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L’EDITORIALE

Siamo così giunti al secondo numero di Quaderni di cultura junghiana, la rivista annuale dell’Istituto 
di Roma e dell’Italia centrale del CIPA.

Questo numero si articola in due sezioni principali: sotto Evoluzioni del pensiero abbiamo raccolto 
quei saggi più teorici, legati soprattutto a riflessioni teoretiche sulla psicoanalisi. Le riflessioni teoriche 
hanno sempre rappresentato un punto di forza del mondo junghiano che è ben consapevole della natura 
“culturale” del lavoro dello psicoterapeuta. Il panorama degli articoli contenuti è variegato e rimando 
alla lettura diretta dei singoli articoli. Sottolineo con viva soddisfazione la significativa presenza di 
contributi di colleghi esterni al CIPA, di altre Associazioni o di altre discipline. Questo vorrebbe essere 
un tratto caratteristico di questa Rivista, la cui fisionomia, più che essere già determinata e stabilita, ha 
piuttosto la caratteristica di delinearsi durante la sua composizione. La Rivista, oltre ad essere la “casa” 
dei colleghi dell’Istituto di Roma, vuole anche essere una “casa ospitale”, aperta all’esterno, aperta alle 
sollecitazioni che possono venire da quel mondo che ci circonda e che continuamente mette in scacco 
ogni nostra acquisizione data per definitiva. L’Altro-da-Noi ci spiazza continuamente, ma così facendo 
ci stimola e, per via indiretta, migliora il nostro radicamento in ciò che realmente siamo.

Una seconda sezione sotto il titolo Declinazioni cliniche contiene quei contributi che trattano più 
direttamente e in modo a volte più empirico e sperimentale della pratica clinica. Si tratta di contributi 
preziosi per il loro riferimento sempre molto presente all’esperienza, contributi che non seguono 
pensieri precostituiti e quindi proprio per questo godono di quella provvisorietà che rappresenta un 
momento indispensabile dell’atteggiamento dello psicoterapeuta.

Questa divisione non vuole certo alludere ad una divisione tra teoria e pratica clinica, divisione 
ormai obsoleta e in cui non si riconosce più nessuno. Siamo tutti consapevoli di dover “apprendere 
dall’esperienza”, così come sappiamo che i testi scritti rappresentano un contributo imprescindibile al 
nostro lavoro. Teoria e pressi si rimandano a vicenda e vicendevolmente si fecondano.

La sezione Il ritratto ospita un breve ricordo di Bruno Callieri, e alcune brevi note sul suo erede 
spirituale Gilberto di Petta e la Rivista Comprendre.

La rubrica Sulle spalle dei giganti ospita, come sempre, riflessioni e recensioni a partire da libri o film.

Ringrazio tutti gli autori che hanno contribuito con i loro articoli alla realizzazione di questo numero, 
così come ringrazio tutti i colleghi del Comitato di Redazione ognuno dei quali, nonostante lo scarso 
tempo a disposizione, ritagliato al proprio lavoro, ha partecipato con passione, con intelligenza e con 
profondo spirito di collaborazione.

Buona lettura a tutti!

									         Il Direttore responsabile

									         Angiola Iapoce
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Assenza di vita, 
assenza di morte.
Il rischio della vita psichica
di Maria Ilena Marozza 

Colpito dalla natura astratta dell’assenza;
e tuttavia è bruciante, lacerante.

Il che mi fa capire meglio l’astrazione: è assenza
e dolore, dolore dell’assenza — forse dunque amore?

Roland Barthes, 2009, p. 44 

1. Il vuoto e l’assenza

Vorrei iniziare questo intervento con una 
definizione del termine assenza a partire dal 
linguaggio ordinario, linguaggio che è, per lo più, 
il punto di partenza che prediligo per impostare 
un argomento: poiché se, come diceva Austin, il 
linguaggio ordinario non è certamente l’ultima 
parola, esso è però la prima e serve egregiamente 
nei casi della vita, molti dei quali sono difficili e 
complessi. E dunque anche se l’assenza è, per il 
pensiero filosofico e scientifico contemporaneo, 
un argomento con le corna, come invece direbbe 
Jung, credo che chi lavora nell’ambito della talking 
cure, sia pure con teorie della mente estremamente 
sofisticate, non possa sottrarsi a una ricognizione 
almeno iniziale dei modi in cui il linguaggio ci 
presenta le cose di cui ci occupiamo.
Nel linguaggio ordinario, l’assenza non è il vuoto, 
e non è neanche la mancanza, anche se con 
questi due concetti è strettamente imparentata. 
Se cerchiamo la sua definizione su un dizionario, 
troviamo che per assenza si intende esser lontani 
da un luogo dove si dovrebbe essere o si è 
abitualmente, e che il suo contrario è presenza 1.

Stando a questa definizione, l’assenza ci rimanda 
dunque a un antefatto, cioè a qualcuno, o a 
qualcosa, che è stato in un luogo dove ora non è 
più: l’assenza è propriamente la condizione che 
resta là dove egli, o esso, non è più. E dunque, 
se passiamo a esaminare l’area semantica e il 
valore più specificamente psichico dell’assenza, 
troviamo che questi si connotano intorno alle 
conseguenze della perdita, alla complessità 
della sua evoluzione, alla difficoltà a fare i conti 
con i suoi resti. Conseguenze che, con una 
semplificazione anticipatoria che ci porta però nel 
cuore del problema, potremmo provvisoriamente 
individuare in una modalità decisamente 
catastrofica (cioè nell’impossibilità che si possa 
psichicamente realizzare la percezione di una 
condizione di assenza, oppure  nella genesi di 
un vuoto deficitario nel luogo dell’assenza), e in 
una modalità elaborativa (cioè nella comparsa, 
in quello stesso luogo, di una serie di fenomeni 
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elaborativi della perdita, che condurranno —
questa è la tesi che vorrei appoggiare—alla 
nascita delle immagini e della vita immaginativa 
in genere). Cioè, intendendo quest’ultimo 
passaggio nel linguaggio specifico della tradizione 
psicoanalitica, essi condurranno all’elaborazione 
del lutto, ovvero alla capacità di avere a che 
fare con la perdita attraverso il fantasma. Ed è 
soltanto in riferimento a questi ultimi fenomeni 
che si configura specificamente la dimensione e la 
valenza psichica dell’assenza. 
Risulta dunque subito evidente, già da questa 
prima ricognizione, che quando parliamo 
di assenza stiamo già connotando in senso 
favorevole l’evoluzione della perdita; di contro, 
quando abbiamo a che fare con quei fenomeni 
catastrofici, di troppo-pieno o di troppo-vuoto, 
ci stiamo muovendo nell’ambito di lesioni gravi 
dello psichismo, delle quali la psicopatologia, 
psicoanalitica e fenomenologica, si è largamente 
occupata, poiché si riconnettono a quei fenomeni 
psicotici, deliranti o melanconici, collegati con 
l’impossibilità di elaborare la perdita. La madre 
che apparecchia la tavola per il figlio morto, la 
fidanzata abbandonata che prepara il corredo per 
il suo prossimo matrimonio sono esempi classici 
della negazione, che conduce a rinnegare un pezzo 
di realtà —la realtà dell’assenza— riempiendo 
con il troppo-pieno del delirio l’intollerabile e 
irrappresentabile troppo-vuoto della perdita. 
Altrimenti, ma in modo forse ancor più tragico, 
il permanere del buco vuoto come attrattore 
caotico del pensiero distrugge inesorabilmente 
la possibilità di insediare alcunché nel luogo 
della perdita, impedendo —come scrive 
lucidamente Giuseppe Martini nel suo ultimo 
libro, al quale rimando per un approfondimento 
di questi fenomeni psicotici— di trasformare il 
vuoto in assenza (Martini G. 2011, pp 74-96). 
In questi casi, dunque, lo spazio dell’assenza 
non si costituisce proprio, dal momento che 
la perdita lascia, al posto dell’oggetto, un buco 
pieno di vuoto che attrae, imprigiona e lede 
profondamente la soggettività, impedendo ogni 
suo movimento e incollandola ai suoi morti. E 
a questo vuoto mortifero, alla sua potenzialità 
erosiva della soggettività, alla sua capacità di 
impedire la costituzione della dimensione psichica 
dell’assenza sono dedicate molte ricerche e molte 
teorizzazioni attuali, su patologie che sfidano 
le classificazioni psicodinamiche strutturali con 
le quali siamo abituati a confrontarci, su quelle 

che alcuni hanno definito figure del vuoto —
melanconie e neomelanconie, anoressie, bulimie, 
dipendenze— nelle quali risulta evidente che il 
danno nella costituzione della soggettività non è 
semplicemente legato alla perdita di un oggetto, 
quanto piuttosto alla perdita del legame vitale con 
l’essere. Come scrive Jaques André, specificando 
con chiarezza la differenza tra genesi del vuoto 
e genesi dell’assenza, in questi casi si configura 
una perdita « “non dell’oggetto, ma dell’essere, 
un’emorragia di sostanza vitale: l’oggetto-madre 
è il correlato dell’assenza, l’essere-madre quello 
del vuoto”» 2.
Vale forse la pena di specificare che il vuoto 
caotico di cui stiamo parlando non ha niente a che 
fare con altre accezioni più creative, originarie 
o generative (il vuoto alla Bion, per intenderci), 
e neanche con il vuoto come discontinuità 
dell’essere. Si tratta piuttosto di un caso particolare 
tra le molteplici valenze polisemiche del termine 
vuoto (il vuoto è meglio detto al plurale, poiché 
come dice Lucio Russo, è una figura cangiante, i 
vuoti sono più esercizi di stile che oggetti di teoria 
(Ivi p.105): un caso in cui al vissuto soggettivo 
del sentimento di vuoto corrisponde una sorta di 
amputazione della funzione psichica generativa 
della capacità di allontanarsi dal morto. Si tratta 
dunque di un paradossale vuoto-pieno, che 
potremmo considerare la conseguenza di una 
deiezione del lutto, di un fallimento che, per 
utilizzare una splendida espressione di tanti anni 
fa di Ernesto De Martino, non consente di far 
passare i morti con ciò che passa, non consente 
cioè di consegnare al passato la perdita liberando 
con ciò lo spazio intersoggettivo. Resta però a 
caratterizzare questa specifica modalità il suo 
essere un antonimo dell’assenza, un vuoto cioè 
che si oppone all’assenza: e credo sia altamente 
significativa la ricorrenza, in psicoanalisi, di 
molte figurazioni che, riprendendo la freudiana 
antinomia tra melanconia e lavoro del lutto, la 
reiterano in ambiti concettuali differenti: basti 
citare la lacaniana opposizione tra vuoto forclusivo 
e vuoto del lutto, o la bioniana distinzione tra 
nothing e not-thing 3.
Viceversa, quando riusciamo ad avere a che fare 
—nel pensiero, nel linguaggio o nel sentire— 
con l’esperienza dell’assenza siamo già in una 
condizione molto elevata del funzionamento 
umano, direi addirittura con la condizione più 
sofisticata e specifica dell’animale uomo: con 
quella capacità cioè che ci consente di perdere 
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e di sopravvivere alla perdita dei nostri oggetti 
d’amore, non morendo, o almeno non morendo 
del tutto, con essi, ma sentendo fino in fondo la 
loro assenza e trasformando i nostri legami con 
essi in tracce che ci conducono altrove. Stiamo 
parlando ovviamente del freudiano lavoro del 
lutto, e del destino itinerante della pulsione che 
riconosce la contingenza degli oggetti: ma, in 
modo molto più profondo, stiamo parlando del 
legame inestricabile tra la morte e la vita, della 
struttura costitutiva della temporalità per la 
nostra esistenza, del radicamento di ogni forma 
di creatività nella perdita della presenza e del 
legame simbiotico con gli oggetti. In questo senso, 
l’esperienza dell’assenza contiene in sé il germe 
della nascita psichica, di quel passaggio cioè che 
consente di sostituire il legame fisico-percettivo 
con l’oggetto con il gioco rappresentazionale 
intrapsichico, aperto e infinito, nonché di evocare 
oggetti irrevocabilmente perduti attraverso la 
parola, liberandosi da ogni forma di concretezza 
indicativa, e da ogni presenza oggettuale, attraverso 
l’astrattezza dei segni. Proprio in questo senso, 
già molti anni fa Pierre Fédida aveva riconosciuto 
nell’assenza la condizione fondamentale della 
vita psichica, nonché la dimensione specifica 
dell’analisi. In apertura di L’absence —il libro 
in cui ha espresso nel modo più incisivo una 
concezione dell’assenza derivante dalla sua 
esperienza di psicoanalista ma specialmente dalla 
sua formazione fenomenologica a contatto con 
figure quali Binswanger, Tatossian, Tellenbach, 
Maldiney e Kuhn— egli esordisce dicendo che 
<< L’assenza dona un contenuto all’oggetto e 
assicura all’allontanamento un pensiero» (4). 
Ma, si affretta subito ad aggiungere, a questa 
assenza non si può dare un nome, non si può 
trasformarla in un’ assenza di, poiché essa è priva 
di un contenuto che possa essere reso oggetto 
di pensiero, è senza tempo né luogo, estranea a 
ogni tentativo di sistematizzazione, costituendosi 
piuttosto, e perennemente, al negativo come 
conoscenza mancata.
Fédida dunque, esaltando il valore negativo 
dell’assenza, ne parla proprio come dello spazio 
intersoggettivo, generativo, in cui si libera la 
possibilità di avere a che fare con una traccia 
non rappresentazionale, inesausta, dell’oggetto 
perduto: una traccia capace di alimentare il 
movimento psichico, agendo come un pungolo 
che stimola alla formazione di rappresentazioni.  
Una traccia che, nel suo rimanere perennemente 

allusiva, si apre un percorso attraverso quelli che 
Fédida definisce gli strati sordo-muti del linguaggio; 
una traccia che, fornendo soltanto un sentore del 
passato da cui proviene e al quale non appartiene, 
consente di dischiudere quella dimensione di 
presente reminiscente, caratteristica dell’analisi, 
nella quale propriamente la condizione di 
apertura generata dall’assenza lascia emergere 
una capacità vitale. 

2. Assenza di vita, assenza di morte

Il discorso dell’Assenza è un testo
con due ideogrammi: vi sono

le braccia levate del Desiderio,
e vi sono le braccia tese del Bisogno.

Roland Barthes 1977, p.36

Credo che dobbiamo però guardarci dal rischio 
di parlare in modo idealizzato dell’assenza. 
Personalmente sono convinta che la vita psichica 
si costituisca su una radicale fragilità, su una 
carenza irrisolvibile, e che a ogni passo, nei 
riguardi di un insulto o di una svolta evolutiva, si 
abbia a che fare con un rischio, con la possibilità 
del fallimento. E dunque, anche al di fuori delle 
aree gravemente psicopatologiche, in cui il buco 
vuoto impedisce la costituzione dell’assenza, 
penso che quei fenomeni irreparabili, di troppo-
pieno, o di troppo vuoto, che impregnano il luogo 
dell’assenza siano esperienze inaggirabili nella 
maturazione individuale: e sono proprio queste 
esperienze che ci impediscono di parlare in modo 
idealizzato dell’assenza, e che ci confrontano 
invece con le dinamiche più devastanti del 
dolore umano. Perché se, per non morire, dal 
punto di vista della pulsione gli oggetti ai quali 
essa si lega debbono essere la sua parte più 
variabile e intercambiabile, per l’essere senziente 
la specificità dell’amore è talmente assoluta da 
escludere ogni sostituibilità dei suoi oggetti, nella 
considerazione della loro unicità e nel sentimento 
che la loro perdita è anche, almeno un po’, la 
propria morte.
Per questo, ho parafrasato nel titolo del mio 
intervento un celebre testo di André Green, che 
in fondo restituisce proprio la bipolarità rischiosa 
dell’esperienza psichica della perdita, quel punto 
chiasmatico in cui la morte e la nascita possono 
davvero scambiarsi il posto.
E, per rappresentare in modo un po’ enfatizzato 
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questo rischio, vorrei avvicinare tra di loro due 
topoi fondamentali del pensiero psicoanalitico a 
proposito della perdita, due autentiche narrazioni 
delle origini, che hanno a che fare con quello che 
può capitare a un bambino nel momento in cui si 
confronta con la perdita della madre: la depressione 
anaclitica di René Spitz e il gioco del rocchetto 
di Sigmund Freud. Naturalmente, dal punto di 
vista evolutivo e clinico, queste due situazioni 
non hanno assolutamente niente in comune. La 
depressione anaclitica colpisce nel primo anno di 
vita un bimbo preverbale, che ha goduto di una 
presenza affettiva valida per i primi mesi della sua 
esistenza, e che viene letteralmente abbandonato, 
senza sostituti validi, da una madre che non 
torna più. Pur adeguatamente nutrito, il bimbo 
regredisce e lentamente muore. Ma di che muore? 
Sappiamo che Spitz non rinunciò a intendere 
questa sindrome dal punto di vista della teoria 
pulsionale, intrapsichica, anche riconoscendo 
la sua profonda diversità dalla depressione 
dell’adulto per l’immaturo sviluppo delle istanze 
egoiche e superegoiche. Pur valorizzando 
l’importanza della madre, che rappresenta l’intero 
ambiente affettivo e simbolico dell’infante, Spitz 
pensava che quando la carenza oggettuale rende 
impossibile la scarica delle pulsioni aggressive, 
defuse dalla libido, il lattante rivolge l’aggressività 
contro se stesso, l’unico oggetto che gli resta. 
Successivamente, dopo le ricerche di Harlow 
e di Bolwby, l’interpretazione delle sindromi 
carenziali e da ospitalismo si concentrò sui 
bisogni di attaccamento, sulla ricerca del calore 
e della morbidezza, sull’importanza del contatto 
sensoriale per mantenere una vitalità psicofisica. 
Un viraggio, questo, che ha creato non pochi 
problemi, e che è stato inteso come una via d’uscita 
dalla psicoanalisi, poiché privilegia l’ambito 
percettivo realistico piuttosto che la complessità 
rappresentazionale, oltre che una concezione 
psicopatologica a origine carenziale e una forma 
di terapia con finalità riparative, assolutamente 
giocata sul piano della presenza accudente del 
terapeuta: in sintesi, la proposta di una psiche e di 
una terapia piena di bisogni, ma senza fantasma. 
Sappiamo che Winnicott offrì una svolta decisiva 
nel proporre, nell’originario essere insieme 
della coppia madre-bambino, l’emergenza della 
componente affettivo-sensoriale in strettissima 
correlazione con quella rappresentazionale: nel 
volto della madre il bimbo coglie non soltanto 
l’immagine di sé, ma anche il sentimento di 

vitalità che l’accompagna. Se pensiamo da questo 
punto di vista all’infante che perde la madre, ci è 
subito chiaro che egli non perde soltanto il suo 
oggetto, né soltanto la protezione del caregiver: 
piuttosto, è come se il bimbo anaclitico andasse 
verso la morte per un’emorragia legata alla 
perdita di un organo vitale che ha in comune con 
la madre, un organo che consente —sulla base 
della stimolazione affettivo-sensoriale, mediata 
dagli organi di senso, visivi, olfattivi, tattili, sonori 
e modulata dalla tonalità affettiva— di formare 
delle immagini di sé basate sul sentimento vitale 
condiviso. E dunque, il bimbo muore perché i suoi 
sensi, amputati non solo del suo oggetto d’amore, 
ma anche delle risonanze affettive e simboliche 
che si formano nell’intersoggettività, gli dicono 
che è morto.
Di contro, il gioco del rocchetto del nipotino di 
diciotto mesi di Freud, anche se diversamente 
interpretato da ogni corrente psicoanalitica, 
è divenuto in generale rappresentativo della 
capacità di sostenere l’assenza della madre 
attraverso la comparsa della rappresentazione 
simbolica, del linguaggio e del gioco attivo: 
potremmo, in un’ottica winnicottiana, dire 
che esso rappresenta la capacità di far fronte 
all’assenza e di rimanere da soli attivando 
dentro di sé le risorse immaginative (la capacità 
rappresentativa della scena abbandonica), la 
capacità d’azione (la trasformazione del vissuto 
passivo dell’abbandono nell’attività del gioco) e 
le funzioni linguistiche (il fort-da con il quale il 
bimbo costituisce una rudimentale narrazione 
dell’evento). Tutto nel migliore dei modi, dunque, 
nel senso che in questo gioco, inventato da un 
bambino che sa trasformare la perdita in assenza, 
veramente sembra che l’allontanamento lasci 
dietro di sé la capacità di pensare, e di sviluppare 
la vita psichica.
Ma un altro grande maestro che si è, anche lui, 
recentemente assentato, Jean-Bertrand Pontalis, 
con la sua consueta modalità di guardare le cose 
della teoria con uno sguardo primariamente 
diretto all’osservazione delle cose della vita, 
in una brevissima riflessione ci consegna uno 
spunto per intravedere un legame molto più 
profondo tra la felice risposta evolutiva del 
piccolo Ernst e la tragedia dei bimbi anaclitici, 
ritrovando un intreccio di ambedue queste 
vicende  dietro il costante tentativo umano di 
rispondere all’assenza. Nel prospettare l’ipotesi 
che nel corso della nostra vita in fondo noi non 
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facciamo altro che ripetere all’infinito il lancio 
del rocchetto, cercando di fare in modo che il filo 
ce lo riporti qui, Pontalis enfatizza il ruolo di quel 
filo. « Per quanto fragile, egli scrive, quel filo è 
ciò che ci collega all’altro, alla vita. Se si rompe 
—la vita è attaccata a un filo— è la morte. Cosa 
avrebbe provato quel bambino se il rocchetto 
non fosse tornato nella sua mano? » (Pontalis J. B. 
2000, p.70). Ecco che all’improvviso il gioco del 
bambino assume un tono più drammatico: il grido 
di giubilo del piccolo Ernst perde quel carattere di 
trionfo autocratico, autosufficiente, per mostrare 
il lato più angoscioso, il rischio di non farcela, 
di perdere l’aggancio con quella vita che non 
siamo in grado di vivere mai completamente in 
modo autonomo, in perfetta separazione. La frase 
di Pontalis sposta il baricentro psichico da una 
presunta autosufficienza del mondo intrapsichico, 
sostenuto dalla vita rappresentazionale, a quel tra 
intersoggettivo, a quello spazio della presenza 
umana fra sé e l’altro, definito da Bin Kimura aïda 
(Kimura B. 1992,  p.5), in cui risiede la generatività 
di un autentico sentimento di sé. L’accento si 
sposta così sul filo, sul legame, sulle tessiture che, 
radicate nella paticità, ci fanno comprendere che 
la nostra vita rappresentazionale galleggia, si nutre 
e si modula sul sentimento dell’essere-con-l’altro. 
Per un verso tutto ciò ci conduce a riconoscere, 
con un Kimura ispirato da Kierkegaard, che l’io, 
con tutte le sue capacità, non è mai un possesso 
sicuro, ma è un rapporto che si costituisce 
continuamente e inesauribilmente nello spazio 
intersoggettivo dell’aïda. Ma, per un altro verso, 
riconosciamo in questo spostamento della 
capacità vitale nello spazio intersoggettivo anche 
la fragilità e l’esposizione di questo esistere. Per cui 
perdere l’altro, colui al quale la nostra sensibilità 
ci lega, non può non essere sentito anche come 
rischio di perdere la dimensione intersoggettiva 
da cui dipende il sentimento di vitalità del sé. Al 
di sotto della più evoluta, sofisticata elaborazione 
simbolica dell’assenza, c’è sempre un bambino 
anaclitico, che rischia semplicemente di morire di 
dolore, in quello stato di impotenza, di abbandono 
senza risorse, che Freud, definendolo Hilflosigkeit, 
riconosceva tipico della prima infanzia, ma che 
forse ricompare, in ogni fase della vita, a segnare 
indelebilmente ogni importante esperienza di 
perdita.
Veniamo così a riconoscere che l’esperienza 
dell’assenza si costituisce sempre su un punto 
terribilmente ambiguo, originando da una perdita 

in cui rischiamo sempre di perderci, o di inaugurare 
quel dolore insanabile nella sopravvivenza che ci 
consente però di continuare a vivere con i nostri 
morti.

4. Dove lei non è

Nell’ottobre del 1977, Roland Barthes perde 
l’adoratissima madre, con la quale aveva 
sempre continuato a convivere, da solo o con 
il fratellastro, a partire dalla morte in guerra del 
padre, avvenuta quando egli aveva soltanto un 
anno. Dal giorno della morte e per i due anni 
successivi, Barthes comincerà a tenere un diario 
del lutto, annotando su foglietti appositamente 
preparati i suoi vissuti. Per la prima volta, il 
grande intellettuale è disarmato, non esibisce in 
alcun modo il lutto, mentre sperimenta una sorta 
di dissociazione tra il suo continuare a lavorare 
(scrive in quegli anni il suo capolavoro, La camera 
chiara, dedicato alla memoria della madre, in cui 
sviluppa l’argomento della presenza assente nella 
fotografia) e uno stato d’animo desolato, abitato 
dalla « presenza dell’assenza, incollato ad essa» 
dalla consapevolezza di vivere irrevocabilmente, 
nell’appartamento comune, come pure in ogni 
altro luogo, dove lei non è (è il titolo della 
pubblicazione in italiano del diario).(Barthes R. 
2009, p.71)
Scrive Barthes: <<Lei non c’è più, lei non c’è più, 
per sempre e totalmente. È qualcosa di opaco, 
senza aggettivo – vertiginoso perché insignificante 
(senza interpretazione possibile >> (Ivi, p.80).
Gradualmente, Barthes nota che l’emotività passa 
in secondo piano, ma non il dolore: << Il mio 
stupore […] proviene da ciò che, a dire il vero, 
non è una mancanza (non posso descriverlo come 
una mancanza, la mia vita non è disorganizzata) 
ma una ferita, qualcosa che fa male nel cuore 
dell’amore” (Ivi, p.67). Ma sì, la mia «vita» va 
bene, non ho nessuna mancanza fenomenale, 
eppure, senza nessun turbamento esteriore, 
senza «incidenze», una mancanza assoluta: per 
l’appunto, non è il «lutto», è piuttosto la tristezza 
pura –senza sostitutivi, senza simbolizzazione>> 
(Ivi, p.146).
 E proprio questa sorta di doppio binario avanza 
con il passare del tempo nella vita di Barthes, la 
sensazione cioè che, mentre la vita continua, la 
perdita non si ripara. Resta in questa assenza il 
sentimento di un che di insostituibile, irriducibile 
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e insignificante, che può però, nel tempo, divenire 
sopportabile: << Mi sono sempre (dolorosamente) 
stupito di potere –finalmente- vivere con la mia 
tristezza, il che significa che essa è, alla lettera, 
sopportabile. Ma –forse- è perché bene o male 
(ossia con l’impressione di non arrivarci) posso 
parlarla, fraseggiarla. La mia cultura, il mio 
gusto della scrittura, mi danno questo potere 
apotropaico, o d’integrazione: io integro, grazie 
al linguaggio. La mia tristezza è inesprimibile, 
e tuttavia dicibile. Il fatto stesso che la lingua 
mi fornisca la parola «intollerabile», realizza 
immediatamente una certa tolleranza >> (Ivi, 
p.177).
 Non c’è che il linguaggio, dunque, ad aiutare 
a sostenere il lutto, anche se proprio questa 
circostanza diviene rivelatrice dell’incapacità 
del linguaggio a coprire interamente l’esperienza 
umana, dell’impossibilità di arrivare a parlare, 
o a parlare direttamente, dell’assenza.<< Oh, 
che paradosso! A me, così «intellettuale», o 
almeno accusato di esserlo, a me, così fittamente 
intessuto di un incessante meta-linguaggio (che 
peraltro difendo), lei indica sovranamente il non-
linguaggio>> (Ivi, p.211).

Fino a che, verso le ultime pagine del diario, una 
conclusione: << Non si dimentica, ma qualcosa 
di atono si installa in noi>> (Ivi, p.229).
Quello che colpisce profondamente in questi 
appunti di Barthes è la frequente ricorrenza di 
termini quali insignificante, non simbolizzabile, 
indicibile per descrivere il dolore dell’assenza, 
insieme alla costante rivendicazione della sua 
tristezza, un sentimento che Barthes rifiuta 
di confondere con il lutto. Questa tristezza è 
la semplice testimonianza di uno stato, di un 
sentimento vitale affondato nella corporeità, 
che non impedisce affatto l’elaborazione 
psichica (egli non è identificato al morto, né si 
può considerare un melanconico), ma esprime 
piuttosto l’insanabilità e l’insostituibilità della 
perdita per la vita sensibile5. Non si dimentica, né 
tanto meno è possibile confondere l’impronta—
quella ferita nel cuore dell’amore— lasciata nella 
nostra sensibilità da chi ci ha lasciato: un profumo, 
un timbro di voce saranno immediatamente ed 
elettivamente capaci di riempire d’immagini 
dell’assente lo spazio vuoto dell’assenza. Quel 
qualcosa di atono, di informe resta là, affondato 
nella sensibilità corporea, a costituire un 
sottofondo d’accompagnamento agli strati più 

formati e rappresentativi della nostra capacità di 
significare, testimoniando, nello stesso tempo, 
l’impossibilità di risolvere interamente i fenomeni 
della vita psichica nella significazione. 
Mentre scrive il suo saggio più creativo sulla 
struttura dell’assenza, Barthes l’addolorato, 
Barthes l’anaclitico resta, nella sua sensibilità, 
incollato alla sua perdita. Ed è in questo stato che 
scrive la cosa più importante: <<Non sopprimere 
il lutto (la tristezza) (stupida idea del tempo che 
abolirà) ma cambiarli, trasformarli, farli passare 
da uno stato statico (stasi, intasamento, ricorrenze 
ripetitive dell’identico) a uno stato fluido>> (Ivi, 
p.144).

5. Nascita di immagini

Perché la domanda più importante è proprio questa: 
è possibile mettere in movimento quel qualcosa di 
atono, è possibile che in quel fondo insignificabile, 
in quell’indicibile che allude alla desolazione e 
al silenzio della morte si insinui un soffio vitale, 
un’attività che trasformi la decomposizione in 
fermento vitale, la pietrificazione in levità? Inutile 
dire che questa è in fondo la scommessa del 
nostro lavoro, giocata davvero su qualcosa che 
non sappiamo se potrà mai avvenire, ma di cui 
comunque cerchiamo pazientemente di coltivare 
le condizioni. Quel misterioso salto che, per dirla 
con Ricoeur, trasforma l’angoscia in creatività, 
o, secondo Jankélevitch, distingue il mortifero 
indicibile da un ineffabile su cui c’è infinitamente 
e inesaustivamente da dire è in qualche modo 
implicito nel proposito di Barthes, di trasformare 
la stasi in qualcosa di fluido, senza negare il 
lutto. Questo stesso processo è stato descritto 
da Fédida —nel suo ultimo scritto pubblicato in 
vita, che rappresenta l’elaborazione clinica della 
sua lunga ricerca sull’assenza—come un punto 
chiasmatico, a partire dal quale è sempre possibile 
un’evoluzione della perdita o verso la depressione, 
attraverso l’identificazione con un morto o con la 
morte, o verso la depressività, che equivale alla 
capacità della vita psichica di sopravvivere alla 
morte attraverso una vita fantasmatica che si nutra 
dell’assenza dell’oggetto amato 6. Credo però che 
le suggestioni più intense su questo passaggio ci 
siano date dall’interpretazione di Georges Didi-
Huberman  in un piccolo testo che rappresenta 
la sua personale elaborazione degli scritti e 
dell’assenza dell’amico e maestro Pierre Fédida 
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.Un testo in cui si compie un certo slittamento 
verso una fenomenologia delle immagini rispetto 
al linguaggio ancora metapsicologico di Fédida, 
valorizzando l’influenza sul suo pensiero degli 
studi di Erwin Straus sulla sensibilità, di Viktor von 
Weizsäcker sul patico, e di Ludwig Binswanger sul 
contenuto timico. In questo senso, Didi-Huberman 
enfatizza l’esigenza di andar oltre l’economia 
simbolica freudiana, come pure oltre l’economia 
significante lacaniana, includendo in una teoria 
dello psichico i fenomeni della sensibilità legati 
alla vita del corpo, con tutte le loro modalità non 
rappresentazionali, non linguistiche, indistinte, 
ma comunque capaci di emanare influssi e 
generare atmosfere altamente influenti, capaci di 
configurarsi in forme e di influenzare le parole: 
un modo che tende a situare la genesi del senso 
su uno sfondo paticamente coinvolto piuttosto 
che su una semiotica intellettualmente disinvolta, 
già predisposta a significare. (Didi-Hubermann G. 
2005, pp. 32,33-61)
Thymos è il termine che Didi-Huberman, 
riferendosi al mondo greco, sceglie per andar 
oltre la dicotomia psiche-corpo, per indicare una 
materia vitale in movimento capace di esalare 
fumi; il verbo thymiaô si riferisce propriamente 
al modo in cui il sangue sparso sul terreno 
dall’animale o dal nemico morto continua per 
un po’ a fumare sul terreno, ma rimanda anche 
alle celebrazioni funebri o sacrificali in cui era 
d’uso bruciare materie che liberavano profumi. 
Ed è proprio dagli effluvi, ritmi, soffi, odori, 
gesti, generati dai corpi morti depositati dalle 
nostre perdite nella sfera sensibile che dipende la 
possibilità di popolare lo spazio dell’assenza con 
la vita delle immagini. 
In questo senso, è esemplare il commento di 
Didi-Huberman all’episodio descritto da Fédida 
in L’absence, per mostrare la possibilità che la 
nascita di immagini, attraverso il gioco, rischiari 
il lutto e rimetta in moto la vita psichica. Due 
ragazzine mettono in gioco il lutto della madre, 
partendo dalla rappresentazione dell’essere esse 
stesse morte; ma dall’immobilità irrigidita della 
prima scena, in cui si rappresentano avvolte in un 
gelido sudario, passano rapidamente a inventare 
qualcosa di simile a una coreografia, a una festa 
della morte, in cui il lenzuolo-sudario diventa 
il protagonista di una serie di trasformazioni 
accompagnate da varie fasi emotive, di urla, 
rabbia, piacere, riso, e movimento scatenato. 
Da immagine raggelata —univoco sudario— il 

lenzuolo diventa materia di metamorfosi, cioè 
materiale operatorio, creatore di diverse forme 
possibili: abito, casa, bandiera, per finire in 
allegri brandelli. Non è solo il lutto a trovarsi 
“temporalizzato”, come scrive Fédida, è anche il 
mondo a trovarsi “agito da una mobilità nuova” 
e aperto a una possibilità di parola. Il dolore 
psichico disarticolato si è fatto organizzazione 
scultorea della superficie (il lenzuolo lavorato 
con le mani, in drappeggi multipli), ma anche 
organizzazione coreografica dello spazio (la 
“farandola scatenata” che accompagna questa 
metamorfosi) da cui alla fine potrà erompere la 
parola […] L’aria libera un movimento, quello 
di un vento che prenderà forma nell’abito fattosi 
drappeggio, nella bandiera agitata, nella danza 
sfrenata delle due bambine (Ivi, pp 24,25)
Quel qualcosa di atono, quella materia raggelata 
e pietrificata, nel gioco comincia a fumare, a 
esalare vapori e movimenti, fino a far volare 
in aria quel lenzuolo, che propriamente non 
significa niente, che è materia in movimento: nel 
movimento, e nelle sue risonanze sensoriali, si 
configura un’immagine, che certo non è la cosa, e 
non è neanche la sua rappresentazione, ma della 
cosa è piuttosto<< l’emanazione, la sua aria, il 
suo odore, il suo alito: la sua prossimità materiale 
e insieme la sua distanza>> (Ivi, p.61). 
E dunque, se di qualcosa l’immagine è 
rappresentazione, lo è piuttosto dell’assenza, 
dello iato, dell’intervallo che separa la presenza 
troppo piena di un corpo morto dalla capacità 
volatile, indistinta e metamorfica delle immagini. 
Per questo si può dire che le immagini mettono in 
scena un’assenza, e con ciò la rendono visibile. Le 
immagini vivono grazie al paradosso che mettono 
in scena, la presenza di un’assenza, o viceversa 7. 

6. In conclusione

Questa tavola rotonda* prometteva un 
confronto sul tema dell’assenza tra la psichiatria 
fenomenologica, la psicologia analitica e la 
psicoanalisi, e io debbo ancora esprimere in che 
modo mi sembra che il discorso che ho svolto 
conservi una continuità con il pensiero junghiano: 
o forse, rimanendo in tema, farei meglio a dire 
una traccia, proprio nel senso di un’immagine 
reminiscente. Jung aveva perfettamente chiaro 
il legame delle immagini con il fondo patico, la 
loro differenza dalle rappresentazioni, la loro 
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estraneità all’interpretazione linguistica, la loro 
vaghezza e oscurità, il loro costituirsi come 
modulatori sensibili del senso, il loro essere 
dinamismi organizzatori dell’attività psichica. 
A volte, le immagini sono entrate nella sua 
psicologia come un troppo-pieno, una positività, 
quasi una rivelazione iconica di una realtà più 
vera: direi che in questa considerazione c’è un 
lutto mancato, una presenza senza assenza che 
molte volte gli è stata rimproverata, e che ha 
arrestato il dialogo con le correnti psicoanalitiche 
e fenomenologiche che si sono occupate di questi 
stessi temi. A volte invece, quando le immagini, 
nel suo pensiero, si fanno emanazioni indirette 
del polimorfismo dell’esperienza sensibile, 
diventano portatrici di atmosfere, stati d’animo, 
tonalità affettive che si sviluppano nello spazio 
dell’assenza, animando la vita psichica con la 
loro differenza iconica. Questo accade quando 
Jung, psicologo della complessità, rende ragione 
alla discontinuità dell’esperienza umana, 
introducendo il negativo, l’assenza, la non 
conoscenza, l’alterità e l’irriducibile estraneità 
come elementi essenziali dello psichico. Quando 
ad esempio Jung si oppone a Freud dicendo che 
il sogno non significa nulla, lascia entrare nello 
spazio psichico un’immagine provocatoria, 
interrogante, che, se viene luttuosamente 
accolta dalla coscienza come rappresentazione 
dell’assenza, e se il logos gli presta ascolto, è in 
grado, come direbbe Fédida, di aprire la parola e 
di nutrirla delle sue assenze.
Certamente, veniamo qui a contatto con quel 
polimorfismo del pensiero junghiano che lo ha 
sempre mantenuto sulle linee di confine, che 
gli ha fatto frequentare quegli spazi ambigui tra 
fenomenologia e psicoanalisi rendendolo spesso 
simile al famoso ferro di legno di Medard Boss: 
quel polimorfismo che chiede oggi a noi, come 
direbbe Mario Trevi, di esprimere un’adesione 
e una distanza, compito che, credo, sia però il 
miglior modo per sviluppare la vitalità di una 
tradizione in un confronto aperto con la propria 
epoca.

NOTE

* La tavola rotonda è “L’assenza: psicoanalisi, 
psicopatologia e filisofia a confronto” che si è svolta al 
CIPA di Roma il 4 maggio 2013 [n.d.r.] 

1. Il dizionario continua dicendo che è poco elegante 
intendere con assenza la mancanza, per la quale sarebbe 
meglio utilizzare penuria, insufficienza, scarsezza. Vuoto 
invece vuol dire che non contiene nulla, o che non contiene 
quanto dovrebbe.

2. «Se il vuoto può essere riferito alla mancanza di qualcosa 
o di qualcuno, esso segnala innanzitutto una difficoltà di 
contenimento, una perdita non dell’oggetto, ma dell’essere, 
un’emorragia di sostanza vitale. L’oggetto-madre è il 
correlato dell’assenza, l’essere-madre quello del vuoto.» J. 
André, Un essere manca, in L. Rinaldi, M. Stanzione (a cura 
di) “Le figure del vuoto. I sintomi della contemporaneità: 
anoressie, bulimie, depressioni e dintorni”, Borla, Roma, 
2012, p. 29 (corsivo mio).

3. Seguendo il modo in cui M. Recalcati riprende la frase 
lacaniana “Il lutto è il rovescio della forclusione”, con vuoto 
forclusivo s’intende una perdita nell’ambito del simbolico, 
che lascia il posto a un ritorno invasivo del reale. Nel 
lutto invece una perdita reale lascia il posto al simbolo 
che ne organizza l’assenza. La mancanza è il prodotto 
della simbolizzazione del vuoto, che si apre al desiderio. 
Nel vuoto, invece la mancanza si dissocia dal desiderio. 
M. Recalcati (2012) Neomelanconie, ivi, p. 80. Scrive F. 
Conrotto: «Bion, nella sua formulazione di una teoria del 
pensiero, ha distinto la possibilità di tollerare l’assenza, che 
ha definito come not-thing, l’assenza, da un’impossibilità di 
tollerare l’assenza e ha utilizzato per questa situazione la 
parola nothing, senza trattino […] il soggetto è incapace di 
tollerare l’assenza e trasforma l’assenza in non-cosa, cioè 
positivizza l’assenza. In qualche maniera il vuoto diventa, 
tra virgolette, un pieno, diventa qualcosa che c’è e non 
qualcosa che non c’è» F. Conrotto, Dibattito, ivi, p.56.

4. P. Fédida, L’absence, Gallimard, Paris, 1978, p.9 
(traduzione mia)

5. Sull’insostituibilità della madre, ma forse in generale 
sulla componente di insostituibilità implicata in ogni vera 
perdita, mi piace ancora citare J.B. Pontalis «Ma ci sono 
sostituti materni? Per quanto insoddisfacente sia stata è 
unica. Mi dico che il solo essere insostituibile, e ancor meno 
interscambiabile, forse addirittura immortale, è (se non la 
nostra) la madre, e a mia madre minuscola, attribuisco, dò, 
la maiuscola». J.B. Pontalis (2000), Finestre, cit.

