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PREMESSE     
 

Lo sviluppo della scienza ha raggiunto traguardi tali da mettere le mani su parte 
dell’uomo ritenute un tempo inviolabili: oggi il corpo, ritenuto da molti il tempio 
dell’anima, è in pericolo; la mente, luogo dell’identità del soggetto, può essere violata, il 
nostro cervello ‘affidato’ ad una macchina. Il corpo è affittato e distribuito: si conserva il 
proprio sangue, il proprio seme, si affitta il proprio utero, si utilizzano le proprie cellule per 
riparare il proprio corpo, ma anche per seguire mode, obiettivi narcisistici, ottenere benefici 
economici, realizzare sogni perversi, ambire all’immortalità. Il corpo modificato, venduto. 
Il corpo escluso, appaltato. I pensieri, tradotti in onde cerebrali, seguiti e spiati. Le emozioni 
indotte e riprodotte. C’è dunque chi parla di età nuova, quella post-umana e trans-umana.1 

Il corpo rappresenta nell’età contemporanea uno dei fulcri di discussione sia per quanto 
concerne lo sviluppo tecnoscientifico, in riferimento alle prassi sempre più invasive e 
subdole che si sono apparse nel Novecento, sia per quanto concerne la sfera dei diritti 
umani e delle coordinate di interpretazione antropologica e sociale, come già intuito nel 
concetto foucaultiano di biopolitica 2 . Di certo esistono differenze significative 
nell’ermeneutica del corpo tra il pensiero umanista, quello post-umanista e ancor di più in 
quello transumanista in ragione del fatto che stanno caratterizzando il dibattito odierno e 
sempre più daranno luogo a progetti antropo-poietici divergenti.3 

Se guardiamo indietro nella Storia, troveremo che la visione che l’uomo ha di sé stesso 
è sempre stata contraddistinta da una profonda ambivalenza. «Molte sono le cose terribili 
ma nulla è più terribile dell’uomo», recita un celebre passo dell’Antigone di Sofocle, nel 
quale questa ambivalenza è già insita. Terribile, termine greco che indica sia ciò che suscita 
‘stupore’, sia ciò che incute ‘terrore’, quindi qualcosa di ‘meraviglioso’ o ‘impressionante’, 
ma anche di ‘spaventoso’ o ‘tremendo’. Le prodigiose conquiste dell’uomo, ad esempio 
nel campo delle scienze e della tecnica, si scontrano con il loro lato terrificante, quello 

