 
immagini che siamo ormai abituati a visualizzare sui 
nostri schermi televisivi quasi fossero un videogioco.

po immediato è di abbatterlo e, con ciò, rendergli impossibile 
ogni ulteriore resistenza.
La guerra è dunque un atto di forza che ha per scopo di costrin-
gere l’avversario a sottomettersi alla nostra volontà» (K. von 
Clausewitz, Della guerra, Mondadori, Milano 1970, p. 19).
17 Cfr. G. Chamayou, op. cit., p. 56.
18 K. von Clausewitz, op. cit., p. 9.
19 C. Schmitt, Il concetto del politico, in Id., Stato, grande spa-
zio, nomos, ed. it. a cura di G. Giurisatti, Adelphi, Milano 
2015.
20 Cfr. G. Chamayou, op. cit., p. 63.
21 Cfr. G. Bangone, op. cit., p. 14.
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PER UN TENTATIVO DI 
CONCLUSIONE
Però, mi si potrebbe obbiettare, cosa c’è in fon-
do di nuovo? La guerra come elemento essen-
ziale fa parte della natura umana, ci hanno inse-
gnato Lorenz e la sua scuola, e l’idea che l’uomo 
sia misura di tutte le cose non è certo recente, 
ma che si è solo giovata dell’aumento della ca-
pacità tecniche. La risposta a queste due pos-
sibili obbiezioni può essere svolta in un unico 
ragionamento, che cercherò di presentare breve-
mente. Da una parte Konrad Lorenz ci ha mo-
strato nel suo studio etologico sull’aggressività 
come quest’ultima sia un elemento inestirpabi-
le della natura animale, poiché adeguata ad un 
comportamento adattivo all’ambiente. L’aggres-
sività animale quindi non è mai distruttiva, ma 
funzionale sempre ad un equilibrio; il problema 
sorge nel momento in cui essa non viene inca-
nalata in situazioni che ne regolano lo scatena-
mento, attraverso pulsioni e segnali che danno 
vita a comportamenti ritualizzati, poiché in tali 
frangenti è la stessa vita animale a non trovare la 
giusta armonia. Questa situazione di squilibrio 

è quella che si verifica con la culturalizzazione e 
tecnicizzazione della guerra. La guerra non può 
più essere considerata, infatti, a secondo la me-
tafora del duello, ossia di uno scontro tra due 
avversari che si fronteggiano visivamente. 

Il pensiero concettuale, grazie al medium del 
linguaggio, ha fornito all’uomo la possibilità 
di dotarsi di un sapere sovraindividuale che ha 
determinato un velocissimo cambiamento delle 
condizioni di vita, a cui però non sono riusciti 
ad adeguarsi i suoi istinti22. Tale stravolgimento 
delle condizioni di vita ha determinato la 
nascita della responsabilità etica, che Lorenz 
individua nel momento in cui l’uomo ha 
potenziato la propria capacità di uccidere, 
utilizzando i primi utensili tecnici, capaci 
con un sol colpo di eliminare l’avversario. Se 
l’invenzione dell’ascia di pietra ha mostrato la 
facilità dell’uccisione e anche la necessità di 
usare responsabilmente l’utensile, l’affinamento 
progressivo delle tecniche di uccisione ha 
comportato l’allontanamento progressivo dei 
riflessi emotivi dell’azione omicida. 

22 Cfr. K. Lorenz, Das sogenannte Böse. Zur Naturgeschichte 
der Aggression, DTV, München 1974, p. 224.
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La lontananza, che si realizza con le armi da fuoco, 
scherma l’uccisore dalle situazioni di stimolo che 
altrimenti gli presenterebbero ai sensi l’atrocità 
delle conseguenze. I profondi livelli sensibili 
della nostra psiche non hanno più cognizione del 
fatto che piegare l’indice ha come conseguenza il 
lacerare le budella ad un altro uomo con il nostro 
colpo. Nessun uomo sano di mente che andasse 
a caccia di lepri, dovrebbe uccidere la selvaggina 
con denti e unghie. Solo con la schermatura dei 
nostri sentimenti contro le conseguenze sensibili 
del nostro agire è possibile che un uomo – che 
difficilmente finirà per dare un ceffone ad un 
bambino monello – può risolversi molto facilmente 
ad azionare il tasto di un’arma missilistica o di un 
dispositivo di lancio di bombe e così consegnare 
cento bambini degni d’amore a un’orribile morte 
tra le fiamme23. 

23 Ivi, pp. 227-8.

Il risultato con la guerra tecnologica dei droni 
è, appunto, non esperire nemmeno una cesura 
emotiva tra l’aver colpito il target e il dover 
passare a comprare il latte prima di tornare a 
casa dalla bella famigliola. Ma tutto ciò mostra 
in maniera ancora più evidente di come l’homo 
mensura sia in realtà una concezione ancora 
ingenua, in cui l’uomo crede che il proprio 
potere consista nell’assoggettare qualcosa che 
sta al suo esterno tramite una misura da lui 
stesso creata. Il nichilismo, sviluppato nella 
pienezza del potenziamento della potenza, è 
invece la rivendicazione per sé di tutto quello 
che circonda l’uomo, la nuova posizione di 
valori per cui non esistono valori al di fuori del 
dispiegamento della propria potenza, unico fine 
del superuomo24.

24 Cfr. M. Heidegger, op. cit., pp.146-147.
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