6. P. Fédida (2001) Il buon uso della depressione, Einaudi, 
Torino, 2002, p. 55

7. Come scrive H. Belting, «esse sostituiscono l’assenza di 
un corpo con un diverso tipo di presenza. La presenza iconica 
mantiene ancora l’assenza del corpo trasformandola in ciò 
che si deve definire assenza visibile. Le immagini vivono 
grazie al paradosso che mettono in scena, la presenza di 
un’“assenza”, o viceversa. » H. Belting (2005) Immagine, 
medium, corpo. Un nuovo approccio all’iconologia. In 
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A. Pinotti, A. Somaini (a cura di), “Teorie dell’immagine”, 
Cortina, Milano, 2009, p. 87.
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Lacan tra presenza e assenza
di Sergio Sabbatini

1. Lacan e la psichiatria fenomenologica

Parto dalla considerazione che l’ispirazione 
fenomenologica ed esistenziale è decisiva nella 
formazione di Lacan: la sua tesi di dottorato 
in medicina, Della psicosi paranoica nei suoi 
rapporti con la personalità, del 1932, è il lavoro 
di uno psichiatra fenomenologo, che adotta il  
metodo comprensivo di Karl Jaspers. Per il giovane 
Lacan ogni fenomeno di coscienza ha di per sé 
un senso e la psicosi è una forma di esperienza 
vissuta e non un deficit o un disfunzionamento, 
la cui causa sarebbe organica. Lo psichiatra 
deve leggere il senso umano nelle condotte che 
osserva nel paziente. In tal modo Lacan prendeva 
le distanze dalla psicologia meccanicista che – 
scrive - si ispira alla fisica ma di fatto riprende le 
categorie scolastiche. Determinismo psicogenico 
come assunto e relazioni di comprensione 
come metodo guidano un approccio al paziente 
antimeccanicista, in polemica con l’organicismo 
allora dominante.In altri termini, il paziente 
per quanto si presenti folle, va compreso, va 
ascoltato, quando possibile naturalmente, e 
non immediatamente oggettivato: il punto 
centrale, che resterà costante in Lacan lungo 
tutto il suo percorso, per mezzo secolo, è che 
il folle è innanzitutto un soggetto. Con qualche 
precisazione da fare sulla nozione di soggetto, 
è questo il punto in cui per Lacan psicoanalisi 
e fenomenologia si incontrano: il rigetto etico 
dell’oggettivazione del paziente.
Saranno i metodi propri alla fenomenologia, 
la ricerca del senso a partire dalle relazioni di 
comprensione, a portare il giovane psichiatra 
alla psicoanalisi: è quanto testimonia lui 
stesso nella parte finale della Tesi del 1932. 
Già in quel contesto peraltro problematizza il 
metodo comprensivo, osserva uno scarto tra 
l’immediatezza delle relazioni di comprensione 
e la stratificazione simbolica della relazione 
psicoanalitica secondo Freud. Il che lo porterà, 
negli anni successivi, a ricercare una causalità 
psichica, a partire dall’inconscio freudiano. È un 
tema noto: è la linguistica di Saussure che gli dà 
la possibilità di formulare in modo rigoroso le 
leggi del senso, con la distinzione tra significante 
e significato.
Ora, ed è uno snodo essenziale, l’approccio 
linguistico-strutturale non ha sostituito senza 
residui i presupposti fenomenologici del percorso 
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di Lacan, che invece si sono mano a mano nutriti 
del pensiero ‘esistenzialista’, malgrado Lacan ne 
abbia attaccato gli aspetti più di moda, filosofici 
ed effimeri. Basta vedere la presenza, nei testi 
successivi alla Tesi, del dialogo con Sartre e 
Merleau-Ponty. Cito alcuni luoghi particolarmente 
suggestivi. Ne L’essere e il nulla c’è un’osservazione 
di Sartre che è già lacaniana: <<il soggetto non è 
padrone del senso, è in mancanza, è in assenza 
di senso. Il senso di un’espressione sfugge sempre 
a chi la enuncia e in fondo è l’Altro a dare al 
linguaggio il suo senso>> (Sartre J.P.,1943, 
p. 458). Diventerà il nucleo della teoria della 
comunicazione invertita di Lacan, secondo cui 
nella comunicazione umana :<<l’emittente riceve 
dal ricevente il proprio messaggio sotto una forma 
invertita>>. È l’Altro che dà il senso a quel che 
dico. 
O ancora, quando Sartre dice che: <<Un folle non 
fa che realizzare, alla sua maniera, la condizione 
umana>> (Ivi., p. 458). Tre anni dopo ecco Lacan 
scrivere nel “Discorso sulla causalità psichica”: 
<<E l’essere dell’uomo non solo non può essere 
compreso senza la follia, ma non sarebbe l’essere 
dell’uomo se non portasse in sé la follia come 
limite della sua libertà>> (Lacan J., 1946, p. 170). 
Una tesi esistenzialista, come<< l’insondabile 
decisione dell’essere>>, (Ivi., p. 171) come scelta 
del soggetto della follia: in definitiva la follia 
non è pensabile senza il consenso del soggetto. 
È una tesi che richiama il Baudelaire di Sartre, 
la scelta originaria che Baudelaire ha fatto di sé, 
<<quell’impegno assoluto con cui ognuno di noi 
decide, in una determinata situazione, di ciò che 
sarà e di ciò che è.>> (Ivi., p. 9)
Il soggetto del significante è quindi sempre il 
soggetto del senso: la novità di Lacan è che 
scopre una causalità nel mondo del soggetto, nel 
mondo del senso.  È il soggetto pensato in chiave 
esistenzialista che si insinua nella struttura e fa 
del Lacan degli anni cinquanta, uno strutturalista 
atipico. Il soggetto compare coma mancanza al 
suo posto, come casella vuota nella combinatoria 
significante. Leggiamo in un testo tardivo e difficile, 
Televisione, ancora un’eco esistenzialista: Lacan 
taccia la depressione – che assimila all’accidia di 
Tommaso - di “viltà morale”, che può andare dal 
rigetto dell’inconscio fino alla psicosi.
Cosa resta vivo oggi del confronto tra psicoanalisi 
di orientamento lacaniano e quella che chiama 
psichiatria ‘umanista’, in opposizione alla 
psichiatria biologica? Provo a indicare alcuni 

punti: 
1.	 Il rispetto del soggetto, dell’esperienza vissuta 
del soggetto, in opposizione al meccanicismo e al 
determinismo.
2.	 L’importanza correlativa del senso, del senso 
per il soggetto, anche quando Lacan introduce 
la nozione sicuramente più formale di struttura 
significante (qui però interviene il concetto 
freudiano di inconscio, che comporta un senso 
che sfugge alla comprensione, alla coscienza, 
all’intenzionalità consapevole).
3.	 Le strade sembrano così divergere quando 
Lacan si dedica alla ricerca di una causalità nel 
senso, delle ‘leggi’ del senso, dove il significante 
si pone come condizione dell’esperienza, come 
trascendentale.
4.	 Così Lacan mette in questione il cosiddetto 
sentimento della realtà, nel dibattito con il Merleau-
Ponty della Fenomenologia della percezione, che 
parla di un “livello primario di esperienza vissuta 
incondizionata”. Per la psicoanalisi la realtà non 
è già data, tutt’altro. L’Edipo è il momento in cui 
si costituisce il sentimento normale della realtà: la 
realtà nella quale viviamo è condizionata da una 
struttura, la struttura edipica, che si genera grazie 
alla rimozione della sessualità e alla correlativa 
sublimazione pulsionale.

2. Una voce di enciclopedia

Leggiamo la voce ‘assenza’ nell’Enciclopedia 
filosofica del Centro studi filosofici di Gallarate. Il 
lemma è proposto in modo dialettico e strutturale, 
in chiave oppositiva rispetto a presenza (e questo 
giustifica il mio titolo). Connessa, come forma 
della negatività, con il niente o il nulla, l’assenza 
è definita  come mancanza e come esigenza di 
una presenza.
<< L’assenza è la mancanza di un essere, per lo 
più considerato esistente nello spazio-tempo, da 
un luogo o condizione o situazione.>> 
L’assenza assume vari significati, in relazione 
al tipo di presenza a cui viene riferita. Passo 
rapidamente in rassegna alcuni spunti:
-	 in chiave hegeliana l’assenza esprime 
il dinamismo della relazione; l’esperienza 
dell’assenza pone una domanda di presenza. 
L’assenza coincide con il vuoto, la solitudine, 
il passato ma anche l’avvenire, il perduto, il 
distrutto, il dimenticato, lo scontato, l’errore, 
l’illusorio, insomma l’altro-in-quanto-altro. 
L’assenza è la coscienza di una mancanza, di un 
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buco da colmare. Osservo subito che mancanza, 
vuoto, buco, sono termini basici del vocabolario 
lacaniano.
-	 Secondo la tradizione fenomenologica: in 
Husserl la presenza si compone con il suo altro, 
con la non-presenza e l’assenza è pensabile solo 
attraverso questo rapporto al suo altro. <<L’ora è 
ora solo all’interno delle serie degli ora passati>>.
(Husserl manca rifer. Anche in bibliografia) 
Assenza e presenza sono legate alla temporalità, 
e qui si travedono i paradossi che la temporalità 
solleva in fisica.
-     In Heidegger e Sartre l’assenza è la presenza 
del nulla, dentro e fuori di noi. Per Sartre c’è       
un movimento di  nullificazione nel rapporto tra 
la coscienza (per-sé) e il mondo (in sé), per cui 
il nulla :<<si insinua nel seno stesso dell’essere, 
nel suo cuore, come un verme>>. La coscienza 
non ha un «di dentro». <<La coscienza altro non 
è se non il di fuori di se stessa ed è questa fuga 
assoluta, questo rifiuto di essere sostanza, che 
la fanno coscienza.>>E ancora: <<La coscienza 
e il mondo sono dati nello stesso momento: per 
sua stessa natura, il mondo è, insieme, esterno 
alla coscienza e relativo ad essa.>>(Sartre J.P. 
op.cit.)Nella coscienza vuota, nell’assenza di 
sostanza della coscienza per Sartre, abbiamo 
una prefigurazione del soggetto barrato di 
Lacan. Derrida infine insiste con il concetto di 
différance sul gioco della presenza e dell’assenza, 
sulla traccia come presenza fatta di assenza. È 
l’assenza che genera la forma del presente, non 
vi è presente puro. Tutto comincia con la diade. 
Si possono riscontrare due usi, due declinazioni 
dell’assenza, in ambito clinico, che in realtà 
coprono uno spettro di significati, con due 
polarità:  C’è l’assenza nel senso più corrente, 
l’assenza come esperienza della mancanza, della 
perdita, della separazione, del lutto. È l’accezione 
classica dell’assenza, la cui negatività contiene 
però già un’apertura al ‘positivo’.
Se ci spostiamo sull’altro polo troviamo la seconda 
accezione del termine: l’assenza è anche quanto 
di più peculiare della condizione umana. Un 
negativo che diventa 	 positivo, almeno 
virtualmente. Perché la cifra della condizione 
umana è proprio la capacità di elaborazione 
della perdita dell’oggetto, di farne una risorsa 
creativa grazie alla simbolizzazione. Su questo 
polo radicalizzato - la positività dell’assenza – 
si attesta in buona parte l’aspetto più originale 
dell’elaborazione di Lacan. Un’assenza positiva: 
è il filo del suo percorso.
È la psiche una ‘struttura assente’ che, in quanto 
tale, ‘dà modo di parlare’? Il richiamo alla 
tematica strutturalista rimanda al titolo di un libro 

di Umberto Eco La struttura assente appunto, 
del 1968, in cui Umberto Eco è polemico con 
Lacan, anche se, in una seconda edizione, ha 
rivisto certe asperità. Eco non tollerava l’idea 
di ontologizzare l’assenza, l’idea di un’assenza 
operativa che si fa presente nei suoi effetti, che è il 
cuore della riflessione di Lacan lungo tutto il suo 
insegnamento. Due anni prima un giovanissimo 
Jacques-Alain Miller ercava di dare una versione 
rigorosa della struttura assente distinguendo 
struttura strutturante e struttura strutturata, dove la 
prima è deducibile dai suoi effetti, un po’ come 
l’inconscio, in senso stretto, è conoscibile solo 
attraverso i suoi derivati. In effetti l’inconscio 
strutturato come un linguaggio, uno dei luoghi 
più noti dell’insegnamento di Lacan, obbedisce 
esattamente a questa logica: c’è un senso aldilà del 
senso cosciente, laddove facciamo l’esperienza, 
talvolta angosciosa, dell’assenza.

3. L’assenza in Lacan

Lacan certo non esclude nelle sue riflessioni le 
diverse declinazioni dell’assenza o della mancanza 
che la propongono come pura negatività, a partire 
dal tema del lutto, della perdita come morte 
delle persone care. Oppure la carenza delle cure 
materne, ma anche l’assenza di desiderio della 
madre. O l’assenza del suo amore, termine più 
difficile da maneggiare. Non si può sottovalutare 
il peso, la pregnanza di questa assenza: basta 
guardare alla clinica dell’autismo o alla clinica 
dell’anoressia che si misurano con ipotesi che 
toccano questa assenza. Oggi è particolarmente 
attuale, un tema di dibattito generale, l’assenza 
del padre che va da una più moderata carenza 
paterna fino alla cosiddetta evaporazione del 
padre (il termine è di Lacan) che trovano una 
vasta eco in chiave sociologica e politica. Un 
tema sul quale si scrive molto e vale sempre la 
pena di ricordare che era già ben presente in 
Freud e in Durkheim, che nel 1888 parlava di 
una legge di contrazione della famiglia. Già 
nel 1899, ne  L’interpretazione dei sogni,  Freud 
scriveva che: <<Ogni padre è solito aggrapparsi 
convulsamente a ciò che è rimasto nella nostra 
società della molto antiquata potestas patris 
familias…>>(Freud S. 1899) L’assenza ‘debole’ 
del padre simbolico sarebbe alla base della 
clinica dei nuovi sintomi, anoressie e bulimie, 
attacchi di panico, nuove dipendenze e tutti quei 
fenomeni psicopatologici legati all’isolamento 
e in generale a una mortificazione del legame 
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sociale. C’è poi un’assenza simbolica ‘forte’ del 
padre, a cui Lacan ha dato una veste formale 
nella teoria dello scacco della metafora paterna e 
la conseguente forclusione del Nome-del-Padre, 
causa della psicosi. La metafora paterna di Lacan 
articola insieme Edipo e castrazione di Freud. È la 
clinica classica di Lacan, esposta nello scritto Una 
questione preliminare del 1957, che è ancora alla 
base della clinica lacaniana, malgrado diverse 
innovazioni che non tocco ora. È una teoria 
centrata sull’Edipo freudiano che rende operativa 
l’assenza come limite non superabile, come 
impossibilità di accedere all’oggetto ‘primario’. 
L’impossibilità di godere dell’oggetto incestuoso, 
nella lettura di Lacan, la castrazione freudiana, è 
la condizione per giungere ad una vita normale, 
per accedere a un mondo umano.

4. L’assenza ‘positiva’ in Lacan 

Una volta riconosciuta, l’assenza ‘positiva’, la 
vediamo apparire in molti luoghi. Un piccolo 
elenco parziale e non ordinato ne dà un’idea:

1.Simbolo - cosa
2.Desiderio – mancanza
3.Desiderio - Godimento
4.Mancanza e vuoto
5.Angoscia e mancanza della mancanza
6.Clinica dell’anoressia
7.Carenza o mancanza della funzione paterna

Dal pensiero orientale alle meditazioni di 
Heidegger sulla Cosa, dalla crisi dei fondamenti 
della matematica (Frege, Cantor, teoria degli 
insiemi) fino ai teoremi di incompletezza di 
Gödel, c’è una ricerca costante da parte di Lacan 
di una mancanza ‘positiva’, operativa.
Se ci collochiamo all’inizio del suo insegnamento, 
con Hegel sullo sfondo rivisitato da Kojève, 
troviamo due strade che rendono positiva la 
mancanza in Lacan: la strada del significante, del 
simbolo (sulla linea di Saussure, Jakobson, Lévi-
Strauss,) e la strada del soggetto letto in chiave 
esistenzialista (sulla linea di Heidegger-Sartre).
Nel secondo momento del suo insegnamento 
incontriamo la positivizzazione della mancanza 
sul versante reale: è la teoria dell’angoscia del 
Seminario X. 

5. La strada del simbolo

Nel testo che segna l’inizio dell’insegnamento 
di Lacan, Funzione e campo della parola e del 
linguaggio in psicoanalisi, Lacan mette al centro 
la funzione simbolica della parola:
<<Nella parola (mot) che è già una presenza fatta 
d’assenza, l’assenza stessa giunge a nominarsi 
in un momento originale di cui il genio di Freud 
ha colto nel gioco del bambino la ricreazione 
perpetua.>>(Lacan J. 1953 p.269) È il Fort – Da  
del gioco del rocchetto che Freud racconta in 
Aldilà del principio di piacere. 
<<È da questa coppia modulata della presenza 
e dell’assenza, che la traccia sulla sabbia del 
tratto semplice e del tratto spezzato dei koua 
mantici della Cina è sufficiente a costituire, nasce 
l’universo di senso di una lingua in cui verrà a 
disporsi l’universo delle cose.>> ( ibidem)
Se il significante non è la cosa, ha comunque 
il potere di evocarla in sua assenza. Lacan nel 
“Seminario I”, Gli scritti tecnici di Freud, prende 
l’esempio della parola elefante. L’identità nella 
differenza caratterizza il rapporto della parola 
alla cosa ed è ciò che fa sì che la cosa sia cosa 
e che il fatto sia simbolizzato. È il mondo delle 
parole (mots) a creare il mondo delle cose.

6. La teoria del Soggetto e il Desiderio

Il soggetto di Lacan è mancanza-a-essere, che 
richiama la mancanza-d’essere della condizione 
umana secondo Sartre. Il soggetto non è 
l’individuo, è diviso e non ha una sostanza, come 
il per-sé di Sartre. Il soggetto è un effetto della 
combinatoria. La sua mancanza è sorretta da una 
costruzione, da una struttura, la cui costituzione 
deve fare i conti con le due versioni dell’Altro che 
Lacan propone: maiuscolo e minuscolo, l’Altro e 
l’altro. L’Altro precede il soggetto, da cui dipende 
in modo essenziale. Dell’assenza del “grande 
Altro” abbiamo fatto cenno sopra, parlando 
dell’Altro parentale. Sul versante del “piccolo 
altro” come oggetto, Lacan declina tre forme di 
mancanza dell’oggetto, assenze di oggetto di 
soddisfacimento, essenziali per la crescita del 
bambino: privazione, frustrazione e castrazione.
Dalla mancanza sorge il desiderio: è una tesi 
classica. Il soggetto è alla ricerca dell’oggetto 
-evidentemente assente - che potrebbe soddisfarlo. 
Lacan seguendo Freud, mostra che il motore del 
desiderio è la ricerca di un oggetto ‘da sempre 
perduto’, il ritrovamento di qualcosa che non si 
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è mai posseduto. Di qui la distinzione che porrà 
nel secondo momento del suo insegnamento, tra 
oggetto-causa del desiderio – in realtà un buco, 
un’assenza produttiva - e oggetto mira.
La stessa esperienza del desiderio ipostatizza 
l’assenza: è l’esperienza di un’insoddisfazione, di 
una perdita di padronanza, di perdita di identità 
e di imporsi di un’alterità. Nasce in relazione al 
desiderio dell’Altro ma tende a introdurre una 
separazione. Alla fine si rivela come desiderio  di 
niente perché nessun oggetto può essere adeguato 
a soddisfarlo.
Ma allora, in un certo senso, l’assenza è l’oggetto. 
Nei termini di Lacan, il desiderio è la metonimia 
della mancanza-a-essere: il suo motore è la 
mancanza, l’assenza dell’oggetto, cerca di 
saturarla ma è nell’impossibilità di farlo. 

7. La topologia 

Vorrei concludere provando a introdurre l’idea 
della topologia di Lacan, che una volta colta sembra 
effettivamente accompagnare tutto lo sviluppo 
del suo pensiero. Come se improvvisamente tutta 
la sua produzione presentasse una prospettiva 
topologica, fosse in se stesso topologico, al punto 
da meravigliare il lettore che fino a quel momento 
non l’aveva scorta. Topologico nel senso di una 
costruzione complessa, a volte barocca, che 
organizza uno o più vuoti.La topologia di Lacan 
ha a che fare con l’assenza, la mancanza, il vuoto, 
il buco, termini che vengono a specializzarsi in 
momenti diversi. Dove  assenza e mancanza non 
riguardano un difetto da sanare o un limite da 
superare della condizione umana, o se vogliamo 
della struttura dell’esperienza, ma, e in modo 
netto, la condizione umana tout court. Mi sono 
chiesto per molto tempo quale fosse la sua 
funzione, se non se potesse fare a meno. In effetti 
se si cerca di accostarla in modo formale, ad 
alcuni strumenti della matematica e della logica, 
peraltro piuttosto semplici una volta assimilati, 
se ne resta delusi. Qual è il punto allora? Qui, 
ed è forse l’unico richiamo a Jung, l’introduzione 
di tragitti, di lacci, di figure non ordinarie per il 
senso comune, di nodi, è lo sforzo costante ed 
estremo di Lacan di trascendere la coscienza, 
per lui da sempre considerata misconoscimento, 
deformazione, gioco di specchi, ma anche di 
trascendere l’inconscio strutturato come un 
linguaggio, l’inconscio trasferenziale, l’inconscio 
che parla. È l’esperienza della psicoanalisi che 

lo spinge verso l’inconscio reale, l’inconscio che 
non risponde al senso, che sfugge alla presa del 
significante, del simbolo. Lacan non ne dà una 
teoria, lo definisce ‘senza legge’,  ma ne propone 
tante presentazioni, le chiama ‘mostrazioni’, che 
mettono in evidenza diversi modi di avvolgere, 
di accostare il buco reale.La ricerca di questo 
inconscio reale è l’esigenza di una radicale 
sovversione di ciò che sentiamo, di ciò che 
proviamo come quanto più autentico di noi stessi: 
per cui ciò che appare come dolore, sofferenza 
viene ricondotto al concetto di godimento. 
Il godimento non è il piacere, spesso siamo 
costretti nella pratica clinica a cogliere il dato 
di un godimento oscuro, di una soddisfazione 
aldilà del principio del piacere. Paradigmatica in 
questo senso la clinica dell’anoressia con la sua 
elevazione, la divinizzazione della mancanza ad 
oggetto.
Concludo facendo cenno a una pratica ‘topologica’ 
che ho conosciuto quando mi sono avvicinato al 
“Campo freudiano” e che ha contribuito a farmi 
scegliere l’approccio lacaniano. È una pratica 
istituzionale della mancanza, inventata nei primi 
anni settanta in Belgio da Antonio di Ciaccia, 
nella clinica del bambini ‘gravi’, l’Antenne. È 
un’istituzione psicoanalitica ‘bucata’: al centro c’è 
un buco, non c’è il sapere della psicoanalisi, che 
semmai può interessare gli operatori all’esterno. 
All’interno non si fa psicoanalisi, ma si lavora 
secondo la logica della psicoanalisi. In un gioco 
metonimico di rinvio da operatore a operatore, 
l’offerta al bambino tende a far sorgere delle 
domande alle quali è imposta una circolarità. Non 
c’è risposta che possa chiudere il movimento. 
L’idea è che la circolazione delle domande si 
faccia circolazione del desiderio, che permetta al 
soggetto di produrre lui stesso un sapere sul suo 
‘buco’.
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Il tempo della vita 
e la coscienza estetica
di Franco Bellotti

Interrogarsi su com’è cambiata la 
temporalizzazione della vita nell’epoca moderna 
può, forse, aiutare a capire anche come si è 
modificata la domanda terapeutica e quali risposte 
richiede. 
L’essenza che caratterizza la temporalità del 
moderno, diversamente da quella del secolo 
scorso, legata alle idee di progresso e di sviluppo, è 
quella di esprimere una “semplice presenza”. Una 
presenza semplice data da un continuum senza 
soluzione di continuità, un tempo non solo privo 
di passato, ma soprattutto un tempo che mortifica 
la discontinuità della temporalità dell’esperienza 
individuale attraverso l’idea dell’autoaffermazione 
personale come tratto distintivo dell’uomo nella 
modernità. (Blumenberg H. 1974; Löwith K. 
1949;  Benjamin W. 1963; Marramao G. 1990, 
1994)
Pier Aldo Rovatti sintetizza così questa riduzione 
del vissuto alla semplice presenza:
“Questa presenza è ‘semplice’ perché è il risultato 
di una semplificazione, di una vera e propria 
amputazione: sottratto dal suo complesso gioco 
con l’assenza, l’essere qui e ora del presente si 
blocca in una dimensione che, a veder bene, non 
ha tempo è priva di temporalità.” (Rovatti P. 1987, 
p. 25)
Un presente contingente, dunque, che non lascia 
spazio, nei termini della psicologia junghiana, 
alla necessaria dialettica fra la figura della Persona 
e la propria individualità; dialettica nella quale 
Jung inscriveva quel processo d’individuazione 
attraverso cui l’individuo costruisce un senso 
immanente al vivere nel mondo. 
L’individualità costretta in “un semplice 
presente” si riconosce solo per come appare 
nel sociale, la sua coscienza è sola egoica e 
rivolta all’autoaffermazione, è perciò priva sia 
della memoria della propria origine sia di quella 
storica. Una coscienza, in termini junghiani, 
inconsapevole di essere “contemporaneamente” 
conscia e inconscia, dove l’inconscio è anche 
collettivo. 
L’analisi junghiana, a fronte di tale 
temporalizzazione della vita, può proporre, 
diversamente da altre psicoterapie, il pensiero 
che le è proprio, un pensiero “polare” così come 
l’ha proposto Jung. Un pensiero che non tende a 
una sintesi, come richiede una visione del tempo 
omogeneo, ma un modo di guardare alla vita in 
cui gli estremi persistono in una tensione tale per 
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cui ciò che è originario è sempre riattualizzato 
dialetticamente nel divenire. 
Un pensiero che, diversamente da quello 
obiettivante e lineare del progresso, che riduce 
la vita psichica a un già dato, o che crede di 
rappresentare la realtà specularmente, si nutre 
invece delle disattese, delle interruzioni e della 
discontinuità attraverso cui prende forma la vita, 
aprendo, appunto, all’imprevisto e alla necessaria 
dialettica degli opposti.
Negli stessi anni in cui Jung elaborava il concetto 
d’individuazione come quell’esperienza che 
dura tutta la vita, e attraverso la quale l’individuo 
costruisce il proprio senso nei confronti del mondo, 
Walter Benjamin scriveva un saggio sul modo di 
esperire la temporalità nell’epoca moderna molto 
affine alla visione junghiana. (Benjamin W. 1955; 
Rella F. 1980; Desideri F. 1980; Bodei R. 1982, 
pp. 165-184; Carchia G. 2009)
La differenza fra il tempo storico, scrive Benjamin, 
e i singoli accadimenti individuali è che la somma 
di questi ultimi non potrà mai essere ricondotta 
al senso della storicità e, tanto meno, questa può 
essere redenta dalle catene del tempo meccanico 
da una visione tragica della vita che trova  
espressione solo nelle azioni individuali. Il tempo 
dell’anima che propone Benjamin non è riducibile 
a una visione solo individuale, analogamente Jung 
aveva pensato il processo d’individuazione contro 
ogni individualismo, tanto da scrivere che questo 
“è un mostrare intenzionalmente […] le proprie 
presunte caratteristiche in contrasto con i riguardi 
e gli obblighi collettivi”. (Jung C. G. 1928, p. 73)
A una storia vissuta come un vuoto contenitore 
da riempire con singoli accadimenti individuali, 
Benjamin contrappone una visione del tempo 
che oltre al succedersi dei singoli eventi e del 
passare del tempo cronologico riconosce anche 
un nucleo latente in ciascun individuo. Una 
memoria originaria legata alla tradizione e alla 
storia di ciascun individuo che, se riattualizzata 
dialetticamente nel confronto con il mondo, 
restituisce un senso storico alla vita vissuta 
che il tempo semplicemente presente non può 
comprendere.
Per rompere la continuità del tempo omogeneo, 
Walter Benjamin propone quindi un atteggiamento 
estetico, uno sguardo in grado di cogliere il 
mostrarsi dell’anima proprio perché questa appare 
attraverso le immagini. Un atteggiamento legato a 
un “sentire” in grado di cogliere le smentite che 
la realtà e l’incontro con l’altro possono offrire; 

smentite che rompono la continuità del tempo 
omogeneo e la linearità in cui la modernità 
pretende di inscrivere il corso della vita. 
Il sentire “è un riconoscere senza pensare, è 
apertura a qualcosa che non passa attraverso 
il possesso individuale”, il sentire non è 
rappresentazione è qualcosa che la precede. 
(Gambazzi P. 1989, p. 111)
Il tempo dell’anima è il tempo della memoria, sia 
individuale sia collettiva, appare nelle immagini 
che i ricordi ci consegnano involontariamente nelle 
discontinuità delle interruzioni dell’intenzionalità 
della coscienza; come anche Proust aveva 
mostrato nelle sue Recherche.
E’ perciò una temporalità estetica quella che si 
presenta nelle immagini dialettiche, che sono 
tali perché connettono la sfera del contingente e 
quella della tradizione, la dimensione individuale 
e quella collettiva senza pretendere di raggiungere 
nessuna sintesi.
Intendere la vita come un “compimento” significa, 
secondo Benjamin, rompere il continuum del 
tempo omogeneo che inchioda l’individualità in 
un destino collettivo vissuto tutto nell’apparenza, 
significa fare della discontinuità della vita il 
punto di partenza. Considerare la vita come un 
“compimento” vuol dire, perciò, riattualizzare 
nel tempo presente l’originario sincronicamente 
al tempo futuro, in modo da aprire a dimensioni 
psichiche altrimenti chiuse alla sola dimensione 
collettiva. (Carchia G. 2009, p. 120)
“L’origine è la meta”, scriveva Karl Kraus, come 
Jung e Benjamin, agli inizi del novecento in piena 
crisi del sistema classico e contro l’ideologia della 
nuova borghesia tutta appiattita sul presente; 
cercava, anche lui, risposte fondative per un futuro 
che non perdesse il legame con la tradizione. 
(Kraus K. 1952, p. 34)
Un legame necessario contro il tempo vuoto 
della semplice presenza, in quanto spazio che si 
riempie di arcaismi tanto più la tradizione cade 
nell’oblio; arcaismi che emergono in tutti gli 
aspetti della vita individuale e collettiva proprio 
perché questo spazio non è in grado di accogliere 
il tempo dell’anima. Jung avrebbe detto parti 
d’ombra compensatorie a un’individualità 
identificata nella figura della Persona.
La vita senza tradizione e senza un passato si 
restringe perciò nell’interesse privato più angusto, 
il vissuto presente è senza futuro ed è sempre 
più determinato e aderente a una dimensione 
collettiva; inautentica la definisce Heidegger. 
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Una tradizione da recuperare, tuttavia, non nel 
modo che ci ha proposto Hegel e i vari pensieri 
storicistici, i quali la inscrivono in un tempo 
progressivo dello spirito, o peggio ancora, come 
chi propone la restaurazione del tempo passato, 
negando ancora una volta la temporalizzazione 
della vita. Questa tradizione guarda al passato 
per la sua conservazione, proiettandolo in una 
dimensione futura per fermare, appunto, il tempo 
in un semplice presente.
La tradizione di cui parla Benjamin non va 
recuperata, perciò, attraverso la restaurazione 
di qualcosa che è già stato, quanto colta nelle 
immagini dialettiche che emergono nella 
discontinuità della vita di ciascun individuo come 
un sintomo, come disconferma delle attese del 
tempo omogeneo. Una tradizione, perciò, che 
emerge sia nei ricordi sia in ciò di familiare che 
riconosciamo nell’estraneo. 
Un estraneo familiare e immagini che per essere 
riconosciute richiedono nell’incontro terapeutico 
la coscienza estetica individuata da Walter 
Benjamin, la cui attenzione è passiva e si lascia 
impressionare e non è intenzionalmente diretta. 
Un’attenzione “disattenta” legata a un sentire 
di ciò che da fuori richiama un interno, una 
coscienza simile a quella che si ha quando ci si 
sveglia, quando si è contemporaneamente nel 
sogno e nella veglia. 
Un’attenzione di competenza della corporeità e 
delle sue sinestesie e non di una rappresentazione 
mentale; William James la chiamava “attenzione 
passiva involontaria”. 
Uno sguardo che nell’incontro con il paziente 
si traduce per l’analista in un atteggiamento 
“attenzionale” diverso dalla freudiana attenzione 
fluttuante, non riconducibile a un’attività mentale 
quanto piuttosto a uno stato che la precede, uno 
stato “affetto” da un movimento inverso a quello 
di una mente che riflette tutta sola sui propri stati 
mentali. 
E’ vero che lo psicoanalista utilizza il proprio 
apparato psichico come “strumento” conoscitivo 
nel lavoro terapeutico ma quest’uso non è di tipo 
epistemico rappresentativo, non riguarda una 
rappresentazione dello stato della coscienza, 
tipico dell’empirismo sensualistico, e tanto meno 
la coscienza di uno stato così detto interno, 
che caratterizza il mentalismo. Entrambi questi 
atteggiamenti sono mentali e usano le parole 
come segni che rappresenterebbero stati interni, 
Freud non a caso le chiamava “rappresentazioni 

di parola”, parole convenzionali e astratte 
dall’esperienza vissuta. 
La psiche, ci hanno detto Jung e Benjamin, si 
mostra per immagini che esprimono stati emotivi 
la cui descrizione è simile a quella di un testimone 
che racconta una situazione in cui è implicato, 
un nominare non riducibile a un’attività della 
mente che riflette sulle proprie rappresentazioni, 
come fa lo spettatore che guarda il naufrago al 
sicuro nella terra ferma.(Blumenberg H. 1979) 
Alle rappresentazioni mentali non corrispondono 
specularmente eventi, realtà interna o quant’altro, 
come crede il pensiero obiettivante; l’esperienza 
di uno stato interno è l’esperienza della parola 
legata al gesto che la esprime e la nomina. 
Le parole nel dialogo fra paziente e analista non 
comunicano uno stato interno, ma esprimono 
significati a secondo del contesto, il linguaggio 
usato è un’attività e il senso lo acquista 
nell’impiego che se ne fa nel dialogo; le parole 
nominano. “L’interesse del nominare, scrive Pierre 
Fédida, è esattamente quello di sottrarre la parola 
a qualunque categoria di rappresentazione”, in 
modo tale da lasciare spazio all’immagine che 
la parola raffigura, la quale, continua Fédida, ”è 
sensorialmente reminiscenza della cosa”. (Fédida 
P. 1985, p. 224) 
La referenza della rappresentazione, com’è noto, 
è solo traslata, non accede in modo diretto ai 
sentimenti, alle emozioni e alle intenzioni, assolve 
solo il compito di presentarli attraverso dei segni. 
La rappresentazione è sempre in ritardo rispetto 
alla percezione sensibile, e alla sua possibilità di 
dare espressione alla corporeità nel momento in 
cui si mostra. 
“L’immanenza e la trascendenza del passato, 
l’attività e la passività della memoria – scrive 
Merleau-Ponty – possono essere conciliate solo 
se rinunciano a porre il problema in termini di 
rappresentazione”. (Merleau-Ponty M. 1952, p. 
25)
L’originario è, perciò, temporalmente modulato 
nei processi psichici che prendono forma nel 
flusso della relazione analitica, nel qui e ora 
del dialogo fra paziente e analista. I sentimenti, 
le emozioni e le idee sono riconosciuti quando 
sono detti, quando emergono spontaneamente 
nel dialogo terapeutico, il quale si nutre di una 
temporalità dove non è possibile prevedere e 
sapere in anticipo cosa si dirà. L’esperienza nel 
dialogo analitico è espressa dal e nel linguaggio 
ordinario e, proprio perché è la lingua di tutti, non 
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rimanda solo a un vissuto personale e privato, 
ma, se pur in modo impreciso e confuso, sempre 
alla ricerca della parola giusta, richiama anche 
una forma pubblica di condividere l’esperienza 
umana. 
La sua referenza è dunque la vita con le sue 
emozioni e le sue sofferenze, essa è traccia di 
ciò che non è linguistico, il cui senso si offre 
all’intuizione nel presente della relazione e dello 
scambio fra paziente e analista. La referenza del 
linguaggio che nomina si nutre di un’intimità 
più profonda della rappresentazione, perché 
la vita reale, per quanto scandita da un tempo 
cronologico, non scorre su un piano lineare, ma 
sulla coappartenenza di un tempo passato e di 
un tempo futuro; il soggetto, nella temporalità, è 
costantemente altro da sé. 
“Noi – scriveva sempre Merleau-Ponty - non 
comunichiamo con la logica delle parole o col 
chiuso del nesso linguistico fra significante e 
significato: comunichiamo con quanto nelle 
parole vi è di gesto, di atto vivo e presente che 
sventa il sillogismo aristotelico e, solo ‘dice’ il 
nostro indicibile tempo”. (Merleau-Ponty M. 
1945, p. 255)
Nella relazione analitica, la sensibilità 
dell’atteggiamento della coscienza estetica che, 
come abbiamo detto, si caratterizza per una 
“attenzione disattenta” si pone come un modo 
d’essere non riducibile a una tecnica della clinica, 
la sensibilità è diversa da un’attività mentale che 
interpreta attraverso la reificazione dei concetti 
della metapsicologia. 
L’atteggiamento attenzionale dell’analista è rivolto 
a “ri-spondere” alla domanda del paziente nel 
senso etico ed etimologico che la parola significa: 
quello di assumersi la responsabilità di rispettare 
la sua unicità individuale. Un rispetto che passa 
attraverso un riconoscimento che non è né un 
rispecchiamento né una restituzione secondo il 
modo dell’interpretazione, quanto piuttosto frutto 
di un lavoro svolto congiuntamente. 
Un riconoscimento dato da un atteggiamento 
etico che Jung sottolineò più volte nella sua opera 
e che una frase in Psicologia del transfert riassume 
in modo efficace: “In ogni nuovo caso […] ogni 
traccia di routine – scrive - finisce con il condurre 
su una strada sbagliata”. (Jung C. G. 1946, p. 25)
Il riconoscere non dipende, perciò, da una 
conoscenza di tipo epistemico sul funzionamento 
della mente del paziente, conoscenza dedotta 
attraverso un’interpretazione dello stato mentale 

dell’analista, ma da atti di esperienza. Le teorie 
sono come una bussola che è indispensabile per 
orientare la carta geografica e per decidere la 
direzione da seguire, ma il percorso che poi si 
segue non riguarda più le coordinate cartesiane, 
ma la capacità di “leggere” il territorio dalla 
posizione del proprio corpo e da quel “sentire” 
che abbiamo detto sopra. 
Le forme introspettive di considerare il transfert e 
i controtransfert come strumento di conoscenza 
del disagio mentale dei pazienti sono appunto 
mentali, credono di riflettere specularmente su un 
vissuto come se fosse un oggetto, e, proprio per 
questo, si precludono di cogliere il modo di darsi 
dei vissuti e l’ascolto della loro nominazione. 
“Le disposizioni affettive e le rappresentazioni 
che l’analista ha di se stesso”, scrive Fédida nel 
suo libro sul controtransfert, si ideologizzano in 
schemi soggettivi di tipo cognitivo che fungono da 
ostacolo alla nascita di nuove metafore”. (Fédida 
P. 1992, p.228)
L’incontro con l’altro, soprattutto in analisi, 
non è riducibile, l’abbiamo già detto, a una 
conoscenza epistemica, quanto piuttosto si 
tratta di una conoscenza che solo una coscienza 
estetica può cogliere proprio perché fondata su 
una referenzialità originaria. Una coscienza che 
non cerca certezze conoscitive, ma visione di ciò 
che è invisibile nel visibile, visione che solo lo 
sguardo di un’intenzionalità “fungente” riesce a 
vedere, come ricorda Merleau-Ponty all’inizio 
della Fenomenologia della Percezione, proprio 
perché è radicata nella sensorialità e non nei 
giudizi. (Merleau-Ponty M. 1945, op. cit., p. 27)
Per concludere, la domanda terapeutica 
richiede oggi una risposta che sappia cogliere 
la manifestazione dei disagi psichici come 
espressione della temporalizzazione della vita. 
Una risposta che è etica e non solo clinica, rivolta 
contemporaneamente sia a rispettare l’unicità di 
ogni singolarità individuale contro ogni forma di 
riduzionismo sia a costruire insieme una nuova 
nascita contro ogni forma di adattamento. 
L’analisi è vista, non a caso, come una seconda 
opportunità per una nuova nascita, come un 
“nascere dal divenire e trapassare” scriveva Walter 
Benjamin; un trapassare libero dalle catene di 
un tempo continuo, vuoto, omogeneo e senza 
memoria.
Se c’è una dimensione che è stata sempre 
poco considerata nella riflessione filosofica e 
psicologica è proprio la nascita, ed è stata forse 
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non a caso una donna, Maria Zambrano che, 
partendo dalla tremenda esperienza dell’esilio, 
dove si muore rimanendo vivi, a porre la nascita 
come quella possibilità in cui la temporalità si 
mostra come l’aspetto più essenziale della vita. 
L’essere umano entra nel mondo vivendo almeno 
tre temporalità: quella che lo precede, quella di 
un nuovo inizio e quella che verrà. (Zambrano M. 
2007, pp. 166-170)
Come è noto, la psicoanalisi ha visto la nascita 
come un trauma dimenticando che è invece e 
soprattutto un venire alla luce, anche nel buio più 
profondo, per essere visti e dalla cui vista viene 
restituita la vita. (Rank O. 1924)
La Zambrano, commentando una poesia di Miguel 
de Unamuno, scrive: “Perché vivere, dev’essere 
questo: continuare a nascere”. (Zambrano M. 
2006)
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Walter Benjamin 
e la memoria
di Paolo Vinci