 
1 S. Procacci, Umano e postumano: una questione di definizioni? in A. Pieretti (a cura di), Il tramonto delle 
nuove tecnologie, Morlacchi ed., Perugia 2016, pp. 111-128.  
2 M. Foucault, La volontà di sapere. Storia della sessualità 1, Feltrinelli, Milano 2013 [in questo testo Foucault 
introduce il concetto di biopolitica come forma di potere che prende in carico la vita biologica degli uomini. 
Testo or. del 1976]; Bisogna difendere la società, Feltrinelli, Milano 2020 [Qui Foucault approfondisce il 
passaggio dal potere sovrano al biopotere e il legame tra biopolitica, razzismo e Stato. Testo or. 1975-76, 
Corso al Collège de France]; Nascita della biopolitica, Feltrinelli, Milano 2015 [Analisi della biopolitica in 
rapporto al liberalismo e neoliberalismo, soprattutto sul piano economico-politico. Or. 1978-79, Corso al 
Collège de France]. 
3  R. Marchesini, Il problema del corpo, tra umanismo e postumanismo, Tratto da Janus n° 27, Silvana 
Editoriale, Milano 2020, p. 1. Per supportare la tesi secondo cui l'uomo è un "sistema aperto" e non un'entità 
carenziale ab origine, segnalo i seguenti testi di Marchesini: Marchesini R., Post-human. Verso nuovi modelli 
di esistenza, Bollati Boringhieri, Torino 2002 [Testo cardine che definisce il passaggio dall'umanesimo al post-
umanesimo, introducendo il concetto di ibridazione tecnologica e biologica]; Marchesini R., Il tramonto 
dell’antropocentrismo. Introduzione al post-umanesimo, Cantagalli, Siena 2009 [Analizza la crisi del modello 
antropocentrico e la necessità di una nuova filosofia che includa il non-umano]; Marchesini R., L’errore 
antropocentrico. Castelvecchi, Roma 2021 [Approfondisce la critica ai pregiudizi filosofici che hanno isolato 
l’essere umano dal resto dei viventi]. 
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dell’odio, della violenza, della guerra e della distruzione. Ritroviamo la stessa ambivalenza 
nell’età moderna, più precisamente in Blaise Pascal: come scrive nei suoi Pensieri, 
nell’uomo vi è «un qualche grande principio di grandezza […] e un grande principio di 
miseria», «quale caos, quale soggetto di contraddizioni […]! “Alzate gli occhi verso Dio”, 
dicono gli uni; “osservate colui al quale voi assomigliate e che vi ha fatti […]. Vi potete 
rendere simili a Lui […]”. E gli altri gli dicono: “Abbassate gli occhi a terra, miserabili 
vermi che siete […]”. Cosa diventerà, dunque, l’uomo?» (Blaise Pascal, Pensées, 
Guillaume Desprez, 1670; trad. ted. Pensées, Heidelberg, 1798, frammenti nn. 430, 434, 
431; trad. it. Pensieri, Bompiani, 2000, pp. 267, 237, 213).4 

 

TRA UMANESIMO E POSTUMANESIMO 

Fin dalle sue origini, l’umanesimo si presenta come un progetto che mette al centro l’uomo. 
Secondo questa visione, l’essere umano si definisce e si realizza attraverso un processo di crescita 
nel tempo: la sua identità si forma nella storia ed è inseparabile da essa. Il divenire dell’uomo e 
il corso della storia sono quindi strettamente collegati. 

In questo contesto, il corpo assume un ruolo fondamentale e diventa il fulcro della rinascita 
umanistica. Già nel Quattrocento, infatti, il corpo non è concepito come una realtà fissa e 
immutabile, ma come qualcosa che può svilupparsi e trasformarsi. Giovanni Pico della Mirandola 
interpreta la corporeità umana come una realtà in tensione: l’uomo non è completamente immerso 
nel mondo materiale come gli animali, ma non è nemmeno capace di una totale elevazione 
spirituale come gli angeli. L’essere umano si trova quindi in una posizione intermedia, in cui può 
scegliere se abbassarsi verso la dimensione istintiva oppure elevarsi verso quella razionale e 
spirituale.  

ORATIO DE HOMINIS DIGNITATE5 Libera traduzione 
Nec te caelestem neque terrenum, neque 
mortalem neque immortalem fecimus, 
ut tui ipsius quasi arbitrarius honorariusque 
plastes et fictor 
in quam malueris tute formam effingas. 

Non ti abbiamo fatto né celeste né terreno, 
né mortale né immortale, 
affinché tu, come libero e sovrano artefice di 
te stesso, 
ti modellassi e plasmassi nella forma che 
avrai scelto. 

Dunque si può parlare di un corpo virtuale, inteso come una realtà ricca di possibilità.  

Si delineano tre diverse potenzialità: 

1. Il fatto di non avere una forma definitiva (il corpo) è plasmabile; 
2. La sua mancanza di una funzione naturale specifica crea una distanza tra l’uomo e la 

natura, distinguendolo dagli altri esseri viventi; 

 
4 Th.Fucks, Che ne è dell’essere umano? Appello per un nuovo umanesimo, Castelvecchi Editore, Roma 
2024. [Si veda la Nota sugli Autori] 
5 Giovanni Pico della Mirandola, Oratio de hominis dignitate, Einaudi, Torino 2021. 
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3. La sua natura mutevole gli permette di assumere molte forme diverse, rendendolo 
capace di esprimere tutte le possibilità dell’umano. 