Nell’affrontare il tema della memoria è difficile 
nascondere un certo imbarazzo dovuto alla 
presenza di grandi trattazioni filosofiche, quali 
quelle di Aristotele, Kant. Hegel e Heidegger.  Per 
quanto mi riguarda mi concentrerò su un autore 
particolarmente legato alla contemporaneità 
e negli ultimi anni significativamente presente 
nel dibattito culturale: Walter Benjamin. Le 
motivazioni di questa scelta spero emergeranno 
da tutto quello che verrò argomentando, ma 
vorrei comunque immediatamente affermare che 
quelle di Benjamin sono considerazioni di grande 
rilievo, nelle quali la memoria è per così dire 
inserita in un contesto di pensiero interpretabile 
come post-metafisico e particolarmente vicino 
alla nostra sensibilità filosofica. 
Per orientarci dobbiamo partire dalla diagnosi 
molto precisa che Benjamin fa della modernità, 
della società contemporanea, analizzata 
ricorrendo a una modalità di considerazione 
definita micrologica, in quanto capace di cogliere 
nel frammento il senso di un intero mondo storico.
Il giudizio che Benjamin dà della realtà in cui siamo 
immersi è molto duro: la società attuale sarebbe 
costituita da una vita immersa nell’inconscio, 
intendendo per inconscio due cose: il mito e la 
natura. Siamo in una sorta di preistoria, cioè di 
dimensione in cui – e questo è un po’ un aspetto 
specifico di Benjamin che vorrei mettere in 
evidenza – l’accadere collettivo che trascina con 
sé i destini individuali è ancora preda di potenze 
mitiche. Ora, questa articolazione fra l’accadere 
collettivo, la storia, e il destino di ognuno di noi 
offre una significativa materia di riflessione, tanto 
al filosofo quanto allo psicoanalista. Siamo nella 
preistoria, quindi, siamo in un mondo dal quale 
dobbiamo tirarci fuori: negli scritti di Benjamin 
si annida una grande spinta emancipativa, che 
alimenta ancor oggi la domanda sulla natura 
ultima del suo pensiero, per cui continuiamo a 
chiederci se siamo davanti a un filosofo della 
storia, a un filosofo dell’arte o a un critico 
letterario. La difficoltà evidente nel racchiudere 
Benjamin in una definizione è uno degli elementi 
essenziali del suo fascino.
Uscire dal presente è difficile, il presente è una 
catastrofe, che cerca di esorcizzare se stessa 
ricorrendo al mito del progresso, a un’ideologia 
rassicurante, che non fa che parlarci di un 
futuro migliore. Benjamin considera il moderno 
un mondo naturale, in cui dominano potenze 
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mitiche, il cui contrassegno è il sempre uguale, 
l’assenza radicale di ogni forma di novum. In ciò 
possiamo trovare i primi spunti di un’apertura 
alla psicanalisi: l’aspetto più importante di questo 
giudizio sul carattere mitico del moderno è da 
ritrovare nel fatto che il mondo in cui viviamo è 
sottoposto a una sorta di coazione a ripetere, per 
cui la modernità è una ciclica rigenerazione di 
forme di potere dalla quale dobbiamo cercare di 
uscire.
Rispetto a questo compito decisivo, Benjamin 
ci propone un pensiero critico che, da un lato, 
si richiama alla visione emancipativa propria 
di Marx e, dall’altro lato, guarda alla religione, 
alla teologia ebraica. Questa unità impossibile 
di messianesimo e materialismo storico è lo 
strumento attraverso cui viene invocata una 
«via d’uscita dalle macerie» del presente. Un 
giudizio sul nostro tempo così fortemente 
critico-negativo produce una fortissima istanza 
volta a far saltare la continuità, a cercare delle 
vie attraverso le quali riuscire ad interrompere 
l’eterno ritorno dell’uguale, la coazione a ripetere 
insita nel perpetuarsi delle medesime forme di 
comportamento e di dominio.
La memoria costituisce la modalità fondamentale 
attraverso cui Benjamin ritiene possibile uscir 
fuori dalla dimensione del presente, essa incarna il 
supporto decisivo della spinta alla trasformazione, 
all’emancipazione, all’interruzione. Abbiamo 
quindi una soggettività che non si costruisce 
tradizionalmente attraverso la volontà di 
cambiamento o il sapere, ma una soggettività che 
produce se stessa in quanto capacità di memoria. 
Il vero pensiero emancipativo, pertanto, non sta 
- come siamo abituati a ritenere – nel guardare 
avanti, nel porci un fine, un telos, nel progettare 
il futuro, ma, al contrario, in un rapporto con il 
passato, con la storia.
A Benjamin quest’idea viene fondamentalmente 
dall’ebraismo, dalla religione ebraica, così da 
sottolineare: « “è noto che agli ebrei era vietato 
investigare il futuro. La Torah e la preghiera li 
istruiscono invece nella rammemorazione”».
(Benjamin W. 1997, p. 57) 
 Un aspetto importante della ricezione 
dall’ebraismo lo possiamo vedere nell’idea di 
affidabilità, di fedeltà a un patto che va ricordato, 
che va conservato e al quale bisogna restare fedeli 
attraverso un atteggiamento di gratitudine, per cui 
la memoria si carica di risonanze emotive rispetto 
a un passato immemoriale, a un patto originario 

che l’uomo ha contratto per uscire dalla violenza, 
dallo stato di natura. La memoria è la chiave 
della redenzione, della salvezza, della speranza: 
sono queste le categorie che Benjamin mette in 
campo. Nonostante queste radici ebraiche molto 
forti, Benjamin non consegna, però, la sua idea 
di memoria ad una forma teologica e supera una 
impostazione strettamente religiosa. 
La concezione della memoria che viene a delinearsi 
ci interessa in quanto riesce a coniugare, da un 
lato, il soggetto psicologico e, dall’altro, una sorta 
di “soggettività storica”, cioè un soggetto volto a 
modificare il corso degli eventi. Vedremo che la 
memoria è la chiave di qualcosa che Benjamin 
chiama l’esperienza, in un senso che inizialmente 
si ispira a Kant, ma che successivamente si 
amplia a dismisura, diventando da strumento 
di conoscenza a modalità fondamentale di una 
forma di vita irrimediabilmente perduta nel 
presente. L’accostamento fra storia e memoria 
potrebbe apparire tradizionale e scontato, ma 
non lo è per via della forte originalità della visione 
benjaminiana. 
Il primo punto che vorrei sottolineare è che 
per Benjamin la memoria non è un organo di 
registrazione passiva o di conservazione di segni 
di ciò che è stato, bensì,  – e questo potrebbe 
aprire al pensiero junghiano – la memoria 
è una decifrazione di simboli e di allegorie. 
Quindi, l’effetto liberatorio della memoria sta in 
questo svelamento, in un suo darsi come prassi 
ermeneutica, capace di instaurare quell’«attimo 
della conoscibilità», che costituisce una 
illuminazione inedita del passato. 
Il saggio di Benjamin più pertinente sulla 
questione si trova in Angelus Novus, ed è 
dedicato a Baudelaire1.In questo testo si prende in 
considerazione il principio della memoria come 
costitutivo di un processo di soggettivazione, 
come un nuovo modo di pensare la soggettività. 
Benjamin parla di due modi diversi e opposti di 
intendere la memoria, entrambi di grande portata. 
Da un lato la modalità di Proust e dall’altro 
quella di Bergson. Proust viene presentato come 
chi ci propone una memoria come emergenza 
spontanea, quello che Benjamin chiamerà 
«memoria involontaria», mentre Bergson ci 
presenta invece la memoria come esercizio attivo, 
cioè come «memoria volontaria».
Benjamin interpreta questo dualismo fra memoria 
volontaria e involontaria, sottolineando come nel 
momento in cui la memoria si dà come volontaria, 
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si costituisce come Erlebnis, esperienza vissuta, 
producendo un distacco di tale vissuto soggettivo 
dal corso storico, che dà luogo a una sorta 
di dissociazione fra tempo interiore e tempo 
esteriore. Benjamin ricorda come «Proust accusa 
l’insufficienza e la mancanza di profondità delle 
immagini che la mémoire volontaire gli offre di 
Venezia». (Benjamin W. 1981, p.124) Abbiamo 
così un’operazione dell’io che conserva qualcosa 
in se stesso, si dà quella che è la forma di 
memoria propria del mondo di oggi, qualcosa 
che fa sì che Benjamin possa dire che la società 
contemporanea si configura come una società 
della perdita dell’esperienza.
Se dunque la memoria dà vita esclusivamente 
all’ Erlebnis, quel che accade è il comparire di 
un genere di uomo «derubato della propria 
esperienza», cioè di «un moderno». (Ivi, p.115) 
Benjamin ci comincia a dire che l’esperienza, 
questo qualcosa che noi abbiamo perso, è, 
nel senso proprio del termine, il fatto che i 
contenuti del nostro passato individuale entrano 
in congiunzione, nella memoria, con il passato 
collettivo. La perdita dell’esperienza è nella 
società contemporanea il venir meno della 
possibilità di congiungere il passato del singolo 
individuo con il corso storico. Siamo, con tutta 
evidenza, davanti a un aspetto la cui portata per 
la psicoanalisi è molto difficile da sottovalutare.
La memoria che salva non è quindi quella che 
restituisce il vissuto - l’Erlebnis alla Dilthey - e non 
è neppure quella che ci consegna un ordinamento 
oggettivo del passato. La memoria emancipativa è 
una forma di esperienza, qualcosa che permette 
la connessione fra l’esteriore e l’interiore, 
ricoprendo quindi una funzione primaria nella 
formazione del Sé. 
A questo punto Benjamin, sempre nel saggio 
su Baudelaire, cerca un sostegno teorico nella 
psicoanalisi per rafforzare la propria concezione 
della memoria come principio costitutivo della 
soggettività e il riferimento che gli interessa lo 
trova nell’interpretazione della teoria freudiana 
dei ricordi di copertura. Secondo questa 
teoria ciò che la coscienza naturale conserva 
dell’esperienza più antica non è l’essenziale 
di essa, rivelandosi non in grado di fare i conti 
con la struttura, coincidente con la costellazione 
edipica. La coscienza, piuttosto, conserva un 
mosaico di frammenti che hanno un rapporto 
insieme di contiguità e di occultamento con la 
struttura profonda.  Benjamin si mostra così in 

sintonia con l’enunciato teorico generale di Freud 
che afferma che la coscienza sorge al posto di 
un’impronta mnestica.
Abbiamo allora la seguente interpretazione di 
questa tesi freudiana: la coscienza di un’Erlebnis, 
di un vissuto, funge da barriera antistimolo, che 
impedisce il fissarsi dell’esperienza stessa sotto 
forma di traccia mnestica, e quindi di conservare 
il senso autentico dell’esperienza. Coscienza 
di un vissuto e traccia mnestica sono fra sé 
incompatibili, così che possiamo considerare 
come proprio dei residui mnestici la forza e la 
tenacia di “sopportare” i conflitti, in modo tale da 
configurarsi come tracce che non sono pervenute 
alla coscienza. Questo è un primo riferimento 
importante che Benjamin fa a Freud, il secondo, 
ugualmente decisivo, riguarda il problema della 
nevrosi traumatica. È noto che per Freud la nevrosi 
traumatica smentisce, con il sogno di angoscia 
ricorrente, il principio dell’appagamento del 
desiderio, come base dinamica del sintomo e del 
sogno, permettendo così una teorizzazione al di 
là del principio del piacere.
Riferendosi a questa tesi di Freud, per cui il senso 
dell’incubo ricorrente sarebbe quello di realizzare 
a posteriori il controllo dello stimolo sviluppando 
l’angoscia, la cui omissione è stata causa della 
nevrosi traumatica, Benjamin avanza una teoria 
generale della memoria come lavoro psichico 
supplementare che ha lo scopo di sopperire 
alle insufficienze della coscienza di fronte al 
trauma. Questo lavoro psichico supplementare, 
proprio dalla memoria, riorganizza la ricezione 
dello stimolo che la coscienza deve avere. In 
questo senso la memoria diventa l’organo di 
elaborazione e strutturazione dell’esperienza e 
ha un effetto trasformativo molto forte. In questo 
modo il passato non è «morto possesso», e 
neppure una «reliquia secolarizzata» - la scrittura 
di Benjamin è qui estremamente efficace – al 
contrario, il passato, rielaborato attraverso la 
memoria, viene assunto in una modalità che 
possiamo caratterizzare come una forma di 
riconoscimento, di non appropriazione, un tipo 
di relazione capace di lasciare ciò a cui si rivolge 
nella sua alterità e ricchezza di senso. In questo 
modo l’esperienza traumatica può diventare 
parte integrante di una soggettività, che proprio in 
questo lavoro si modifica e si amplia. 
Questi due riferimenti a Freud sono molti 
importanti, ma Benjamin è ricco anche di altri 
spunti estremamente significativi, che riguardano 
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sempre il nostro tema della contemporaneità, 
quale, ad esempio, la citazione del Dialogo fra la 
moda e la morte contenuto nelle Operette morali 
di Leopardi 2.  Qui la moda civetta con la morte, 
in quanto si presenta come un rinnovamento 
continuo, un rito di rigenerazione, che in 
realtà non riscatta il passato, in quanto privo di 
autentica memoria, diventando un altro esempio 
di ripetizione ciclica, che mantiene intatta la 
carica mortifera propria della coazione a ripetere. 
A questo punto vorrei fare due piccoli passaggi 
ulteriori. Se la memoria ha il compito di 
assicurare un lavoro psichico supplementare, 
occorre chiedersi quale sia il suo specifico modo 
di funzionare. Questo è un altro grande apporto 
teorico di Benjamin. La memoria funziona 
attraverso le immagini. Il ricordo involontario ci 
fornisce delle immagini che Benjamin chiama 
«dialettiche». In proposito è indispensabile 
riferirsi alla XVII delle Tesi di filosofia della storia 
che rappresenta quello che potremmo definire il 
testamento spirituale di Benjamin: «”Il pensiero 
si arresta di colpo in una costellazione satura 
di tensioni, le impartisce un urto per cui esso si 
cristallizza in  una monade”».(Op.cit., p.85) La 
memoria funziona in una sorta di conversione 
del pensiero in immagine. L’immagine - in ciò 
Benjamin dichiara esplicitamente il suo debito 
verso Hölderlin -  rispetto al pensiero si presenta 
come una pausa, una interruzione, una cesura, 
mentre il pensiero tende alla concatenazione, alla 
successione, l’immagine è un arresto, un «prender 
fiato». 
L’immagine è un rapporto col passato, un volgersi 
al passato che crea una nuova costellazione di 
senso e questo effetto è strettamente collegato 
al suo scaturire dal modo di funzionare della 
memoria involontaria, la quale può offrirci un 
tessuto di immagini dialettiche, che sono forme 
di un rapporto col passato basato sul principio 
della citazione.  In questo modo si estrapola da 
un contesto e si riutilizza qualcosa, con un atto 
– quello della citazione appunto – caratterizzato 
insieme da mitezza e decisionismo. Citare è un 
passivo riprendere qualcosa ma, nello stesso 
tempo, un attivo estrarre dal suo contesto un 
elemento, ridandogli nuova vita in un’inedita 
costellazione di senso. Benjamin cita Aby 
Warburg: l’immagine è monadica perché è una 
forma di contrazione inattesa e balenante, ha 
un effetto di intensificazione e in questo senso 
costituisce la modalità fondamentale attraverso 

cui possiamo riferirci al passato3.
È la memoria involontaria a fornirci le immagini 
intese in questo modo, riferendosi a Proust, 
Benjamin afferma: «l’odore è il rifugio inaccessibile 
della mèmoire involontarie» e aggiunge: «se al 
riconoscimento di un odore spetta più che a ogni 
altro ricordo, il privilegio di consolare, ciò è forse 
perché esso stordisce profondamente la coscienza 
del tempo. Un profumo fa tramontare anni interi 
nel profumo che ricorda». (Ivi,p.120)
Quel che ci viene proposto da Benjamin è dunque 
un modo di rivolgersi al passato attraverso immagini 
monadiche che concentrano, intensificano, 
cristallizzano delle tensioni, delle emozioni. 
Siamo davanti a un’impostazione capace di dare 
molto da pensare a chi si occupa di psicoanalisi: il 
passato riattivato attraverso l’immagine dialettica 
è, al contempo, distrutto e liberato. È distrutto nel 
senso che si toglie al passato la sua condizione 
di irreversibilità, di qualcosa di inesorabilmente 
compiuto, di necessario, di continuo. Si distrugge 
il passato come ciò che è stato: già Nietzsche 
lottava contro l’idea del passato come qualcosa 
di assolutamente necessario e quindi di ostacolo 
alla creatività e all’azione. Da un lato, dunque, 
il passato viene distrutto per il suo aspetto di 
necessità, di inesorabilità, ma dall’altro lato 
esso viene liberato e restituito alla sua unicità e 
alle sue possibilità inespresse. Questo ritorno 
attraverso l’immagine al passato, non è la semplice 
rivisitazione del già stato, ma è il rimando alle 
possibilità dell’accaduto, cioè alle potenzialità 
inespresse in esso contenute. Nella II delle Tesi 
di filosofia della storia, Benjamin precisa: «felicità 
(…) è solo nell’aria che abbiamo respirato» - quindi 
nel passato – «fra persone a cui avremmo potuto 
rivolgerci, con donne che avrebbero potuto farci 
dono di sé. Nell’idea di felicità, in altre parole, 
vibra indissolubilmente l’idea di redenzione». 
(Ivi, pp.75-76) Quindi, in questi termini il rinvio 
al passato significa trasformare la sua necessità in 
possibilità, far diventare il passato qualcosa di non 
accaduto: un “non ancora” carico di ulteriorità, di 
eccedenza.
Quel che Benjamin chiama esperienza, Erfahrung 
coincide, allora, con il dispiegarsi attraverso 
l’immagine della memoria involontaria; si tratta 
di un’esperienza costitutiva del soggetto, che 
però in questo modo non è più da intendere 
come “soggetto” in senso tradizionale. Benjamin 
arriva a dire che l’individuo diventa «il teatro di 
un processo oggettivo», qualcosa che è esterno e 
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interno nello stesso tempo.
Mi interessa mettere in luce come questo 
incontro con il passato sia una costellazione dove 
entrambi i termini della relazione subiscono una 
sollecitazione estrema che li mette in tensione 
con sé stessi,  facendo saltare le determinazioni 
consuete di soggetto e oggetto. Questo rapporto, 
che costituisce l’Erfahrung, è un rivolgersi al passato, 
in cui il soggetto della memoria involontaria non è 
più tale, perché dispiega una modalità di rapporto 
che non essendo appropriante, oggettivante, 
mette fuori gioco gli atti tipici della soggettività. 
Benjamin lo caratterizza come uno sguardo che 
non si può mai saziare o esaurire, perché ciò a cui 
si rivolge è lasciato essere se stesso, diventando 
non più un oggetto costituito da un soggetto, ma 
un fenomeno in grado di automanifestarsi. 
Si sovrappongono in Benjamin, allora, la 
considerazione del passato e quella dell’opera 
d’arte: è come se noi lasciassimo al passato la 
sua aura, in una modalità di relazione che si dà 
come un’esperienza dell’altro, cui è concesso di 
restare nella sua lontananza e inaccessibilità. Si 
salva l’unicità e l’irrepetibilità del passato, in una 
prossimità che è anche distanziamento:  lasciar 
manifestare il passato significa permettergli di 
parlare da sé stesso, senza imporgli, in nessun 
modo, il nostro linguaggio.
Se noi pensiamo alle Pathosformeln di Aby Warburg, 
che costituiscono fondamentalmente il tessuto 
della memoria, confermandoci che la memoria è 
impossibile senza le immagini, capiamo che per 
Benjamin i mutamenti più grandi sono connessi 
all’eredità del passato. Warburg indagava una 
eredità decisiva, il permanere del paganensimo 
nella civiltà cristiana del Rinascimento4. 
L’innovazione del Rinascimento è inconcepibile 
senza questa eredità pagana, che rompe il cosmos 
medievale; si tratta di un lascito fatto di immagini 
che sono delle sopravvivenze, delle Nachleben, 
dotate di una vita postuma.  Ci deve allora apparire 
chiaro un punto fondamentale riguardante il 
nesso fra la memoria e le immagini, quest’ultime 
possono essere stereotipate, ripetitive, sempre 
uguali o possono al contrario essere creative, 
produrre un nuovo avvento di senso. Quel che 
è dirimente rispetto all’ambiguità costitutiva delle 
immagini è la modalità della loro sopravvivenza-
riconfigurazione: se si producono in un atto 
che ha il carattere della memoria involontaria 
e dell’esperienza, esse diventano capaci di 
interrompere una tradizione, di fuoriuscire dal 

circoscritto perimetro di un orizzonte dato. Non 
si tratta allora di abbandonarsi a un unilaterale 
elogio delle immagini, contrapponendole 
unilateralmente ai concetti, ma di cogliere, di 
volta in volta, la loro scaturigine, valorizzandone 
così la capacità di indurre un riorientamento del 
nostro sguardo sul mondo.

NOTE

1. Benjamin W., “Di alcuni motivi di Baudelaire”,in Angelus 
Novus,trad.it., Einaudi, Torino,1981, p.130

2. Benjamin W.,Parigi.”La capitale del XIX secolo”, in 
Angelus Novus,p.152

3. Sulla connessione fra Benjamin e Warburg si veda 
Agamben G., “Nymphae”, in aut aut n 321-322, 2004.

4. Su questo tema si veda: Agamben G.,”Aby Warburg e la 
scienza senza nome” in Id., La potenza del pensiero,Neri 
Pozza, Vicenza, 2005.
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La trasmissione del trauma

di Antonello Correale 

Riallacciandomi alla relazione1 che è stata esposta 
prima del mio intervento, vorrei sottolineare, 
in sintonia con quanto è stato detto, che mi è 
piaciuta l’idea che l’inconscio non sia un magma 
indescrivibile, confuso e indeterminato, ma sia 
anche qualcosa. Questo mi sembra un punto 
molto importante: cioè l’idea che l’inconscio, in 
qualche modo, è la traccia mnestica che si riveste 
del ricordo di copertura, che invia immagini che 
poi si trasformano, si modificano, si alterano, ma 
che mantengono la dialettica fra qualcosa che c’è 
stato, che è avvenuto e che si è iscritto in qualche 
modo, e qualcosa che invece, poi, si è diramato, 
ha coperto, si è trasformato dentro la mente e 
a contatto con le strutture collettive mentali e 
psichiche della società e del gruppo circostante. 
Questo concetto mi sembra molto importante, 
per cui io non condivido l’idea di un inconscio-
magma. Ecco perché mi sembra che invece il 
tema di “ripetizione” ci fa vedere quanto noi, in 
qualche modo, continuiamo a ruotare sempre 
intorno a qualcosa che sta nella nostra memoria, 
nella nostra mente:  e questo ruotare intorno a 
qualche cosa, che si fa presente continuamente, 
che ci condiziona e, al tempo stesso, ci sfugge, 
mi sembra un grande dramma ma, allo stesso 
tempo, anche una grande possibilità che noi 
abbiamo di emancipazione. In tal senso, invece 
delle immagini di base, che ricorrono nella nostra 
storia collettiva e individuale, trovo molto utile 
questa premessa per introdurre il mio discorso. 
Desidero fare anche un accenno a ciò di cui si è 
parlato prima, cioè al mio rapporto con Bion che 
è un po’ cambiato. Io temo che sia stato troppo 
idealizzato il concetto di trasformazione, questo 
concetto per cui tutto, tutti i riferimenti diventano 
altro, l’idea che esista un processo che, in qualche 
modo, metabolizza tutto, che inserisce tutto in 
qualche altra cosa: il mito, la collettività, la storia, 
il pensiero, l’interpretazione, la narrazione, l’arte, 
insomma dei grandissimi sistemi elaborativi. 
Tuttavia questa visione sembra togliere vari 
concetti: il concetto di difesa, di ripetizione, 
della pulsione di morte che si ripropone sempre 
sullo stesso punto. Insomma, mi pare che sia un 
pò “accomodante” l’esaltazione del concetto di 
trasformazione. Mi pare molto bello il tema di 
Benjamin che è stato affrontato, perché ci dice 
che la liberazione sia questo continuo stare al 
limitare dei ricordi: dialogare con qualcosa che si 
intravede e si perde. Ma io non sono un filosofo, 
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quindi faccio un gesto di modestia per proporvi 
il tema della memoria del trauma, che mi è più 
familiare, e su cui vorrei dire delle cose non nuove, 
ma mie, nel senso che sono passate attraverso la 
mia mente, la mia storia, la mia ricerca.
Partiamo dal trauma. Il trauma, intanto, è così 
definito: non è qualunque esperienza frustrante, 
non è il dolore, non è la mancanza, non è l’incontro 
con l’orrore in quanto tale. Il trauma è la morte, 
cioè, in qualche modo, nel trauma si presentifica 
una potenza oscura, affascinante e misteriosa, 
che ci trascende e ci fa pensare che il tempo si 
ferma, la nostra vita si ferma, le nostre possibilità 
di influenzare la realtà, il mondo e i rapporti, 
sono limitate da una potenza oscura che ci ferma. 
Forse questa interpretazione può sembrare un 
po’ drastica, però l’esperienza della morte può 
presentificarsi di fronte a un padre arrabbiato che 
picchia la sorellina, ma si può presentificare di 
fronte alle grandi sciagure dell’umanità, si può 
presentificare di fronte alle spaventose scene a 
cui abbiamo assistito il secolo scorso (e purtroppo 
continueremo, penso, ad assistere anche in 
questo). Questo tema della morte ci dà un ambito 
in cui poter parlare del trauma non genericamente 
come ciò che ci ferisce, ma ciò che mette di 
fronte a qualcosa che, al tempo stesso, ci attira, 
ci affascina e ci terrorizza. In tal senso sul piano 
individuale il trauma è l’esperienza di un contatto 
con l’intoccabile.
Un’altra riflessione tocca invece il piano collettivo: 
se accettiamo l’idea del rapporto di trauma come 
esperienza di morte, la domanda che ci si pone 
è: ma un gruppo può deprimersi, può veramente 
fare un lutto? Oppure il lutto in quanto tale ha 
una dimensione individuale irriducibile, perché 
il gruppo come tale non può fare un lutto 
totalmente? Cioè, il gruppo ha una dimensione 
di allargamento dell’esperienza e del vissuto che, 
in qualche modo, se pur si avvicina alla morte, 
non può portare a pensare alla sua morte; un 
individuo, forse, può pensare alla sua morte. È 
un tema molto complesso, ma lo vorrei proporre 
come chiave di lettura del tema della memoria. 
In Totem e tabù (Freud, 1912-1913) ci sono due 
grandi temi: uno è il tema del padre dell’orda, e 
l’altro è il tema del contatto con la morte, che è 
interessante osservare in questa riflessione. Nel II 
capitolo, tutto il tema del tabù è il contatto con la 
morte. Freud dice: il nemico, il capo è il morto. 
Il capo è colui che ha potere di vita e di morte, e 
quindi, in qualche modo, toccare il capo, evitare 

il capo, infliggere al capo una serie di rituali, di 
tabù ... il capo non può toccare certe cose, non si 
può toccare il capo, non deve camminare scalzo, 
deve camminare con i calzari, non può mangiare 
certe cose, deve rimanere isolato. Freud racconta 
che essere capo era un immenso amore e un 
incubo al tempo stesso, perché il capo doveva 
rappresentare il mana, cioè questa potenza 
indistruttibile, che era al tempo stesso adorata e 
controllata, idealizzata e frenata, fino ad arrivare 
anche ad essere ucciso, quando il capo tradiva le 
aspettative del gruppo. Da qui emerge il tema del 
trauma, vi è cioè chi, in qualche modo, con la sua 
presenza, con la sua forza, col suo ruolo collettivo, 
personifica l’idea di una forza che ci trascende. 
E anche il famoso padre dell’orda esercita tanto 
fascino e tanto orrore. Accanto al tema dell’orrore 
c’è infatti anche quello del fascino ad esempio 
nel caso della dittatura: si ha l’idea che qualcuno 
personifica quella famosa onnipotenza a cui io 
devo rinunciare, ma lui se la permette; ecco, il 
dittatore  ha quella pienezza di vita che io non 
ho. Allora se mi identifico con lui, o con lei, ma di 
solito è un lui, posso in qualche modo partecipare 
a questa pienezza di vita. Non scordiamoci mai 
che c’è questo tema della pienezza di vita: c’è 
qualcuno che attinge alla vita direttamente, e 
questi sono i grandi capi: il padre dell’orda che 
ha tutte le donne per sé, fa tutto quello che vuole, 
uccide i fratelli che azzardano a contrastarlo. 
Quindi c’è una relazione tra potenza e impotenza, 
tra morte terrorizzante e, come dire, pienezza di 
vita. E lo stesso è il nemico, il nemico ucciso: colui 
che uccide il nemico in qualche modo, viene a 
contatto con questa dimensione. La morte è il 
nemico; chi uccide il nemico, chi tocca il capo, 
chi fa il funerale al morto, tocca l’intoccabile. 
Freud usa il termine di “sacro”: il sacro è, al tempo 
stesso, ciò che è sacro, cioè trascendente, ideale, 
ci spinge all’infinito, ma al tempo stesso ciò che è 
intoccabile, orrendo, spaventoso e inavvicinabile. 
La parola sacer ha questa doppia dimensione di 
“sacro” e di “maledetto” al tempo stesso. Quindi 
la morte, l’intoccabile, l’aspirazione disperata e 
terrificante di affascinarsi e di terrorizzarsi di fronte 
a tutto questo, si realizza nel trauma. Il trauma ha 
qualcosa di attraente e di orrendo. Perché attraente? 
Perché ci apre all’infinitezza della strapotenza. Il 
trauma è che qualcuno ha una potenza totale, e al 
tempo stesso questo è spaventoso, perché mette 
in discussione tutte le nostre categorie morali, 
etiche, filosofiche, umane, psicologiche. Siamo 
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costretti a combattere violentemente con tutte le 
nostre forze qualcosa che da qualche parte oscura 
la nostra mente e invece, in qualche modo, 
purtroppo, ci affascina. In sostanza, se vogliamo, 
si sta parlando del drammatico tema della grande 
rinuncia all’onnipotenza. Il trauma esercita al 
tempo stesso un aspetto di attività e un aspetto 
di passività. Le parole “attività” e “passività” 
sono banali, però cosa si vuol dire? Il trauma ci 
permette di accogliere la dimensione di potenza 
che sta nel trauma, di apertura infinita alla realtà 
esterna trascendente, che uccide, però uccide 
liberamente, uccide con una grande efficacia, 
una grande potenza distruttiva. Al tempo stesso, 
il trauma ci fa identificare con la vittima e non 
soltanto con l’aggressore, e quindi in qualche 
modo ci dà l’idea dell’ingiustizia, della spaventosa 
violazione di qualche cosa che è nel trauma 
stesso. È questa oscillazione tra identificazione 
con la potenza indiscriminata e caotica, da un 
lato, e identificazione con la vittima uccisa, 
dall’altro, che rende il trauma così impossibile da 
sostenere (Freud, Op.cit.). E questo, in qualche 
modo, mi sembra che possa essere anche una 
chiave di lettura per noi, perché nella memoria 
passa o l’una o l’altra, o ancora altre cose di 
questo trauma stesso; non passa il trauma. Perciò 
mi sembra interessante questo tema: la coscienza, 
in qualche modo, modifica la traccia mnestica, 
perché non passa il trauma in quanto tale: passa 
il trauma o in una sua diramazione, o in un’altra 
sua diramazione. 
Freud sostiene che di fronte al morto è impossibile 
evitare il senso di colpa. Questo pure è un tema 
interessante: perché ci dobbiamo sentire in 
colpa di quello che è morto? Siamo vivi: io sono 
vivo e lui è morto. Sì, ma anche noi moriremo 
un giorno, però, per il momento, tanto quel 
giorno non si sa quando sarà, lo proiettiamo in 
un infinito irraggiungibile, mentre la morte, per 
questo signore, o questa signora, che sta davanti 
a me, è avvenuta già, e quindi il contatto con 
la morte mette in discussione il nostro diritto di 
vivere. Freud dice anche che di fronte al morto 
c’è sempre il desiderio che lui muoia, magari ce 
l’avevamo con lui, o con lei, per qualche motivo, e 
quindi il senso di colpa è perché l’avevamo anche 
odiato, magari senza saperlo. C’è poi il discorso 
collettivo: cosa succede a questa esperienza 
traumatica, a questa esperienza di morte, quando 
un gruppo la deve affrontare? Questo appare un 
tema altrettanto interessante. È ovvio: il gruppo ha 

elaborato attraverso grandi riti nei lutti collettivi, 
ma cosa sono questi riti della sepoltura? Ti 
mettiamo sotto terra: lì finalmente starai tranquillo 
e potrai dormire in pace, però, al tempo stesso, 
ti separiamo da noi e ti mettiamo in qualche 
posto dove tu non ci venga più a disturbare. Nel 
seppellimento c’è questa doppia visione di un 
allontanamento e di una conservazione, e tutto 
questo deve essere fatto con pianti, lacrime, riti, 
preghiere, cerimonie, manifestazioni, ricordi. 
Cioè ci vuole tutta una grossa, complessa 
ritualizzazione, per potere accettare l’idea che 
si dà addio ad una persona. E’ chiaro che nel 
trauma, specialmente se il trauma è collettivo, 
ci sono dei resti non metabolizzabili. Cioè, se il 
trauma è collettivo, se ci sono fosse comuni, se ci 
sono violenze non ricordate, non basta seppellire, 
fare le cerimonie; c’è sempre qualche cosa che, 
in qualche modo, rimane irriducibile in questo 
rituale. Quindi, nel trauma collettivo c’è forse 
qualche cosa che i nostri sistemi di ritualizzazione 
e di cerimonializzazione non riescono del tutto a 
riorganizzare, che si trasmette come qualche cosa 
che è sfuggito alle maglie della nostra capacità 
di elaborarlo, di ricordarlo, di metabolizzarlo. 
Basti pensare a Berlino: c’è un impressionante 
memoriale vicino alla porta di Brandeburgo. È 
impossibile non commuoversi e non stare male: 
questi blocchi, che al tempo stesso dicono: “vi 
ricordiamo”, ma al tempo stesso sono blocchi di 
pietra su cui non c’è scritto sopra niente. È come 
se ci fosse anche un aspetto di opacità, in tutto 
questo: è irriducibile, non ci si può far niente. 
C’è un elemento di impotenza: sì certo, ce lo 
ricordiamo, ce lo ricorderemo sempre, faremo il 
possibile, come si dice nei discorsi retorici: non 
avverrà mai più, il nazismo, mai più. Speriamo. 
Però, non c’è dubbio che, in qualche modo, ci sia 
un’opacità in tutto questo. Allora, come ci si può 
avvicinare a questa idea che gruppi e individui 
abbiano una dimensione di opacità nel trauma? 
Freud torna più volte a rifletterci, e nella fantasia, 
sempre destinata allo scacco, di potere, in 
qualche modo, rendere meno opaca questa cosa, 
di renderla meno cupa, meno incomprensibile, 
meno assurda. E dietro il meno assurdo, c’è 
anche, purtroppo, il meno affascinante. La parola 
“affascinante” non va bene, ma insomma, meno 
fascinosa per noi, perché purtroppo siamo tutti 
esseri umani e sappiamo che l’estrema potenza 
ha su di noi un fascino terribile: l’idea di potere 
essere dominati da una potenza senza freni, per 
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questo motivo dobbiamo sempre stare attenti a 
evitare questo rischio.
E allora - e mi avvio alla seconda parte del mio 
discorso - come si può indagare la trasmissione 
intergenerazionale del trauma? Evidentemente, la 
trasmissione intergenerazionale non è del trauma 
in quanto tale, ma dei suoi derivati; sono i derivati 
del trauma che si trasmettono in qualche modo. 
Dal punto di vista psicoanalitico possiamo dire: “il 
trauma, da un lato, ci fa identificare con la vittima, 
e dall’altro ci fa identificare con l’aggressore”. 
Sappiamo che per non essere vittima si è 
aggressore; per non essere vittima metto i panni 
di chi infligge il trauma, o per codardia o per 
opportunismo. Ma c’è una modalità ancora più 
subdola, che è un concetto molto interessante, che 
viene introdotto da Faimberg: la identificazione 
alienante, l’identificazione traumatica. Questo è 
un concetto molto importante su cui, secondo me, 
anche le neuroscienze possono dare un grande 
aiuto. Quando si è sottoposti a un’esperienza 
traumatica, c’è l’idea che colui o colei che ci 
infligge il trauma ci entri dentro, ci si impianti 
dentro come una specie di oggetto interno che 
diventa noi stessi, ma è un impianto, come dire, 
passivo, intrusivo, quasi incontrollabile. Allora, 
colui o colei che soffre il trauma, soffrirà di avere 
dentro di sé un oggetto interno che vive come un 
demone, come una forza esterna, che ogni tanto si 
impadronisce di lui o di lei e fa di lui o di lei un’altra 
cosa. E’ chiaro che io sto affrontando questo tema 
in un modo un po’ romantico, però, usando un 
linguaggio più neurofisiologico, si può parlare 
della dissociazione. Nella dissociazione ci sono 
momenti in cui il trauma si ripresenta e il soggetto 
va incontro a uno stato quasi automatico: una 
crisi di rabbia, una crisi di depersonalizzazione, 
in cui fa o dice delle cose per qualche tempo, 
e poi, quando gli passa, sostiene che “non ero 
io a fare o dire certe cose”. E chi era? Faimberg 
direbbe: è un’identificazione alienante con un 
oggetto traumatizzante che ti è entrato dentro e 
con cui ti sei identificato, e che ogni tanto prende 
il sopravvento della tua personalità. Allora, 
indagare la sorte e la successione di queste 
identificazioni alienanti diventa un modo di 
vedere in che modo, nelle famiglie, nei gruppi, si 
perpetua il trauma subito. Bisognerebbe poi fare 
un passaggio dall’individuo alla collettività, ma 
forse può essere utile, comunque, citare questa 
dimensione individuale.
L’altro aspetto importante, oltre al tema 

dell’identificazione, è che, in qualche modo, le 
identificazioni traumatiche possono finire in aree 
scisse. Nel libro di Abraham Torock, La scorza 
e il nocciolo, si parla della “cripta”. La cripta è 
un modo molto pittoresco di descrivere questo 
concetto, ma in termini più scientifici diremmo che 
la cripta è un’area scissa, in cui finisce l’oggetto 
negativo traumatizzante: viene separato, e rimane 
là; ogni tanto ritorna nel famoso enactment, cioè 
nella famosa messa in atto di comportamenti, o 
di modi, o di gesti che esprimono la presenza di 
un oggetto di questo tipo, di cui non si sapeva 
l’esistenza e che ricompare ogni tanto. Esce dalla 
cripta, il revenant, il fantasma.
Questa è la tematica dell’identificazione. Si 
potrebbe pertanto dire che in una generazione 
avviene il trauma, nella seconda generazione c’è 
la cripta - questo è Faimberg – il trauma finisce 
sprofondato in un silenzio di non citazione; 
nella terza generazione ricompare sotto forma di 
oggetto alienato, distruttivo e violento. Faimberg 
dice: “bisogna ascoltare tre generazioni perché 
nella terza generazione si presentifichino gli 
oggetti traumatizzanti che sono finiti nella cripta 
nella seconda, e che nella terza si riattualizzano 
sotto forma di sintomo.
L’altro aspetto è quello che io vorrei definire come 
l’insaziabilità, e qui si entra in un tema grandissimo; 
lo cito soltanto. Questo è un tema in cui forse, 
più che a Freud, bisogna rifarsi a Lacan. Freud lo 
affronta in  Psicologia delle masse e analisi dell’io: 
l’identificazione è un modo per avere o è un 
modo per essere: se io non ti posso avere, divento 
te (se voglio il padre e non lo posso avere, divento 
il padre, se voglio la madre, e non la posso avere, 
divento la madre). Ma se tuttavia ci sono molti 
traumi, esperienze di rottura, molte esperienze 
di impossibilità di un’identificazione armonica, 
matura, ricca, queste identificazioni non si 
formeranno e rimarrà uno stato di pulsionalità: non 
posso avere, non posso essere. Si verifica quindi un 
deficit importante nelle identificazioni, lasciando 
un desiderio insoddisfatto, una specie di continua 
ricerca di un qualche cosa che non si raggiunge 
mai. Alcuni ad esempio sostengono che l’orgasmo 
è un momento di soddisfazione del desiderio 
ma anche un momento di riacutizzazione del 
desiderio: è come se toccare l’apice del piacere ci 
facesse vedere anche un rimpianto per un piacere 
che si deve subito riformare, o che non è mai 
quello totale che avremmo voluto. Questo è anche 
uno degli elementi che ci apre all’amore verso 
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le persone care: l’idea che il vero amore abbia 
qualcosa di infinito. E ricordo anche le famose 
frasi di Freud prima di morire. Un anno prima, lui 
disse: nella sessualità c’è il cercare qualcosa che 
non si raggiunge mai. C’è quindi una dimensione 
umana, esistenziale, di questa insaziabilità, che 
potremmo dire “guai se non ci fosse” perché 
saremmo piatti e noiosi, ma se si raggiunge una 
dimensione eccessiva, questa insaziabilità diventa 
un tormento per noi e per chi ci sta intorno. 
L’insaziabilità, però, può essere frutto del trauma: 
se, in qualche modo, le esperienze traumatiche 
sono state sempre troppo forti da non permettere 
mai di raggiungere una identificazione accettabile 
con se stesso per vivere la vita, prendendo quello 
di buono che c’è, senza disconoscere quello che 
c’è di cattivo, permane la continua sensazione di 
essere qualche cosa che si deve sempre formare, 
e questo porta a un’insaziabilità. Pertanto, nelle 
generazioni successive può passare l’insaziabilità, 
ma non passa il trauma in quanto tale, ma la 
sua conseguenza. L’insaziabilità rappresenta 
quindi la seconda dimensione dopo quella 
dell’identificazione.
L’ultima dimensione ha a che fare con un ambito 
filosofico: è il tema dell’etica. Io non so se chi 
è stato traumatizzato deve fare i conti con la 
formazione di un’etica, però, in qualche modo, 
se l’etica nasce anche da una reciprocità di 
riconoscimento, come dicono i visi dell’altro, 
deve essere così. Il tema dell’etica mi pare che si 
ponga molto nelle persone traumatizzate, come 
se il trauma mettesse in discussione le formazioni 
reciproche, basate sulla reciprocità, dell’etica 
come intersoggettività riconosciuta, e costringesse 
ad attingere a dei principi ancora più lontani.
Per concludere possiamo dire che la trasmissione 
generazionale del trauma ha a che fare non tanto 
con la traccia del trauma che si trasmette e che 
invece è importante continuamente andare a 
ricercare (cercando di vivere la contraddizione 
del contatto con l’‘intoccabile’), ma con i 
derivati: l’insaziabilità, le identificazioni multiple 
alienanti, il dubbio sul fondamento della morale. 
Bisogna inoltre tener conto del fatto che queste 
forme derivate si trasmettono, nel modo subdolo, 
attraverso le generazioni, assumendo aspetti 
diversi. E allora, lo sforzo di un gruppo, di una 
collettività dovrebbe essere quello non solo di 
non dimenticare i traumi, ma continuamente di 
ritornarci sopra, secondo forme che continuamente 
li riattualizzino e che permettano una dialettica 

con l’immagine. L’immagine non va idealizzata 
ma ha un potere esplicativo molto forte, e questo 
potere esplicativo va interrogato.
Il concetto che pertanto voglio cercare di 
trasmettere è questa idea della trasmissione 
intergenerazionale dei derivati del trauma e non 
del trauma in quanto tale.

NOTE

1. Questo articolo è un parziale rielaborazione 
dell’intervento di Correale alla tavola rotonda del Centro 
Italiano di Psicologia Analitica (CIPA) di ottobre 2012 
dal titolo “Storia e memoria attraverso le generazioni: 
la psicoanalisi a confronto con la filosofia e la storia”. 
L’intervento a cui Correale fa riferimento è quello di Paolo 
Vinci, anch’esso pubblicato in questo numero. [N. di r.]
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Trasmettere: 
l’ossessione e la libertà
di Luigi Aversa 

Se l’essere è strettamente connesso al tempo, 
come recita il titolo di una fondamentale opera di 
M.Heidegger, allora ri-flettere sull’essere umano 
non può non essere congiunto al ri- flettere sul 
tempo umano e sulle sue figure, su quelle con-
figurazioni cioè che il tempo nel suo fluire, 
assume di volta in volta in quello spazio misterico 
dove “accade” tutto ciò che aggettiviamo come 
“umano” e cioè : la coscienza.
Non a caso, infatti, il tempo, come ci insegna la 
fenomenologia, è uno degli aspetti costitutivi della 
coscienza, è in essa che diventa appunto”tempo 
vissuto”.
Il discorso psicologico è denso, è impregnato 
nelle figure del tempo evocate dal linguaggio della 
Psiche: anamnesi, prognosi, amnesia, ricordo, 
memoria, oblio, sono tutte figure del tempo e del 
suo dispiegarsi nella coscienza umana.
Il pensiero psicoanalitico ha da sempre assegnato 
al ‘ricordo’ una valenza forte, a partire da S. Freud, 
che assegna alla psiche dell’individuo il destino 
di ‘ricordare, ripetere ed elaborare’.
Sulla scia di Freud, anche Jung assegna alla 
memoria importanza fondamentale, cogliendone 
addirittura la valenza collettiva ed archetipica.
Ma cosa si tramanda? Cosa rimane attraverso la 
memoria delle generazioni? E fino a quando?
Queste domande dal punto di vista psicologico 
aprono su quello sfondo dell’esperienza temporale 
della coscienza che, direbbe Jung, è antinomico, 
ovvero continuamente oscillante, come del resto 
già acutamente coglieva Agostino, che affermava 
sapere del tempo ma di non essere certo di tale 
sapere allorquando doveva esattamente definire 
cosa è il tempo.
Il tempo dunque sfugge ad una definizione certa 
e sottrae sé stesso ad un ricordo assoluto aprendo 
la possibilità al suo dileguarsi nell’oblio.
Ma allora cosa si tramanda? Non c’è il rischio che 
senza questa ‘zona incerta’, ‘discontinua’, senza 
questa ‘pausa’, ciò che definiamo ricordo divenga 
invece ‘ossessione’?
L’inconscio infatti esige che si tramandi, oltre 
che la continuità del ricordo anche quel ‘dis-
continuo’, quella ‘pausa vuota’ che è ‘varco’, 
‘possibilità’, libertà anche di lasciarsi andare e, 
come direbbe P.Ricoeur consegnarsi all’Oblio.
Solo aprendosi infatti anche alla possibilità 
dell’oblio, si badi bene non della rimozione, si 
tramanda l’aspetto più importante dell’uomo: la 
possibilità della sua libertà (W.Bion direbbe senza 
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memoria e senza desiderio).
Concluderei con un breve spunto clinico da 
consegnare alla riflessione.
Un uomo, nelle prime sedute d’analisi, racconta 
che durante la sua adolescenza ha fatto un sogno 
il cui contenuto non ha mai ricordato (lo ha 
rimosso), ma appena svegliatosi, madido di sudore 
ed in preda ad una grande agitazione, ricorda una 
frase che gli è da sempre rimasta impressa nella 
mente nonostante siano passati oltre quaranta 
anni. Questa frase, a mo’ di comandamento, è : 
‘devi farti prete’.
Nel corso dell’analisi abbiamo concordemente 
ipotizzato e ricostruito che la frase fosse in 
relazione ai contenuti rimossi del sogno, 
probabilmente riferiti alla figura materna e quindi 
di tipo incestuoso, troppo angoscianti per la 
coscienza e per questo rimossi.
Quest’uomo normalmente sposato, ha comunque 
sempre avuto un vissuto insicuro della propria 
sessualità e ha sempre temuto di poter essere 
omosessuale, nel contempo ha inglobato in 
questi suoi timori anche il suo unico figlio 
temendo in modo vago che anche lui potesse 
avere ‘qualche problema’. In effetti al ragazzo è 
stata diagnosticata una sindrome che comporta 
un grave deficit sessuale con totale azoospermia.
Cosa tramandiamo dunque?
È forse vero, come dice Jung, che i figli in gran 
parte, esprimono ed incarnano gli aspetti inconsci 
non elaborati dai genitori? E che, oltre alla capacità 
di ricordare bisogna trasmettere la possibilità 
di interrompere, di uscire dalla continuità della  
propria storia? Solo così, forse, è possibile che 
la storia divenga memoria e anche possibilità 
dell’oblio e non necessariamente ripetizione 
ossessiva e, a volte, tragico destino.
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Jung e l’interpretazione 
simbolica dei testi sacri.
Come Jung ha modificato il 
modo di leggere la Bibbia
di Antonio Dorella 

È un compito gigantesco 
creare un nuovo approccio 

a una vecchia verità
Lettera di Jung a Victor White (1)

	

1. Jung e la Bibbia

Durante un Seminario, nell’autunno del 1931, 
Jung domanda all’uditorio: <<Conoscete lo 
schema della Città Celeste?>> Si riferisce alla 
struttura quaternaria della Nuova Gerusalemme, 
descritta nell’Apocalisse. I partecipanti l’hanno 
messa in associazione con la ‘città bianca’ del 
sogno di un paziente, che il professore ha portato 
come caso clinico. Una signora del pubblico si fa 
avanti e risponde: <<Non è forse un mandala?>> 
E Jung incalza: <<Lo può dimostrare?>> La 
signora: <<Ci sono i quattro fiumi>>. Allora lo 
psicologo svizzero chiede una Bibbia. L’apre e 
legge il capitolo 21 dell’Apocalisse di Giovanni, il 
testo conclusivo delle Sacre Scritture. 
Poi commenta: <<E’ necessario leggere la Bibbia, 
altrimenti non capiremo mai la psicologia. La 
nostra psicologia, tutte le nostre vite, il nostro 
linguaggio e il nostro corredo d’immagini sono 
costruiti sulla Bibbia.>> (Jung C.G. 1930-1934, p. 
483)
Una esortazione alla rilettura simbolica dei testi 
sacri della cristianità che -in campo psicologico- 
oggi forse suona inattuale. Pericolosamente e 
inutilmente provocatoria delle fondamenta di 
scientificità della giovane scienza. 
Un ‘compito gigantesco’ che, al contrario, alcuni 
storici della psicologia hanno ipotizzato essere 
alla base di tutta la ricerca dello studioso svizzero. 
I biografi hanno fatto sempre notare la esuberante 
presenza di pastori protestanti in casa Jung: padre, 
otto zii, nonno materno. E hanno costantemente 
legato la ‘compulsione’ di Carl Gustav alla crisi di 
fede del padre. Anch’egli pastore d’anime, morto 
prematuramente e oggetto di robuste critiche da 
parte del figlio.
Per accertarsi dell’importanza della Bibbia in Jung 
-fa notare Rollins (1999, p. 48) - basta sfogliare 
il General Index dell’Opera Omnia. Cristo è fra 
gli argomenti ai quali sono dedicati più rimandi 
(Jung C.G. 2007, pp. 226-229). Mentre all’indice 
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delle opere citate, alla voce Bibbia si sviluppa 
una delle liste più interessanti (Jung C.G. 2007, 
pp. 83-85). In essa sono menzionati 53 dei 66 
libri del Vecchio e del Nuovo Testamento (73 
per i Cattolici), oltre agli apocrifi. La citazione 
più ricorrente è il vangelo di Giovanni, lo stesso 
autore dell’Apocalisse. L’opera di cui Jung ha dato 
lettura. 
Giovanni non a caso è considerato l’evangelista a 
maggiore influenza gnostica. 
Vi sono inoltre 185 nomi di personaggi biblici, 
alcuni ripetuti più di una dozzina di volte. 
All’elenco vanno aggiunti numerosi padri della 
Chiesa e commentatori testamentari. Sono infine 
state calcolate circa 230 frasi ed espressioni 
bibliche, che appaiono negli scritti, generalmente 
citati più di una volta: la perla di grande valore, la 
casa costruita sulla sabbia, il granello di senape, 
il tesoro nascosto nel terreno. ‘Cammei’ prelevati 
da parabole evangeliche.
Il padre della psicologia analitica si è dunque 
avvalso prepotentemente degli scritti fondativi 
della cultura cristiana. E al contempo ha invitato i 
suoi allievi a servirsene. 
Pur accettando l’ipotesi di partenza di un legame 
inscindibile fra ricerca del sacro e fondazione 
della psicologia analitica, perché scrivere oggi 
un contributo sull’influenza di Jung nell’Esegesi 
Biblica? Egli certamente non ha fornito un 
sistema esegetico completo. Quale reale utilità 
dunque uno studio di questo genere apporta 
alla comprensione dell’eredità del padre della 
psicologia analitica? Perché dovrebbe risultare 
interessante un contributo riguardante il debito 
che la lettura odierna della Bibbia ha nei confronti 
dello psichiatra svizzero?  