Per gli umanisti, infatti, il corpo non deve essere rigido o fissato una volta per tutte, ma una 
realtà dinamica, capace di accompagnare l’uomo nel controllo e nella costruzione del proprio 
destino. 

L’esperienza vissuta del corpo è anche una forma di conoscenza. Attraverso il corpo, 
l’uomo interpreta il mondo e attribuisce significati alla realtà. Il corpo diventa così una sorta di 
“mappa di senso”, letta secondo ideali come la purezza, l’armonia e il modello perfetto. Per 
questo motivo diviene imprescindibile restituire centralità al corpo, riconoscendolo come 
fondamento ontologico dell’esperienza e come ambito in cui si struttura e si genera l’ordine 
simbolico6. 

Questa visione emerge chiaramente nell’Uomo Vitruviano di Leonardo da Vinci dove il 
corpo umano diventa misura del mondo; si completa poi nella Primavera di Botticelli, dove il 
corpo, nel suo fiorire vitale e dinamico, è rappresentato come luogo di trasformazione e 
conoscenza7.  

Di questa tradizione siamo in parte eredi anche nella modernità. Il corpo è per noi uno 
spazio di conoscenza e di dominio, uno strumento attraverso cui l’individuo cerca soddisfazione, 
ma anche un limite da rendere il meno pesante possibile. Riappropriarsi del corpo significa 
trasformare l’esperienza umana in un movimento armonico, in cui la tensione creativa si unisce 
alla conoscenza.  

Nella modernità, infatti, il corpo viene mostrato, delimitato e rivendicato come proprio. 
Poiché l’uomo è un essere incompleto, il corpo diventa il punto di partenza del suo percorso di 
evoluzione. Esso diventa il segno attraverso cui l’essere umano si manifesta nel mondo, aperto 
al cambiamento e al progresso. 

SENSO DI CARENZA e ipotesi dell’incompletezza dell’uomo 

Seguendo la linea di pensiero fin qui intrapresa condivido quanto affermato da Marchesini8:  

La carenza invocata dagli umanisti per parlare dell’incarnato umano parte da una precisa 
visione dell’uomo… La percezione è in pratica questa: se l’uomo si privasse dei suoi 
strumenti, se	denudassimo l’uomo, avremmo un’idea ben precisa dello stato originale e 
degli oneri che i nostri lontani progenitori hanno dovuto sopportare possedendo un corpo 
tanto carente. 9 

 
6 Cfr., R. Marchesini, Il problema del corpo, tra umanismo e postumanismo, Tratto da Janus n° 27, Silvana 
Editoriale, Milano 2020, p. 3. 
7 «La danza delle Tre Grazie, il movimento di Zefiro, la metamorfosi di Clori in Flora e la figura di Venere 
richiamano Mercurio, simbolo della conoscenza, che agisce come mediatore del processo di crescita ed 
elevazione umana», Ibidem, pp. 2-3. 
8 R. Marchesini, Il problema del corpo, tra umanismo e postumanismo, Tratto da Janus n° 27, 2020 
9 Ibidem, p. 7. 
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Domanda: 

La nudità	 del nostro corpo indica una mancanza originaria dell’uomo, oppure mostra 
l’insieme di aiuti e strumenti esterni che l’uomo ha dovuto accumulare nel corso della sua vita 
per dare ragione della carenza? 

La comparsa dello strumento non è una risposta obbligata a una mancanza, ma una 
trasformazione creativa e non necessaria che entra nella storia dell’uomo e avvia un processo di 
integrazione. Di conseguenza, la carenza non è originaria, ma nasce come effetto di una 
integrazione con elementi esterni.  

Facciamo un esempio: prima della diffusione dei personal computer e dei cellulari nessuno 
si sentiva carente di qualcosa, ora non potremmo liberarcene senza avvertire un senso di carenza. 
Questo significa che il confronto è sempre a posteriori, è l’avvento di una partnership, come la 
chiama Marchesini, che crea un senso di carenza non viceversa.  

Dobbiamo chiederci se oggi è ancora possibile interpretare l’uomo come entità carenziale 
ovvero se il “senso di carenza” debba essere letto come un’incompletezza ab origine, nel senso 
dato da Pico della Mirandola, di uomo “plasmato quando i modelli della creazione erano tutti 
esauriti”10 o in quello di considerare la carenza come percezione di una mancanza? 

Penso che proprio su questo aspetto si giochi la differenza più significativa tra il pensiero 
umanistico e quello postumanistico 

Il pensiero postumanistico, pur riconoscendo l’importanza storica dell’umanismo, mette 
però in discussione l’idea che l’uomo sia originariamente carente o incompleto. La carenza non 
nasce da una mancanza naturale, ma dall’elevata complessità del sistema umano. Un sistema 
complesso, infatti, non è povero, ma ricco di possibilità, e proprio per questo aperto 
all’integrazione con elementi esterni.  

La carenza non è un difetto da colmare, ma l’effetto di una relazione. 

In questo senso, l’uso degli strumenti e lo sviluppo della cultura non sono risposte necessarie 
a una debolezza originaria dell’uomo. Al contrario, gli strumenti e le tecnologie trasformano 
profondamente il corpo e la mente umana, diventando parte integrante dell’essere umano stesso. 
Non è possibile immaginare un uomo “puro” e originario privato degli strumenti, perché ogni 
esternalizzazione modifica l’uomo che la produce. La nudità del corpo umano non testimonia 
una carenza originaria, ma racconta la storia delle numerose relazioni che l’uomo ha costruito 
nel tempo. 

La cultura, secondo il post-umanismo, non è un semplice mezzo di compensazione, ma un 
evento creativo e contingente, nato dall’incontro tra l’uomo e il non umano. Ogni integrazione 
apre nuove dimensioni dell’esistenza e, solo in un secondo momento, genera un senso di carenza: 

 
10 G. Agamben, L’aperto, Boringhieri Bollati, Torino 2002, p. 35, citato da Marchesini. 
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come accade con le tecnologie moderne, che diventano indispensabili solo dopo essere state 
integrate nella nostra vita.  

La carenza è quindi un effetto dell’integrazione, non la sua causa. 

In conclusione, mentre l’umanismo vede il corpo come carente e per questo destinato a 
superare i propri limiti attraverso la cultura, il post-umanismo vede il corpo umano come luogo 
di accoglienza e di ibridazione, aperto al futuro ma privo di un destino prefissato. L’essere umano 
non si definisce da solo, ma attraverso relazioni che danno origine a nuove forme di esistenza.  

Il corpo diventa così il palcoscenico su cui si svolge il continuo processo di trasformazione 
dell’umano. 

 

TRANUMANESIMO: UNA NUOVA SFIDA 

Seguirò ancora l’autore sopra riportato, R. Marchesini, nell’articolo: Tecno-solipsismo: la 
solitudine del transumanesimo11.  

Marchesini critica aspramente la deriva transumanista, distinguendola nettamente dal 
postumanesimo. 

Premessa:  

Se il XX secolo ha barattato l’orizzonte organico della società rurale con la ridondanza 
di oggetti e macchine, ora è l’immateriale che avanza, erodendo gli ultimi residui di 
quell’economia fatto di apparecchi, elettrodomestici e strumenti di ogni tipo. Nelle 
dimore, tradizionalmente specchi di una nicchia costruita sulle fondamenta culturali del 
proprio tempo, di colpo scompaiono le cose: i libri, i dischi, le fotografie, i giocattoli, i 
nostri magnetici, le televisioni. 