Insomma perché rispolverare un tema come 
quello del rapporto fra Psicologia e Religione 
per il quale l’attuale tendenza fenomenologica 
e interpersonale della psicologia analitica non 
sembra entusiasmarsi? E ancora: quale relazione 
con l’attuale pratica clinica può avere un 
argomento di nicchia come quello che si interessa 
ai risultati dell’ermeneutica simbolica applicata ai 
testi biblici? 
Dal mio personalissimo punto di vista, per due 
motivi. Entrambi -non si può non ammetterlo- 
condizionati dalla mia biografia. 
Il primo è di carattere tipologico. Come altri, 
anch’io ho un conto aperto con il tema della 

religione. E questa affinità non è estranea 
alla mia simpatia per il pensiero e l’opera del 
fondatore della psicologia analitica. I suoi scritti 
–in particolare Aion, Psicologia e Religione, 
Psicologia e Alchimia, Mysterium coniunctionis 
e Vita simbolica- sono inestricabilmente nutriti 
dalla ricerca religiosa. E in particolare dal 
materiale che proviene dalla Bibbia. Considero lo 
sforzo di integrazione fra psicologia e religione 
un percorso ancora aperto. Utile al rinnovamento 
della dimensione psicologica, clinica e anche 
spirituale della nostra cultura.
Il secondo motivo è geografico. La vicinanza 
alla fonte dottrinale del cattolicesimo mette 
a disposizione un clima e un materiale di 
riflessione straordinario. Abitare a Roma -mi 
sembra- permettere una confidenza speciale con 
le grandi questioni che ruotano intorno al primo 
monoteismo del pianeta, per diffusione. 
Il presente lavoro dunque riguarda l’esegesi 
simbolica di derivazione junghiana nella odierna 
lettura della Bibbia. Esso si divide in quattro 
sezioni. Nella prima si analizza la situazione 
degli approcci e dei metodi esegetici alla luce 
di due fondamentali documenti cattolici: la Dei 
Verbum e l’Interpretazione della Bibbia nella 
Chiesa Cattolica. Ci si sofferma sul metodo 
storico-critico e si fa riferimento alle accuse di 
astrattezza che alcuni esponenti dell’Esegesi 
Simbolica –Drewermann in particolare- le 
hanno formulato. Nella seconda sessione si 
indaga l’Esegesi Simbolica attraverso quattro tesi, 
relative ai principi, agli strumenti, all’oggetto e 
ai confini. Il terzo capitolo riguarda i due rischi 
di psicologismo in cui può incorrere una Esegesi 
Simbolica troppo aggressiva. Il riduttivismo di 
stampo freudiano e la ipermitologizzazione di 
matrice junghiana. Entrambi irrispettosi della 
‘cosa del testo’ o ‘mondo del testo’, per dirla a’ 
la Ricoeur (Ricoeur P. 1975, p.89). Nella quarta 
sezione infine si avviano le conclusioni sullo stato 
dell’arte.

2. L’esegesi biblica

La Bibbia racconta la storia di un popolo che si 
interroga sul proprio destino in relazione con Dio. 
L’esegesi simbolica la interpreta sistematicamente 
come metafora del processo di individuazione. 
Spiega Jung: <<Per esempio invece di usare il 
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termine Dio si può dire ‘l’inconscio’, invece di 
Cristo ‘il Sé’, invece di incarnazione ‘integrazione 
dell’inconscio’, invece di salvezza o redenzione 
‘individuazione’, invece di crocifissione o 
sacrificio sulla croce ‘comprensione della quattro 
funzioni’ o della ‘totalità’. Io penso che non sia 
pregiudizievole per la tradizione religiosa, se 
riusciamo a stabilire in che misura essa coincida 
con l’esperienza psicologica.>> (Jung C.G. 1981, 
p. 426).
I racconti del Nuovo e dell’Antico Testamento 
dunque assumono interesse, agli occhi 
dell’analista svizzero, nella misura in cui possono 
essere interpretati come percorso di integrazione 
fra l’Io e il Sé. Processo filogenetico, perché 
storicamente riferito alla storia di Israele, e quindi 
dell’umanità. E insieme processo ontogenetico, 
perché simbolicamente collegato allo sviluppo 
della coscienza di ogni singolo uomo. 
Quale straordinaria innovazione apporta questo 
punto di vista? Prima di rispondere è necessario 
comprendere le coordinate ufficiali dell’attuale 
esegesi biblica. Quali sono le pratiche esegetiche 
accettate dentro la Chiesa? E quali invece sono i 
metodi e gli approcci in via di valutazione? 
I due fondamentali lavori di indirizzo esegetico 
nel Cattolicesimo Romano sono la Dei Verbum 
(1965) e L’interpretazione della Bibbia nella 
Chiesa (1993). Il primo è il palinsesto ufficiale 
del Concilio Vaticano II, l’altro documento è il 
prodotto finale della Pontificia Commissione 
Biblica, presieduta dall’allora cardinale Ratzinger. 
Un’opera dotta, nel solco del Magistero, di grande 
chiarezza espositiva. 
La Dei Verbum è la prima colonna dell’attuale 
esegesi. Essa ha aperto la strada al metodo storico-
critico, di derivazione tedesca e protestante, fino 
ad allora fortemente osteggiato. 
Il metodo storico-critico ha un grande merito. Si 
affianca alla valutazione dell’autore biblico come 
‘theopneustos’, cioè ispirato totalmente da Dio. Il 
mondo giudaico-cristiano non ha mai elaborato 
una concezione ‘mantica’ dell’ispirazione 
divina, nel senso ellenistico del termine. Tuttavia 
lo scrittore biblico è considerato theopneustos 
-secondo la voce dei Padri della Chiesa- perché 
mosso da Dio come un plettro sulle corde di 
una cetra o di una lira (Mannucci 2010, p. 147). 
Oppure -si dice altrove- come un flauto (autore) 
soffiato da un Flautista (Spirito Santo). 
La categoria dell’autore come ‘puro strumento’, 
come utensile di Dio, ha finito per irrigidire il 

senso letterale dei testi. Soprattutto a scapito 
di quello spirituale, per non parlare di quello 
simbolico. 
Quando la fede nell’ispirazione divina dello 
scrittore biblico comincia ad incrinarsi? O 
altrimenti detto: quando si comincia ad avvertire 
l’insofferenza per il teocentrismo delle Sacre 
Scritture? 
L’incrinatura comincia a partire dal 1400. In 
quel periodo termina la fiducia medioevale 
nella sovrapponibilità fra teologia, gnoseologia e 
ontologia. In termini più semplici: viene frantumata 
l’unità gerarchica del creato. L’uso metodico della 
scienza da parte di Galilei rivela l’esistenza di 
equazioni nell’universo che l’interpretazione della 
Bibbia come ispirata materialmente da Dio fatica 
ad accettare. Anzi pubblicamente condanna. 
Dentro i tribunali ecclesiastici si scopre che la 
fede nella veridicità delle asserzioni bibliche può 
essere contraddetta.
Jung è stato reso sensibile ai cambiamenti 
apportati dall’Umanesimo dalla confidenza con il 
pensiero del suo maestro Burckhardt. Da un punto 
di vista psicologico lo psicologo svizzero rivela 
i segni di questo scollamento nella comparsa di 
tre fenomeni. Tre indicatori psicologici e culturali 
che datano il loro inizio all’alba dell’era moderna. 
La perdita della equilibratura e dell’equidistanza 
degli assi orizzontali della croce, che cominciano 
ad alzarsi lungo l’asse verticale. La ripresa dello 
gnosticismo. E la riemersione del torrente carsico 
dell’Alchimia. L’opus magnum dell’artifex che 
lavora in segreto alla corredenzione della natura, 
fuori e dentro se stesso.  Tre segni che il mondo 
sta cambiando.
Dal Rinascimento dunque si avvia la divaricazione 
fra un’antropologia cattolica divenuta dogmatica, 
soprattutto in seguito al Concilio di Trento (2). 
Dall’altra parte una identità in fieri, basata 
sui valori della libertà e della responsabilità 
individuali, sempre più autonomi. 
Non è un caso che lo scisma fra Cattolici e 
Protestanti avvenga proprio in questo periodo 
sotto la guida esegetica di un monaco, Lutero, 
che insegna alle coscienze ad appellarsi alla ‘sola 
Scriptura’. Senza intermediari ‘di Chiesa’.
Nasce l’ermeneutica. 
L’ermeneutica biblica in ambito protestante 
produce dal XIX° secolo il metodo storico-critico. 
Cioè l’analisi scientifica del testo e dei generi 
letterari, dei suoi redattori e del contesto in cui gli 
scrittori hanno vissuto ed operato.
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Come ha reagito la Chiesa di fronte alla vorticosa 
mobilitazione degli studiosi mitteleuropei, a 
partire dal fondatore dell’ermeneutica biblica 
moderna, il tedesco Schleiermacher (1768-1834)? 
<<L’atteggiamento prevalente dell’esegesi 
cattolica>>, scrive Mannucci nel suo fondamentale 
libro di introduzione alla Sacra Scrittura <<fu 
inizialmente di difesa>>  (Mannucci V. 2010, 
p. 283). Eufemismo di cortesia. La Costituzione 
Dogmatica Dei Verbum, ad opera del Concilio 
Vaticano II, pone termine –solo nel 1965- ad una 
lunga serie di ritardi e di titubanze. Stratagemmi 
di negazione camuffati da timide aperture, che 
hanno anche provocato vittime illustri, attraverso 
la condanna del cosiddetto ‘modernismo’. Il 
principale avanguardista del metodo storico-
critico è stato il sacerdote romano Ernesto 
Buonaiuti (1881-1946). Esiliato dalle cattedre 
di teologia e poi anche –attraverso le leggi del 
Concordato- anche da quelle della Università 
pubblica, Buonaiuti è morto di stenti. 
Al di là della difficile accettazione delle novità 
metodologiche in campo esegetico, come si 
presenta la situazione attuale, in ambito cattolico? 
Lo spiega splendidamente un opuscolo dal titolo 
L’interpretazione della Bibbia nella Chiesa, edito 
nel 1993 dalla Pontificia Commissione Biblica. 
Il metodo storico critico è accettato come il 
più accreditato. Sono accolti i principi e le 
tecniche delle sue due scuole più importanti: 
la Formgeschicte o studio critico delle forme 
e la Redaktionsgeschichte o studio critico della 
redazione. 
Alla prima appartengono studiosi come Gunkel, 
Dibelius e Bultmann. Essa ferma ‘la sua attenzione 
sulla tessitura particolare dei diversi brani, 
cercando di definire il genere di ciascuno (per es. 
‘leggenda’ o ‘inno’) e il loro ambiente di origine 
o Sitz im Leben (per es. situazione giuridica, 
liturgica etc.)’. La seconda scuola, altrettanto 
importante, è chiamata storia delle forme. Essa 
«cerca di mettere in luce il contributo personale 
di ciascun evangelista e gli orientamenti teologici 
che hanno guidato il loro lavoro di redazione» (3). 
In definitiva: il metodo storico-critico si divide in 
due momenti. La storia delle forme è più attenta 
alla segmentazione dello scritto iniziale negli 
elementi originari da cui è stata assemblata. 
Attraverso la ricerca testuale di specifiche 
ricorsività linguistiche, il metodo cerca di 
identificare le stratificazioni e le aggiunte che i 
numerosi autori hanno singolarmente apportato. 

E in più si sforza di collocare la nascita di queste 
intersezioni all’interno di generi letterari e di 
comunità specifiche. 
Ad esempio, la prima straordinaria formulazione 
teorica della storia delle forme è la cosiddetta 
‘Ipotesi Documentaria’ (Zenger E. 1995, pp. 
144-150). Il Pentateuco, cioè i primi cinque 
libri dell’Antico Testamento, deriverebbero dalla 
unione di quattro fonti. Quattro testi con date e 
schemi valoriali palesemente differenti gli uni 
dagli altri. 
L’Ipotesi Documentaria è oggi un dato acquisito 
della ricerca filologica nella Bibbia.
Il secondo momento del metodo storico-critico è 
detto storia della redazione. Esso è ricostruttivo. 
Si propone di valutare il significato ultimo che 
il redattore ultimo ha voluto consegnare alla 
posterità, attraverso la composizione finale del 
libro. Così come esso è giunto fino a noi. 
Il primo momento del metodo storico-critico 
dunque è diacronico e disseziona; il secondo è 
sincronico e ricuce.
Ma quale giudizio psicologico può essere 
formulato riguardo al metodo storico-critico? 
Pur essendo stato molto osteggiato, oggi la Chiesa 
-Ratzinger in particolare- lo hanno adottato come 
l’unico attendibile, il prevalente.
Drewermann però non è in sintonia con questa 
scelta. Nel suo giudizio è categorico: il metodo 
storico-critico è da rigettare. Esso rappresenta 
il male oscuro dell’odierna esegesi perché <<si 
rivolge esclusivamente all’intenzione enunciativa 
consapevole del tramandante.>> (Drewermann E. 
1984, p.16). La soluzione -per il teologo tedesco- 
è la sostituzione del metodo storico-critico 
con l’esegesi ottenuta attraverso gli strumenti 
della psicologia del profondo e della filosofia 
esistenzialista. Le sole capaci di recuperare 
l’intimità della psiche dell’individuo all’interno 
delle vicende bibliche. 
Il parere formulato qui, in questo contributo, è più 
accomodante. La tesi che qui si cerca di dimostrare 
è che la psicologia dinamica e del profondo 
possono offrire –in aggiunta al metodo storico-
critico- uno stimolo ulteriore e irrinunciabile. 
La Commissione Biblica conclude la sua 
ricognizione sopra al mondo dell’interpretazione 
bibblica menzionando gli altri metodi e approcci 
emergenti. 
Metodi e approcci non sono usati come sinonimi. 
Tecnicamente gli studiosi considerano il metodo 
come lo strumento operativo sicuro e accreditato. 
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E l’approccio come una lettura biblica guidata 
da uno specifico punto di vista. Quasi una 
interpretazioni aprioristica, una visione ideologica 
del testo.
Fra gli approcci che emergono dagli assunti delle 
scienze umane è compreso -oltre all’approccio 
sociologico e antropologico- l’approccio detto 
‘psicologico e psicoanalitico’. 
Quali sono le caratteristiche -secondo la 
Commissione Pontificia- dell’esegesi psicologica 
rispetto agli altri metodi e approcci e in particolare 
nei confronti del metodo storico-critico?
I rilievi della Commissione forniscono l’incipit 
della nostra analisi. Innanzittutto, è riportata una 
premessa di benvenuto, che considerata la rigorosità 
del testo appare non formale. Si dice infatti che 
«gli studi di psicologia e di psicoanalisi apportano 
all’esegesi biblica un arricchimento». Poi viene 
definita l’essenza dell’approccio psicologico: 
l’esplorazione del linguaggio simbolico per 
entrare in zone «non accessibili al ragionamento 
puramente concettuale». Quindi le criticità: non 
esiste un pensiero psicologico unitario e non è 
accettabile nessun tentativo di riduzionismo. Poi 
un giudizio solo parzialmente condivisibile da 
parte della sensibilità di uno psicologo analista. E 
cioè la funzione della religione come regolatrice 
del «corretto orientamento delle pulsioni umane» 
emergenti dall’inconscio. 
Il ruolo indiscutibilmente prioritario delle 
facoltà coscienziali e l’insignificanza evolutiva 
delle istanze psichiche –ridotte a ‘pulsioni’- 
non coincide con l’ambivalente ricchezza 
antropologica proposta dalla ricerca empirica 
della psicologia analitica. 
Lì la ratio domina l’inconscio, interpretato 
freudianamente; qui la psiche diventa il Sé che 
guida verso l’individuazione. 
Infine la Commissione pone il nodo centrale, 
il tema di confronto più aspro, su cui lo stesso 
maestro svizzero fu chiamato polemicamente a 
rispondere ai suoi interlocutori in abito talare. 
La verità storica ed elettivamente salvifica delle 
narrazioni.   
Scrive la Commissione: <<Psicologia e 
psicoanalisi non devono eliminare la realtà del 
peccato e della salvezza. Bisogna d’altra parte 
guardarsi dal confondere religiosità spontanea e 
rivelazione biblica o dal dimenticare il carattere 
storico del messaggio della Bibbia, che assicura 
ad esso valore di evento storico>> (4). Insomma 
l’esegesi simbolica per essere corretta deve 

rimanere nel solco della Rivelazione, così come il 
Magistero insegna.
In una splendida lettera di risposta al pastore 
Ernst Jahn, nel 1935, Jung ribadisce i principi 
del rapporto fra psicologia e religione. E di 
conseguenza anche della esegesi simbolica. Scrive 
il maestro svizzero: <<Quando parlo di Dio, ne 
parlo sempre come psicologo. L’immagine di Dio 
è, per lo psicologo, una realtà psicologica. Sulla 
realtà metafisica di Dio egli non può affermare 
nulla. Come empirico conosco solo le immagini, 
nate originariamente nell’inconscio, che l’uomo 
fa della divinità oppure, per meglio dire, che di 
dio vengono create nell’inconscio>> (Jung C. G. 
1906-1945, pp. 233-234).
Per Jung l’esegesi simbolica vive di vita propria.

3. Esegesi simbolica

<<L’esegesi storico-critica ha assolutamente 
bisogno della psicologia del profondo per 
comprendere il senso dei risultati della propria 
ricerca>>, dice fino allo sfinimento Eugen 
Drewermann (2007, p.70).
Ma bisogna fare una autocritica. La psicologia 
della religione di Jung -con le sue pretese 
teologiche- ha finito talvolta per intimorire gli 
interlocutori. Sia gli interlocutori in abito talare, 
come testimonia il reverendo White (in Devescovi 
2006, p.91) quando scrive che <<la religiosità 
di Jung è adatta a spaventare come, e forse più, 
dell’irreligiosità>>. Sia gli altri psicologi, quali 
Fromm, per il quale <<il punto di vista di Jung 
è relativistico, e se in apparenza può sembrare 
più favorevole alla religione di quello di Freud, in 
realtà è fondamentalmente contrario allo spirito 
di religioni come l’ebraismo, il cristianesimo e il 
buddismo>> (Jung C.G. 1981, nota 2, pp. 391-
392).
L’esegesi simbolica cerca di correggere 
l’interpretazione simbolica dei testi sacri, operata 
da Jung. Il nome stesso che è stato scelto per 
definirla è un ossimoro. Costituisce l’indicazione 
di una terza strada fra l’esegesi storico-critica e 
l’ermeneutica simbolica. 
L’esegesi simbolica è un dispositivo moderno 
di lettura biblica che prende le mosse dall’uso 
clinico che la psicologia del profondo fa del 
linguaggio simbolico. Grant per primo l’ha 
denominata Psychological Criticism. Altri come 
Rollins e Kille preferiscono indicare il metodo 
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come Psychological Biblical Criticism (Kille A.D. 
2001). Theissen –il più eclettico- lo definisce in 
alcuni testi Esegesi Psicologica e altrove anche 
Psicologia Ermeneuticamente Orientata. 
Nel libro ‘La strada nel deserto’ l’incontro fra 
esegesi storico-critica e psicologia dinamica, 
come detto, viene definita Esegesi Simbolica. 
Di seguito cerchiamo di argomentare quattro tesi 
relative al funzionamento dell’Esegesi Simbolica. 
La prima sui principi veritativi, la seconda sugli 
strumenti, la terza sugli oggetti e la quarta sui 
confini del metodo varato da Jung. 
Il principio fondamentale di indagine dell’esegesi 
simbolica è che essa non si ferma alla verità 
storica degli eventi narrati. Ma ricerca ‘anche’ 
la rilevanza di significato di quegli eventi per lo 
sviluppo psichico del soggetto.
<<La Scrittura è una metafisica ed una 
teologia sotto la specie del racconto storico>>. 
(Tresmontant in Mannucci V. 1982, p. 40). 
Ecco la fonte della dualità che rende i racconti 
biblici interessanti sia per il metodo storico-
critico che per la psicologo del profondo. I libri 
dell’Antico e del Nuovo Testamento narrano 
storie. Storie cronologicamente collocate. Storie 
di amori e di tradimenti, di guerre e di affetti, di 
dedizione e di sesso. Storie di uomini in cammino 
sulla terra, mentre rimangono in colloquio con 
Dio. 
Uno psicologo del profondo si esprimerebbe, 
dicendo: in dialogo con le esigenze numinose 
della psiche. 
<<Ecco il motivo per cui>> spiega Galimberti 
(1979, p. 95) <<l’unico vero peccato presente 
all’interno dell’Antico Testamento è l’interruzione 
del rapporto con il divino>>. Il filosofo junghiano 
parte dall’analisi dei vocaboli aramaici e greci 
che traducono i termini spirito e corpo. Giunge 
così a definire ‘dualismo cosmico’ fra uomo e Dio 
la tensione che pervade tutte le vicende bibliche. 
L’opposizione alla presenza di Dio struttura la 
perdita di identità di Israele. 
A questo primo dualismo -continua- se ne sostituirà 
un secondo, nel momento in cui Platone entrerà 
nei testi sacri e nella dogmatica cristiana. Egli lo 
chiama ‘dualismo antropologico’, per intendere 
la colpevolizzazione del corpo a favore delle 
qualità ‘superiori’ dello spirito. Dall’irruzione del 
neoplatonismo -conclude- la scissione diventerà 
costitutiva della cultura occidentale. 
La nascita della psicologia del profondo si situa 
qui. Al crocevia fra il recupero dell’esperienza 

personale del significato dell’esistenza e la 
interiorizzazione del divino nel corpo e nella 
psiche di ogni individuo. Si può dire che la 
funzione storica della psicologia del profondo 
sia stata quella di ricreare l’unità dell’uomo 
in dialogo con il divino. Unità presente nella 
Bibbia, ma infranta dall’unilateralità del pensiero 
occidentale, da un certo momento in poi.
Ecco perché è utile il dialogo fra metodo storico-
critico e psicologia del profondo.
Nella visione biblica la storia è rivelatrice 
dell’identità di Dio e quindi dell’uomo. Le gesta dei 
patriarchi, dei profeti e di Gesù sono portatrici di 
senso e di salvezza. Yahwè si manifesta attraverso 
la concretezza e a volte anche la prosaicità delle 
vicende umane. 
Dabar Jahvè, Parola di Dio, non corrisponde al 
logos nel senso classico della lingua greca. Dabar 
non indica un pensiero astratto e disincarnato. 
Ma un accadimento. 
Non stupisce dunque l’interesse per la Bibbia da 
parte di entrambi i metodi. Ognuno con le sue 
specificità. Il primo dietro, il secondo davanti al 
testo. Un punto in comune li unisce nella ricerca. 
Il biblista e lo psicologo junghiano hanno fiducia 
nella ‘ulteriorità’ degli oggetti e degli eventi 
rispetto al loro significato immediato. 
Non la demitologizzazione, secondo il dettato di 
Bultmann, fondatore del metodo storico-critico, 
ma anzi la rimitolizzazione della Bibbia (5) è il 
motivo del loro interesse di ricerca.
La seconda tesi riguarda gli strumenti dell’indagine 
esegetico-simbolica. Ebbene l’esegesi simbolica 
si avvale del linguaggio simbolico e dei costrutti 
in genere della psicologia dinamica. 
Quando Jung afferma: <<oggi il Cristianesimo si è 
indebolito perché è distante dallo spirito del nostro 
tempo. Il mito deve essere nuovamente raccontato 
con un nuovo linguaggio spirituale>> (Jung C.G. 
1981, p.427), l’esegesi simbolica si propone 
di offrire gli strumenti per ridurre l’esteriorità 
e, in alcuni casi, la soffocante pedanteria delle 
analisi del metodo critico-critico. Con l’ausilio 
delle categorie ermeneutiche del simbolo e della 
psicologia dinamica, l’esegesi simbolica cerca di 
rendere di nuove vive, personali ed emozionanti 
le storie della Bibbia. Come se raccontassero le 
vicende della nostra anima. 
Ma quali sono i presupposti per l’uso del simbolo 
nell’esegesi? 
Da questo punto di vista Drewermann (1984; 
1985) è stato l’esegeta simbolico europeo più 
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prolifico e politicamente impegnato. Come 
nell’analisi di un sogno, nella prima fase della 
ricerca sul testo si enuclea il mitema. Cioè 
all’interno della vicenda biblica analizzata si 
sottolineano la trama, i personaggi principali e la 
loro azione. Poi si confronta il mitema con quelli 
provenienti da altre culture religiose o da generi 
letterari differenti, come la fiaba, la saga o la 
leggenda. O anche il romanzo e la poesia. Quindi 
si interpreta la vicenda biblica ‘per il soggetto’. 
La regola fondamentale è la rilevanza per la 
psiche. L’obiettivo -secondo la visione ‘pastorale’ 
di Drewermann- è l’acquisizione della fiducia 
nell’intervento di forze che liberino dalla paura 
dell’isolamento e dall’angoscia del ‘dover essere’. 
Ciò richiede una visione del mondo ‘poetica’ 
perché basata sulla presenza salvifica delle 
immagini. 
L’ex sacerdote applica sistematicamente il suo 
metodo all’analisi di una sterminata quantità di 
testi, fra i quali: il Vangelo di Marco, i racconti 
dell’infanzia del Vangelo di Luca, il discorso della 
Montagna sulle Beatitudini e il Padre Nostro, le 
figure femminili nella Bibbia (Rachele, Tamar, 
Raab, Betsabea e per quel che riguarda il Nuovo 
Testamento: l’emorroissa, la figlia di Giairo, Maria 
di Magdala…). E poi ancora: le parabole di Gesù 
e la leggenda di Tobia, libro deuterocanonico dal 
contenuto davvero inconsueto. 
Ma l’esegesi simbolica non è solo junghiana. Oltre 
allo strumento del simbolo, archetipicamente 
inteso, la Psychological Biblic Criticism si avvale 
oggi di tutte le moderne acquisizioni sia della 
psicologia del profondo che della psicologia 
dinamica. Termine –quest’ultimo- che alcuni 
studiosi preferiscono alternare con quello di 
psicologia dello sviluppo. 
Una polifonia di strumenti psicologici che 
-con esiti alterni- hanno utilizzato sul versante 
psicologico Francoise Dolto, Gerard Sèverin 
(1978) e Alejandro Jodorowsky (1996). E sul 
versante teologico, l’opera eclettica di Gerd 
Theissen.
Per la terza e la quarta tesi relative gli ambiti 
di interesse biblico dell’esegesi simbolica e ai 
suoi confini, non ci fermiamo. Rimandiamo 
eventualmente alla lettura del libro. 

4. I pericoli dell’esegesi simbolica

1. rischio di psicologismo
I primordi della psicologia del profondo sono 
rappresentati dall’opera di Freud e di Jung. Per 
comprendere le caratteristiche di entrambe le 
ermeneutiche, nell’utilizzo della lettura biblica, 
esse sono state messe a confronto da Kille. Sono 
state paragonate nell’interpretazione dei primi tre 
capitoli della Genesi. I capitoli che raccontano le 
vicende della creazione e della cacciata di Adamo 
ed Eva dal Paradiso Terrestre. Lo stesso confronto 
potrebbe essere proficuamente fatto per la figura di 
Mosè, di cui si è parlato nel precedente capitolo.  
L’esercizio sinottico di Kille illumina i due 
pericoli a cui la psicologia incorre, quando 
diventa autarchica. Due rischi di psicologismo, 
sempre presenti in ogni esegesi simbolica. Li 
abbiamo chiamati: psicopatologizzazione di 
stampo freudiano e ipermitizzazione di matrice 
junghiana. 
 <<Una sciagurata, tendenziosa distorsione>>. 
Così il padre della psicoanalisi definisce le vicende 
del primo libro della Bibbia (Kille A.D. 2001, 
p.57). Distorsione in riferimento al contenuto 
latente, che lo scritto rivela –al microscopio 
psicoanalitico- al di sotto delle vicende manifeste. 
Molte sono le versioni interpretative proposte, 
a seconda dell’autore freudiano di turno. Ma 
identica è la conclusione. Il vero contenuto è di 
natura sessuale. Meglio ancora se legato ad un 
complesso edipico fra la madre di tutti i viventi, 
Eva, e il supposto figlio, Adamo.
Jung non si è mai interessato -come per il libro 
di Giobbe- all’intero racconto della Genesi. Ma 
ne ha parlato saltuariamente. E soprattutto ha 
proposto i personaggi di Adamo ed Eva in chiave 
di confronto con l’alchimia. Ha asserito che <<al 
pari di Rex e Regina, anche i nostri progenitori 
fanno parte delle figure con cui gli alchimisti 
esprimono il simbolismo degli opposti>> (Jung 
C.G. 1971, p.388) Le analogie fra Bibbia e 
alchimia sono state approfondite in epoca recente 
da Edinger (1922-1998), il quale paragona alcuni 
Salmi con gli scritti e le pitture dei ricercatori del 
Lapis Philosophorum (Edinger F.E. 2004).
Ebbene questo contributo considera tali esperimenti 
legittimi, ma lontani dalle coordinate dell’esegesi 
simbolica. L’associazionismo che guida le 
ricerche sugli archetipi è dotto e affascinante ma 
non riguarda più il corpo scritturistico dal quale le 
figure sono state prelevate. E’ una fantasia guidata, 
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una speculazione ‘vitalistica’ per la tessitura di 
una rete di immagini universalmente correlate. 
Quando però è applicata indiscriminatamente 
all’analisi di un testo biblico, costituisce un 
inciampo. Un vertiginoso esubero. L’esempio 
della seconda deriva dello psicologismo. Quello 
che in questa sede definiamo ipermitizzazione, o 
archetipizzazione selvaggia.

2. Rischio di ‘elementi beta’
La prima tesi considerava gli errori provenienti 
dalla personale ‘dottrina psicologica’ di 
riferimento. Questa seconda tesi sui rischi 
dell’esegesi simbolica contempla quelli derivanti 
dalla dimensione psichica dell’interprete. Il 
controtransfert, insomma. Gli ‘elementi beta’, per 
dirla alla Bion. Sia il controtransfert oggettivo, 
del quale l’esegeta simbolico ha più o meno 
consapevolezza per averlo sottoposto ad analisi 
personale. Sia -più pericoloso- il controtransfert 
soggettivo del quale lo studioso non riesce ad 
identificare la presenza e che gli si impone alla 
mente come un pensiero autonomo. Come una 
scoperta all’interno del testo.
Maneggiare i simboli è un’operazione delicata. 
Necessita di studiosi consapevoli della qualità 
delle proprie proiezioni. Analisti di se stessi, oltre 
che degli scritti. 
I rischi di controtransfert sono presenti in tutte e tre 
le fasi dell’esegesi simbolica: la scelta del mitema, 
le modalità di amplificazione e l’interpretazione 
finale. Distorsione esegetica -quest’ultima- in 
cui è incorso Andrè Gide, nella parafrasi della 
parabola del figlio prodigo.

3. Rischio di sconfinamento nella teologia
Drewermann ha posto la sua ermeneutica 
simbolica a fondamento della teologia morale. 
Dal momento che <<la dottrina di Dio e la 
dottrina dell’anima hanno bisogno l’una dell’altra, 
se vogliono liberare l’uomo>> (Drewermann E. 
1982, p. 15). Anche Devescovi –autore di ‘Jung e 
le Sacre Scritture’- è convinto che <<l’operazione 
di Jung di rileggere il Testo Sacro attraverso il 
campo di conoscenze della psicologia, può essere 
considerata di fatto, la proposta di una nuova 
lettura teologica>> (Devescovi P.C. 2006, p.72). 
Jung è profondamente pervaso dalla medesima 
convinzione. La psicologia del profondo 
applicata alla Bibbia è chiamata a correggere 
la teologia. Lo psicologo svizzero arriva a 

congratularsi con Pio XII° per la proclamazione 
del dogma dell’Assunzione in cielo della Vergine 
Maria (1950). Saluta l’evento in guisa di un 
avvicinamento del Magistero alle sue proposte di 
rinnovamento teologico. E’ la quaternità il vero 
simbolo del divino. 
Ebbene, a cinquant’anni dalla morte di Jung, 
credo che sia giunto il momento di domandarsi se 
è lecito il passaggio -tentato dal maestro svizzero- 
dalla psicologia del profondo alla teologia. E’ 
teoricamente giustificato il salto dalla lettura 
simbolica dei testi biblici, rinforzati dai dati 
della clinica e degli studi degli altri movimenti 
di pensiero, alla formulazione di iniziative di 
modifica dei dogmi religiosi già esistenti?
Probabilmente, no. Perlomeno per lo sviluppo 
di una sana e convalidata esegesi simbolica 
come metodo autonomo, lo sconfinamento nella 
teologia rappresenta un rischio. Un esercizio di 
altra natura. 

Conclusione

<<Le mie osservazioni dimostrano soltanto 
l’esistenza di un’immagine archetipica della 
divinità e questo è tutto quello che, a parer 
mio, possiamo dire di Dio da un punto di vista 
psicologico>> (Jung C.G. 1938-1960, p. 66). 
Ermeneutica simbolica e religione si incontrano 
qui, in queste limitazioni epistemologiche, 
ripetute fino allo stremo, dal padre della psicologia 
analitica. 
Nel dibattito con gli studiosi della Bibbia 
l’ermeneutica simbolica ha subito un destino di 
irraggiamento. Pur rappresentando un settore 
di nicchia del movimento analitico, essa si è 
innestata nella tradizionale analisi biblica e si è 
trasformata in Psychological Biblical Criticism. 
In questo contributo abbiamo preferito indicarla 
come Esegesi simbolica. Ora essa è un metodo 
esegetico ufficiale, secondo il cristianesimo 
protestante e un approccio per l’interpretazione 
della Bibbia, secondo il giudizio degli studiosi 
cattolici.
L’esegesi simbolica ha origine dai costrutti della 
psicologia analitica. Ma è diventata uno strumento 
condiviso per la lettura della Bibbia quando ha 
saputo staccarsi dalle pretese teologiche del 
maestro zurighese. E il suo consolidamento 
procede nella misura della capacità che dimostra 
nel dialogare con le altre discipline esegetiche e 
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psicologiche.
«E’ un compito gigantesco creare un nuovo 
approccio ad un vecchia verità» scrive Jung al 
suo interlocutore preferito per i temi di religione, 
il reverendo domenicano Victor White nel 1945 
(Jung C.G. 1946-1955, p.426-429). Un compito 
gigantesco e rischioso, aggiungiamo.
L’esegesi simbolica partecipa a questa straordinaria 
azione di rinnovamento. 
Considero l’esegesi simbolica divisibile in due 
filoni. Il primo teorico, il secondo applicativo. I 
teorici più documentati ed equilibrati –dal mio 
personale punto di vista- sono Rollins e Kille. 
Gli esegeti più generosi ed emozionanti –anche 
se non sempre accettabili- sono Drewermann e 
Edinger.
Da entrambi i punti di vista, l’esegesi simbolica 
costituisce l’espressione di un movimento epocale 
di cambiamento. Al di là dei risultati delle sue 
produzioni, il suo eclettismo non vuole essere 
ingenuo, né irrispettoso della Tradizione. Ma solo 
più vicino alle nuove esigenze della psiche.

NOTE

1.	 Jung C. G. (1906-1945), Lettere, in Opere Vol I. Edizione 
Scientifiche Magi, Roma, 2006, pp. 426-429.

2.	 ‘Per reprimere gli ingegni troppo saccenti (il Sacrosanto 
Concilio) dichiara che nessuno, basandosi sulla propria 
saggezza, negli argomenti di fede e di costumi che 
riguardano la dottrina cristiana, piegando la Sacra Scrittura 
secondo i propri modi di vedere, osi interpretarla contro 
il senso che ha (sempre) ritenuto e ritiene la santa Madre 
Chiesa, alla quale spetta di giudicare del vero senso e 
dell’interpretazione delle sacre scritture’ (EB 62; CE 526; 
FC 61)

3.	 http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/
cfaith/pcb_documents/rc_con_cfaith_doc_19930415_
interpretazione_it.html

http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/
cfaith/pcb_documents/rc_con_cfaith_doc_19930415_
interpretazione_it.html 

4.	 ‘Il tentativo di de mitologizzazione di Bultmann 
rappresenta una conseguenza del razionalismo protestante’, 
(Jung C.G.1946-1955, p. 185)
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L’oggetto junghiano  
                 
di Marigia Maulucci 

Il rapporto con l’oggetto è una delle possibili 
chiavi di lettura delle differenti scuole di 
psicoterapia. Una delle chiavi, certo, forse però 
la più importante perché contiene al suo interno 
la dimensione dell’individuale e del collettivo, 
dell’intrapsichico e della relazione.

1.L’oggetto freudiano e kleiniano 
    
Asse centrale del modello freudiano è il concetto 
di pulsione:

<<Processo dinamico consistente in una spinta 
(carica energetica, fattore di motricità) che fa 
tendere l’organismo verso una meta. Secondo 
Freud, una pulsione ha la sua fonte in un 
eccitamento somatico (stato di tensione);  la sua 
meta è di sopprimere lo stato di tensione che 
regna nella fonte pulsionale; la pulsione può 
raggiungere la sua meta nell’oggetto o grazie ad 
esso.>> (Laplance J.et Pontalis J.B. 1968, p.458)
Il termine tedesco usato (Trieb) differenzia la 
pulsione dall’Istinto (Instinkt) e sottolinea il 
carattere di spinta della stessa, spinta dal corporeo 
allo psichico, talchè la pulsione si colloca al 
limite, al confine tra le due dimensioni.Negli anni 
dal 1880 al 1905, Freud elaborò il modello di 
affetti/difese, fondato sul principio di costanza: 
meta dell’apparato psichico è mantenere la 
stimolazione al livello più basso. La mancanza 
di scarica della pulsione determina l’evento 
patogeno. L’abreazione attraverso la ricostruzione 
e la rievocazione in terapia  porta allo scioglimento 
del sintomo.Nel 1899, con L’Interpretazione 
dei sogni, Freud temporaneamente sostituisce 
l’affetto col desiderio, di fatto confermando un 
approccio orientato alla specificità di situazione 
“esterne” che determinano la maturazione del 
desiderio come ricrearsi di una  percezione di 
appagamento, la  cosiddetta identità percettiva. La 
tesi è confermata ne Gli Studi sull’Isteria (Freud S. 
1905). Il salto epistemologico è notevole:sembra 
una evoluzione del modello mentre in realtà si 
tratta di una sua palese messa in crisi. Lo statuto per 
sua natura complesso, dinamico, contraddittorio, 
ansiogeno del desiderio si contrappone quasi per 
definizione all’omeostasi, assicurata dal principio 
di costanza. Sulla rotta del desiderio non ci 
sono stelle (de-sidera) che muovono l’uomo: il 
terreno è impervio, oscuro, la direzione ignota e, 
per giunta, è questo il suo fascino. Il successivo 
modello strutturale (1905/1910) delle pulsioni, 
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infatti, abbandona questa impostazione e afferma 
definitivamente la natura delle pulsioni. Le 
pulsioni sessuali o libidiche e le pulsioni dell’Io 
o di autoconservazione1 sono pulsioni primarie, 
originarie, come una forza di origine interna sottesa 
all’attività umana. E’ così che gli eventi esterni 
perdono progressivamente valore.Ne consegue 
che resistenza e rimozione, nel modello precedente 
scatenate dal complesso di idee dominanti 
secondo valori sociali, vengono attribuite ad 
una forza innata, filogenetica, come la pulsione 
originaria.Una sorta di rimozione organica. Nel 
consolidarsi del modello intrapsichico, oggetto e 
relazioni oggettuali non possono che essere per 
Freud funzioni della pulsione: la libido è orientata 
al suo soddisfacimento, la libido non è alla 
ricerca dell’oggetto. Tanto è vero che il passaggio 
dal primo oggetto parziale all’oggetto globale 
avviene attraverso l’integrazione delle pulsioni 
parziali nella sessualità genitale:dunque ciò che 
va superata è la scissione della pulsione non la 
scissione dell’oggetto. Potrà formarsi l’oggetto 
globale solo laddove e allorquando si realizzi 
integrazione dei disaggregati impulsi infantili (che 
hanno via via formato differenti oggetti parziali) 
nella sessualità genitale, la sola che può investire 
su un oggetto globale. Questo il perimetro 
nettamente definito del modello intrapsichico: 
l’oggetto, vale a dire la realtà esterna, le cose, 
le persone, le relazioni, sono funzioni della 
pulsione. E’ la pulsione che crea l’oggetto.

Si deve a Melanie Klein l’originale e fondamentale 
definizione di una nuova teoria della mente, che 
fa da cornice a originali definizioni dell’oggetto 
e della pulsione. La fantasia inconscia è la 
sostanza di base dei processi mentali innati del 
neonato:la fantasia non è più, come per Freud, 
un processo mentale che emerge in conseguenza 
di una frustrazione, ma un a priori fondativo di 
conoscenza
e di conoscenza attraverso l’esperienza. Esperienze 
certo fantasmatiche e onnipotenti, nelle quali 
l’amore per l’oggetto-seno buono è protettivo, 
l’odio per l’oggetto-seno cattivo è distruttivo.
Indubbia la portata innovativa del costrutto di 
fantasia inconscia primaria come “rappresentante 
psichico” delle pulsioni e del loro impasto. 
Altrettanto significativo il riferimento alla 
dimensione esperenziale. “Il bambino kleiniano 
immagina di possedere nel suo corpo  gli oggetti 
buoni (che lo arricchiscono) e gli oggetti cattivi 
(che lo aggrediscono) contenuti nel corpo della 

madre. Tale scissione è la grande difesa, di fatto 
l’unica, in capo all’Io per rispondere all’angoscia 
primaria, che segna la nascita e dunque la rottura 
dell’unità prenatale”. 2

L’ esperienza fantasmatica della  rabbia e della  
frustrazione porta il bambino a sviluppare 
fantasie di possesso, controllo e distruzione, 
inevitabilmente accompagnate da paura della 
rappresaglia. La Klein definirà questa fase3 come 
posizione paranoide, successivamente chiamata 
schizoparanoide, sotto l’influenza di Fairbairn che 
aveva sostenuto la corrispondenza delle scissioni 
di oggetti con le scissioni dell’Io. Sulla difesa da 
scissione, la Klein articola il meccanismo difensivo 
dell’identificazione proiettiva, per sua natura 
molto più “relazionale” della proiezione. Nella 
seconda metà del primo anno di vita, il bambino 
sviluppa la capacità di ricomporre oggetti 
buoni e oggetti cattivi: il terrore di distruggere 
l’oggetto intero scatena  l’angoscia depressiva 
e la necessaria riparazione. In altri termini, 
quando è forte la spinta aggressiva, gli oggetti 
sono fantastici e di derivazione interna, quando 
prevale la ricomposizione, gli oggetti sembrano 
essere sintetizzati sulla base di assorbimenti di 
esperienza con oggetti reali. La fantasia inconscia 
primaria in quanto a-priori conoscitivo sostiene 
le prime sensazioni e dà loro forma di oggetti 
proiettabili e proiettati ma proprio perché cacciati 
all’esterno diventano necessariamente materia di 
negoziazione con la realtà.
E’ molto interessante l’ammissione delle incursioni 
della realtà nella trasformazione dei prodotti della 
fantasia inconscia primaria. Soprattutto è molto 
interessante l’evoluzione del pensiero kleiniano 
che, pur muovendosi dentro un orizzonte 
dichiaratamente freudiano, lavora sulle aporie 
dello stesso e ne modifica la sostanza. La distanza 
è vistosa se si esamina la natura delle pulsioni.
La meta della pulsione kleiniana è l’oggetto, non la 
sua scarica. Essa utilizza il corpo come strumento 
di espressione. La pulsione è un’emozione 
fortemente e necessariamente orientata alla 
relazione con l’Altro.

2. Jung: cade il paradigma centrista

Il percorso dinamico e progressivo della storia delle 
teorie di psicoanalisi e psicoterapia (in qualche 
modo lineare nel senso che dalle contraddizioni di 
un’impostazione nasce una nuova teorizzazione 
che ne scioglie le aporie, aprendone di nuove e 
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così via) viene “interrotto” da Jung che di fatto 
sposta altrove il centro dell’attenzione. A partire 
da un ribaltamento del concetto stesso di centro 
della psiche. E’ quindi con Jung che cambia il 
paradigma di riferimento.4

Centrale nei modelli freudiani e kleiniani l’Io, 
mentre come sostiene Pieri<<Nella psicologia 
analitica decade il concetto di un centro della 
psiche costituito dall’Io, e si formula il concetto di 
un “centro potenziale” della psiche non identico 
all’Io, e attorno al quale lo stesso Io ruota. In altre 
parole, il termine viene utilizzato per designare 
fondamentalmente il “centro oggettivo” o luogo 
della trasformazione creatrice:esterno al soggetto 
già costituito, e costruito dall’attività psichica 
generale. In questo significato, è sinonimo di 
centro il termine Sé…, mentre l’Io è al centro 
della coscienza.>> (Pieri P.F. 1998, p.73) Il 
centro junghiano è totale, completo e globale. 
E’ un’immagine senza spazio e tempo al quale 
il soggetto può progressivamente accedere solo 
“esperendo” (perché di esperienza e non di 
conoscenza si tratta) la parzialità e l’unilateralità 
della coscienza.
L’Io non è più dunque servitore di due padroni ma 
di uno solo: l’acquisizione della consapevolezza 
del suo limite, compensabile da un’esperienza 
di totalità se impara a navigare tra le isole 
dell’arcipelago della psiche. Perché tutto ciò sia 
possibile, intanto sul piano metapsicologico, 
bisogna fare un passo indietro e comprendere 
bene l’origine della psicologia complessa e quindi 
il concetto di complesso. E’ da qui, infatti, che 
comincia tutto.
Negli anni tra il 1900 e il 1910 (quelli freudiani 
del modello affetti/difese e del successivo modello 
strutturale delle pulsioni), Jung sviluppa la teoria 
della complessità della psiche e dei complessi a 
tonalità affettiva. La psiche è complessa in quanto 
costituita da molteplici nuclei di organizzazione 
psichica, i complessi, dotati di relativa autonomia 
e di forte compattezza al proprio interno. Tale 
compattezza è garantita dalla tonalità affettiva 
che lega le componenti ideative (rappresentazioni 
prodotte dal pensiero) e le percezioni sensoriali 
(rappresentazioni prodotte dall’esperienza 
sensibile).
Se per Freud l’affetto è colore e intensità della 
libido, per Jung l’affetto è evento psichico  
fondamento della personalità. La distanza è netta. 
Pensieri e azioni sono sintomi dell’affettività  e  le 
rappresentazioni sono selezionate e raggruppate 

in insiemi più grandi dall’affetto.
La questione dunque - per tornare al tema della 
mia ricerca - non è sulla collocazione dell’oggetto. 
L’oggetto junghiano è (fin qui) la materia prima 
delle sensazioni e  delle cognizioni, ha una sua 
realtà, è “esterno”. Non è funzione della pulsione. 
Non è contenitore di proiezioni.
Il tema non è questo. Il tema è la “qualità” della 
sua rappresentazione interna, rappresentazione 
sempre sensoriale – cognitiva - affettiva. E’ 
la possibilità della combinazione di queste 
componenti e della loro integrazione col 
complesso dell’Io che fa la differenza:<<[…]
l’individuo è messo in crisi da se stesso o meglio 
dalla psiche stessa…>>. (Pieri P.F. 1992, p.762)

3. L’oggetto reale e l’oggetto della conoscenza

Se dunque l’oggetto è esterno in quanto 
materia prima delle sensazioni corporee e delle 
rappresentazioni ideative, è vero anche che il 
nuovo oggetto col quale ci misuriamo non è più 
realtà esterna, ma prodotto specifico del nostro 
apparato sensoriale e del nostro processo di 
pensiero.
<< In quanto tale, esso è ciò che si dà sul piano 
del pensiero, ed è, per così dire, la traduzione 
o sublimazione dell’oggetto reale, ottenuta 
attraverso la struttura logico-concettuale, e 
quindi ciò che è espresso o ricostruito nel 
linguaggio di uno specifico sistema teorico. In 
questo senso la conoscenza della realtà non è 
mai un rispecchiamento della realtà stessa o 
un’identificazione o riproduzione dei rapporti 
costitutivi dell’oggetto, cioè dell’ordine dei suoi 
elementi o delle sue strutture profonde.>> (Ivi 
p.102)
L’assonanza con l’epistemologia kantiana è 
immediata. Si tratta di capire quanto Jung abbia 
ripercorso il solco  e quanta strada nuova abbia 
aperto. 5

Secondo Kant, si ha conoscenza quando il 
giudizio che la esprime si fonda sull’esperienza 
(giudizi sintetici a posteriori) e su forme generali 
valide universalmente (giudizi analitici a 
priori). Il meccanismo  percettivo e intellettivo 
è non solo lavorato ma reso possibile ai fini 
della conoscenza,da categorie che in quanto 
aprioristiche sono generali e generalizzabili. La 
conoscenza attraverso i giudizi sintetici a priori 
realizza la sintesi e supera la dicotomia uno/
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molteplice  attraverso un’unità più profonda  posta 
a presupposto di tutti gli atti: l’io penso, unità 
trascendentale dell’autocoscienza, che precede 
tutti i pensieri e fa sì che risultino connessi. Se 
questo è vero, allora è il processo conoscitivo 
stesso che valida l’esistenza, la possibilità, la 
necessità dei giudizi sintetici a priori. D’altronde, 
sostiene Kant, Copernico ha fatto la stessa cosa 
quando ha verificato che facendo ruotare la terra 
invece degli astri, la spiegazione dei movimenti 
celesti è risultata molto più semplice. Kant parla 
di conoscenza come approccio agli oggetti reali 
in forma di fenomeni.
In quanto fenomeni saranno manifestazioni di 
qualcos’altro: il fenomeno rimanda a qualcosa 
che non può essere un fenomeno, ma un oggetto 
che prescinde quindi dai nostri sensi, fuori dalla 
portata delle categorie applicabili secondo lo 
schema trascendentale. Di fatto un non-oggetto 
per il nostro intelletto. La cosa in sé, il noumeno 
contemporaneamente inconoscibile ma 
condizione stessa della conoscenza fenomenica. 
E ciò deve bastare, dice Kant.6 Jung si misura 
dunque con questo impianto epistemologico 
che sancisce una netta demarcazione tra il 
fenomeno e il noumeno cioè fra il cosa e il 
come, il piano dell’effettualità e il piano di realtà. 
<<  […]quando parlo di realtà mi riferisco alle 
determinazioni della cosa in quanto tale, a tutto 
ciò che risulta necessario per poterla pensare in 
tutta la sua estensione possibile, in tutte le sue 
possibili varianti e modalità di presentazione, 
quando parlo di effettualità non aggiungo un 
elemento o aspetto che riguardi la cosa “in e 
per se stessa” ma pongo questa stessa cosa nella 
relazione conoscitiva. Ed è soltanto in questa 
relazione, secondo Kant, che il reale si legittima 
come effettivo.>> . (Tagliagambe, Malinconico A. 
2011, p.56). E’di questa conclusione che Jung non 
si accontenta.
La rottura epistemologica che Jung attua passa 
attraverso un’estensione del concetto di realtà 
e uno spostamento dell’asse dalla conoscenza 
all’esperienza nella psiche.<< La realtà contiene 
tutto ciò che si può sapere, perché reale è ciò che 
agisce.>> (Jung C.G. 1933, p.411)
Solo l’unilateralità della coscienza dell’uomo 
occidentale  considera reale tutto e solo ciò 
che proviene dai sensi, confinando nell’irrealtà 
del sovrumano, sovrasensoriale, soprannaturale 
tutto il resto,al punto da considerare elemento di 
disturbo persino lo psichico:

<< Nella nostra “realtà” ciò che è psichico non 
può essere altro che un effetto di terza mano…E’ 
“reale” un pensiero? Senza dubbio solo nella 
misura in cui – secondo questo modo di pensare 
- è in relazione con una realtà sensoriale. Se non 
lo è, è considerato “irreale”, “fantastico” e viene 
quindi respinto come inesistente.>> (ivi,p.413)
Eppure noi sappiamo quanto possa essere reale 
un pensiero, così come sappiamo che il rapporto 
della coscienza con la realtà materiale passa 
attraverso immagini, prodotte da quello che Jung 
stesso chiama  un complicato processo inconscio.7 

<<Soltanto a ciò che è psichico va riconosciuto 
il carattere di realtà immediata, e precisamente 
ad ogni forma di ciò che è psichico,perfino alle 
rappresentazioni e ai pensieri “irreali”che non si 
riferiscono a niente che “sia al di fuori.”>> (op.
cit. ,p.413)
Triplo salto mortale: Jung ha esteso il concetto 
di realtà,  aperto la dimensione della possibilità, 
sostituito la psicologia alla filosofia. L’intelletto, 
il pensiero razionale, la conoscenza, la sophia 
si fermano davanti all’ignoto. La psiche è fatta 
(anche) di ignoto.
<<Dalla psiche procede assolutamente ogni 
esperienza umana, e  a lei ritornano infine tutte 
le conoscenze acquisite. La psiche è inizio e fine 
di ogni conoscenza. Anzi, essa non è soltanto 
l’oggetto della sua scienza, ma ne è anche il 
soggetto.>> (Jung C.G. 1936, p.143)
Se la psiche è soggetto e oggetto di conoscenza, se 
è divenire e divenuto, se è un elemento del mondo 
e condizione per l’esistenza del mondo, la vera 
questione è attraversare – e come - queste polarità 
per arrivare alla totalità.Risulta rivoluzionata la 
logica classica:vale il principio di contraddizione, 
l’antinomia è  situazione fondante della psiche e 
del discorso sulla/nella psiche.
Risulta rivoluzionata anche la dialettica perché 
non c’è una sintesi superiore che cancelli la 
tesi e l’antitesi, ma una nuova combinazione 
che realizza un nuovo equilibrio tra opposti in 
tensione tra loro, attraverso la formazione del 
simbolo. Jung attribuisce questa possibilità alla 
funzione trascendente, cosiddetta non perché 
evochi scenari metafisici, ma perché consente il 
passaggio da un atteggiamento a un altro.
<<Il compito che Jung assegna alla funzione 
trascendente è quello di unificare in una sintesi 
dinamica i polivalenti significati dell’immagine 
metaforica producendo l’evento che rappresenta, 
appunto, l’esperienza simbolica. Di promuovere il 
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passaggio dalla metafora al simbolo.>> (Migliorati 
P. 2000, p.90)
La metafora ci aiuta nel trasportare  un’immagine, 
il simbolo produce senso e attiva esperienza 
trasformatrice. Il simbolo è azione dinamica, 
<<[…]è come un accadimento che nasce quando 
la coscienza si è posta in uno stato sospensivo.>> 
(ivi, p.96)
Che ne è, a questo punto del nostro oggetto 
della conoscenza come prodotto del processo di 
pensiero?

4. Le due forme del pensare e del conoscere

Di quale pensiero parliamo quando parliamo di 
pensiero? Per Jung, com’è noto, non esiste una 
sola forma di pensiero.C’è un pensare logico e 
razionale,indirizzato e adattato, un pensare con 
parole e un secondo, un pensiero soggettivo, 
inutile, improduttivo ai fini dell’adattamento 
che, invece, <<volge le spalle alla realtà, mette 
in libertà tendenze soggettive>>. (Jung C.G. 
1912/52, p.32)
Questa forma del pensare per il fatto stesso che 
c’è si afferma come un dato di fatto oggettivo che 
non vuol dire razionale: vuol dire reale perché, 
come abbiamo visto, reale è ciò che agisce. 
L’azione (diciamo così) prodotta da questa forma 
del pensare arriva all’immagine primigenia che 
il pensiero esperisce in tutta la sua rivelazione, 
tornando indietro verso quell’universo archetipico 
in cui <<Il pensiero era oggetto di percezione 
interna, non era pensato ma sentito, per così 
dire veduto, udito come fenomeno esterno. Il 
pensiero era essenzialmente rivelazione; non 
era inventato ma imposto, o convincente per la 
sua diretta realtà. Il pensare precede la primitiva 
coscienza dell’Io, che ne è piuttosto l’oggetto che 
il soggetto.>> (Jung C.G. 1934-1954, p.31)
Stiamo parlando di un pensiero percepito 
sensorialmente, precedente alla formazione 
dell’Io. Stiamo parlando di una realtà (in senso 
junghiano) che precede scienza e coscienza, 
nella quale il capovolgimento è tale che soggetto 
e oggetto cambiano completamente segno e 
direzione.Se ci sono due forme del pensare ci sono 
anche due forme del conoscere.<<Nel processo 
della conoscenza vengono…distinti sia un 
momento di chiusura sia un momento di apertura. 
Nella chiusura del processo conoscitivo l’oggetto 
reale e l’oggetto della conoscenza coincidono 
analogicamente…e in quanto tali tendono a 

sovrapporsi confusamente…Nella riapertura del 
processo conoscitivo, essi non coincidono più e, 
-proprio nella non coincidenza- tendono a mostrare 
l’irriducibile differenza che intercorre tra l’uno e 
l’altro. In tale riapertura si dà anche la possibilità 
di una nuova attribuzione di significato all’oggetto 
reale, che in questo senso assume il carattere di 
un nuovo oggetto della conoscenza. >> (Pieri P.F. 
1998, p.291)Pieri sostiene che nel momento di 
chiusura si realizza “un guadagno provvisorio” di 
indipendenza dell’oggetto dal soggetto,dalla sua 
coscienza e dallo stesso processo di conoscenza: 
il sistema si blocca quando i suoi vari passaggi 
non sono più in sinergia l’uno con l’altro. Un 
sapere fondato sull’autonomia dell’oggetto è 
sapere autoreferenziale: è il suo stesso limite a 
decretarne l’assolutezza. Nel momento, invece, 
di riapertura, tutti i differenti attori del processo 
cognitivo sono chiamati a raccolta, per conferire 
un nuovo significato all’oggetto, al soggetto e allo 
stesso processo cognitivo.La chiusura produce 
segni. La riapertura simboli.
Stante dunque l’oggetto reale così come si presenta 
al soggetto cosciente,il primo lascia al secondo 
due possibilità: assumerlo in una conoscenza 
collettiva valida e condivisa che sull’indipendenza 
di quell’oggetto fonda la sua legittimità oppure 
scavare dentro l’oggetto e dentro se stesso, andare 
nel fondo comune, mantenere viva la tensione 
oppositiva.8

La nostra coscienza si trova tra i due fuochi della 
verità razionale e della verità irrazionale:<<l’una 
offende il nostro sentimento,l’altra la nostra ragione 
e tuttavia l’umanità ha sempre provato il bisogno 
di conciliare in qualche modo le due immagini 
del mondo…Ritengo che la conciliazione…
possa realizzarsi nel simbolo, perché il simbolo 
contiene, per sua natura, ambedue gli aspetti, 
quello razionale  e quello irrazionale. Ciascuno 
di essi esprime anche l’altro, cosicché il simbolo 
li abbraccia entrambi senza identificarsi con 
nessuno dei due.>> (Jung C.G. 1918, pp.16-17)
Appunto, il simbolo non “si schiera”, combina 
e compone le differenze. Se c’è una differenza 
che si vede, palese, conscia, chiusa quindi finita 
non possiamo non pensare che esista un’identità 
nascosta, inconscia, infinita che attiva e sostanzia 
la funzione simbolizzatrice.

5. Lo sfondo

<< L’identità è sempre un fenomeno inconscio, 
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giacché un’uguaglianza cosciente sarebbe di 
già la consapevolezza di due cose uguali tra 
loro e presupporrebbe quindi una separazione 
tra soggetto e oggetto, con il che il fenomeno 
dell’identità sarebbe già annullato. L’identità 
psicologica ha come presupposto il suo essere 
inconscia. Essa è una caratteristica della mentalità 
primitiva ed è la base vera e propria della 
partecipatione mystique la quale infatti altro non 
è che un residuo della primordiale mancanza 
di distinzione psichica fra soggetto e oggetto, 
dunque del primordiale stato inconscio >>  (Jung 
C.G. 1921, p.451)
Mentalità primitiva, stato mentale della prima 
infanzia, inconscio dell’uomo civilizzato adulto, 
partecipation mystique sono mete e mezzi del 
viaggio verso l’identità inconscia: viaggio quasi 
obbligato se e quando vogliamo attribuire nuovo 
senso al nostro cammino.
<<Tale stato di indifferenziazione o di indifferenza 
è intenzionato (o in tale stadio ci si viene a trovare) 
non una volta per tutte, ma ogni volta che ci sia 
da ristrutturare i significati delle cose e di sé, in 
quanto i significati già assegnati non hanno più 
senso.>> (Pieri P.F. 2000, p.779)
Cioè quando siamo schiavi dell’indipendenza 
dell’oggetto.
Cioè quando siamo intrappolati nell’unilateralità 
della coscienza.
Cioè quando una selva di segni blocca l’azione 
del simbolo.
Quella della coscienza discriminante, sostiene 
Jef Dehing,è una maledizione: conosciamo 
la differenza tra il bene e il male, ma abbiamo 
perso il legame naturale con la Realtà perché 
non sopportiamo il peso della sua inaccessibilità. 
Identità primaria inconscia e coscienza 
discriminante hanno, però, pari dignità: a pensarci 
bene, è difficile anche dire se c’è un prima e un 
dopo.9

Perché sicuramente la differenziazione avviene 
staccandosi dall’unità originaria ma di questo il 
soggetto cosciente non ha consapevolezza, tanto 
che qualsiasi passo compia per conferire nuovo 
significato a sé e alle cose gli sembra un passo 
avanti. Quando invece è più possibile pensare 
che sia un passo indietro.<<La coscienza tuttavia 
– in quanto organo che distingue - percepisce la 
differenza prima di scoprire l’identità: uno stato 
di identità inconscia non può essere considerato 
tal quale è; la differenza va di pari passo con 
l’identità perduta, ma solamente aprés coup.” 

E ancora:“quei passaggi  possono sembrare al 
soggetto una sua scelta ma sappiamo  che in 
realtà nell’identità primigenia è già contenuto il 
germe del futuro. >>( Dehing J. 1999,p.61)10

Abbiamo visto che lo stesso Kant  supera la 
dicotomia uno/molteplice  attraverso un’unità più 
profonda posta a presupposto di tutti gli atti: l’io 
penso, unità trascendentale dell’autocoscienza, 
che precede tutti i pensieri e fa sì che risultino 
connessi.Mi sembra che Jung, assumendo questa 
impostazione, le fa compiere una significativa 
evoluzione definendo come  totalità del Sé 
quell’unità trascendentale, fondativa della 
conoscenza ma anche dell’esperienza, di 
pensieri ma anche di sensazioni, memorie, affetti.
Esperienza del nostro altro modo di pensare e di 
quella che - come abbiamo visto- Dehing chiama 
coscienza non discriminante, quella che riesce a 
vivere la partecipation mystique.Un residuo, un 
anello di possibile congiunzione con l’identità 
inconscia primaria,  un aggancio naturale, 
una sorta di calamita alla quale la coscienza 
discriminante dell’uomo adulto civilizzato 
oppone resistenza ma che, non per questo, 
smette di esercitare il suo potere attrattivo intanto 
nelle forme più immediate come può essere la 
proiezione di contenuti inconsci nell’oggetto.
Lo stesso Jung, secondo Dehing, rivede la sua 
posizione sulla proiezione quando, nel seminario 
Visioni afferma che il termine proiezione è del 
tutto improprio perché <<tutti i nostri contenuti 
psicologici sono stati trovati nel mondo esterno:in 
origine non si trovavano assolutamente nelle 
nostre tasche>> (Jung C.G. 1930-34, pp.159-160) 
con grande smacco della coscienza.
A questa affermazione scioccante di Jung, Dehing 
dà la seguente spiegazione:
<<D’altronde le pre-concezioni innate hanno 
sempre (o quasi sempre) bisogno di un oggetto 
esterno per realizzarsi. E’ solo dopo questa 
realizzazione, con l’esperienza emozionale 
concomitante, che il contenuto potrà essere 
“integrato, “introiettato”, come elemento 
psichico.>> (op.cit, p.70) Senza quella 
preconcezione innata, senza l’a priori, senza 
l’archetipo, l’abisso tra soggetto e oggetto, tra 
individuo e realtà esterna sarebbe incolmabile. 
Sarà poi la coscienza che differenzia, sarà  l’Io a 
dare vita, su queste fondamenta, alle costruzioni 
dell’homo sapiens.Tanto più sapiente se accetta 
il limite della sua coscienza e ri-attiva il legame 
profondo con la Realtà: luogo primo e ultimo 
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dove cadono le differenze tra soggetto e oggetto, 
tra oggetto interno e oggetto esterno. Difficile 
parlarne e impossibile descriverlo. Di fatto, quindi, 
l’archetipo in sé  come un a priori conoscitivo, 
<<una possibilità innata di rappresentazione che 
in quanto tale presiede all’attività immaginativa>> 
(op.cit., p.42), e per questo contemporaneamente 
un apriori esperenziale che rende possibile vivere 
la potenza dell’archetipo stesso.  
<<All’uomo primitivo non importa quasi affatto 
conoscere la spiegazione oggettiva dei fenomeni 
evidenti; egli sente invece la perentoria necessità, 
o meglio, la sua psiche inconscia avverte 
l’irresistibile impulso di far risalire ogni esperienza 
sensibile a un accadere psichico. Al primitivo 
non basta veder sorgere e tramontare il sole: 
quell’osservazione esteriore deve costituire al 
tempo stesso anche un “accadimento psichico”, e 
cioè il sole nel suo peregrinare deve rappresentare 
il destino di un dio o di un eroe il quale, in fin dei 
conti, non vive che nell’anima dell’uomo. Tutti i 
fenomeni naturali mitizzati [.. sono..espressioni 
simboliche dell’interno e inconscio dramma 
dell’anima il quale diventa accessibile alla 
coscienza umana per mezzo della proiezione[…]
La proiezione11 è così radicata che sono occorsi 
alcuni millenni di civiltà per separarla, sia pure in 
misura relativa, dall’oggetto esterno.>> (Jung C.G. 
1934, pp.5-6) In fondo, l’uomo primitivo mitizza 
i fenomeni naturali perché ha  paura che il sole 
non sorga più, perché è terrorizzato dalle fiere, 
dall’altro uomo, dalla donna. E quella paura, quei 
fenomeni rimarranno miti per sempre.
Il mito, la fiaba ci aiutano a comprendere cosa 
sia psicologicamente l’archetipo: mai l’umanità 
ha mancato di immagini potenti, apportatrici di 
magica protezione contro la perturbante realtà 
delle profondità psichiche. Ogni volta che l’uomo 
ha riflettuto su queste immagini l’ha fatto con la 
ragione,cioè con la somma delle sue prevenzioni 
e miopie. Occorre invece ricostruire la dimora 
spirituale nella quale l’intelletto è detronizzato e  
si possa manifestare la presenza numinosa.
Il calderone di quelle immagini archetipiche è 
l’inconscio collettivo:<< L’inconscio collettivo 
non è affatto un sistema personale incapsulato, 
è oggettività ampia come il mondo, aperta al 
mondo. Io vi sono l’oggetto di tutti i soggetti, nel 
più pieno rovesciamento della mia coscienza 
abituale, dove io sono sempre soggetto che 
“ha” oggetti; là mi trovo talmente e direttamente 
collegato con il mondo intero che dimentico 

(anche troppo facilmente) chi io sia in realtà.>> 
(ivi, p.20)
Ampia oggettività, a priori di conoscenza ma 
anche matrice di ogni esperienza che arriva a 
possedere il soggetto in un’avventura individuale 
(anzi, individuativa) ma insieme collettiva.
Di fronte alla potenza di queste immagini, il 
soggetto è posseduto perché si è messo nella 
posizione del lasciarle accadere, di osservarle e 
di dare loro un senso, provando così a trasformare 
quella sofferenza di fronte alla quale le sue scelte, 
le sue azioni, la sua volontà niente più possono.
La decisione cosciente, la responsabilità etica del 
soggetto è, appunto, nel non frapporre ostacoli, 
nel lasciar accadere, nel consentire l’emergere 
dell’emergenza.
<<In sostanza, l’emergenza si basa sulla 
nozione che all’interno di un certo tipo di 
sistema possano prendere vita fenomeni senza 
alcuno stato precursore che ne predica la 
comparsa>> (Hogenson G.B. 2004, p.46). Certo, 
e qui Hogenson lo dimostra, si può oggettivare 
l’emergenza di un fenomeno: questo non toglie 
nulla al carattere numinoso della sua apparizione 
e nemmeno alla sua natura di fenomeno, vale a 
dire di manifestazione di qualcosa di inconoscibile 
collocato altrove.
Oggettivare per osservare e conferire senso. 
La situazione analitica è questo: è pensiero su 
questa emergenza. Un pensiero, dunque una 
funzione razionale su un accadimento del tutto 
estraneo a qualsiasi razionalità. Sono queste le 
premesse teoriche e cliniche per la formazione 
del simbolo. E’ la funzione trascendente ad 
attivare tale trasformazione: è questo un processo 
contemporaneamente naturale / spontaneo e 
provocato / attivato dall’intervento dell’analista.

6. Il possibile

L’oggetto reale (diciamo così) ha costellato 
complessi, per la composizione dei quali occorre 
avviare – insieme all’analista - il viaggio verso 
l’unità originaria dalla quale  quello stesso oggetto 
ha preso forma in un’immagine.
E’ a questo impianto che bisogna continuamente 
far riferimento sul piano teorico e sul piano 
clinico. Ed è per questa ragione che persino una 
distinzione così orientata sull’oggetto, quale 
quella tra tipo estroverso e introverso, risulta 
parziale e incomprensibile se non si aggancia alla 
dimensione cosciente la funzione compensatrice 
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di quella  inconscia. La differenza sostanziale, 
dice Jung, nell’un caso e nell’altro, è nella natura 
dei termini di paragone:
<<L’oggetto è un’entità di indubbia potenza, 
mentre l’Io è qualche cosa di assai limitato e di 
assai labile. Le cose starebbero diversamente se 
di fronte all’oggetto si presentasse il Sé. Il Sé e 
il mondo sono entità tra loro commensurabili, 
perciò un’impostazione introversa normale ha 
altrettanto ragion d’essere e altrettanta validità di 
una normale impostazione estroversa.>> (Jung 
C.G. 1936, p.452) L’Io sta al Sé come l’oggetto 
sta al mondo: alla tensione dell’Io corrisponde 
la tensione dell’oggetto, se e  quando si voglia 
conferire senso e trasformare la sofferenza 
psichica portata in analisi.
Non c’è, mi sembra,solo un Io cosciente 
che intenziona l’oggetto, che dunque non è 
intenzionato, ma semmai intenzionante.L’oggetto 
junghiano è reale perchè agisce, perché ci 
mettiamo nella condizione di favorire quell’azione, 
tornando all’unità originaria della psiche, sfondo 
di tutte le figure di esperienza e conoscenza.
L’oggetto junghiano è questo sfondo, l’infinita 
cornice, l’area senza perimetro di tutte le 
possibilità.
Dunque, il possibile.

NOTE

1. Nel 1920, in Al di là del principio del piacere, Freud 
concesse all’aggressività lo statuto di pulsione autonoma 
nella forma di impulso di morte, contrapposta alla pulsione 
libidica.

2. “La fantasia è (prima di tutto) il corollario mentale, il 
rappresentante psichico della pulsione. Non esiste pulsione, 
non esistono né bisogno né reazione pulsionale che non 
siano vissuti come fantasia inconscia” S.Isaacs (1943), The 
Nature and Function of Phantasy, cit. in J.Kristeva(2000), 
Melanie Klein, Donzelli Ed, Roma 2006, pp.153-154.

3. Il termine fase non va inteso in senso evolutivo, ma 
ontologico. La proiezione all’esterno dell’oggetto cattivo 
interno e la conseguente ansia persecutoria sono esperienze 
del bambino e possibili e patologici modi d’essere 
dell’adulto.

4. Il richiamo è all’impianto epistemologico costruito da 
Kuhn ne La struttura delle rivoluzioni scientifiche. Nel caso 
in questione sarebbe meglio, però, parlare, con Bachelard, 
di coupure épistemologique.
5.Non si tratta, purtroppo, di una mia intuizione.Il rapporto 
tra Kant e Jung è stato ampiamente e autorevolmente 
studiato e dimostrato. Oltre che riconosciuto dallo stesso 
Jung.

6. Sarà il pensiero filosofico successivo a Kant che, non 
reggendo l’angoscia dell’inconoscibile, lo chiamerà Spirito 
Assoluto. Ma questa è un’altra storia.

7.  Al fine di individuare forme a priori ordinatrici (come 
la categorie kantiane) nel rapporto tra mondo psichico e 
realtà, Jung sviluppa la teoria degli archetipi.

8.Tra oggetto e soggetto, tra universo individuale e collettivo, 
alla fine tra conscio e inconscio.

9. J.Dehing parla in questo caso di coscienza non 
discriminante

10. Si potrebbe definire un’entelechia, ciò che ha in sé il 
suo fine. O, per dirla con Jung, una possibilità di fine.

11.Ecco un’altra e forse più esauriente spiegazione della 
questione proiezione e oggetto esterno/interno.
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L’immaginazione attiva: 
origini ed evoluzione
di Antonella Adorisio 

Parlo per immagini… Non posso infatti esprimere in altro 
modo le parole che vengono dal profondo. 

C.G.Jung, Libro Rosso

1. Immaginazione attiva ed esperienza simbolica

Il metodo dell’immaginazione attiva fu elaborato 
da Jung nel corso di un lungo e lento processo, 
durato tutta una vita. Jung non raccolse in un 
singolo volume le sue riflessioni sul tema che 
invece ritorna costantemente in molti dei suoi 
scritti in un arco di tempo di circa quarant’anni. 
I primi riferimenti si trovano nel saggio La 
funzione trascendente scritto nel 1916 anche 
se pubblicato nel 1958; gli ultimi riferimenti si 
trovano in Mysterium Coniunctionis pubblicato 
nel 1956. Dal punto di vista della formulazione 
teorica, gli ci vollero circa vent’anni per arrivare 
ad una enunciazione organica del metodo che 
nel corso dei successivi vent’anni fu sottoposto 
ad ulteriore verifica ed elaborazione. Attraverso 
la propria esperienza e quella dei suoi pazienti, 
Jung sistematizzò una forma di meditazione 
basata essenzialmente sul dialogo interiore con le 
personificazioni dell’inconscio. L’immaginazione 
attiva è infatti un dialogo tra l’io e l’inconscio, un 
metodo potente ed efficace per volgere lo sguardo 
verso il mondo invisibile della nostra interiorità; è 
un’attitudine psicologica centrale e auto-riflessiva 
che promuove il dispiegarsi della funzione 
simbolica nell’incontro interiore con l’Altro. 
Dando spazio e forma alla tensione implicita nel 
contrasto tra posizioni divergenti l’immaginazione 
attiva si propone di creare simboli unificanti che 
nel contenere e trascendere entrambe le posizioni, 
possano indicare nuove possibilità e facilitare il 
processo di individuazione. L’elaborazione del 
metodo è strettamente collegata al lavoro che Jung 
fece su se stesso e in particolare alle sue intense 
esperienze di confronto con l’inconscio che 
caratterizzarono gli anni 1912-1917, anni in cui 
si trovò ad attraversare la profonda crisi interiore 
di cui ora abbiamo diretta testimonianza grazie 
alla pubblicazione del Libro Rosso. Nelle sue 
Memorie Jung ci aveva già ampiamente narrato 
della grande importanza di questo percorso e 
ci aveva informato che gli ci erano voluti ben 
venti anni prima di incominciare a comprendere 
davvero i contenuti di quelle immaginazioni (Jung 
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C.G. 1961, cfr capitoli VI e VII). Poter leggere oggi il 
Libro Rosso dopo molti anni di vita vissuta intorno 
alle opere di Jung porta facilmente ad accorgersi 
di quanto lo sviluppo del suo pensiero abbia 
tratto linfa vitale dalle sue intense esperienze di 
confronto con l’inconscio. Sonu Shamdasani, in 
una recente conferenza da lui tenuta a Siracusa 
durante il Seminario residenziale organizzato 
dall’Istituto Meridionale del CIPA (Siracusa, 
7 giugno 2013), ha elencato nove tematiche 
fondamentali che Jung ha sviluppato a partire 
dalle esperienze descritte nel Libro Rosso. Queste 
sono: il primato delle immagini; le conseguenze 
psicopatologiche della vita non vissuta e dunque 
l’importanza del concetto di Ombra; il motivo del 
fanciullo divino e il processo di rinnovamento; 
l’analogia tra la sofferenza di Cristo e il processo 
di individuazione; il problema dell’imitazione 
e la necessità di non farlo; la limitatezza 
dell’intenzione e la necessità di lasciare che 
le cose accadano; l’integrazione del male in 
Dio; l’identità tra sacrificatore e sacrificato; 
l’integrazione degli opposti. Questi argomenti 
hanno poi trovato opportuna teorizzazione nelle 
successive opere di Jung.

Per Jung era importante lasciar vivere i contenuti 
dell’inconscio senza doversi affrettare a cercare 
una spiegazione logica. Nel concludere il saggio 
sulla funzione trascendente egli ci ricorda che 
è utile chiedersi che effetto fa su di noi una 
determinata raffigurazione dell’inconscio. Se la 
risposta è immediata e naturale, sarà senz’altro 
valida. Se non lo è, non è importante che il 
confronto diventi immediatamente e totalmente 
conscio. Dice Jung: «In questo caso bisogna 
accontentarsi della sensazione inespressa, ma 
ricca di implicazioni, che vi si sostituisce e che 
vale più di tante dotte chiacchere.» (Jung C.G. 
1916/1958, p. 105). Ne Il Libro Rosso ci racconta 
cosa gli disse lo Spirito del Profondo: «Capire 
una cosa è un ponte e una possibilità di ritornare 
in carreggiata, mentre invece spiegare una 
cosa è arbitrio e a volte persino assassinio. Hai 
contato quanti assassini ci sono tra i dotti?»(Jung 
C.G. 2010, p. 230). Ho voluto sottolineare 
questi passaggi in quanto ci danno un’idea 
dell’atteggiamento da adottare quando ci si mette 
in relazione con le proprie immagini interne. Una 
prima importante constatazione è che l’attitudine 
a trovare una spiegazione razionale prima del 
tempo, uccide l’esperienza simbolica, perciò, 

per evitare di bloccare un processo in atto, le 
immaginazioni attive non vanno interpretate. 
Esse vanno vissute fino in fondo, fino a che non 
se ne vedranno gli effetti. Leggendo Il Libro Rosso 
ci si imbatte di continuo nell’assidua ricerca di 
senso di Jung, che lo porta a confrontarsi con la 
necessità di accogliere il non senso come parte 
imprescindibile del Senso Superiore. «Nulla vi 
potrà salvare dal disordine e dalla mancanza di 
senso, perché essi costituiscono l’altra metà del 
mondo.» (ivi, p. 235) 

Nel Libro Rosso troviamo uno Jung che non fa 
altro che lottare contro le sue stesse derisioni, 
il proprio disprezzo delle attività fantastiche, i 
dubbi della sua ragione, l’altezzosità del suo 
intelletto costretto a rendersi conto che, in quanto 
parte, non può da solo comprendere il tutto. 
In questo più che sofferto dibattito interno egli 
sottolinea il valore della perdita e del non-potere, 
affinché il punto di vista eroico possa essere 
riequilibrato andando contro il prevalere dello 
spirito del tempo che allora, come oggi, scatenava 
guerre nella totale proiezione d’Ombra e nella 
convinzione che il nemico fosse solo là fuori. 
Jung ci dice che sopportando e vivendo la guerra 
civile interiore si potrà giungere a riconoscere il 
nemico fuori come nostro fratello. Durante le sue 
visioni, a volte raccapriccianti, Jung si accorge di 
avere assassinato e sacrificato il principio eroico, 
incarnato nello spirito del tempo. Da questo 
momento egli attraversa un cammino che lo 
porta a sostenere un dilaniante conflitto interno, 
una vera intima guerra con sé stesso. Grazie a 
questo cammino Jung comprende che l’eroe 
rappresenta l’assolutismo e la perfezione ideale; 
attraverso la sua morte è possibile entrare nella 
pienezza della vita divenendo consapevoli della 
relatività dei valori, dei concetti e delle teorie. E’ 
solo grazie all’uccisione dell’eroe, avvenuta al di 
fuori di ogni intenzione e volontà, che il nuovo 
Dio può nascere. Da qui Jung noterà che le 
forme archetipiche hanno una durata nel tempo 
e variano in funzione del momento storico. Ne 
Il Libro Rosso, dopo averci detto che gli Dei 
invecchiano e le grandi verità diventano bugie, 
così prosegue: «i nostri Dei vogliono essere vinti, 
perché hanno bisogno di rinnovarsi.» (ivi, p.242)

L’eroico spirito del tempo con il suo disprezzo 
verso l’irrazionale ha spento il sapere del cuore. 
Per questo lo spirito del profondo interviene a 
limitarlo con il non-potere. Il non-potere aiuta 
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a cambiare punto di vista, porta una visione più 
ampia e consente la trasformazione. Jung si apre 
al sapere integrato del cuore che nelle sue parole 
«non si trova nei libri, né in bocca ai maestri, ma 
cresce da te.” (ivi, p. 233) Con la morte del modello 
eroico, viene meno la necessità dell’imitazione e 
la parte scimmiesca dell’uomo. Ciascuno è unico 
e deve poter seguire la propria strada. «L’avvenire 
si crea in te e a partire da te. Guarda perciò in te 
stesso, non fare confronti, non misurare. Non c’è 
altra via simile alla tua. Ogni altra via ti ingannerà 
o ti sedurrà. Tu devi seguire la via che è in te.» 
(ivi, p.308)

Il metodo dell’immaginazione attiva richiede 
dunque di non dare potere al sapere erudito ed 
intellettuale, al giudizio o alla derisione della 
nostra razionalità e ci invita ad accogliere quanto 
di più assurdo possa emergere, nella tolleranza del 
non-senso e del non-potere. Grazie ai dialoghi con 
le personificazioni del suo inconscio Jung si rende 
conto di avere tentato di imprigionare l’anima in 
categorie concettuali. Nel 1913, esattamente un 
secolo fa, nell’anno della rottura con Freud, è 
l’anima stessa che si impone come realtà psichica 
e permette a Jung «di passare da una psicologia 
senz’anima ad una psicologia che spiega sé stessa 
attraverso l’anima.». (Shamdasani S., Seminario 
Siracusa cit.).» Le parole di Jung non potrebbero 
essere più chiare: «In quel periodo ero ancora 
totalmente prigioniero dello spirito di questo 
tempo e nutrivo altri pensieri riguardo all’anima 
umana. Pensavo e parlavo molto dell’anima, 
conoscevo tante parole dotte in proposito, l’avevo 
giudicata e resa oggetto della scienza. Credevo 
che la mia anima potesse essere l’oggetto del 
mio giudizio e del mio sapere; il mio giudizio e 
il mio sapere sono invece proprio loro gli oggetti 
della mia anima. Perciò lo spirito del profondo mi 
costrinse a parlare all’anima mia, a rivolgermi a 
lei come a una creatura vivente dotata di esistenza 
propria. Dovevo acquistare consapevolezza di 
aver perduto la mia anima. Da ciò impariamo 
in che modo lo spirito del profondo consideri 
l’anima: la vede come una creatura vivente, dotata 
di una propria esistenza e con ciò contraddice lo 
spirito di questo tempo per il quale l’anima è una 
cosa dipendente dall’uomo che si può giudicare 
e classificare e di cui possiamo afferrare i confini. 
Ho dovuto capire che ciò che prima consideravo 
la mia anima, non era affatto la mia anima, bensì 
un’inerte costruzione dottrinale. Ho dovuto 

quindi parlare all’anima come se fosse qualcosa 
di distante e ignoto, che non esisteva grazie a me, 
ma grazie alla quale io stesso esistevo.» (Jung C.G. 
2010, p.232) E ancora: «Ho dovuto riconoscere di 
essere soltanto espressione e simbolo dell’anima. 
Nel senso dello spirito del profondo, io sono, in 
quanto sono in questo mondo visibile, un simbolo 
della mia anima». (ivi, p.234)

2. Il metodo

L’immaginazione attiva si basa essenzialmente su 
due fattori complementari: 

1) Lasciar accadere o lasciar emergere; 

2) Venire a patti con l’inconscio. 