Il secolo breve aveva visto il proliferare di strumenti, ciascuno chiamato a svolgere una 
precisa funzione e soprattutto in modo scollegato dagli altri: l’uomo era il punto di 
convergenza e il suo ambiente era il luogo fisico in cui questi dispositivi erano alloccati. 

La rivoluzione digitale ha impresso un cambiamento paradigmatico all’esperienza … 
Con l’avvento del digitale le cose cambiano radicalmente, non esiste più la funzione 
analogica, tutto è contenuto nel flusso digitale. 

 
11 R. Marchesini, nell’articolo: Tecno-solipsismo: la solitudine del transumanesimo, in C. Bonito e A. Carrara 
(a cura di), Il transumanesimo. Una sfida antropologica alla scienza e alla fede, Mimesis, Milano 2024, pp. 
39-61. 
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La liquefazione del reale accentua l’egocentrismo dell’individuo, la sua tendenza 
centrifuga rispetto al convivio e la soluzione dei vincoli relazionali, sviluppando nuove 
forme di narcisismo che derivano12 in principi di solipsia ontologica.13 

Dunque per Marchesini: È in queste pieghe di solitudine esistenziale e di annichilazione del 
reale che prende corpo il trasumano. 

• TRANSUMANESIMO COME ‘UMANESIMO POTENZIATO’. Il transumanesimo non è un vero 
e proprio superamento dell’antropocentrismo, ma la sua forma più estrema. I 
transumanisti vedono la tecnologia come un mezzo per potenziare l'io (più intelligenza, 
più forza, immortalità), mantenendo però l'idea che l'uomo sia un'entità chiusa che deve 
solo "espandersi". 

Il transumanismo vede nella tecnologia il volano di una trasformazione dell’umano così 
radicale che non sarà più possibile individuare una continuità con la condizione che oggi 
l’essere umano sperimenta.14 

• IL CONCETTO DI TECNO-SOLIPSISMO: Il termine "solipsismo" indica la convinzione che 
esista solo il proprio "io" e che tutto il resto sia una proiezione. 

Conseguenza: 

La solitudine del potenziamento e l’annullamento dell’altro: Se uso la tecnologia solo 
per potenziare me stesso, sto chiudendo le porte all'alterità. Non cerco più un partner che mi 
trasformi, ma cerco solo strumenti che mi rendano "dio"; il mondo esterno e le altre specie 
diventano irrilevanti o "obsolete". 

La tecnologia porge il mezzo per potersi affrancare dall’impegno comunitario per 
rinchiudersi all’interno della propria isola edonistica: questo, in fondo, sarà il terreno 
di cultura da cui emergerà il transumano15.   

• LA PERDITA DEL CORPO E DELLA VULNERABILITÀ: Marchesini sottolinea che il 
transumanesimo sogna di liberarsi del corpo (visto come un limite). Ma per l'autore, è proprio 
la vulnerabilità del corpo e il suo bisogno degli altri a renderci umani. Cercare di eliminare la 
carenza attraverso un potenziamento infinito (il "tecno-sogno") ci priva della capacità di 
relazionarci, portandoci a una forma di isolamento esistenziale. 

Conclude:  

La solitudine del transumano contemporaneo è l’espressione di una debolezza che si 
maschera di potenza, ma questa fragilità è proprio il punto di partenza per una 
conversione ontologica che ci renda consapevoli della trans-individualità e della 

 
12  Interpreto come “rischio di una deriva dell’esistenza, un progressivo smarrimento di orientamento, di 
disorientamento e frammentazione”. 
13 Ibidem, pp. 39-41. 
14 Ibidem, p. 44. 
15 Ibidem, p. 54. 
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fenomenologia della donazione come fondamenti della predicazione umana (J.L. Marion, 
E. Tardivel, Fenomenologia del dono, Morcelliana, Brescia 2018). Abbiamo bisogno di 
una nuova educazione sentimentale che sappia mettere al centro la relazione e ci aiuti a 
rinunciare alle tentazioni narcisistiche per ritrovare il senso comunitario dell’esistenza 
(A. Rosmini, Trattato della coscienza morale, Boniardi Pogliani, Milano 1844)16.  