Nell’ambito di questi due fattori possiamo 
distinguere cinque principi (o fasi) fondamentali: 

1) Creare un vuoto psichico che apra lo spazio al 
lasciar accadere. Per iniziare un’immaginazione 
attiva è opportuno entrare in uno stato di 
rilassamento che permetta di avvicinare la 
soglia della coscienza a quella dell’inconscio. E’ 
necessario trovarsi in un ambiente tranquillo ed 
essere pienamente presenti al momento presente. 
Oggigiorno disponiamo di infinite tecniche per 
accedere ad uno stato allargato di coscienza che 
attiva una migliore comunicazione tra i due emisferi 
del cervello. Naturalmente un’immaginazione 
attiva può essere iniziata anche se un’immagine 
o un’emozione si presentano prepotentemente 
all’attenzione dell’io e chiedono di essere prese 
in considerazione. (Adorisio A. 1995; von Franz 
L. 1978) 

2) Concentrare la propria attenzione sull’immagine 
che emerge, con atteggiamento di apertura e 
accoglienza. Jung usa la parola betrachten per 
indicare che l’atto di osservare l’immagine la 
rende gravida. E se l’immagine è gravida, deve 
avvenire una nascita; essa non può che creare 
nuove immagini. In tal modo viene messa in 
evidenza la potenzialità trasformatrice del legame 
tra osservatore e oggetto osservato. Bisogna però 
evitare che le personificazioni dell’inconscio 
cambino come in un caleidoscopio. L’attenzione 
va tenuta per il tempo necessario ed è possibile 
iniziare a porre domande all’immagine.

3) Dare forma, trovare una modalità espressiva per 
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oggettivare quanto sta accadendo. Jung mostrò 
sempre un atteggiamento di curiosità e apertura 
verso le diverse modalità espressive, non solo la 
scrittura ma anche quelle pittoriche, danzanti, 
drammatiche, poetiche, plastiche o sonore che di 
volta in volta l’immaginazione poteva assumere. 
Egli si mostrò anche sensibile all’eventualità che 
si potesse passare fluidamente da una forma 
all’altra a seconda delle tendenze individuali e 
del momento psichico di ciascuno. 

4) Avviare un confronto etico tra l’io e l’inconscio. 
Questo comporta prendere sul serio i messaggi che 
provengono dall’inconscio mantenendo lo stesso 
atteggiamento etico che si avrebbe nei confronti 
di una situazione reale. La coscienza valuta se 
è il caso di accogliere o respingere le diverse 
soluzioni che si possono presentare. Il termine 
“attiva” si riferisce proprio al ruolo attivo dell’io 
nei confronti delle personificazioni dell’inconscio 
e dovrebbe permettere la differenziazione dalle 
possessioni complessuali.

5) Viverla nella vita.

3. Immaginazione attiva, complessi e affettività

Nel saggio sulla funzione trascendente Jung 
raccomanda di prendere la condizione affettiva 
come punto di partenza del procedimento e 
consiglia di chiarire a sé stessi lo stato d’animo in 
cui ci si trova sprofondandovi senza pregiudizi, 
avendo cura di oggettivare attraverso una qualunque 
forma espressiva quanto emerge da questo stato 
di concentrazione. In tal modo la coscienza 
presta i suoi strumenti espressivi ai contenuti 
dell’inconscio e si dà inizio all’attività di dialogo 
intrapsichico. Il ruolo centrale dell’affettività è 
fondamentale per l’immaginazione attiva. Per Jung 
affetto è sinonimo di emozione e di radicamento 
corporeo. Nel distinguere il sentimento 
dall’affetto Jung sottolinea che non esistono 
confini ben delineati, l’emozione non è altro che 
il sentimento ad un diverso grado di intensità, è 
il sentimento che presenta innervazioni corporee 
e quindi non più così facilmente gestibile dalla 
volontà. Joan Chodorow ha ampiamento illustrato 
come l’emozione/affetto in quanto percepita sia 
sul piano somatico che su quello psichico sia di 
per sé un ponte che tiene uniti corpo e psiche. 
L’aspetto psichico delle emozioni corrisponde 
ai pensieri e alle immagini ad esse associate; 

l’aspetto somatico corrisponde alle innervazioni 
corporee e alle manifestazioni fisiche di ogni 
emozione.(Adorisio A. 1995, 2005, 2009, 2012; 
Chodorow J. 1991, 1995, 2009) Come sappiamo, 
l’unione di corpo e psiche è implicita nel concetto 
di complesso. Le formulazioni teoriche di Jung in 
merito alla teoria dei complessi a tonalità affettiva 
e alla teoria del contagio psichico hanno trovato 
ampio riscontro nell’ambito delle neuroscienze 
dove è stata dimostrata la connessione esistente 
tra immaginazione, sistema motorio ed emozioni 
sia all’interno di ciascuno individuo sia nella 
relazione tra sé e gli altri. Con la scoperta dei 
neuroni specchio le neuroscienze hanno stabilito 
che il sistema motorio è formato da un insieme 
di aree interconnesse con le aree deputate 
agli altri sensi. Prima considerato un semplice 
esecutore, l’apparato motorio è divenuto, 
anche in ambito scientifico, la radice di ogni 
informazione sensoriale, emotiva e cognitiva in 
un sistema interconnesso. Questi studi hanno 
confermato da un punto di vista scientifico ciò 
che l’umanità ha da sempre sperimentato e cioè 
che esiste una connessione tra immaginazione e 
sistema propriocettivo, sia conscia che inconscia. 
Molte discipline corporee orientali e occidentali, 
conoscono sin troppo bene queste interazioni e 
sanno che immaginare un movimento comporta 
anche un’impercettibile azione della muscolatura. 
Secondo le ultime ricerche quando si immagina 
una scena visiva si attivano aree del cervello 
come se si stesse realmente vedendo quella 
scena. Immaginare un movimento comporta una 
modifica di alcuni parametri fisiologici come 
se ci muovesse davvero. Inoltre l’osservazione 
dei movimenti altrui crea in noi un’attivazione 
neurale analoga a quella che sta avvenendo in 
colui che si muove e che viene osservato. Grazie 
ai neuroni specchio il nostro cervello può mettere 
in relazione i movimenti osservati con quelli 
propri e quindi può comprenderne il significato 
in modo immediato senza usare alcuna forma 
di ragionamento. E’ l’apparato motorio che 
comprende in modo automatico, inconscio e 
pre-riflessivo. Questa comprensione corporea 
primaria sembra corrispondere al “sapere che sa 
senza sapere come sa” descritto da Ester Harding 
e di cui si può fare consapevole esperienza 
quando si lascia muovere il corpo nella pratica 
dell’immaginazione attiva (Harding E. 1971, 
p. 229). Oggi sappiamo che non sono solo i 
movimenti che vengono compresi, rispecchiati 
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e condivisi dal sistema neuronale, bensì anche 
le emozioni. Sembra infatti che il semplice 
osservare, o lo stare alla presenza di emozioni 
altrui, attivi in noi gli stessi circuiti neurali che 
si mettono in moto nella persona emotivamente 
coinvolta. Non è forse questa un’elaborazione 
del concetto del contagio psichico che già Jung 
attribuiva al sistema simpatico e alle innervazioni 
corporee delle emozioni?

In sintesi le ricerche hanno dimostrato che a 
livello neurofisiologico esiste una connessione 
tra immaginazione, sistema motorio ed emozioni, 
così come esiste una inconscia trasmissione di 
informazioni sensoriali ed emotive tra noi e gli 
altri. Come non pensare alla stretta unità degli 
aspetti sensoriali, emotivi e ideativi nella teoria 
dei complessi di Jung? Come non osservare il 
mutamento generale di paradigma che porta 
anche i ricercatori scientifici ad osservare ciò che 
prima non avevano osservato e quindi a rivalutare 
non solo il ruolo del corpo e del movimento ma 
anche la fondamentale importanza dell’essere 
in relazione e dell’interdipendenza di tutti i 
fenomeni? La teoria dei complessi di Jung, nella 
misura in cui esprime l’aspetto unitario del sistema 
corpo/psiche e l’inscindibile unione di immagine, 
emozione e sensazione, non solo è di grande 
attualità, ma è di fondamentale importanza per 
la pratica dell’immaginazione attiva in quanto i 
complessi, a causa della loro memoria ciclica, 
assoluta e ripetitiva, restano fondamentalmente 
uguali a sé stessi finché si trovano nell’inconscio, 
ma possono essere trasformati quando affiorano 
alla coscienza. Tenendo a mente le affermazioni 
di Jung sul fatto che “i complessi abbiano 
noi”, (Jung C. G. 1934) mi sembra importante 
sottolineare la necessità di conoscere i complessi 
per potervi entrare in relazione dinamica e 
flessibile. Quando ci troviamo dentro una forte 
emozione, non per nostra scelta, ma perché ci 
accade, ci troviamo sempre a doverci confrontare 
con il carattere autonomo, automatico, coattivo 
e ripetitivo del complesso che in quel momento 
si è costellato. A quel punto, per evitare che lo 
stato di possessione da parte del complesso si 
prolunghi, diviene importante identificarne la 
voce, ascoltare ciò che il cuore emozionale ci sta 
dicendo, differenziarsene ed entrare in relazione 
con esso. Ciò può essere fatto utilizzando diverse 
forme espressive.

Nell’immaginazione attiva lo stato iniziale di 

vuoto psichico, un vuoto “pieno” di potenzialità, 
si popola gradualmente di personificazioni 
dell’inconscio che poi, grazie alla concentrazione 
dell’atteggiamento cosciente su di esse, diventano 
“gravide” e si modificano in virtù dell’essere 
osservate. A differenza di tante altre tecniche 
immaginative, ce ne sono tantissime, ciò che 
caratterizza il metodo dell’immaginazione attiva 
è che l’io non si mette nei panni di un personaggio 
come può accadere in uno psicodramma o in altre 
forme di immaginazione creativa: piuttosto l’io si 
mette in relazione con ciò che è altro da sé. L’io si 
rivolge ad un’immagine dell’inconscio e si aspetta 
una risposta da parte di quell’immagine, risposta 
che ovviamente non può essere prevedibile e in 
genere desta una sensazione di sorpresa.

Le personificazioni dell’inconscio parlano in 
modo autonomo ed è importante che l’io prenda 
sul serio ciò che proviene dall’inconscio con la 
stessa attenzione e cura che avrebbe se dialogasse 
con qualcuno nella vita reale. D’altronde Jung 
non ha mai fatto nette distinzioni tra reale e non 
reale, reale per lui è ciò che agisce, ciò che porta 
trasformazioni. (Jung C.G. 1928, p. 215; Jung 
C. G. 2010, p. 260) La differenza sostanziale è 
piuttosto tra immaginazione attiva e fantasia 
passiva e tra immaginazione attiva e fantasticare. 
Nel primo caso, e cioè nella fantasia passiva, l’io 
non ha un ruolo. Le fantasie sono passive quando 
si presentano alla coscienza senza che questa 
abbia fatto niente per evocarle e si osserva quanto 
accade senza prendervi parte. In questi casi esiste 
il rischio di identificarsi con le immagini che 
appaiono o al contrario le immagini non vengono 
prese sul serio e scivolano via senza apportare 
alcun cambiamento al punto di vista cosciente. 
Nel secondo caso e cioè nel fantasticare l’io lavora 
a suo piacimento con le immagini senza entrare 
in rapporto con esse e con la loro autonomia. 
Nel fantasticare si crea una propria realtà virtuale 
quale meccanismo di difesa che aiuta a fuggire 
da una realtà insostenibile e non si stabilisce 
alcuna relazione con l’inconscio. Si manipola la 
fantasia a proprio piacimento e non si accede alla 
funzione simbolica. L’immaginazione è invece 
attiva quando si cerca un confronto reale con 
l’altra parte. Il termine “attivo” si riferisce proprio 
al fatto che l’io, considerando reali i contenuti 
dell’inconscio, si mette in relazione volontaria 
con le immagini che affiorano.
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4. Realtà psichica

Presupposto fondamentale dell’immaginazione 
attiva è dunque la considerazione che l’inconscio 
è reale e dispone di una sua soggettività: «tutto 
nello stato inconscio continua apparentemente 
a funzionare come se fosse cosciente. Si trovano 
percezioni, pensieri, sentimenti, volontà, 
intenzioni, come se fosse presente un soggetto.» 
(Jung C.G. 1947/1954, p. 205) Jung riuscì a dare 
credibilità e rispetto alle sue visioni e alle sue sofferte 
esperienze, senza esserne travolto e senza cedere 
alle tentazioni disprezzanti che provenivano dal 
suo intelletto e dallo spirito del tempo. Leggendo 
Il Libro Rosso impariamo che furono le stesse 
immagini che emergevano dall’inconscio di Jung 
a definirsi reali e a richiedere considerazione e 
pari dignità. Fu proprio Elia il primo a rivendicare 
dignità di esistenza autonoma!

Fu Elia che insegnò a Jung l’esistenza 
dell’oggettività e dell’autonomia psichica e che 
gli disse: «Noi siamo reali e non dei simboli. –
aggiungendo- Puoi chiamarci simboli con lo 
stesso diritto con cui puoi chiamare simboli i tuoi 
simili se ciò ti aggrada. Ma noi siamo altrettanto 
reali dei tuoi simili. Nel chiamarci simboli, non 
invalidi un bel niente e non risolvi nulla.» (Jung 
C.G. 2010, p. 247) E Jung rispose: «Tu mi getti in 
una confusione enorme. Voi sostenete di esistere 
veramente?» Ed Elia: «Certo. Noi siamo proprio 
quel che tu definisci reale. Siamo qui e tu devi 
accettarci. A te la scelta.» (ibidem) 

L’essenza dell’immaginazione attiva e 
l’atteggiamento che si dovrebbe avere nel 
dialogare con i propri complessi autonomi sono 
esplicitati e sintetizzati in modo mirabile in un 
dialogo di Jung, tratto sempre da Il Libro Rosso 
(naturalmente è possibile sostituire al diavolo 
qualunque personificazione dell’inconscio 
che porti un punto di vista diverso rispetto a 
quello cosciente): «Mi sono seriamente messo 
a confronto col diavolo e mi sono comportato 
con lui come se fosse una persona reale. Nel 
mistero ho imparato a prendere sul serio sul 
piano personale quelle figure sconosciute che 
fluttuano liberamente nel mondo interiore in cui 
abitano, poiché sono reali in quanto agiscono. A 
nulla serve dire, nello spirito di questo tempo, il 
Diavolo non esiste. Nel mio caso ce n’era uno. 
Questo è ciò che è accaduto in me. Ho fatto con 
lui quel che ho potuto. Sono riuscito a parlargli. 

[…] Devo confrontarmi con lui perché non 
posso attendermi che lui, in quanto personalità 
autonoma, accolga il mio punto di vista. Se non 
cercassi di comunicare con lui sarebbe una fuga. 
Ogni volta che hai la rara opportunità di parlare 
col Diavolo, non dimenticare di confrontarti 
sul serio con lui. In fin dei conti è proprio il tuo 
Diavolo. In quanto avversario, il Diavolo è l’altro 
tuo punto di vista, che ti tenta e mette dei sassi 
sulla tua strada proprio là dove meno ne avresti 
bisogno. Prendersi cura del Diavolo non significa 
passare dalla sua parte, altrimenti si cadrebbe in 
suo potere. Vuol dire invece comunicare con lui. 
In tal modo ti prendi cura dell’altro tuo punto 
di vista. Così il diavolo perde un po’ di terreno, 
e tu pure. E questo potrebbe essere un bene.
[…] raggiungiamo un terreno comune in cui è 
possibile comprendersi.» (ivi, p.260)

5. Ponti

Potersi ritrovare in un terreno comune, in uno 
spazio intermedio tra conscio e inconscio, tra 
visibile e invisibile, facilita la costruzione di ponti, 
elemento vitale per la salute psicofisica, in quanto 
i ponti permettono di comunicare mantenendo 
distinte le diversità. In uno stato di coscienza 
allargato, la tensione vitale tra gli opposti deve 
poter permettere l’emergere di nuove possibilità. 
Com’è noto, nella psicologia junghiana è di 
fondamentale importanza mantenere viva e vitale 
la relazione tra gli opposti in modo tale da non 
esserne schiacciati o crocifissi quando i conflitti 
diventano estremi, per poter fluire da una posizione 
all’altra e permettere l’attuarsi della funzione 
trascendente ovvero il passaggio verso una diversa 
situazione psichica. Tenere insieme elementi 
antitetici senza confondere, significa poter attivare 
la capacità simbolica della coscienza e consentire 
il superamento del sintomo: il simbolo, che tiene 
insieme il conosciuto e il non ancora conosciuto, 
è quell’elemento terzo che trasformando l’energia 
psichica, permette una composizione tra elementi 
antagonisti. La comparsa del terzo elemento che 
contiene entrambi i poli ma al tempo stesso li 
trascende, consente una nuova sintesi e quindi 
nuove opportunità. In generale ogni sintomo, ogni 
malattia sia sul piano fisico che sul piano psichico 
si manifesta attraverso uno stato di congestione, 
di rigidità, di stasi, di blocco della circolazione 
dell’energia; ogni malattia porta una fissità, un 
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eccesso di tensione, un eccesso di ripetitività e uno 
scompenso nel rapporto tra le polarità insite nella 
psiche e nel corpo. Il concetto di sanità è connesso 
a quello di flessibilità, tanto più si è adattabili alle 
mutevoli circostanze della vita, interne ed esterne, 
tanto meno si patisce. Ciò che promuove la cura 
è la possibilità di oscillare fluidamente da una 
posizione ad un’altra evitando cristallizzazioni di 
atteggiamenti mentali non adeguati. Il che accade 
quando ad esempio l’io riesce a modificare il suo 
punto di vista, ad ascoltare l’altro in modo vero 
e a cogliere le cose secondo una prospettiva più 
ampia. La creazione di ponti è di per sé un fattore 
terapeutico. Di solito la guarigione o anche una 
più semplice trasformazione coincide con un 
allargamento della consapevolezza, dunque con 
un ampliamento dei confini e con la possibilità 
di cogliere le cose da molteplici punti di vista. 
L’immaginazione attiva è uno dei metodi possibili 
per essere in rapporto con il proprio inconscio 
e favorire il processo di individuazione. Ogni 
processo di individuazione richiede che parti 
sconosciute della propria personalità totale 
possano gradualmente emergere, ovvero essere 
viste, riconosciute come proprie e integrate. La 
capacità di essere in relazione sia con l’altro 
dentro di noi, sia con l’altro fuori da noi, è 
fondamentale per il processo di individuazione. 
Quando si è in relazione con il proprio inconscio, 
si riesce a vedere le cose in modo più chiaro; 
quando si è posseduti dalle proprie emozioni e 
proiezioni si ha una visione distorta della realtà. 
E a questo proposito vorrei riportare una storia 
narrata da Thich Nhat Hanh. «Voglio narrarti la 
storia del giovane vedovo che aveva un figlio di 
cinque anni. Lo amava più della sua stessa vita. 
Un giorno dovette lasciarlo a casa e uscire per 
affari. Arrivarono i banditi che saccheggiarono 
il villaggio, lo diedero alle fiamme e rapirono il 
bambino. Ritornato, l’uomo trovò la casa bruciata 
e, lì accanto, il cadavere carbonizzato di un 
bambino. Credette che fosse il figlio. Pianse di 
dolore e cremò ciò che restava del corpo. Amava 
tanto il figlio che raccolse le ceneri in una borsa 
che portava sempre con sé. Mesi dopo, il figlio 
riuscì a scappare e ritornò al villaggio. Era notte 
fonda quando bussò alla porta. Il padre stringeva 
tra le braccia la borsa con le ceneri e singhiozzava. 
Non aprì la porta, benché il bambino dicesse di 
essere suo figlio. Era convinto che il figlio fosse 
morto e che alla porta battesse un bambino del 
villaggio che voleva prendersi gioco del suo 

dolore. Il bambino fu costretto ad andarsene, e 
padre e figlio si perdettero per sempre. Ora vedi, 
amico mio, come, se ci attacchiamo a un’idea e 
la riteniamo la verità assoluta, potremmo trovarci 
un giorno nella situazione del giovane vedovo. 
Pensando di possedere già la verità, non potremo 
aprire la mente per accoglierla, anche se la verità 
bussasse alla nostra porta.» (Thich Nhat Hanh 
1992, pp. 147-148)

6. L’immaginazione attiva e il corpo

Come già accennato, il dialogo con l’inconscio 
può avvenire attraverso molteplici forme tra 
cui la danza intesa nella sua accezione più 
larga di possibilità espressiva e comunicativa 
dell’essere umano nella sua corporeità. La 
relazione coscienza-inconscio può quindi essere 
esplorata attraverso l’espressione spontanea e 
auto-diretta del corpo in movimento. La pratica 
dell’immaginazione attiva attraverso il movimento 
è notevolmente apprezzata e valorizzata in ambito 
internazionale. Da molti anni, durante i congressi 
della IAAP (l’Associazione Internazionale di 
Psicologia Analitica) è divenuta consuetudine 
dedicare una giornata all’esplorazione teorica, 
clinica ed esperenziale di questo metodo. E’ 
per me un onore essere parte di questo gruppo 
internazionale che si fa promotore di attività di 
ricerca su una pratica estremamente innovativa 
e ricca di possibilità. Il gruppo, coordinato da 
Joan Chodorow, raccoglie i contributi di colleghi 
appartenenti a molti diversi paesi. Negli Atti 
dei Congressi IAAP è possibile leggere alcuni 
di questi contributi. (IAAP Proceedings 2005, 
2009, 2012) Nuove società Junghiane che stanno 
nascendo in alcuni paesi dell’est, hanno mostrato 
grande interesse per la possibilità di coniugare 
corpo e psiche ed esperire le immagini attraverso 
il movimento. Anche il CIPA ha sempre lasciato 
ampio spazio allo studio del metodo durante i 
convegni nazionali e attraverso l’insegnamento 
del corso di Teorie e tecniche delle produzioni 
inconsce non oniriche, presso la Scuola di 
Specializzazione dell’Istituto di Roma. Sempre 
al CIPA sono stati inoltre organizzati workshop 
esperenziali sia a Roma che a Palermo a cura 
rispettivamente dell’Istituto per l’Italia Centrale 
e dell’Istituto per l’Italia Meridionale. Il modo 
migliore per comprendere il metodo è farne 
esperienza diretta.
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Ogni cellula del corpo è dotata di intelligenza 
e memoria. Le più recenti teorie scientifiche 
confermano non solo la stretta interrelazione 
tra i diversi sistemi corporei, ma anche la 
localizzazione della mente in tutto il corpo e 
non unicamente nel cervello. La memoria delle 
esperienze traumatiche permane nel corpo ed 
è per questo che attivare la capacità simbolica 
del corpo può essere un modo per riconnettersi 
a quei vissuti, superarli e ricreare un ponte tra 
l’evento e il ricordo. Come si svolge l’esperienza? 
Si chiudono gli occhi e ci si mette in ascolto 
delle proprie sensazioni lasciando che il corpo si 
muova in modo spontaneo. Pian piano si entra in 
una dialettica tra il muoversi volontariamente e il 
lasciarsi muovere da qualcosa che non si conosce. 
Gradualmente si riesce a dare forma ai contenuti 
dell’inconscio in una continua interazione tra 
regno sensorio, emotivo ed immaginale. Come 
ogni altro metodo, si richiede un lungo e paziente 
allenamento. Il movimento del corpo nel 
momento in cui si pone come ponte tra conscio 
e inconscio diventa un canale per l’attivarsi 
della funzione simbolica, divenendo parte di un 
territorio intermedio che permette di contenere ed 
esprimere vitalmente la tensione tra gli opposti. 
Non è facile spiegare a parole una situazione 
così complessa. Nell’esperienza del muoversi 
e del lasciarsi muovere è la materia stessa del 
corpo fisico che viene plasmata dalle immagini 
della psiche e che a sua volta dà loro forma. L’io 
si arrende al movimento diretto dal Sé mentre 
si mantiene vigile ed osserva e guida secondo il 
punto di vista della sua coscienza. Nella tensione 
dialettica tra il muoversi consapevolmente e il 
lasciarsi muovere dall’inconscio, immagini ed 
emozioni prendono forma nel movimento del 
corpo. Le vibrazioni diventano udibili, le immagini 
si rendono visibili, le percezioni diventano 
palpabili, le emozioni si rendono tangibili. La 
danza diventa la manifestazione visibile del suono 
interiore. Il corpo diventa strumento e contenitore 
dell’esperienza, il che porta ad una situazione 
paradossale. Il fatto che le immagini possano 
essere fisicamente esperite (è il corpo stesso che 
le accoglie e le crea) conduce all’eventualità che 
si possa essere mossi dall’immagine pur sapendo 
di non essere identificati con essa. Può capitare di 
trovarsi dentro le personificazioni dell’inconscio 
senza per questo essere quelle cose. Quel che 
l’intelletto da solo non può esplorare, può farlo 
insieme all’immagine esperita sensorialmente 

nel corpo. Non è l’Io che sceglie di entrare 
nell’immagine bensì quest’ultima che sceglie 
di essere incorporata al fine di farsi meglio 
conoscere. L’Io si sorprende di trovarsi in quella 
forma corporea, vi pone la sua attenzione e 
comincia ad esplorarla. L’Io entra attivamente 
nel dialogo coreografico lasciandosi portare dai 
contenuti della psiche e muovendoli a sua volta. 
(Adorisio A. 1995, 2010, 2012; Chodorow J. 
1991, 1995, 2009)

Quando l’immaginazione attiva avviene attraverso 
la forma espressiva del movimento corporeo, si 
presta dunque attenzione a tre elementi tra loro 
interagenti. Qual è l’emozione in cui ci si trova, 
quali sono le immagini corrispondenti a quella 
o a quelle emozioni e quali sono le qualità di 
movimento che intervengono a dare forma a quelle 
immagini. La forma del corpo può condizionare o 
stimolare l’emergere, nel qui e ora, di determinate 
immagini dall’inconscio, così come specifiche 
immagini inconsce attivate dalla coscienza 
possono portare a modificare la forma corporea. 
Le forme del corpo e le immagini psichiche si 
modellano vicendevolmente le une con le altre. 
Di solito si attiva un processo circolare e ricorsivo 
dove ogni aspetto è al tempo stesso prodotto e 
causa di sé stesso e dell’altro. Ci si confronta con 
i propri complessi che prendono forma nel corpo 
e si esplorano le qualità di movimento ad essi 
legate. L’esperienza va poi trascritta o verbalizzata 
all’analista che fa da testimone. Spesso è proprio 
nel momento in cui si scrive o in cui ci si rivolge 
all’Altro fuori, raccontando il proprio vissuto (in 
modo analogo a quanto si fa con i sogni) che 
qualcosa si chiarisce o un’intuizione arriva alla 
coscienza. La verbalizzazione è parte integrante del 
processo che naturalmente non va interpretato né 
giudicato. La modalità del movimento richiede la 
presenza dell’analista in quanto a differenza della 
scrittura, della pittura o della scultura, il soggetto 
della creazione e l’oggetto creato coincidono. 
Quando l’opera creativa è terminata, essa è anche 
svanita. Il processo della creazione è la creazione 
stessa che scompare quando l’opera è compiuta. 
Certo, oggi è possibile filmare e registrare 
l’esperienza che in tal modo può essere rivista 
ma la presenza dell’analista svolge un ruolo ben 
più profondo. Lo sguardo che contiene permette 
all’analizzando di abbandonarsi con fiducia 
all’ascolto dei messaggi corporei per toccare 
parti di sé intime e nascoste. Il coinvolgimento 
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corporeo può facilmente condurre verso livelli 
pre-verbali dove ci si può sentire maggiormente 
indifesi. Possono attivarsi canali di espressione 
molto arcaici e possono emergere antichi ricordi 
legati a complessi psichici investiti di forte carica 
affettiva. Una situazione del genere potrebbe 
essere sopraffacente qualora il complesso dell’io 
e il suo sistema difensivo non fossero preparati 
ad affrontare quel dialogo. E’ fondamentale che 
vi sia un Io sufficientemente solido, flessibile 
e differenziato. Lo spazio protetto della stanza 
d’analisi è il luogo ideale per poter affrontare un 
viaggio così delicato. Il coinvolgimento corporeo 
può portare non solo molto indietro nel tempo 
ma anche molto avanti, liberando nuove energie 
e anticipando cambiamenti futuri.

7. L’immaginazione attiva nella stanza d’analisi

L’uso dell’immaginazione attiva in analisi ha 
significato un allargamento di quelle frontiere 
che sono state poste da alcune correnti di 
pensiero junghiano che hanno preferito intendere 
l’immaginazione attiva come un’attività da farsi 
esclusivamente al di fuori della stanza d’analisi, 
ponendo dunque un limite ferreo che lo stesso Jung 
non aveva posto. Sebbene Jung avesse più volte 
sottolineato che l’immaginazione attiva andasse 
fatta in solitudine al fine di permettere un contatto 
diretto con il proprio inconscio, non mediato 
da presenze altre, egli aveva tuttavia accolto la 
possibilità che in certi casi l’immaginazione attiva 
potesse essere fatta direttamente alla presenza 
dell’analista come testimoniato dall’esperienza 
e dalle pubblicazioni di Tina Keller, Marion 
Woodman, Joan Chodorow, Tina Stromsted, 
Margarita Mendez, Anita Green e tanti altri. 
Nell’introduzione ad un volume che raccoglie 
gli scritti di Jung sull’immaginazione attiva, 
Joan Chodorow ha messo in evidenza le diverse 
sfaccettature del pensiero di Jung, la sua ricchezza 
e il suo approccio poliedrico senza prendere parte 
per l’una o l’altra tesi e si è interrogata sul ruolo 
dell’analista rispetto all’immaginazione attiva. 
Jung ha sempre sostenuto che l’immaginazione 
attiva può facilitare la separazione del paziente 
dall’analista nella misura in cui promuove 
un’indipendenza fondata sul proprio processo 
interiore individuativo. Sottolineando questo 
aspetto, Joan Chodorow evidenzia come tuttavia 
in alcuni casi l’immaginazione attiva possa 

essere anche un elemento intrinseco dell’analisi 
e ricorda che Jung raccomandava all’analista di 
non intervenire. Quando l’immagine inconscia 
aveva ricevuto forma, Jung incoraggiava i pazienti 
ad entrare in relazione con essa e preferiva non 
interpretare le immagini dell’immaginazione 
attiva. Il ruolo dell’analista è anche quello di 
mediare la funzione trascendente, di mantenere 
un canale aperto tra conscio e inconscio. In 
tale qualità Jung riconobbe che l’analista non 
può curare senza usare sé stesso e le proprie 
reazioni, consce e inconsce. In quest’ottica 
l’immaginazione attiva può giungere ad includere 
la relazione analitica. «Per alcuni il conflitto 
intrapsichico può essere contenuto ed espresso 
simbolicamente attraverso una serie di dialoghi 
interiori o altre forme di immaginazione attiva. Per 
altri, la tensione tra conscio e inconscio arriverà 
meglio alla coscienza attraverso dialoghi esterni, 
interazioni con altri esseri umani.» (Chodorow 
J. 1977, p. 17) «Come mediatore della funzione 
trascendente egli operava a livello intrapsichico; 
come partecipante-testimone, egli operava inoltre 
a livello interpersonale.»(ibidem) Prosegue Joan 
Chodorow: «Per alcuni, la liberazione richiede 
di imparare ad essere sé stessi in presenza 
di un altro. Per altri è essenziale lavorare da 
soli. Ciascuno è unico. A mio avviso, Jung non 
confidava nelle regole dogmatiche e presentava le 
sue idee lasciando ampio spazio alla variazione e 
alle possibilità creative.» (ibidem)

All’interno della mia pratica clinica ho potuto 
constatare che le stesse persone che avevano 
difficoltà ad entrare in relazione con le immagini 
dell’inconscio nello spazio solitario della propria 
abitazione, riuscivano invece a contattare 
l’inconscio nello spazio protetto della seduta 
analitica e potevano avviare delle piccole 
esperienze di immaginazione attiva alla presenza 
dell’analista, non solo attraverso il movimento ma 
anche attraverso la verbalizzazione e la scrittura. 
L’immaginazione attiva all’interno dello spazio 
analitico può offrire maggiori garanzie di sicurezza 
anche se si apre alla complessità della relazione 
terapeutica e dei campi energetici coinvolti. 
L’importante è che l’analista non intervenga con 
suggerimenti, indicazioni, domande perché in 
questo caso si slitta dall’immaginazione attiva così 
com’era stata intesa da Jung ad una, pur a volte 
estremamente proficua, attività immaginativa. E’ 
utile avere chiara la distinzione tra i due metodi. 
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Personalmente li utilizzo entrambi avendo cura di 
chiarire cosa si sta facendo.

Tina Keller, medico e psicoterapeuta ad 
orientamento junghiano, iniziò un’analisi con 
Jung nel 1912, proprio negli anni in cui egli 
stava avviando le prime esperienze di confronto 
con l’inconscio. Nelle sue memorie, scritte 
nel 1981 all’età di 94 anni e pubblicate sulla 
Rivista “Anima” nel 1990, Tina Keller racconta 
con ricchi dettagli i primi intensi dialoghi con 
le personificazioni dell’inconscio. Dialoghi che 
avvennero nello studio analitico durante la sua 
successiva analisi con Toni Wolff che le aveva 
suggerito di non lottare contro l’ansia ma di far si 
che dalla tensione causata dall’ansia venisse fuori 
un’immagine con la quale poter dialogare. (Keller 
T. 1990, p. 13) In presenza di Tony Wolff, Tina 
Keller scoprì di poter esprimere l’immaginazione 
anche attraverso la danza: «Quando ero in analisi 
con Toni Wolff, avevo sempre la sensazione 
che qualcosa che era profondamente nascosto 
dentro di me avesse la necessità di esprimersi; 
ma sapevo anche che questo qualcosa non aveva 
parole. Mentre stavamo cercando un altro mezzo 
di espressione, all’improvviso ebbi l’idea: ‘potrei 
danzarlo’. Toni Wolff mi incoraggiò a provare. La 
sensazione corporea che sentivo era oppressione, 
l’immagine era di trovarmi all’interno di una 
pietra e di dovermi distanziare da essa per poter 
emergere quale individuo separato. Similmente, 
i movimenti che emergevano dalle sensazioni 
corporee avevano lo scopo di liberarmi dalla pietra. 
Ci volle quasi tutta l’ora. Dopo sforzi e sofferenze 
riuscii ad alzarmi in piedi, liberata. Questo evento 
fu molto più potente delle ore in cui parlavamo 
soltanto. Si trattò di uno psicodramma di un 
evento interno o di ciò che Jung aveva chiamato 
immaginazione attiva. Solo che qui era il corpo ad 
avere la parte attiva.» (Keller T. 2011, p.31) Sonu 
Shamdasani nella sua bellissima introduzione a 
Il Libro Rosso ci dice che Tina Keller ricordava 
che Jung parlava spesso di sé e delle proprie 
esperienze. Riporto la citazione della Keller 
ripresa da Shamdasani: «A quell’epoca, quando 
si arrivava per la seduta di analisi, il cosiddetto 
libro rosso era sovente aperto, posizionato su un 
cavalletto. Il dottor Jung vi stava dipingendo o 
stava finendo di dipingere un’immagine. A volte 
capitava che mi mostrava ciò che aveva fatto e 
lo commentasse. La cura e la precisione con cui 
lavorava alla realizzazione di quelle immagini 

e del testo miniato che lo accompagnava 
testimoniavano del valore dell’impresa. Così il 
maestro dimostrava all’allievo che lo sviluppo 
psichico richiede tempo e fatica.» (Shamdasani 
S. 2010, p. 205) Prosegue Shamdasani: «Durante 
le sue analisi con Jung e con Toni Wolff anche 
Tina Keller effettuò l’immaginazione attiva e le 
raffigurazione pittoriche delle proprie fantasie. 
Dunque ben diversamente da un’avventura 
solitaria, il confronto con l’inconscio perseguito 
da Jung fu un’impresa collettiva che egli condivise 
con i suoi pazienti.»(ibidem)

Per avviare l’immaginazione attiva è fondamentale 
affrontare e oltrepassare la paura, premunirsi di 
strumenti per la discesa e la risalita. Jung stesso ne 
Il Libro Rosso, sebbene in alcune parti sottolinei 
la necessità della solitudine come fase necessaria 
di un percorso, in altre parti ci ammonisce sulla 
necessità di non essere soli: «E’ saggio avere 
timore. Solo gli eroi dicono di non averlo. Sapete 
però cosa succede all’eroe. Con tremore e timore, 
guardandovi attorno con diffidenza, spingetevi nel 
profondo, ma non da soli: in due o più c’è maggiore 
sicurezza, poiché il profondo pullula di assassini. 
Assicuratevi anche la via del ritorno. Procedete 
con prudenza, […] Il profondo è più forte di noi. 
Siate dunque astuti e non eroi, giacché nulla è più 
pericoloso che convincersi di essere un eroe. Il 
profondo vorrebbe trattenervi.» (Jung C.G.  2010, 
p. 244) I rituali del setting terapeutico evocano 
campi energetici all’interno dei quali contenuti 
invisibili inespressi possono gradualmente trovare 
uno spazio per essere riflessi. Sapendo di essere nel 
campo della cura, l’analista predispone, accoglie, 
contiene, restituisce, anche solo con lo sguardo e 
il silenzio. Quando l’immaginazione attiva viene 
inserita all’interno del setting analitico la forma 
rituale diviene ancora più potente e permette 
di entrare con maggiore intensità nel campo 
energetico della relazione. In uno stato allargato 
di coscienza e nella garanzia del contenimento, 
avviene l’incontro con ciò che è altro da sé. La 
forma rituale permette di varcare la soglia della 
possessione complessuale per aprirsi alla forza 
generatrice di nuove connessioni e confrontarsi 
con la dimensione misteriosa e trascendente 
della vita. «L’io individuato si sente oggetto di un 
soggetto ignoto e superiore.» (Jung C.G. 1928, p. 
235)
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8. Spazio Analitico e Antichi Culti Misterici

Il dialogo con l’inconscio non può che essere 
una segreta esperienza con il mistero all’interno 
della quale la funzione simbolica può dispiegarsi; 
in questo senso, può anche essere definito 
un’esperienza mistica (legata al mistero) dalla 
quale se ne esce trasformati, in modo analogo a 
quanto avveniva durante gli antichi culti misterici, 
anche se, per via della loro segretezza, nessuno sa 
con esattezza cosa accadeva. Tuttavia è attestato 
che i partecipanti ne uscissero profondamente 
trasformati interiormente. I culti misterici furono 
cerimonie di iniziazione, segrete e notturne, 
che si diffusero nell’antico Egitto, nell’antica 
Grecia e in tutte le regioni dell’Impero romano. 
La partecipazione ai culti aveva carattere 
volontario infatti, uomini e donne di qualunque 
età e ceto sociale potevano parteciparvi per 
libera e consapevole scelta, anche più volte. La 
partecipazione ai Misteri poteva essere ripetuta 
e comportava un cambiamento della propria 
condizione psichica attraverso l’instaurarsi di un 
nuovo rapporto con una divinità. Le sofferenze 
della vita spingevano alla ricerca di nuove 
possibilità, di nuovi inizi e di nuovi rapporti con 
quelle divinità che nelle loro stesse storie avevano 
attraversato percorsi di patimento, morte e rinascita 
(Iside, Osiride, Dioniso, Demetra, Persefone, 
Mitra). I rituali misterici erano strettamente legati 
alle sofferenze degli Dei, all’attraversamento 
di paure e lutti per ritrovare gioia, speranza e 
protezione. I destini degli iniziandi si modellavano 
sui destini degli Dei ripercorrendone, attraverso 
canti e danze, le peripezie dalla catastrofe 
alla salvezza. I temi più rappresentati erano la 
guarigione dalle malattie ed il viaggio per mare. 
Tali cerimonie non provocavano un cambiamento 
di status, ma facilitavano un miglioramento 
dello stato psichico attraverso la modifica del 
personale rapporto con un dio o con una dea. Si 
stabiliva una forma di religiosità meno anonima 
e più individuale. Secondo Burkert (Burkert W. 
1987) i Misteri furono un’attività opzionale, una 
forma di religione personale all’interno della 
religione politeistica. I Misteri avvenivano in 
luoghi appartati, i telesterion, dove determinante 
era il recinto che racchiudeva lo spazio vuoto, 
luogo del sacro. Passando attraverso esperienze 
terrifiche ed estatiche si acquisivano capacità di 
autocontrollo sulle proprie paure e nuovi poteri 
su di sé. La stanza d’analisi può essere considerata 

un moderno telesterion.1

Partecipare ai culti misterici significava creare 
esperienze profondamente trasformative attraverso 
«un pathos dell’anima» (Burkert W. 1987, p. 119) 
che favoriva l’incontro con l’altro, permettendo 
di creare un ponte con gli aspetti ignoti della 
propria personalità: «Uscii dalla sala dei misteri 
sentendomi straniero a me stesso», pronuncia 
un antico iniziato. (ivi, p. 120) Perdita, ricerca e 
ritrovamento costituivano gli elementi essenziali 
delle storie ripercorse dagli iniziandi. «All’inizio 
vagar smarriti, faticoso andare in cerchio, paurosi 
percorsi nel buio, che non conducono in alcun 
luogo; poi … stupore.» (ivi, p. 122) La partenza da 
uno stato di vuoto psichico, il vagare nel buio, il 
muoversi in luoghi inesplorati dove non esistono 
sentieri già tracciati, né fiaccole da seguire, dove 
non vi sono mappe per orientarsi, è proprio ciò 
che può accadere all’inizio di un’immaginazione 
attiva. Un viaggio sul mare e nel buio del mare 
alla scoperta di nuove terre, dove la luce della 
coscienza cerca di incontrare la luce nascosta 
dell’inconscio.

L’immaginazione attiva, come forma di auto-
cura, può anche essere un vero viaggio iniziatico 
che richiede di partire a mani vuote, lasciando 
indietro ciò che si possiede per entrare in quel 
vuoto ‘pieno’ di potenzialità che permette 
profonde e radicate trasformazioni. Viaggio 
che presuppone di dover affrontare tutto ciò 
che si oppone al cambiamento e che dunque 
va condotto portando con sé la fiaccola della 
propria consapevolezza. L’immaginazione attiva 
favorisce il processo di individuazione e dunque 
la realizzazione del Sé, che avviene spesso 
attraverso una serie continua di morti e rinascite, 
in modo analogo alle antiche celebrazioni dei 
Misteri. L’immaginazione attiva attraverso l’uso 
del movimento, si connette in modo specifico 
all’origine greca del termine μύω (myo), tenere 
la bocca e gli occhi chiusi, mantenersi racchiusi 
nella ricerca del silenzio. È soprattutto chiudendo 
gli occhi, nel raccoglimento del silenzio, in uno 
spazio protetto, che si apre la vista interiore, si 
acuisce la percezione del corpo, si favorisce 
l’incontro con l’assolutamente altro e si attiva la 
funzione simbolica del movimento. E’ un metodo 
potente ed efficace che aiuta a recuperare quel 
sapere integrato intuitivo-sensoriale-immaginale-
emotivo-cognitivo-spirituale che corrisponde ad 
un’antica sapienza per lo più perduta. Mediante 
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l’immaginazione attiva si viaggia in territori 
sconosciuti, a volte terrifici, e ciò che caratterizza 
la veridicità dell’esperienza è la sorpresa dell’io al 
cospetto delle impreviste risposte da parte di ciò 
che è assolutamente ‘altro’. Il mistero, lo stupore 
al cospetto dell’ ‘estraneo straniero’, porta ad 
adottare un nuovo orientamento. (Otto R. 1966, 
p. 35)

9. Il Carro e l’Auriga.

Fondamentale per la pratica dell’immaginazione 
attiva è la capacità di accogliere il principio taoista 
del Wu-Wei: azione nella non azione e non 
azione nella azione. Entrare nella corrente della 
vita e lasciarsi trasportare mantenendo un proprio 
punto di vista. Grazie a questo atteggiamento 
unito all’esperienza accumulata nella pratica 
dell’immaginazione attiva, mi è stato possibile 
accogliere e dare forma alle spinte che provenivano 
dal Sé e mi indirizzavano verso l’esplorazione di 
una nuova modalità di dare forma alle immagini 
interiori: il montaggio video dei propri filmati. E’ 
nato il film Mysterium che si è rivelato un modo 
per esprimere la quinta fase dell’immaginazione 
attiva: viverla nella vita.2 Nel corso di diversi anni, 
attraverso una continua interazione tra realtà 
interna e mondo esterno l’auto-creazione del 
film mi ha portato ad intervistare diversi analisti 
Junghiani sul tema della spiritualità e del rapporto 
corpo-spirito. Da più testimonianze è emersa la 
pratica dell’immaginazione attiva quale modo 
privilegiato per vivere ed esprimere la dimensione 
spirituale. Joan Chodorow ha sottolineato le 
diverse dimensioni dell’immaginazione: quella 
religiosa che si esplica nel dialogo con le divinità 
interiori nei loro aspetti sacri e demonici, quella 
estetica che si esplica attraverso l’armonia del ritmo 
e della bellezza quale forma dello spirito, quella 
filosofica più legata all’aspetto simbolico, quella 
sociale legata alla relazionalità e condivisione e 
infine l’immaginazione psicologica autoriflessiva. 
«Quest’ultima è la quintessenza delle altre quattro 
e corrisponde alla possibilità di creare e ricreare 
la personalità attraverso l’antico detto: Conosci te 
stesso.»3

Vorrei concludere lasciando come suggestione 
un’immagine che Jung ci offre, sempre ne Il Libro 
Rosso: l’immagine del Carro e dell’Auriga. Jung, 
riferendosi alla metafora del carro e dell’auriga, ci 

dice che a volte l’intenzione e la volontà ci portano 
addirittura contro il nostro destino. Se la nostra 
intenzionalità e la nostra volontà sono troppo forti 
e non sono in sintonia con il volere del Sé, con 
l’ordine sottostante o con il bene comune, queste 
verranno fortemente contrastate dal non potere e 
dal non senso. Dunque dice Jung, saggio è sapere 
di essere l’Auriga di un Carro invisibile che ci 
conduce. Grazie ad un atteggiamento aperto verso 
il mistero e verso la dimensione spirituale della 
vita, saremo maggiormente in grado di accogliere 
l’incomprensibile. Jung ci lascia intendere che 
se accogliamo il simbolo e lo nutriamo come un 
neonato, sarà il simbolo a farci da Auriga.