 

*************************** 

 

IL ‘CORPO’ NEL PENSIERO DELL’ASIA ORIENTALE, LA COREA (BREVI CENNI) 
 

Nelle tradizioni dell’Asia orientale — e in particolare nel pensiero coreano — il corpo non 
è concepito come un’entità sostanziale autonoma, come è spesso accaduto e accade nella 
tradizione dell’Occidente, bensì come il campo o il medium in cui coscienza, emozione, pratica 
e azione morale hanno effettivamente luogo. Questa differenza non è meramente culturale, ma 
riflette una diversa comprensione filosofica del soggetto umano. 

 
Propongo brevemente un’analisi di tre specifiche prospettive del concetto di corpo: 1) Nel 

Buddhismo coreano, 2) Nel Neoconfucianesimo coreano — 3) Nelle tradizioni rituali e 
sciamaniche coreane. 

 
• IL BUDDHISMO COREANO (SŎN17 선 - 禪): IL CORPO COME “CAMPO DELLA PRATICA”18 

 
Nel Buddhismo Sŏn coreano, il corpo non è mai un elemento secondario. 

L’illuminazione/risveglio non è intesa/o come il risultato di una comprensione puramente 
intellettuale, ma come un processo in cui l’attenzione e la consapevolezza vengono disciplinate 
attraverso il corpo. La meditazione seduta, la pratica del kōan19, i rituali, il lavoro quotidiano e 
la vita comunitaria nel monastero costituiscono un insieme di pratiche corporee che riorientano 
progressivamente la coscienza del praticante. 

Questo aspetto è stato mostrato in modo particolarmente convincente dagli studi di Robert 
Buswell, soprattutto nel suo lavoro The Zen Monastic Experience20. Analizzando in dettaglio la 

 
16 Ibidem, p. 59. 
17 Sŏn in coreano, equivalente di Chán in cinese, di Zen giapponese. [assorbimento meditativo]. Cfr. R. E. 
Buswell, Chinul, in Collected Works Korean Buddhism, Jogye Order of Korean Buddhism, Vol 2, Seoul 2012, 
p. 5. 
18 ‘Campo della pratica’ o ‘Istruzioni di pratica’ sono espressioni tipiche della tradizione filosofica buddhista 
coreana. Stanno a indicare il processo di trasformazione del soggetto, il quale, attraverso un esercizio 
consapevole di sé e delle proprie azioni, acquisisce un metodo di lavoro su di sé. Tale processo conduce 
progressivamente al conseguimento di un’autenticità sia nella comprensione di sé stesso sia nel rapporto con 
la realtà che lo circonda. Il riferimento è all’opera fondamentale di Chinul: Susim Kyŏl – Trattato sulla 
coltivazione della mente. 
19 Kōan: storie paradossali allo scopo di rompere gli schemi mentali abituali, bloccare il pensiero razionale. Es. 
famosi: “Quale è il suono di una sola mano?”; Il discepolo domanda: “Un cane ha la natura di Buddha?”, il 
Maestro risponde: “Mu” (né si né no). Kōan / Sŏn → taglio netto della mente concettuale.  
20 Princeton University Press, New Jersey 1992. 



 9 

vita monastica nei monasteri Sŏn coreani, Buswell evidenzia come l’illuminazione/risveglio non 
sia il prodotto di un’astrazione teorica, ma piuttosto il risultato di una formazione pratica e 
corporea della mente. In questo contesto, il corpo non è l’involucro della mente, bensì il luogo 
concreto in cui la mente viene educata e trasformata. 

Questa prospettiva è chiaramente presente negli scritti del maestro Sŏn coreano Bojo Chinul 
(1158–1210). Nel Susim Kyŏl (Trattato sulla coltivazione della mente)21, Chinul non invita il 
praticante a definire teoricamente la mente, ma a osservarla direttamente così come opera nel 
momento presente. Tale osservazione non è una riflessione astratta, bensì una forma di attenzione 
performativa che coinvolge il corpo: stare seduti, respirare, notare il sorgere e il dissolversi dei 
pensieri. In questo senso, il corpo diventa la condizione della pratica e il luogo della sua verifica. 

Da questa prospettiva, il Buddhismo Sŏn coreano anticipa molte delle attuali discussioni 
filosofiche su embodiment, performative understanding (incarnazione o realizzazione concreta, 
comprensione performativa) comprendere significa sempre praticare, e la comprensione è 
autentica solo quando è verificata nell’esperienza vissuta. 

 
• IL CONFUCIANESIMO COREANO (NEOCONFUCIANESIMO): IL CORPO COME CAMPO DEL 

QI (氣) 
 

Nel Confucianesimo coreano, in particolare nella tradizione neoconfuciana, il corpo non 

coincide con il semplice organismo biologico. Esso è piuttosto il campo vivente in cui il qi (氣) 

— l’energia vitale — si muove e opera. La mente (sim, 心), le emozioni (jeong, 情) e il giudizio 
morale non sono separabili da questo movimento del qi. Di conseguenza, la coltivazione morale 
non è un esercizio puramente mentale, ma un processo profondamente corporeo. 

Il pensiero di Yi Hwang (T’oegye)22 esprime chiaramente questa visione attraverso la sua 

elaborazione del rapporto tra li (理, principio) e qi (氣). Sebbene il li rappresenti il principio 

universale, esso può realizzarsi concretamente solo attraverso il funzionamento del qi. Le 
emozioni, le abitudini e le disposizioni quotidiane — tutte dimensioni corporee — diventano così 
il luogo effettivo della realizzazione morale. 

In questa prospettiva, il corpo non è una dimensione “inferiore” da dominare, ma il luogo 
esistenziale in cui il soggetto morale prende forma. Nel Confucianesimo coreano, il soggetto è 
sempre già incarnato, situato nella pratica quotidiana. 

 
• TRADIZIONI SCIAMANICHE E RITUALI COREANE: IL CORPO COME MEDIUM DEL 

SIGNIFICATO COMUNITARIO 
 
Nelle tradizioni sciamaniche e rituali coreane, il corpo non è concepito come una realtà 

privata, ma come un medium attraverso cui il significato viene generato e condiviso a livello 

 
21Chinul, Susim Kyŏl, Trattato sulla coltivazione della mente, in Robert E. Buswell Jr., The Korean Approach 
to Zen: The Collectedwì Works of Chinul, Honolulu, University of Hawai’i Press, 1993; T. Cleary, Coltivare la 
mente, Ubaldini 1995. 
22 Filosofo coreano (1501-1570), considerato il massimo esponente del neoconfucianesimo coreano di epoca 
Chosŏn (1392-1897). 
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comunitario. Danza, canto, ritmo e movimenti ripetitivi non mirano a trasmettere concetti, bensì 
a produrre un’esperienza corporea condivisa.23 

In questi rituali, il corpo opera a un livello pre-riflessivo, organizzando emozioni, memoria 
collettiva e identità comunitaria prima ancora che intervenga l’interpretazione concettuale. Il 
significato non viene semplicemente compreso, ma incarnato e vissuto. Ciò mostra come il corpo 
funzioni come un dispositivo sociale e simbolico, oltre che individuale. 

Questo aspetto rende le tradizioni rituali coreane particolarmente rilevanti per il dialogo 
con l’antropologia contemporanea.24 
 

 
 

4. SINTESI: LO STATUTO FILOSOFICO DEL CORPO NEL PENSIERO COREANO 
 
Possiamo allora dire che: 

1. Il corpo non è un oggetto, ma un medium. 
2. Il corpo è il campo in cui conoscenza, moralità e pratica prendono forma concreta. 
3. Il corpo non è solo individuale, ma anche comunitario e rituale. 