NOTE

1.	 Questo paragrafo è già stato in parte pubblicato in A. 
Adorisio 2009.

2.	 Cfr: A. Adorisio DVD 2010, Il filmato è stato presentato 
al XVIII Congresso Internazionale di Psicologia Analitica 
(IAAP - Montreal 2010), al Congresso Internazionale AIPA-
CIPA, Roma 2011 e in molti altri congressi e seminari in 
diverse città italiane e in svariati paesi nel mondo.

3.	 Ivi: Testimonianza di Joan Chodorow
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Brevi indicazioni teorico-
pratiche sull’immaginazione 
attiva
di Annemarie Kroke 

Prendendo le mosse da Jung, M.-L. von Franz ed 
altri che sottolineano che l’immaginazione attiva, 
per sciogliere il transfert e permettere di sviluppare 
il processo individuativo durante tutta la vita, deve 
essere fatta da soli e alla fine dell’analisi, vedo il 
mio modo di lavorare con l’immaginazione attiva 
in seduta, da un lato come preparazione a questo 
processo, da un altro, come un ulteriore intenso 
metodo analitico.
Parlerò dell’immaginazione attiva come metodo 
strettamente connesso a quella percezione 
dell’immagine che comprende tutti i sensi - I sensi 
ci portano al senso - 
Nella mia esperienza, forse solo personale, 
nelle prime fasi del processo d’immaginazione 
attiva il senso visivo è più accentuato rispetto a 
quello uditivo e olfattivo. Più il processo scende 
in profondità, più subentrano anche gli altri sensi 
e in particolare quello propriocettivo. Per certe 
persone è importante anche solo il sentire di avere 
delle immagini proprie, un proprio mondo interno, 
per non sentirsi esposti all’altro nel mondo della 
realtà quotidiana. Avere delle immagini - Jung lo 
viveva così  «ll pensiero che in me ci sia qualcosa 
di vivo, del quale non sapevo proprio niente, mi 
eccitava particolarmente.» (Jung C.G., 1925/95, 
pag.67. trad. mia).

L’immaginazione attiva è un processo 
psicofisiologico dinamico in cui l’immaginante 
si mette in dialogo con l’immagine nella quale 
i contenuti dell’inconscio hanno preso forma. 
L’immagine presenta all’immaginante la sua 
situazione psichica attuale e l’Io cosciente  
acquisisce la possibilità di elaborare nell’immagine 
un’integrazione di aspetti dell’inconscio che sono 
rappresentati nel linguaggio simbolico. Quella 
stessa immagine si configura come una realtà, 
possiamo chiamarla ‘realtà interna’, ma ciò che 
mi sembra importante è che l’immagine viene 
vissuta come la realtà quotidiana, per cui gli 
atteggiamenti dell’lo dell’immaginante, anche 
quelli difensivi, che usa nell’immaginazione 
attiva sono gli stessi che adopera nella vita. È 
l’immaginazione attiva che offre la possibilità 
di trasformare quegli atteggiamenti che sono 
connessi alla sofferenza.
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Fare l’immaginazione attiva in seduta significa 
che l’immaginante in presenza dell’analista 
comunica all’analista e condivide con lui ciò 
che percepisce: immagini, emozioni, reazioni 
corporee,  associazioni, ricordi della propria 
storia o dei propri sogni, tutto è comunicato con 
gesti corporei e parole.
Attraverso la descrizione con la parola di ciò 
che vede, ascolta, sente, l’oggetto immaginato 
tende ad assumere una forma più distinta. In 
genere l’immaginazione inizia con l’immagine 
che in quel momento è energeticamente attiva 
e in quanto tale, esprime la situazione psichica 
attuale dell’immaginante. L’immagine emerge 
spontaneamente se è accompagnata da un 
atteggiamento di accoglienza umile e attenta. 
Energeticamente attivo può essere anche il 
sintomo corporeo che la persona porta in seduta. 
L’immaginazione attiva può partire da questo 
o anche da un sogno che richiede un ulteriore 
dispiegarsi; anche per questo chiedo ai pazienti 
di raccontare i sogni come se li stessero rivivendo 
e così può emergere quell’immagine con la quale 
si può iniziare l’immaginazione attiva.

L’immaginazione attiva è un processo in cui 
l’immaginante si pone in atteggiamento di 
accoglienza e partecipazione affettiva e lascia 
emergere l’immagine. L’immagine si sviluppa fino 
a prendere la forma di un contesto immaginale 
vissuto con i parametri di realtà. 
L’accoglimento affettivamente partecipe è la 
prima fase attiva dell’immaginazione attiva, che 
in seguito richiede che l’immaginante entri con 
la consapevolezza del proprio corpo nel contesto 
immaginale. Altrimenti potrebbe rischiare di porsi 
in una distanza osservativa o interpretativa per 
timore di un coinvolgimento più esteso.
È facile che, durante l’immaginazione attiva 
in seduta, possano emergere alcuni aspetti 
difensivi, ma, se ciò non accade, l’immaginante 
cercherà di esplorare e di comprendere. Se 
si accorge di qualcosa nell’immagine che si 
ponga in contrapposizione alla sua concezione 
cosciente, tenderà a modificare questa 
situazione. L’immaginante pone domande che se 
sono autentiche evocheranno qualche reazione 
nell’Altro di fronte. L’Altro di fronte può essere un 
essere vivente, qualcosa che incontra nel contesto 
immaginale, o anche nel proprio corpo. Questo 
cambiamento è leggibile da una trasformazione 

dell’immagine. L’immagine così cambiata 
suscita un diverso vissuto emozionale che porta 
l’immaginante a correggere la sua attitudine 
nei confronti dell’Altro. Questo processo porta 
a produrre un effetto sull’Altro che a sua volta 
cambierà aspetto o attitudine. Il concetto del 
turn-taking di Jean Knox esprime questo processo. 
(Knox J. 2012, pag.459)
Mi sembra importante che, con il metodo 
dell’immaginazione attiva, il cambiamento 
nell’immaginante diviene leggibile a lui stesso 
attraverso la trasformazione dell’Altro;
ugualmente leggibile per l’immaginante è il suo 
permanere in un atteggiamento difensivo e in questo 
caso la sua azione (domanda o altro) rimane senza 
produrre un effetto trasformativo nell’Altro, oppure 
si blocca il dialogo relazionale con l’immagine 
o addirittura l’immagine svanisce. In questo 
caso la presenza dell’analista riveste un grande 
significato e di questo parlerò successivamente. 
Sintetizzando: se l’atteggiamento dell’lo cosciente 
favorisce il processo, qualcosa è cambiato nel 
vissuto emozionale in relazione alla situazione 
presentatagli dalle immagini che rappresentano 
aspetti inconsci, per cui l’Io cosciente potrà essere 
in grado di affrontare situazioni simili nella vita 
quotidiana, potrà cioè appoggiarsi sull’esperienza 
di questo vissuto.

La trasformazione comprende un avvicinamento 
integrativo della posizione dell’lo cosciente 
con l’Altro che si ha di fronte, integrazione 
che si sintetizza in un’immagine di un nuovo 
simbolo altamente significativo per la psiche. 
Questo certo non succede sempre. In ogni caso, 
quando si percepisce una trasformazione, anche 
piccola, l’immaginazione attiva in seduta si può 
concludere. Spesso si osserva un calo di tensione 
energetica che inizialmente era accentuato dalla 
dialettica della posizione delle due parti. 
Penso sia importante che la chiusura avvenga 
dopo una trasformazione, in quanto una Gestalt 
chiusa permette all’esperienza di un vissuto di 
consolidarsi.

Ora vorrei accennare ad alcuni aspetti terapeutici 
dell’immaginazione attiva fatta in seduta in 
presenza dell’analista.
L’immaginante ha un Io funzionante che consente 
di percepire coscientemente ed entrare in 
dialogo con i prodotti dell’inconscio. Questo 
dialogo serve ad avvicinare contenuti inconsci, 
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diventarne consapevole e tentare di integrarli 
nell’atteggiamento cosciente. Ma questo dialogo 
ha anche un’altra funzione che Jung non ha 
particolarmente sottolineato: questo ‘mettersi 
in dialogo’ offre anche la possibilità di fare 
esperienza e di sviluppare la capacità relazionale 
con l’Altro e di sperimentare la self-efficiency, fare 
cioè esperienza delle proprie potenze creative e 
del fatto che si può attivamente e coscientemente 
agire con un effetto visibile.
Oltre alla relazione intrasoggettiva che 
l’immaginante vive con la sua immagine, 
nella stanza di analisi esiste anche la relazione 
intersoggettiva di comunicazione inconscia 
con l’analista. Nello spazio relazionale tra i 
due - i due soggetti portando ognuno le proprie 
particolarità - si possono creare delle nuove 
possibilità che amplificano l’oggetto-simbolo 
immaginato. Se la concezione junghiana classica 
dell’immaginazione attiva tendeva a favorire 
un’ ‘individuazione introversa’, tesa a creare le 
possibilità di sviluppo del proprio potenziale, 
la relazione intersoggettiva aggiunge a questo 
processo il contributo del frutto di un nuovo 
potenziale, nato dall’incontro di due soggetti in 
relazione tra loro.

Questo si evidenzia durante il processo 
immaginativo, l’immaginante svolge 
l’immaginazione comportandosi nella sua realtà 
immaginata come si comporta nella realtà 
quotidiana. L’analista segue l’immaginazione 
comunicata e a sua volta cerca di immaginarla 
con le sue immagini e cerca di sintonizzarsi 
affettivamente ad essa: fin qui funge da testimone 
silente. Quando sente che il processo dialogante 
si è bloccato, coglie il meccanismo di difesa 
dell’immaginante e si predispone ad accogliere 
nello spazio analitico ciò che viene evitato, 
adombrato, scisso o altro. Se lo ritiene opportuno, 
può riproporlo all’immaginante in maniera di 
proposta di stimolo. Se l’immaginante sente il 
contenimento dell’analista sarà capace di tenere 
anche un oggetto scisso, e, se lo stimolo è accolto, 
può tentare di superare la soglia difensiva, ma può 
anche lasciarlo cadere per elaborarlo in un altro 
momento. Qualcuno si chiede se la domanda-
stimolo dell’analista non sia troppo direttiva. 
Ritengo che non sia molto differente dal modo in 
cui un analista sceglie un particolare del sogno 
raccontato e ne chiede le associazioni.

La presenza dell’analista mi sembra molto 
importante quando l’immaginazione attiva 
si svolge all’interno del proprio corpo. La 
consapevolezza delle sensazioni fisiche del 
proprio corpo permette una distanza dall’Altro nel 
cui contesto  proiettare inconsciamente. Quando 
però, il processo immaginale si svolge all’interno 
del corpo è più difficile mantenere la presa di 
coscienza e le altre funzioni dell’lo, se non esiste 
uno spazio per il dialogo sia intracorporeo che 
analitico. Il dialogo allora, si sviluppa tra I’Io e 
una parte corporea e contemporaneamente tra 
immaginante e analista con il quale condivide 
l’esperienza. Succede anche che qualcuno 
teme di rischiare un atteggiamento con valenze 
magiche agendo nel proprio corpo. Per cui può 
sentire il bisogno del contatto con l’altro nella 
realtà esterna, corpo che, se vogliamo, fa da 
contenitore con aspetti di rêverie.
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Breve introduzione 
all’immaginazione attiva *
Di Anna Gianni 

Nota introduttiva

In questa conferenza  ho scelto, essendo la 
serata  dedicata all’introduzione ad un workshop 
clinico, di rispondere alle domande che più 
frequentemente mi sono state rivolte nel corso 
delle lezioni o in occasioni di conferenze, invece 
di strutturare l’intervento affrontando l’argomento 
solo da un punto di vista teorico.

D: Che cosa si intende per immagine attiva?

Annemarie Kroke ha parlato di immagine che si 
attiva quando raggiunge una energia sufficiente. 
Da parte mia vorrei porre l’attenzione su ciò 
che possiamo chiamare il lavoro dell’attivazione 
dell’immagine in analogia al lavoro onirico, 
proprio per sottolineare    le modalità attraverso 
le quali l’immagine acquisendo spazialità e 
temporalità prende forma, e si trasforma in una 
rappresentazione dotata di senso ed in un secondo 
tempo in  una narrazione.
Spesso s’inizia un lavoro d’immaginazione attiva 
da una immagine chiusa, oscura e incomprensibile 
a colui che la ha accolta, dalla quale è stato 
invaso. Da simbolo chiuso e maligno come diceva 
Gaetano Benedetti, 
(Benedetti G.,1991)l’immagine comincia a 
dipanarsi attraverso un lavoro di proiezioni, di 
spazializzazioni e di dinamicità verso una apertura 
di senso che viene tenuta viva dal terapeuta.
Il racconto non si avvale di un percorso in discesa 
con l’uso-scorciatoia di simboli fissi. Ma è percorso 
accidentato, pieno di blocchi e di successivi 
tentativi di sviarli. Materiale analitico che, come 
più volte Jung ha sottolineato, va valorizzato, 
analizzato e reso oggetto di chiarificazione e /o di 
amplificazione.
Questi appassionati ricercatori della psiche, 
che sono stati Benedetti e Jung, colpiti 
dall’osservazione, nella esperienza clinica di  
immagini complessuali che emergevano nelle 
patologie gravi, hanno descritto il sorgere e il 
dipanarsi delle immagini, senza soffermarsi ad 
approfondire la dimensione più specificamente 
ermeneutica. Per Jung è sufficiente osservare 
l’immagine perché questa  si attivi. 
<<Di solito - dice Jung - essa si trasforma, perchè il 
semplice fatto di averla presa in considerazione è 
sufficiente ad animarla>> (Jung C.G. 1955/1956) 
Gli fa eco Hillman (Hillman J. 1978 p.152)che usa 
la metafora del lasciare sedimentare le immagini 
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come il buon vino. Ma il sedimentare rimanda ad 
una dimensione temporale, elemento centrale in 
quel complesso di emozione, rappresentazione, 
sensorialità, processualità di cui è fatta una 
immagine che inizia il suo processo di attivazione, 
o che sia già di per sé, attiva.
E’ il tempo e il racconto nella sua narrazione 
passata e futura che coglie l’emozione nascosta 
nell’immagine. Senza il racconto non si 
riuscirebbe a manifestare nemmeno le più 
semplici proprietà di un’immagine che resterebbe 
virtuale. Un esempio banale; il tratto di fragilità 
di una caraffa non si attualizza che attraverso una 
trasformazione narrativa. quando cioè la lasciamo 
cadere e che si rompe; o quando, all’inverso, non 
si rompe quando la lasciamo cadere. 

Un bell’esempio di rapporto creativo tra 
emozione, temporalità e narrazione ci viene 
dal campo artistico. Nelle videoinstallazioni di 
Bill Viola si procede traducendo scene di dipinti 
famosi attraverso una temporalità sospesa e senza 
storia, in un ritmo spesso lentissimo, volutamente 
inadeguato, in rivolta contro il cosiddetto tempo 
reale. 
Viola ha più volte affermato di volere entrare 
nelle immagini per tirarne fuori le emozioni. E’ 
interessante come una immagine possa iniziare 
un percorso attivante, dinamico, trasformativo o 
entrando in una narrazione o destoricizzandosi. 
E’ il percorso inverso, una sorta di narrazione 
rallentata, l’espediente che tiene viva l’immagine 
su cui Viola lavora, trasformando e cercando 
l’elemento non traducibile, l’eccedenza di 
senso. Attraverso questo ritmo lentissimo, irreale, 
inadeguato, l’immagine ci parla da un fondo 
intensamente emozionale.
I due procedimenti procedono comunque in 
funzione di un particolare uso della dimensione 
temporale e di conseguenza spaziale.

D: E’ pericolosa l’immaginazione attiva in pazienti 
gravi (border o psicotici)? L’immaginazione attiva 
può trasformarsi in un pensiero delirante?

La difficoltà che si osserva nel paziente grave 
nella pratica della immaginazione attiva in 
seduta, non è riferibile (come spesso si crede) alla 
pericolosità, intendendo con questa un perdersi 
in un’immagine troppo carica, ma nell’incapacità 
di dare continuità al lavoro di attivazione 
dell’immagine stessa.

L’immaginante come l’artista o lo psicotico è 
impegnato in una impresa conoscitiva. Il “come la 
persona si costruisce il suo mondo” è la questione 
centrale, sia per lo stile (il come) che per il “si”, 
e cioè come questo mondo autogenerato si 
rende consapevole al soggetto. L’arte, la follia, 
l’immaginazione sono in questo senso strumenti 
simili rispetto alla conoscenza del mondo 
sensibile. 
Alcuni immaginano che il paziente che presenta 
tratti border o lo schizofrenico, sia privo della 
facoltà d’individuazione, al contrario, Binswanger, 
Jung e più recentemente Kimura (Kimura Bin 
1992), sottolineano come quello che osserviamo 
nella pratica psichiatrica debba essere visto come 
uno sforzo di individuazione. E’ l’eccesso e non 
la mancanza di questo essere tesi verso la ricerca 
di un sé, che talvolta genera patologia.
Condividono, il delirante, l’artista, l’immaginante, 
lo sforzo di creare una forma, e procedono 
attraverso l’opera conoscitiva a creare una 
funzione di assestamento tra io parziali e io 
normale direbbe Jung, e in genere tesi che 
molti condividono, di riequilibrio dell’Io. Sforzo 
tensionale che non implica che la forma creata sia 
necessariamente arte, così come il personificare e 
il mettere in dialogo i complessi, sia sinonimo di 
superamento e guarigione.
Dobbiamo quindi fare questa prima distinzione: 
la costruzione del mondo immaginario non ri-
crea una realtà parallela, (come nel mondo del 
delirante) ma dischiude nel suo farsi ciò che non 
è o non è ancora visibile. La questione riguarda 
la costituzione di quello che la psichiatria 
fenomenologica chiama “mondo ambiente.”
Distinguerei la modalità che l’immaginante fa 
propria dell’allucinare dove per alcuni autori 
(Resnik S. 1986), l’allucinare è creare una 
drammatizzazione sensoriale, dalla creazione di 
un mondo delirante.  Quando si descrivono i due 
mondi alterni dell’immaginazione attiva si può 
parlare di mondo reale interno e esterno dialogante 
e condiviso a differenza del mondo dell’allucinato 
il quale vive in un mondo normale e in un mondo 
patologico. Intendendo con patologico mondo 
non condiviso e desocializzato. (Blankenburg 
W.,1998)
Nella narrazione immaginale dello psicotico non 
si riesce a creare un mondo condiviso e quindi la 
continuità del racconto prima o poi si interrompe. 
La capacità di riconoscere questo mondo 
autogenerato come alterità da osservare, da vivere 
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o da condividere, subisce una contrazione o un 
inaridimento sino alla incapacità di creare nuove 
immagini.
Tutto il tentativo che l’analista fa nel corso della 
immaginazione è, non a caso, proprio il porre 
attenzione al contesto (corpo sensoriale e rapporti 
con il mondo circostante).   
E’ un procedere da uno spazio di solitudine, fermo 
e emozionalmente vuoto, verso le atmosfere calde 
e coinvolgenti o fredde e terrifiche, ma sempre 
condivisibili, dello spazio vissuto. Minkowsky 
(Minkowsky E., 1968 p.380)parla di un “sentiment 
d’aisance” che ognuno di noi ha nei confronti 
dell’ambiente e che viene a perdere il delirante. E’ 
questo “sentiment d’aisance”, (legato per esempio 
alla distanza vissuta nel caso della persecutorietà, 
o al tempo vissuto nel caso della melanconia) 
che il terapeuta invita con delicatezza a tenere 
vivo nel corso della immaginazione attiva, nella 
convinzione che sia il contenitore più efficace 
per lo sviluppo e la continuità del processo 
immaginario.
Se prendiamo ad esempio un’immaginazione di 
un paziente con tratti persecutori, osserviamo 
come si venga ad attuare attraverso le immagini 
che si formano e che vengono condivise, una forte 
contrattura in termini spaziali. Anche se il percorso 
che conduce simili pazienti alla condivisione 
delle immagini, sia con se stesso che con l’altro 
da sé risulta essere molto faticoso a causa della 
diffidenza e sospettosità insita nella patologia, 
si evidenzia chiaramente nella descrizione 
dello spazio immaginato, una conglomerazione 
e un restringimento della fase viva del divenire 
ambiente, tutta polarizzata e  diretta contro il me. 
A questo riguardo riporto le riflessioni di Martini 
(Martini G., 2005) in quanto, anche se non si 
riferiscono all’immaginazione attiva, esprimono 
compiutamente il percorso terapeutico a partire 
da una sensazione, o da una atmosfera delirante 
o da un’immagine, molto vicini a ciò che sto 
tentando di descrivere. 
Per Martini una sensazione di persecutorietà 
deve essere  prima ricontattata come sensazione, 
per poi essere deviata dalla sua evoluzione in 
delirio e convogliata in un contesto dove possa 
coesistere con altre emozioni ed essere mitigata 
dall’incontro con l’altro da sé.
Ma ancora più interessante per il nostro discorso 
su l’attivazione e la narrazione delle immagini 
è la differenza che Martini fa, mutuandola da 
Ricoeur (intraducibile di arrivo e di partenza), con 

la collocazione del soggetto psicotico (e non solo 
aggiungerei) tra un irrapresentabile di partenza e 
un irrapresentabile di arrivo. 
L’irrappresentabile di partenza si pone, per ogni 
essere umano, sotto il segno dell’angoscia di 
marca esistenziale (il nulla Heideggeriano o 
l’angoscia contiguo autistica di Ogden) che trova 
nella rappresentazione un possibile lenimento. 
Questo non è possibile per lo psicotico, sia perché 
è totalmente identificato nell’angoscia, sia perchè 
non riesce ad incanalarla nella rappresentazione 
se non nel delirio.
L’irrapresentabile di arrivo è nel normale narrazione 
aperta o debole e opera in uno spazio ludico e 
simbolico (lo spazio del “come se”) e coincide 
con il lavoro di attivazione e trasformazione delle 
immagini. Nello psicotico lo spazio di gioco si 
chiude velocemente, nel tentativo, che spesso 
risulta fallimentare, di contenere l’angoscia.

D: quale è il senso  terapeutico dell’immaginare 
attivamente?

L’immaginazione non cura per ciò che disvela, ma 
per quanto attiva, abbiamo detto. Di conseguenza 
tutto l’accento terapeutico non va verso la fase 
interpretativa del rapporto analitico, ma in quella 
dell’ascolto. 
Oggi, proseguendo il discorso aperto da 
Annemarie Kroke possiamo osservare e descrivere, 
tra le altre,  almeno tre modalità della mente 
dell’immaginante che vanno accompagnate 
in e da un ascolto partecipe, caratterizzato da 
attenzione ed umiltà. Una prima modalità che va 
ad attivare ed aprire un campo emotivo-sensoriale 
e che attiene alla dimensione poetico-creativa, 
una seconda che porta avanti una narrazione 
che non segue necessariamente schemi logico-
narrativi ed una terza che agisce come attivazione 
del campo. 
L’immaginazione, in quello che ho definito lavoro 
dell’attivazione, crea, ipotizza e trasforma con 
almeno tre strumenti; le sinestesie, il come se, e 
il noi.

a) Le sinestesie e le fantasie creative

Come aveva da tempo scoperto e magistralmente 
raccontato nelle sue Correspondences Baudelaire, 
uno dei mezzi che usa il poeta sono le sinestesie. 
Sinestesie  come sensazioni secondarie che si 
attivano in conseguenza della stimolazione di un 
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registro sensoriale primario. 
L’esempio classico è quello di una percezione 
visiva in concomitanza di una sensazione 
acustica,”audizione colorata” nella musica. 
Nella mia esperienza clinica le sinestesie sono 
spesso presenti nelle descrizioni corporee. Talora 
lo stimolo è attuale, talora basta rievocarlo 
nella mente. Il fenomeno è più accentuato in 
condizioni particolari, nell’infanzia, sotto l’effetto 
di droghe, in stati di meditazione. Non dobbiamo 
confonderlo con una semplice associazione 
(vedere un fiore e immaginarne il profumo) 
Originariamente considerato un attributo di 
stati confusionali o regressivi, dall’800 in poi e 
soprattutto oggi con gli studi delle neuroscienze, 
ma soprattutto in campo letterario, poetico e 
artistico in genere, il fenomeno è considerato 
come fonte di creatività e di comunicazione 
interpersonale e intrapsichica Strettamente 
connesso a quello delle sinestesie, ma non 
sovrapponibile è il concetto di percezioni o 
rappresentazioni amodali di cui trattano le scienze 
cognitive, fenomeno che sarebbe utile osservare il 
da un vertice precipuamente analitico.
Noi possiamo percepire e immaginare la realtà, 
solo grazie a queste connessioni e consonanze 
che si dispiegano intorno a noi coinvolgendoci, 
dimodoché nel nostro cervello si forma 
un’immagine che nasce da un intreccio tale per 
cui nell’udito vediamo il profilo di una forma o 
di una situazione e negli occhi ne ascoltiamo 
il suono specifico. Baudelaire, Wagner, Rilke, 
Proust, e nel nostro campo, Fachinelli, (Fachinelli 
E., 1989) con la sua definizione di mente come 
mente delle corrispondenze o delle estasi, 
contribuiscono a una nuova visione dell’uomo. 
L’immaginazione è creatrice proprio perché nasce 
dalla “corrispondenza”(Lisciani-Petrini E., 2007) 
fra le sinestesie, rappresentate dalle sensazioni 
correlate fra di loro, e la realtà. Quando cioè 
si realizza la corrispondenza, l’immagine è 
percettivamente inseparabile dal corpo proprio. 
Questo concetto di sinestesia, è in qualche modo 
analogo, ci fa notare Bellotti (Bellotti F., 2011) alla 
“contemporaneità” di cui parla Jung, la quale lega 
l’esperienza sensibile, sulla quale si costituiscono 
i nessi associativi che permettono di costruire 
nuove unità di senso, e l’espressione simbolica 
data dall’unificazione in un intero.

b) Il come se e la narrazione emotiva

Nell’immaginazione attiva in presenza del 
terapeuta operiamo non solo attraverso un lavoro 
di apertura emotiva delle immagini, ma insieme 
accompagnando l’immaginante nella costruzione 
spazio temporale di una sua storia narrativa. 
Se confrontiamo le immagini attive con le 
immagini del sogno, ci accorgiamo che sono 
caratterizzate da una diversa temporalità. Le 
immagini oniriche sono dipendenti dal loro essere 
immerse in una coscienza senza tempo. Questo 
comporta un diverso uso dei residui diurni, sia da 
parte dell’Io narrante sia da parte dell’io - diciamo 
così - osservante. 
 Zambrano(Zambrano M., 2006) ci fa notare come 
Freud si confronta con il residuo diurno, solo per 
utilizzarlo all’interno dell’interpretazione come 
mezzo per fare associazioni. 
L’Io narrante dell’immaginante sembra montare 
la scena scegliendo come l’occhio di un regista, 
tra le varie opzioni alla sua portata, i particolari 
che andranno a costituire le scene, le atmosfere, 
i personaggi.
Il ruolo dell’analista che non ha come scopo 
una finalità associativa e interpretativa, ma 
piuttosto una conoscenza per immagini, osserva 
e si pone come un aiuto regista fornendo a volte 
informazioni, sottolineando mancanze o buchi 
logici presenti nella scena immaginaria.
In questo lavoro a due mani viene a costituirsi 
un testo, una co-narrazione per immagini, che 
si avvale di spazi e di tempi, di piani di lavoro 
successivi che conducono a un senso, uno stile, 
un progetto. 	
La metafora del teatro molto usata anche nel 
mondo junghiano con le parti di sé agenti nella 
scena, è uno scenario con molti attori, ma 
carente della funzione di regia che, nel lavoro di 
attivazione delle immagini, diventa lo scopo del 
lavoro terapeutico, in quanto è trasformazione 
verso la costituzione di un soggetto. 
Il senso del sè o ipseità che, sia che si costituisca 
durante il percorso, sia che sia pre-esistente e che 
vada solo rafforzato, rimane elemento costitutivo 
della terapia junghiana, dove sicuramente si può 
dire che: “obiettivo della narrazione è pescare 
nell’irrapresentabile per farne emergere il 
soggetto”(Mc Dougall J.1996, p125).
c) Come modalità di attivazione del campo

<<Immaginazione attiva è una (aggiungo io 
efficace e potente) modalità di animazione del 
campo che permette, pur non dimenticando 
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mai l’asimmetria della relazione analitica, 
l’accesso immaginale ad un mondo di dialogo 
e di condivisione, dove il vivere e il condividere 
l’esperienza del processo per immagini trasmette, 
attraverso la sua concretezza emotivo-sensoriale, 
la sensazione e il coraggio di potere entrare 
insieme, analista e analizzando (anche se è solo 
per sfiorarlo) in contatto con quell’inesauribile 
luogo di pieni e di vuoti che Jung ha chiamato 
Ombra.>> (Schwartz-Salant N., 2002, p.149)
 - Quando parliamo di lavoro di immaginazione 
attiva non possiamo eludere il fatto  che in ogni 
produzione immaginaria vi è una modalità 
proiettiva. Ma la proiezione avviene solo nel 
momento in cui si costituisce un piano proiettivo 
che accoglie e raccoglie ciò che è stato proiettato. 
(Questo potrebbe essere il motivo per cui 
l’immaginazione attiva non in presenza di un 
terapeuta è più difficile). 
La presenza dell’analista facilita un ambiente in 
cui il piano proiettivo diventa un momento di 
accoglienza ricettiva. In analogia con il lavoro 
onirico o con il lavoro allucinatorio (Botella C.e 
S. 2004; Jimenez G., 2001) permette di costituire 
e/o rafforzare un  legame intrapsichico tra affetti 
e rappresentazione, e interpsichico tra terapeuta 
e paziente. Dopo che il campo è divenuto, 
attraverso le immagini condivise una realtà per 
entrambi, allora ciascuno arriva ad essere in 
modo paradossale, all’interno di questa serie 
d’ immagini, sia a esserne allo stesso tempo 
l’osservatore.
In questo modo il contenitore fa si’ che l’analista 
e l’analizzando diventino entrambi osservatori 	
oggettivi e partecipi dell’affetto che è presente 
e animato, che facciano l’esperienza delle 
dinamiche di tali stati e che possano esplorare 
una schiera di materiale associativo che può 
essere stato stimolato e rappresentato.

* Questo articolo è una parziale rielaborazione di un 
intervento a voce fatto dall’autrice in occasione di un 
workshop sull’Immaginazione attiva che si è tenuto al 
CIPA nell’anno 2012-2013. [N. di R.]
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Lo psicodramma come teatro 
di immagini
di Alessandra Corridore 

Nella vita psichica del singolo, l’altro è regolarmente 
presente come modello, come oggetto, come soccorritore, 
come nemico, e pertanto,in quest’accezione più ampia ma 

indiscutibilmente legittima, a psicologia individuale è al 
tempo stesso, fin dall’inizio, psicologia sociale. 

Freud

L’inconscio è il discorso dell’Altro 
Lacan

Nell’’acqua dell’arte’, nella “nostra acqua” che è anche 
il caos, si trovano le scintille infuocate dell’anima del 

mondo...
Queste forme corrispondono alle idee platoniche,...
un’espressione filosofica degli archetipi psicologici .

Jung

Siamo fatti di quella materia 
di cui son fatti i sogni e la nostra breve vita

è circondata da un sogno 
Shakespeare

C’è un sogno che ci sta sognando 
Un Boscimano del Kalahari

1. Il teatro delle immagini

«Bene, dottor Freud, io parto da dove lei finisce. 
Lei incontra le persone nel contesto artificiale 
del suo studio […]. Lei analizza i loro sogni. Io 
cerco di dar loro il coraggio di sognare ancora. Io 
insegno alla gente la parte di Dio» (Moreno J.L. 
1946, p. 66).
Questa frase fu pronunciata da Moreno, il padre 
dello psicodramma, nel 1912 in occasione di un 
suo incontro con Freud, il padre della psicoanalisi. 
Nonostante lo psicodramma di Moreno sia molto 
differente dallo psicodramma analitico che 
oggi viene realizzato negli studi di psicoanalisti 
provenienti dalle più disparate formazioni 
teoriche, la sua frase è molto attuale, soprattutto 
nel contesto sociale nel quale viviamo, in cui la 
capacità di sognare e di creare immagini (poiesis), 
di “fare anima”, è relegata ai luoghi di culto 
religioso, al lettino dello psicoanalista, oppure 
viene definita “stranezza” o “malattia”.
Sulla stessa linea si colloca la psicologia scientifica 
che si preoccupa di studiare il comportamento, 
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di ricercare le cause neurofisiologiche di un 
determinato modo di essere, di misurare e di 
classificare i disturbi psichiatrici. Accanto a 
tutto ciò ci si potrebbe soffermare a riflettere sul 
significato originario della parola “psicologia”, 
quello legato all’etimologia, tentando di far 
emergere quello che è il discorso dell’anima. 
L’anima non può essere né misurata né classificata 
poiché, recita Eraclito, «Per quanto tu percorra 
l’intero cammino non potrai raggiungere i confini 
dell’Anima, tanto è profonda la sua natura» 
(Eraclito fr. 45). Parafrasando Galimberti si può 
affermare che il termine anima è una metafora 
attraverso cui l’uomo tenta di descrivere tutto ciò 
che sfugge all’ordinario incedere della ragione, la 
quale ignora il sottile legame che esiste tra piacere 
e dolore, tra maledizione e benedizione, tra luce 
del giorno e buio della notte, e come tutte le cose 
sono incatenate, intrecciate, innamorate, senza 
una visibile distinzione, perché l’abisso, che tutte 
le sottende, vuole che così sia il mondo.
 L’Anima è il mondo in cui vive il piccolo 
popolo che è dentro di noi, metafora delle nostre 
emozioni, dei nostri atteggiamenti della vita di ogni 
giorno, che ci allontana dal conformismo legato 
alla coscienza collettiva portandoci nelle sue 
profondità senza tempo. Ares, Afrodite, Artemide, 
Dioniso, Eros, Zeus, Era, Atena, Poseidone, Iside e 
Osiride, Thor, Odino... rappresentano, con le loro 
storie, il mito dell’umanità che torna a vivere nel 
sogno. In questa chiave può essere interpretata 
la frase di Moreno, come un’esortazione a dare 
spazio e voce agli Dei dentro di noi. Mentre 
Freud si occupava del sogno, Moreno dà vita 
al teatro dello psicodramma portando in scena 
avvenimenti di vita reale ma, lo vedremo, le loro 
strade non sono affatto dissimili. 
Un noto psicoanalista francese di orientamento 
freudiano, Dideur Anzieu, paragona il gruppo di 
terapia ad un sogno. «I soggetti vanno ai gruppi 
nella stessa maniera in cui durante il sonno 
entrano in un sogno. Dal punto di vista della 
dinamica psichica, il gruppo equivale al sogno» 
(Anzieu D. 1976, p. 203). Entrambi permettono 
ai partecipanti di entrare in contatto con l’altro 
lato dello specchio, il lato inconscio (cfr. ibidem). 
Per Anzieu, infatti, gli inconsci individuali, in una 
situazione gruppale, comunicano tra di essi (cfr. 
ibidem).
Con Jung e con la scoperta dell’inconscio collettivo 
la psicologia del profondo, come la chiamò Freud, 
oltre a rifarsi all’ontogenesi si apre alla filogenesi, 

la storia umana collettiva, attraverso le immagini 
archetipiche. Per Jung gli archetipi sono le idee 
originarie, le immagini universali presenti fin dai 
tempi remoti, immagini collettive comuni almeno 
a tutto un popolo se non a tutta un’epoca. Con 
Hillman è possibile affermare che ogni immagine 
è archetipica, anche l’Io, poiché, continua 
Donfrancesco, rappresenta il principio dal quale 
scaturiscono altre immagini ad alimentare la 
nostra vita interiore, «una fonte da cui possono 
scaturire ancora fantasie, immagini, pensieri, 
azioni […] si che la distinzione fra immagine e 
immaginazione, tra immagine e azione, risulta 
a suo proposito inadeguata» (Donfrancesco F. 
1998, p. 30). 
È proprio in questa ottica che va inquadrato lo 
psicodramma, e anche il sogno, come il luogo 
in cui non hanno più senso i criteri della logica 
aristotelica, in cui l’immaginare coincide con 
l’agire e l’azione è essa stessa immaginazione. 
Scrive Hillman: «Agendo sull’immaginazione, 
partecipiamo alla natura dentro di noi. Il metodo 
di questa azione non è così facile come si può 
credere, poiché non si tratta soltanto di un’attività 
della mente» (Hillman J. 1972, pp. 62-3).
Nello psicodramma si realizza, ancora più che nel 
sogno, la fusione tra immaginazione ed azione la 
quale si esprime sia nel senso più letterale, poiché 
fisicamente i corpi dei partecipanti al gruppo si 
muovono, parlano, interagiscono tra di essi, sia 
in senso metaforico poiché attraverso il corpo si 
muovono, parlano, interagiscono, si moltiplicano 
le immagini. Lo stesso Jung affermava che ogni 
esperienza che abbiamo, «ogni pensiero, ogni 
sentimento e ogni percezione sono composti 
d’immagini psichiche, e il mondo esiste 
soltanto in quanto noi siamo capaci di produrre 
un’immagine» (Jung C.G. 1954, p. 494). E il corpo, 
che nello psicodramma ha parte attiva, esiste per 
noi in quanto gli attribuiamo un’immagine. In 
esso le immagini trovano il luogo attraverso cui 
esprimersi e nella disposizione circolare, tipica 
del teatro antico, il palcoscenico più adatto 
poiché, scrive Hillman, «L’inconscio produce 
drammi, invenzioni poetiche: è teatro» (Hillman J. 
1983, p. 47). Come nel sogno nello psicodramma 
si consumano i drammi della psiche e si fa arte, 
teatro.
Jung, in Riflessioni teoriche sull’essenza della 
psiche, scrive che nella maggior parte dei sogni 
si può riconoscere una certa struttura non diversa 
da quella del “dramma”. «Il sogno è un teatro in 
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cui chi sogna è scena, attore, suggeritore, regista, 
autore, pubblico e critico insieme», in cui tutte le 
figure sono tratti personificati della personalità di 
chi sogna (Jung C.G. 1947/1954, p. 285). 
Hillman riprende l’intuizione di Jung sulla 
struttura drammatica del sogno e della psiche 
stessa. Egli scrive nella sua opera Le storie che 
curano: «La mente è fondata nella sua stessa 
attività narrativa, nel suo fare fantasia. Questo 
“fare” è poiesis. Conoscere la profondità della 
mente significa conoscere le sue immagini, 
leggere le immagini, ascoltare le storie con una 
attenzione poetica, che colga in un singolo atto 
intuitivo le due nature degli eventi psichici, quella 
terapeutica e quella estetica» (Hillman J. 1983, p. 
III).  Dunque Hillman privilegia l’aspetto artistico 
della psicoterapia non escludendo la sua capacità 
di guarire ma «La capacità della psicoterapia di 
guarire, dipende dalla sua capacità di continuare 
a ri-raccontarsi, in rinnovate letture immaginative 
delle sue stesse storie» (ibidem, p. V). 
Come nel sogno le immagini che emergono dai 
partecipanti al gruppo recitano le loro storie 
creando drammi sempre nuovi. Riferendosi ad 
una nota espressione di Freud secondo il quale 
il sogno è la via regia per accedere all’inconscio, 
Hillman definisce la poiesis come la via regia 
alla via regia, la via regia per accedere al sogno, 
e quindi alle immagini psichiche. Ed allora 
lo psicodramma, il luogo in cui si mettono in 
comune e si intersecano storie, sogni, immagini 
della psiche in forma drammatica, è un’ulteriore 
via regia per entrare in contatto con la realtà 
dell’anima. 