 
Nel pensiero coreano, il corpo non è una sostanza separata dalla mente, 

ma il medium performativo attraverso cui attenzione, emozione, moralità e pratica vengono 
effettivamente formate e verificate. 

Questa prospettiva apre uno spazio fecondo di dialogo con la filosofia contemporanea 
dell’esperienza vissuta, dell’embodiment (incarnazione, realizzazione concreta) della 
performatività, offrendo un contributo originale al confronto interculturale e interreligioso. 

 
 

Conclusione 

Il confronto tra umanesimo, postumanesimo e transumanesimo mostra che la questione decisiva 
non riguarda semplicemente il destino biologico dell’uomo, ma lo statuto ontologico del corpo. 
Il transumanesimo, nella sua forma più radicale, non rappresenta tanto un superamento 
dell’antropocentrismo quanto la sua intensificazione estrema: l’io si pone come principio 
autosufficiente e mira a emanciparsi dalla vulnerabilità, dalla finitudine e dalla dipendenza 
relazionale. Il corpo, in questa prospettiva, è ridotto a supporto tecnico modificabile, a 
piattaforma da ottimizzare o a limite da oltrepassare. La promessa di potenziamento coincide con 
una progressiva neutralizzazione dell’alterità. 
 
Il pensiero coreano — nel Buddhismo Sŏn, nel Neoconfucianesimo e nelle pratiche rituali — 
dischiude invece un paradigma ontologicamente differente. Il corpo non è sostanza chiusa né 
mero organismo, ma medium performativo: il luogo in cui si intrecciano coscienza, emozione, 
pratica e comunità. Non è un oggetto tra gli oggetti, bensì il campo dinamico in cui il soggetto si 
costituisce attraverso relazioni. 
In questa prospettiva, l’identità non precede la relazione ma emerge da essa. La vulnerabilità non 
è un difetto ontologico, ma la condizione stessa della trasformazione. Il corpo non è ciò da cui 

 
23 A. L. Bruno, Lo sciamanesimo coreano: teorie e pratiche, in D. Rossi (a cura di), Fili di seta. Introduzione 
al pensiero filosofico dell’Asia, Ubaldini, Roma 2018, pp. 479-489. 
24 Cfr., H. K. Kim, L’influenza dello sciamanesimo coreano nella cultura e nella chiesa coreana, Urbaniana 
University Press, Roma 2005. 
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emanciparsi, bensì ciò attraverso cui si dà ogni processo di formazione morale, conoscitiva e 
spirituale. L’umano non è un’entità autosussistente che integra strumenti, ma un nodo di processi 
che si co-determinano. 
Se il transumanesimo tende verso una logica di auto-potenziamento solipsistico, la tradizione 
coreana propone una logica di co-costituzione: il soggetto non si espande dominando il reale, ma 
si trasforma abitandolo. La tecnica, allora, non è negata, ma ricollocata entro un orizzonte 
relazionale che impedisce la sua assolutizzazione. 
La questione non è dunque se l’uomo debba superare sé stesso, ma in quale direzione. Verso una 
progressiva disincarnazione dell’esperienza, o verso una più profonda consapevolezza 
dell’incarnazione come evento relazionale? 
In ultima analisi, la sfida contemporanea non oppone umano e postumano, bensì due ontologie 
implicite: una ontologia dell’autosufficienza e una ontologia della relazione. 
È in questa seconda che il corpo riacquista il suo statuto filosofico originario: non oggetto da 
manipolare, ma luogo di manifestazione dell’essere, spazio di esposizione all’altro, condizione 
di possibilità di ogni significato. 
Ed è forse proprio questa esposizione — fragile, incarnata, irriducibilmente relazionale — che 
costituisce la forma più alta della dignità umana. 
 

 
Grazie per l’attenzione. 
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