L’individuazione e lo psicodramma 

Una grande differenza tra la psicoanalisi di Freud 
e la psicologia analitica di Jung consiste nel fatto 
che Freud va alla ricerca delle cause di un evento 
psichico, mentre Jung non si occupa tanto delle 
sue premesse storiche, ma dello scopo al quale 
esso tende (cfr. Jung C.G. 1945/48, p. 89;1957/58, 
p. 303). Hillman riprende le riflessioni di Jung 
evidenziando come i due psicologi abbiano un 
modo diverso di concepire la psicologia. Freud 
rimane ancorato, nei racconti dei suoi casi 
clinici, a schemi causali strettamente legati alle 
fasi storiche della vita dei pazienti, e quindi la 
domanda che si pone è “perché?”. «Jung ci insegna 
a considerare il fine cui tendono i personaggi e il 
luogo ove si dirigono, perché sono questi aspetti 

che principalmente influenzano la forma delle 
storie» (Hillman J. 1983, p. 11). La domanda che 
si pone, quindi, è “a che scopo?”.
Per Jung le storie individuali si dispiegano 
attraverso un processo che egli definisce processo 
di individuazione. Racconta di essersi accorto 
della sua esistenza osservando l’evolversi delle 
immagini psichiche in lunghe serie di sogni. Esse 
gli si presentavano non come eventi incoerenti ed 
unici, ma secondo un processo che si sviluppa per 
gradi programmati (cfr. Jung C.G. 1945/48, p. 312). 
«Questo processo in verità corrisponde al naturale 
decorso di una vita nella quale l’individuo diventi 
quello che da sempre era» (Jung C.G. 1934/54, 
p. 38). Lo scopo è raggiungimento del Sé che è 
allo stesso tempo il centro della psiche e la sua 
totalità, la meta del processo di individuazione e 
anche l’origine di esso, come dice Aurigemma il 
nulla pieno di possibilità infinite (cfr. Aurigemma 
L. 1989, p. 202). 
Il processo di individuazione, però, è inteso da Jung 
come un percorso che si svolge individualmente. 
Egli afferma che nella terapia di gruppo si corre 
il rischio di arenarsi a livello collettivo (cfr. Jung 
C.G. 1940/1950, p. 124) poiché ogni esperienza 
di gruppo determina nell’individuo un livello di 
consapevolezza inferiore rispetto a quello che 
invece caratterizza l’esperienza individuale. Jung 
parla del gruppo in maniera positiva soltanto 
per quanto riguarda le rappresentazioni solenni 
di cerimonie sacre. In esse la moltitudine dei 
fedeli può mantenere una certa consapevolezza 
rimanendo cosciente di ciò che si sta verificando 
senza sconfinare nell’istintualità inconscia. 
Ciò avviene perché sono stimolati l’interesse 
e l’attenzione del singolo che può vivere così 
un’esperienza relativamente individuale (cfr. 
ibidem, pp. 123-4).
Rosati e molti altri psicodrammatisti junghiani 
ritengono, invece, che il gruppo sia uno 
strumento psicoterapeutico efficace. Jung non 
sbagliava nel ritenere che il gruppo potesse essere 
di ostacolo al processo di individuazione del 
singolo individuo, ma l’esperienza ha insegnato 
che molto dipende da come esso viene gestito. 
L’interazione con i membri dello psicodramma 
può rappresentare, infatti, attraverso i contributi 
personali, le immagini che vengono messe in 
comune, un terreno fertile alla realizzazione del 
processo di individuazione della psiche. Scrive 
Rosati: «…se lo psicologo analista mantenesse 
un’ottica coerentemente junghiana interpretando 
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il senso di uno psicodramma attraverso un 
ricorso sistematico alla teoria degli archetipi, egli 
finirebbe per omologare le storie e i destini dei 
partecipanti sotto il segno di comuni costellazioni 
dell’inconscio collettivo, perdendo di vista le 
occasioni di differenziazione individuale offerte 
alle concrete esperienze di gruppo» (Rosati 
O. 1992, p. 579). Nello psicodramma il ruolo 
dell’animatore è fondamentale proprio perché 
attraverso i suoi interventi si può attuare la 
differenziazione tra le singole individualità del 
gruppo. 
Migliorati, anch’egli psicoterapeuta di gruppo di 
orientamento junghiano, afferma che «il gruppo 
funziona come una metafora esperienziale 
della psiche complessa … Ogni membro del 
gruppo rappresenta per gli altri, a seguito dei 
noti meccanismi (identificazione proiettiva, 
introiezione ecc.), un aspetto della loro 
complessità; e viceversa, il gruppo nel suo insieme 
individua una dinamica affettiva unitaria a cui 
ciascuno partecipa» (Migliorati P. 1989, p. 48). 
L’autore ritiene che il processo di individuazione 
possa essere favorito dalle relazioni del gruppo 
poiché, come teorizza la Gestalt, la percezione è 
il risultato dell’interazione e dell’organizzazione 
delle varie parti, non la semplice somma di esse. 
Dunque esiste una dinamica unitaria anche 
nello psicodramma della quale ogni membro fa 
parte, un processo di individuazione analogo a 
quello della psiche individuale, ma che riguarda 
il gruppo. 
Partendo dalle argomentazioni di Jung e tenendo 
presente le riflessioni degli psicodrammatisti 
junghiani si può dunque affermare che lo 
psicodramma è il luogo in cui si può realizzare 
un processo di individuazione del gruppo che 
tende ad un Sé di gruppo ed un processo di 
individuazione della psiche individuale dei singoli 
componenti, che tende ad un Sé individuale. Va 
sottolineato in tal senso che Jung stesso concepiva 
l’individuazione come differenziazione delle parti 
della psiche individuale, concetto che si potrebbe 
estendere alla differenziazione tra i soggetti nello 
psicodramma.
Dall’analisi empirica dei sogni risultano valide sia 
l’impostazione che pone l’accento sul processo 
di individuazione come ricerca dell’armonia, 
dell’unità, sia di quella che lo definisce come 
differenziazione. Come un sogno, lo psicodramma 
può essere analizzato secondo entrambe le 
chiavi di lettura. In esso si svolgono le trame 

delle immagini nella psiche dei singoli individui, 
realizzando il Sé della psiche. Come in un sogno 
di gruppo poi le immagini individuali, entrano in 
relazione con le immagini degli altri componenti 
del gruppo, insieme si muovono in un processo 
di individuazione che realizza un Sé di gruppo. 
È come nel pantheon olimpico in cui le divinità, 
nella sacralità di ognuna, realizzano la sacralità 
dell’intero Olimpo.

2. La figura dell’animatore 

Lo psicodramma è caratterizzato da due figure 
analitiche fondamentali, l’animatore e l’osservatore 
che, secondo Elena Croce, dovrebbero alternare 
i loro ruoli. È importante infatti che la funzione 
analitica venga distribuita su due persone reali, 
ciascuna delle quali presenta caratteristiche 
peculiari a livello di temperamento, di stile di 
ascolto o di intervento (cfr. Croce E. 1990, p. 59).
L’animatore conduce la dinamica di gruppo e 
quindi è presente in maniera esplicita durante 
quasi tutta la seduta. Anzieu parla di una prima 
fase in cui i componenti del gruppo si trovano 
ad affrontare la resistenza passiva e la paura di 
doversi esporre. Con la guida dell’animatore 
dal silenzio iniziale emergono i sogni, le 
storie di ognuno che si intrecciano creando, di 
associazione in associazione, immagini e trame 
sempre nuove. I membri del gruppo mettono 
in comune le proprie immagini interiori, le 
proprie angosce che circolano, come direbbe la 
Croce, o che fanno eco, come vorrebbe Anzieu. 
L’animatore poi sceglie una delle storie raccontate 
nel gruppo da drammatizzare, quella che ritiene 
che possa meglio contenere le tematiche e le 
immagini emerse nella seduta, oppure una storia 
significativa e chiarificatrice per una singola 
persona. Segue il momento del gioco nel quale 
le immagini acquistano vitalità e concretezza 
e, attraverso lo scambio dei ruoli, i membri del 
gruppo hanno la possibilità di indossare i panni 
dell’altro, di far parlare non soltanto l’io ma 
anche le altre immagini della psiche. Dopo il 
gioco l’animatore chiederà a chi ha giocato o ha 
doppiato i vari ruoli di esprimere le sensazioni 
provate nel gioco, e di riconoscere le immagini 
emerse come parti di sé con le quali confrontarsi.
La conduzione di un gruppo, scrive Anzieu, 
è caratterizzata dall’abilità dello psicologo 
di lasciarsi prendere dai fantasmi che in esso 
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circolano, di “farsi coinvolgere” senza, però, 
“essere coinvolto”, cioè senza rimanerne 
prigioniero; «in altre parole[…] partecipa senza 
essere “agito” dai fantasmi ma accogliendoli, 
conoscendoli e comunicandone la conoscenza» 
(Anzieu D. 1976, p. 193). L’animatore interviene 
nel momento in cui lo ritiene opportuno, non 
necessariamente nel momento in cui gli viene 
richiesto. Quando se ne presenta l’occasione 
comunica al gruppo, nei limiti delle possibilità 
di comprensione dei partecipanti, ciò che ha 
compreso, o, con i suoi interventi, lo prepara 
gradualmente, lo aiuta ad intravedere ed a scoprire 
il senso dell’esperienza comune (cfr. ibidem, p. 
48).
Come l’auriga della biga alata platonica 
l’animatore deve saper gestire le energie 
dell’anima, il cavallo bianco ed il cavallo nero, in 
modo da non farsi travolgere dall’uno o dall’altro. 
Potrebbe prevalere il cavallo nero «storto, 
eccessivo, conformato senza regola; presenta la 
cervice massiccia, il collo breve; i lineamenti 
schiacciati, la tinta oscura, l’occhio scintillante 
iniettato di sangue; si accompagna a violenza e a 
millanteria; è peloso intorno alle orecchie, sordo 
e a stento cede alla frusta coi pongoli» (Platone 
(a), 253e). In questo caso il gruppo segue l’onda 
delle passioni abbandonandosi ad esse ed il 
rischio è quello di cui parlava Jung, di arenarsi 
a livello collettivo, di rimanere inflazionati 
dalle immagini collettive che si attivano senza 
controllo di uno sguardo esperto che aiuti a 
gestirle. Anzieu descrive questa situazione con 
la metafora dell’oceano. Assimila la folla ad un 
oceano, immagine strettamente legata alla madre. 
La folla-oceano è associata al rischio di essere 
inghiottita da se stessa, di annegare in se stessa 
(la madre divoratrice), ma anche all’angoscia 
che venga calpestata (come madre che cura e dà 
calore, nutrimento e sicurezza), annullata da se 
stessa, e quindi perduta (cfr. Anzieu D. 1976, p. 
180). Con Jung potremmo parlare di Uroboros 
materno nel quale si rischia di annegare, di non 
esistere, ma che allo stesso tempo dà calore e 
sicurezza, la sicurezza del non mettersi in gioco 
in prima persona, che si sgretola invece quando 
cominciano a nascere le singole individualità.
Questa situazione di caos originario uroborico 
si presenta in modo evidente nei gruppi agli 
inizi. È emersa ad esempio in gruppi composti 
da intellettuali che, per non mettersi in gioco 
in prima persona, si dilettano in dissertazioni 

storico-scientifico-culturali, oppure in gruppi di 
giovani, per i quali il problema pregnante è quello 
del rapporto con l’altro sesso, che si smarriscono 
in generalizzazioni su come sono gli uomini o le 
donne perdendo di vista le storie personali. 
In questi casi il ruolo dell’animatore è 
fondamentale. Dal caos iniziale, dall’uroboros 
si deve cominciare a differenziare. Egli è 
l’alchimista che conosce quali sono le fasi del 
processo che conduce all’unità: solve et coagula. 
Allora entra in funzione il cavallo bianco della 
biga alata platonica, «quello in miglior forma, 
è di figura dritta e snella, ha la cervice alta, le 
froge regali, il mantello bianco e gli occhi neri, 
ama la gloria temperata e pudica, ed è amico 
dell’opinione verace; lo si guida senza frusta solo 
con l’incitamento e la ragione» (Platone (b), 253 
d-e).  
Ma come per il cavallo nero, se prende il 
sopravvento il cavallo bianco, l’energia razionale, 
lo psicodramma cessa di essere il luogo in cui 
si dà vita alle immagini, il luogo del fare anima 
e diventa luogo di letteralismi. Le stesse idee di 
processo dinamico, individuazione, inconscio 
collettivo, risultano sterili letteralismi se non si 
adotta quella che Hillman definisce una visione 
in trasparenza, se non si abbandona l’idea stessa 
come nozione, per vedere attraverso essa. Egli 
utilizza la metafora del vetro per rappresentare 
la realtà psichica. Il vetro non è visibile poiché 
assume l’aspetto del suo stesso contenuto e se i 
contenuti psichici sono posti dietro ad un vetro 
vuol dire che sono nate le immagini, che è 
avvenuto il passaggio dalla realtà palpabile alla 
realtà metaforica. «Soltanto quando l’alchimista 
riusciva a mettere le sue sostanze d’anima in un 
vaso di vetro e a tenervele, aveva effettivamente 
inizio il suo lavoro psicologico. Il vetro è 
l’immagine concreta della visione in trasparenza» 
(Hillman J. 1975, p. 247).
Vedere in trasparenza vuol dire attivare gli Dei 
dentro di noi per poter com-prendere l’altro, com-
patire l’altro, e vedere con gli occhi dell’anima, 
attraverso essi, le storie, i racconti, le immagini. 

3. La figura dell’osservatore 

L’osservatore è seduto in un angolo, in disparte, 
e non interviene per tutta la durata della 
seduta. Il suo compito si basa essenzialmente 
sull’ascolto. Partecipa in silenzio alle storie del 
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gruppo ponendosi ad una certa distanza per 
poter intervenire brevemente al termine della 
seduta con le sue osservazioni analitiche, con 
domande aperte per rievocare situazioni rimaste 
in sospeso, puntualizzare aspetti a suo avviso 
nodali, «rovesciando ancora una volta il discorso 
manifesto e mettendo in questione le certezze 
raggiunte. Come un sasso che cade in uno 
specchio d’acqua scompiglia ancora una volta 
l’immagine di Narciso che rischia di prendere 
una forma definitiva, o, quanto meno, abbastanza 
stabile» (Croce E. 1990, p. 59). 
Se lo psicodramma è il luogo in cui le immagini 
possono trovare vita e se le immagini sono il 
prodotto della fantasia allora ha ragione Elena 
Croce nel dire che in esso non hanno dimora la 
certezza, la stabilità poiché altrimenti, aggiungo 
io, si rischia di ingabbiare e di uccidere ancora una 
volta la ricchezza creativa delle immagini nella 
logica dell’io, si rischia il sacrificio dell’indomito 
cavallo nero sull’altare dell’equilibrio e della 
staticità. L’osservatore quindi, ripercorrendo 
e mettendo in evidenza i punti fondamentali 
della seduta, tenderà a rovesciare o a mettere 
in dubbio le certezze raggiunte evocando nuovi 
punti di vista anch’essi possibili. Con parole ed 
espressioni come “forse...”, “non potrebbe essere 
che...” riprende tematiche lasciate in sospeso 
dall’animatore aprendo il discorso imagistico 
a nuove possibilità, a storie sempre nuove. La 
Croce, che ha alle spalle una grande esperienza 
analitica come psicoanalista sia individuale 
sia di gruppo, una volta disse che comunque è 
sempre bene accennare, insinuare il dubbio, 
esprimere i propri pensieri al paziente poiché noi 
non sappiamo cosa egli farà delle nostre parole, 
ma sicuramente qualcosa ne farà (Croce E., 
comunicazione personale). Nel consulto delfico 
della Pizia la sacerdotessa non taceva, non 
diceva, accennava. Le parole dell’osservatore, 
come quelle della sacerdotessa, risuonano nella 
psiche dei partecipanti. Per questo è importante 
che siano puntuali ma ad ampio raggio, che 
l’osservatore non imponga le proprie certezze 
ma che suggerisca, che evochi per lasciare alle 
immagini psichiche la possibilità di creare altre 
immagini, di fare poiesis, di fare anima. 
Fare anima vuol dire fare immagini che 
rappresentano la realtà della psiche individuale 
e collettiva, immagini che in noi dimorano ma 
che non sono nostre, immagini che vengono da 
lontano, immagini archetipiche. L’osservatore 

allora, seguendo l’insegnamento di Jung, può 
soffermarsi brevemente anche nell’amplificazione 
evocando altre immagini ereditate dalle fantasie 
umane collettive, dal mito, dall’alchimia, dalle 
fiabe e dalle tradizioni popolari...
Scrive Jung: «Quando deve trattare con un 
archetipo, un analista farà bene a riflettere. Nel 
trattare con l’inconscio personale non si deve 
pensare troppo e nemmeno aggiungere qualcosa 
alle associazioni del paziente. È forse possibile 
aggiungere qualcosa alla personalità di un altro? 
[…] L’altro ha una propria vita e una propria 
psiche, perché è una persona. Ma quando non 
è una persona, quando è anche me stesso, ha la 
mia stessa struttura psichica di fondo, io posso 
cominciare a pensare, ad associare per lui. 
Posso addirittura fornirgli il contesto necessario 
perché lui non lo avrà senz’altro, non sa da dove 
provenga il granchiosauro e non ha alcuna idea 
di cosa significhi, mentre io lo so e posso dargli 
il materiale di cui ha bisogno» (Jung C.G. 1935, 
pp. 101-2). 
L’amplificazione quindi diventa un’altra chiave di 
lettura delle storie, quella più antica e più vera, 
nella quale le immagini si liberano dai legami 
con la realtà concreta ed individuale sfociando 
nella loro matrice collettiva, «Facendo confluire 
il cosmico nel personale e liberando il personale 
nel cosmico, il metodo diventa una re-ligio, un 
ri-collegare, un ri-memorare» (Hillman J. 1982, p. 
24) e lo psicodramma diviene così il teatro della 
memoria.
Hillman scrive che l’anima immaginativa «Noi 
la incontriamo nelle sue numerose incarnazioni 
come anima delle acque senza le quali 
inaridiremmo, come anima della vegetazione che 
inverdisce la nostra speranza […] come Signora 
degli Animali che cavalca le nostre passioni. 
Essa è […] un’unghiuta arpia, un freddo e bianco 
spettro dalle insane manie - ma in pari tempo una 
nutrice, un’ancella, una ninfetta Cenerentola, 
incerta e priva di storia, una tabula rasa in attesa 
della parola. Ed è anche la Sofia della sapienza, 
la Maria della compassione, la Persefone della 
distruzione, l’irresistibile Necessità e Moira e 
la sua Musa» (Hillman J. 1975, pp. 94-5). Ed è 
a queste immagini che si vuole dare nuova vita, 
nei luoghi in cui diamo a loro la possibilità di 
esprimersi ed a noi di ricordare, rimemorare. Uno 
di questi luoghi della memoria è lo psicodramma.
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4. Il momento del gioco

Il gioco, scrive Elena Croce, è «l’elemento 
centrale e qualificante» (Croce 1990, p. 46) dello 
psicodramma, anche se si può verificare che in 
alcune sedute non si realizzi. Nello psicodramma 
analitico s’impone la necessità, continua l’autrice, 
di passare dal discorso indiretto del racconto fatto 
al posto al discorso diretto, che si realizza nel 
gioco psicodrammatico. 
Il gioco è come il sogno, un sogno dormito in 
piedi (Jean Cocteau). In esso «il sognatore è 
invitato a recitare il suo sogno come se fosse una 
commedia ma anche a ristrutturarlo dandogli 
il finale e l’esito simbolico da lui immaginati» 
(Rosati O. 1992, p. 589). È il luogo in cui la fantasia 
e le immagini interiori hanno la possibilità di 
esprimersi liberamente, come avviene nel gioco 
spontaneo dei bambini. Il dramma interiore di 
ogni partecipante al gruppo così si trasforma in 
un gesto teatrale. Non a caso drama in inglese 
significa teatro e to play vuol dire giocare, ma 
anche recitare. Winnicott affermava che forse 
soltanto nel gioco sia fanciulli sia adulti sono 
veramente liberi di esprimere la propria creatività, 
la libertà che nello psicodramma di Moreno 
prende il nome di spontaneità, il mezzo per 
esprimere in maniera autentica la propria realtà 
psichica. 
È fondamentale che non solo il paziente ma 
anche l’animatore riesca ad esprimersi, nel gioco, 
con spontaneità, afferma Rosati, poiché «Il suo 
scopo non è la sistematica interpretazione da 
parte del terapeuta né la ricerca immediata di un 
senso, ma il gioco stesso: se lo psicodrammatista, 
realizzando questo teatro, riesce a contenere 
il gioco, cioè a comprenderlo senza spiegarlo, 
sarà ripagato dall’insight del paziente che fornirà 
egli stesso le interpretazioni» (ibidem, pp. 585-
6). L’interpretazione infatti rischia di uccidere il 
sogno, la fantasia poiché, dice Hillman, è nel 
mistero che essa trova la vita. Come nei culti 
terapeutici di Esculapio era fondamentale il 
sognare, non l’interpretazione del sogno, così i 
sogni, le fantasie, le immagini che prendono vita 
nello psicodramma, specialmente nel momento 
del gioco, hanno dei propri rituali, una propria 
logica alla quale il terapeuta non può sovrapporre 
la propria poiché rischierebbe di uccidere la 
vitalità simbolica delle immagini. Con questo 
non si vuole escludere la “presa di coscienza” dal 
campo della riflessione psicologica. Il passaggio 

dalla parola al gioco, dalla narrazione delle 
proprie storie alla rappresentazione concreta 
di esse, scrive Rosati, «può permettere una 
combinazione dialettica dei due approcci: quello 
analitico tradizionale, basato sul primato dell’Io 
e sulla capacità di giudizio razionale, e quello 
attivo, che enfatizza l’esperienza piena e diretta 
delle immagini e delle emozioni invocata da 
Hillman» (ibidem, p. 593). 
Nel gioco la rêverie terapeutica si svolge all’interno 
di un gruppo di partecipanti che accompagnano 
la drammatizzazione, anche con interventi di 
doppiaggio, e che consentono al “sognatore” 
di oggettivare la “creazione onirica soggettiva”. 
Avviene così il necessario confronto con l’Altro, 
con l’altro fuori e dentro di noi. Caratteristica 
fondamentale del gioco infatti è quella dello 
scambio dei ruoli. Nella prima parte del gioco 
il protagonista sceglie gli altri personaggi della 
sua storia e recita la parte di se stesso, dell’io; 
nella seconda parte si trova a giocare un altro 
ruolo nell’ambito della stessa storia, quello che 
l’animatore riterrà più opportuno perché più 
problematico da far emergere e più difficile da 
accettare per l’io. In questo modo emergono le 
immagini che interagiscono nel palcoscenico 
allo stesso tempo concreto e metaforico dello 
psicodramma in cui l’anima si differenzia e si 
mostra nelle sue mille sfaccettature.
Jung dice che l’anima per esistere ha bisogno della 
sua altra parte, che si trova sempre in un “Tu”, 
ed è tramite il “Tu” che è possibile conoscere 
se stessi. Nel gioco dello psicodramma si attua 
questo processo attraverso il quale si dà vita 
alle immagini, alle fantasie latenti che vivono 
in forma teatrale, che diventano esperienza 
artistica, che parlano il linguaggio dell’anima. 
Scrive Hillman: «niente colpisce l’anima, niente 
le dà tanto entusiasmo, quanto i momenti di 
bellezza nella natura, in un volto, un canto, una 
rappresentazione, o un sogno. E sentiamo che 
questi momenti sono terapeutici nel senso più 
vero: ci rendono consapevoli dell’anima e ci 
portano a prenderci cura del suo valore. Siamo 
stati toccati dalla bellezza» (Hillman J. 1999, 
p. 87). Bellezza significa assumere, prendere a 
cuore, interiorizzare, divenire intimi, e quindi, 
nell’atto teatrale si compie un atto terapeutico 
ed estetico artistico perché si realizza la bellezza 
dell’anima prendendosi cura dell’anima. 
Anche Aristotele si era reso conto dell’effetto 
catartico che la rappresentazione teatrale poteva 
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provocare nello spettatore. Parlava di catarsi 
estetica che vuol dire ”purificazione” del corpo 
e dell’anima, come per gli iniziati ai misteri 
Eleusini. Moreno estende questo effetto dallo 
spettatore all’attore. Ma ogni singolo attore del 
teatro dello psicodramma, lo abbiamo visto, porta 
in sé un altro teatro interiore, il teatro psichico 
in cui attrici sono le immagini dell’anima. La 
purificazione estetica quindi va estesa anche alle 
immagini che, come adepti ai misteri, trovano 
nello psicodramma, nel sacro temenos (il recinto 
sacro, non a caso i partecipanti al gruppo siedono 
in cerchio), il luogo in cui purificarsi per accedere 
alla sacralità del rito.

5. Il gioco come rite d’entrée

Ogni membro dello psicodramma ripercorre le 
orme del neofita che si prepara a diventare iniziato. 
Si appresta ad entrare nel tempio dei Misteri nei 
quali l’io diurno vacilla lasciando il posto alle 
immagini mitiche, nei quali l’ordine, la perfezione 
e la ricerca di spiegazione cedono il posto al 
caos, all’imperfezione, alla pura intuizione. Per 
questo, pur frequentando assiduamente gruppi di 
psicodramma, molte persone hanno difficoltà a 
mettersi in gioco, a superare le resistenze dell’io, 
ad entrare realmente da adepti nel rito collettivo. 
Nei riti in onore di Iside era necessario purificarsi 
nell’acqua e nel fuoco prima di entrare nella 
cerchia degli adepti. È quindi necessario liberarsi 
degli abiti dell’io eroico, erculeo, posare la spada 
prima di incontrare le anime del mondo infero.
Attraverso il gioco il rito raggiunge il suo apice, 
si completa, il libro della vita si dischiude e le 
immagini si animano assumendo sembianze 
corporee. Il momento del gioco con la sua messa 
in gioco delle immagini che recitano le loro 
storie sul palcoscenico dello psicodramma non 
può non far pensare all’immaginazione attiva 
di cui parlava Jung. Tutto iniziò quando, falliti i 
tentativi di trovare nell’infanzia la causa delle sue 
inquietudini, Jung disse: «Dal momento che non 
so nulla, farò solo tutto ciò che mi viene in mente. 
Così, coscientemente, mi abbandonai agli impulsi 
dell’inconscio» (Jaffè A. 1961, p. 215). Cominciò, 
nei ritagli di tempo, a costruire casette, castelli, 
portali, archi in pietra, il gioco che da bambino 
lo aveva tanto appassionato poiché «Il fanciullino 
è ancora presente, e possiede quella vita creativa 
che a me difetta» (idem), scrive Jung. Benché egli 
sapesse che attraverso quel gioco di bambino 

stava nutrendo una parte di sé dimenticata, 
sentiva forte la resistenza dell’io che percepiva 
come «una esperienza dolorosa e umiliante 
sentirsi costretto a mettersi a giocare come un 
bambino!» (ibidem, 216). Ma presto scoprì che 
era quella la strada da seguire, che il gioco delle 
costruzioni costituiva solo il principio, il rite 
d’entrée necessario perché nascesse ed avesse il 
suo corso il fiume delle fantasie. Successivamente 
si rivolse alla pittura, alla scultura per cercare il 
varco, il passaggio concreto e allo stesso tempo 
metaforico per accedere alle sue fantasie. Non a 
caso scelse l’arte, espressione massima di libertà 
e fantasia. Ebbe bisogno, come direbbe la Von 
Franz, di maneggiare materialmente degli oggetti 
concreti per dischiudere le porte dell’anima, e 
dell’arte come rituale di entrata, come avviene 
anche nel gioco dello psicodramma nel quale 
il corpo rappresenta l’elemento materiale e la 
drammatizzazione la forma artistica. 
Una volta aperto il varco Jung vide che: «Una 
catena di rappresentazioni di fantasia si sviluppa 
e assume gradualmente un carattere drammatico: 
il processo passivo diviene un’azione. Dapprima 
essa consiste di figure proiettate, e queste 
immagini vengono osservate come scene su un 
palcoscenico. In altre parole, sognate a occhi 
aperti. C’è, di solito, una marcata tendenza a 
godersi semplicemente questo spettacolo interiore, 
[…] ciò che si rappresenta sul palcoscenico 
rimane ancora un processo di sfondo; non tocca 
l’osservatore in alcun modo: e quanto meno lo 
tocca, tanto minore sarà l’effetto catartico di questo 
teatro privato. Il pezzo che viene messo in scena 
non vuole essere solo guardato con imparzialità, 
vuole costringere alla partecipazione. Se lo 
spettatore capisce che è il suo stesso dramma che 
si sta rappresentando sul palcoscenico interiore, 
non può restare indifferente alla trama e al suo 
scioglimento; si accorgerà, via via che gli attori 
si succedono e che l’intreccio si complica, che 
[…] è l’inconscio che si rivolge a lui e fa sì che 
queste immagini di fantasia gli appaiano davanti. 
Si sente perciò costretto, o viene incoraggiato dal 
suo analista, a prendere parte alla recita» (Jung 
C.G. 1955/1956, pp. 495-6). 
La Von Franz, in un articolo sull’immaginazione 
attiva, si sofferma su fenomeni di intenso 
coinvolgimento emotivo legati alla presenza 
materiale di oggetti. Porta l’esempio del rituale 
di mangiare l’ostia, il corpo del Cristo durante la 
messa, metafora concreta della comunione, della 
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congiunzione con Dio. Lo definisce uno hieros 
gamos, un evento sincronico al quale è possibile 
accedere, secondo la saggezza cinese, soltanto 
ponendosi con un atteggiamento di sincerità totale 
che per i cinesi coincide con l’atteggiamento 
giocoso (cfr. von Franz M.L. 1978, p. 17). È 
proprio nel gioco che, come era accaduto a Jung, 
si realizza il momento di maggior congiunzione 
tra psiche e materia ed il momento di maggiore 
creatività poiché le personalità della psiche 
acquistano un corpo per parlare e per muoversi 
mostrandosi nella loro vera essenza con sincerità 
come dice la Von Franz, “in trasparenza”, come 
direbbe Hillman, senza intromissioni da parte 
dell’Io eroico della vita diurna. 
Non a caso una nota immagine alchemica, il 
ludus puerorum (cfr. Jung C.G. 1944, p. 198, fig. 
95), era considerata dagli alchimisti metafora 
dell’opera. L’opus alchemica è un’operazione 
difficilissima e delicatissima da realizzare, 
che, come lo psicodramma, coinvolge anima e 
corpo, in cui le sostanze materiali che vengono 
lavorate rappresentano la metafora corporea delle 
trasformazioni psichiche dell’alchimista. Diviene 
però un “gioco da bambini” per chi possiede la 
chiave della Sapienza (cfr. Calvesi M. 1986, p. 
20). 
È nel gioco che si può ritrovare la fantasia e la 
creatività dell’infanzia, un’operazione difficile, 
come lo fu per Jung, che per molti è addirittura 
impossibile. Mi è infatti capitato di osservare, nei 
gruppi ai quali ho partecipato, che molti membri, 
pur essendo chiamati a giocare, non riescono a 
far vivere le immagini psichiche, ma sono presenti 
soltanto fisicamente e attraverso l’io diurno. Alla 
domanda dell’animatore: “Come ti sei sentito nel 
ruolo? Che sensazioni hai provato?”. Rispondono: 
“Normale... non ho provato nessuna emozone...”. 
Forse avevano ragione gli alchimisti nel dire che 
l’alchimia, l’arte della trasformazione fisica dei 
metalli, ma soprattutto psichica dell’anima, è 
un’arte riservata a pochi. Probabilmente a chi è 
chiamato dalle profondità della psiche, laddove 
vivono le emozioni più intime, ed è disposto a 
metterle in gioco. Ed essendo lo psicodramma il 
luogo in cui torna a vivere il processo alchemico 
di trasformazione psichica delle immagini 
dell’anima, anche lo psicodramma diviene un 
luogo per soli adepti. Scrive Fulcanelli, un grande 
alchimista:
«Noi scriviamo per tutti, ma non tutti possono 
essere chiamati a comprenderci, perché ci è 

interdetto di parlare più apertamente» (in Zecchini 
V. 2000, p. 3).
L’alchimia è un’arte esoterica, nascosta alle 
grandi luminosità del diurno. È un’arte che ha 
delle proprie precise scansioni temporali lontane 
dall’ingordigia di Chronos che divora i suoi figli, 
che richiede lentezza, nella quale è permesso 
anche dilettarsi a giocare, e pazienza, perché 
un minimo errore può pregiudicare tutto il 
lavoro, che tende al raggiungimento della meta, 
l’oro dei filosofi. Ma la meta è anche l’opera 
stessa, il “gioco” trasformativo, come lo è per lo 
psicodramma. Anche lo psicodramma, una volta 
varcata la soglia, diviene un luogo nascosto, 
riservato ai soli eletti, in cui il tempo assume una 
dimensione altra, assoluta, poiché si ha a che fare 
con l’anima.
Nel teatro dello psicodramma ad ogni incontro 
sono messe in scena le immagini della psiche che 
si nutrono di sé e della loro bellezza, che nutrono 
l’anima coniugando insieme in un singolo atto 
intuitivo le loro due nature estetica e terapeutica, 
facendo vivere l’anima nella sua autenticità e 
bellezza, entrando in contatto e divenendo parte 
dell’Anima Mundi.
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La terapia della coppia
di Caterina Rocca Guidetti, Alessandra Corridore, 
Rosa Maria Dragone, Daniele Rondanini, Anna 
Maria Stella 

Prima parte

La terapia della coppia nasce nella seconda metà 
degli anni ’40 in Inghilterra, nell’ambito quindi 
della tradizione clinica della ‘scuola britannica’, 
che a partire dai contributi di M. Klein, R. Fairbairn, 
D. Winnicott introdusse e sviluppò i principi 
teorici e metodologici delle relazioni oggettuali, 
che rappresentarono un cambiamento radicale 
del paradigma clinico rispetto alla classica teoria 
pulsionale di Freud. In particolare, con i concetti 
di idealizzazione, proiezione, scissione, poi di 
identificazione proiettiva si pervenne anche, in 
forza di questa nuova forma mentis relazionale, a 
sperimentare setting diversi e più estesi rispetto a 
quello individuale. La psicoanalisi infantile con la 
stessa Klein e con Anna Freud era già una realtà. 
In più, negli anni della seconda guerra mondiale 
e nell’immediato dopoguerra, in un clima di 
generale rinnovamento, scatenato anche in ambito 
psicoanalitico dalla morte del fondatore, W. Bion 
e S.H. Foulkes, distintamente l’uno dall’altro, 
sempre in Inghilterra, avviarono in qualità di 
psichiatri, la pratica clinica e i fondamenti teorici 
della psicoterapia di gruppo nei loro interventi 
con i militari reduci di guerra.
È negli anni ’60, in seguito anche all’opera di 
Winnicott, con la sua attenzione alla relazione 
primaria madre-bambino, in grado di determinare, 
o condizionare fortemente, le modalità future di 
investimento oggettuale, che tali principi poterono 
sensibilizzare il lavoro degli psicologi nei riguardi 
dei genitori e ampliare la prospettiva del setting 
terapeutico con le coppie.
Lo psichiatra Henry Dicks, il promotore della 
terapia della coppia, fu attratto specificamente 
dalla concezione espressa da Fairbairn, psichiatra 
di Edimburgo, il quale aveva introdotto un principio 
diverso rispetto a quello di Freud. Freud, entro il 
modello della propria teoria pulsionale, faceva 
iniziare tutto «dalla stimolazione del sistema 
nervoso a seguito di una eccitazione di varie 
zone erogene e di una tensione interna che nasce 
dalla attività gonadica». Fairbairn considerava 
invece lo stadio di dipendenza infantile da un 
oggetto gratificante come il punto di partenza 
della capacità di intrecciare e sviluppare rapporti 
umani e la sua frustrazione come l’origine della 
psicopatologia. L’Io, presente fin dalla nascita, 
e l’energia libidica che è funzione dell’Io, sono 
fondamentalmente alla ricerca dell’oggetto, e non 
– come Freud sosteneva – alla ricerca del piacere. 
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Le zone erogene non sono mete libidiche primarie, 
ma soltanto canali che mediano la finalità 
primaria di ricerca dell’oggetto. La relazione 
primaria alla base della relazione oggettuale. Per 
la verità, Fairbairn non è ritenuto, anche in ambito 
freudiano, il primo teorico di questa nuova visione 
relazionale, sebbene nel suo isolamento scozzese 
egli vi pervenne in modo pressoché autonomo. 
Negli stessi anni, anche Balint, allievo di Ferenczi, 
e lo stesso Winnicott avevano esplicitato nei loro 
scritti questa nuova prospettiva teorica. Ma fu 
Fairbairn soprattutto che stimolò direttamente le 
idee di Dicks.

Dicks vede nel matrimonio, o in una relazione 
affettiva duratura e significativa, una specie di 
‘relazione terapeutica naturale’, in quanto essa 
viene formata proprio con l’obiettivo di accedere 
a una dimensione nuova ed evoluta, in grado di 
trasformare e rigenerare quanto già sperimentato 
sul piano affettivo e relazionale nei contesti 
familiari di provenienza: ognuno perciò reca con 
sé aspettative, desideri, bisogni di riparazione e li 
affida all’altro che tuttavia deve possedere aspetti 
di sé corrispondenti a tali attese, generando 
così nuove combinazioni delle rispettive trame 
narrative e fantasmatiche.
Possiamo considerare il matrimonio come una 
struttura o membrana diadica, come la chiama 
Dicks, dentro la quale si muovono due sistemi 
psicofisici, in interazione continua: dobbiamo 
pensare, quindi, al matrimonio non come 
a qualcosa di statico, ma come a un’entità 
psicodinamica. Questa struttura, o membrana 
diadica, contrassegna il diverso genere di realtà 
che è dentro di essa per distinguerlo da quello 
che è fuori di essa.
È importante la flessibilità del confine di questa 
struttura, cioè fino a che punto questa flessibilità 
può includere, senza danno per l’altro, quegli 
elementi propri o della coppia che sono rimasti 
fuori e, potremmo dire, quegli elementi per i quali 
è stata costituita. Ovviamente più è rigido questo 
confine più gravi potrebbero essere i danni, nel 
senso che le possibilità escluse al suo interno 
possono prima o poi defluire esternamente 
compromettendo la stessa unione. Però, quando 
un varco si apre nella membrana diadica ad opera 
di uno o di entrambi i partner, esso può svolgere 
anche una funzione positiva e servire ad attivare 
potenzialità relazionali precedentemente escluse.

Ma come si arriva al matrimonio? Come si 
sceglie il partner? Secondo Jung le motivazioni 
che sottendono alla scelta del partner traggono 
origine soprattutto dai genitori ed infatti scrive: 
«è in primo luogo il tipo di legame con i genitori 
a influenzare a livello inconscio la scelta del 
coniuge, favorendola od ostacolandola» (Jung 
C.G. 1925, p.184). La scelta più comune è la 
proiezione dell’immagine interna del genitore del 
sesso opposto. Naturalmente l’immagine ideale 
di quel genitore senza gli aspetti negativi.
Il matrimonio è il più intimo e privato rapporto 
che conosciamo fra due persone. È un’esperienza 
intensa che possiamo paragonare al rapporto 
madre-bambino. Implica un’accettazione totale 
dell’altro, sebbene questa sia da considerarsi, più 
che la precondizione, l’approdo di un cammino 
innanzitutto dell’individuo e progressivamente 
della coppia. Che sia essenziale che un matrimonio 
funzioni bene è un dato inequivocabile, sia 
per la salute del singolo che della famiglia, ma 
anche per la società di cui è tuttora un nucleo 
fondamentale. Perché la coppia funzioni ciascun 
partner deve essere in grado di rapportarsi 
all’altro riconoscendolo come separato da sé, 
con caratteristiche proprie e indipendenti, con 
pensieri e modalità autonome con cui poter 
negoziare la relazione e la vita in comune. Ciò che 
inizialmente viene ricercato è una dimensione di 
costanza affettiva che garantisca una continuità 
con le precedenti esperienze ma nel contempo 
prometta possibilità trasformative e riparative.
In questo senso il legame di coppia è stato definito 
da Dicks ‘l’incastro di due mondi interni’, da 
intendersi come il tentativo, più o meno cosciente, 
di risolvere attraverso l’unione le problematiche 
interiori individuali. Questo ‘affido’ reciproco 
di aspetti del proprio mondo interno può essere 
usato propulsivamente, all’insegna del compito 
evolutivo legato a processi di individuazione-
separazione, oppure può rappresentare la messa 
in atto di una coazione interna regressiva, cui 
può corrispondere, in più, una compiacenza o 
disponibilità dell’altro che collude a una relazione 
distorta.
Giungono nella pratica clinica coppie che 
pur vivendo relazioni paralizzanti, castranti, 
persecutorie, perverse, tuttavia non riescono 
a cambiare, condannate in una dimensione di 
convivenza e di distanza. Si osserva in particolare 
la modalità di respingere aspetti di sé negativi, 
forzando l’altro a rivestire quei contenuti che non 
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possono essere assunti in proprio perché dolorosi, 
o inaccettabili. Proiettare elude, come sappiamo, 
lo sforzo della consapevolezza, ed evita quindi il 
cambiamento.
Può accadere, d’altro verso, che il partner si 
faccia interprete di quanto immesso in lui/lei, 
proponendo a sua volta un copione interno 
speculare. La crisi insorge quando uno o 
entrambi i coniugi rinunciano improvvisamente 
o progressivamente a svolgere quella funzione di 
recettore che avveniva prima.
Quando una coppia si presenta a noi per difficoltà 
varie, ci chiediamo quale uso viene fatto della 
relazione a partire dall’ingaggio vicendevole. 
La domanda iniziale, schematicamente, è: 
complementarità riparativa o collusione 
disadattiva? In questo secondo caso, noi dobbiamo 
considerare il matrimonio come il malato, 
la interazione della coppia come il malato. 
Certamente dobbiamo fare una valutazione 
di ciascuno dei partner come individuo a sé, 
una valutazione dei fattori socio-culturali, del 
loro passato e del presente; ma il malato è il 
matrimonio.
Insistiamo su questo concetto perché, a volte 
soltanto uno dei partner appare malato, mentre 
l’altro assume l’atteggiamento dell’osservatore 
distaccato che viene soltanto per un atto di 
cortesia verso il partner o, addirittura, di cortesia 
verso il terapeuta.
Una volta, un marito disse: «questa sera non 
volevo venire, sono venuto solo per correttezza 
nei suoi riguardi». Per cui si può essere tentati di 
seguire, soltanto, il partner che appare malato. 
Questo sarebbe un grave errore perché il focus 
della terapia è l’integrazione coniugale e non il 
cambiamento di un coniuge a beneficio dell’altro 
coniuge.

Seconda parte

E’ possibile fare terapia di coppia a qualsiasi 
coppia? Ovviamente la risposta è no.
Ma non ci sono regole fisse o rigide. Possiamo 
dire quale è la nostra linea di condotta che è 
simile a quella di Giannakulas e degli operatori 
della Tavistock Clinic di Londra.
Per esempio, escludiamo dalle sedute congiunte, 
quelle coppie in cui uno dei partner è affetto da 
una malattia organica attiva o da una psicopatia 
grave o da una tossicomania – perché in questi 

casi è più utile una terapia individuale – oppure 
nasconde qualcosa.
Facciamo un esempio: una coppia sulla 
cinquantina: lei bionda, carina, forse un po’ 
troppo seria, casalinga; lui bruno non brutto, 
imprenditore. Era il primo colloquio. Lei raccontò 
che con il marito erano sorte delle difficoltà, 
lui negò, lei esplose: «ma se non facciamo più 
l’amore, abbiamo anche consultato il medico!»
Nel colloquio singolo lei raccontò che era 
innamorata del marito ed era sicura che anche lui 
lo fosse di lei ma, da un po’ di tempo, quando 
tentavano di fare l’amore, lui si bloccava.
Il terapeuta ipotizzò qualche pensiero dominante 
e la donna rispose: «si, il lavoro è aumentato ma 
non so altro. Ma se lei sospetta un’altra donna 
la risposta è NO! Mio marito non mi tradirebbe 
mai!»
Nel colloquio singolo lui ripeté che la moglie 
era esagerata, certo non era più come prima, il 
lavoro era aumentato. Poi un lungo silenzio. 
L’uomo si sentiva osservato, allora disse che da 
due anni aveva un’amante e sottolineò, molto più 
giovane di lui, ma che stava cercando di chiudere 
il rapporto, cosa non facile. Lui voleva bene alla 
moglie e non  voleva che lei lo sapesse, ma non 
era facile chiudere con l’altra. Nel colloquio 
congiunto si disse che non c’erano gli elementi 
per una terapia di coppia, ma se avessero voluto 
dei nominativi di colleghi analisti con cui parlare 
… Lei rimase malissimo.

Torniamo ai casi in cui la terapia di coppia è utile:
- in situazioni in cui il trattamento è focalizzato 
sugli stress prodotti in entrambi i coniugi dal 
vivere l’uno con l’altro;
- nei casi in cui i conflitti concernono il predominio 
e la sottomissione;
- nei casi dei disturbi della funzione sessuale 
(impotenza maschile, frigidità femminile, dolori 
durante l’amplesso); a meno che non ci sia una 
patologia organica o biochimica, questi sintomi 
sono segnali di conflitti nella persona circa i 
rapporti oggettuali libidici proiettati sul partner;
- in situazioni legate alla perdita di affetto: 
il ‘partner malato’ chiede aiuto per il cattivo 
comportamento del ‘partner che sta bene’.
Oggi è molto diffusa l’immaturità affettiva che 
impedisce e danneggia la relazione. Ognuno 
tende a rimanere chiuso nel suo piccolo mondo 
di egoismo, di pretese, di lamenti infantili. ‘Sono 
fatto così’ dice il partner e non crede di poter 
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cambiare o forse non vuole.
Le difficoltà più diffuse sono:
- la difficoltà di svolgere il proprio ruolo di 
coniuge;
- la diminuzione o assenza di rapporti sessuali;
- la scoperta di un amante o altro genere di vita 
segreta;
- una gravidanza inattesa;
- un bambino disturbato;
- un adolescente che dà preoccupazioni;
- la perdita di o la separazione da persone care;
- un parente che crea problemi.

A proposito di genitori o parenti, può accadere 
che vengano usati come alleati e che sentimenti 
di rabbia, non chiariti nell’ambito della coppia, 
vengano spostati sui parenti. Ad esempio: «tu non 
hai mai potuto vedere i miei …», «tua madre mi 
tratta male …» etc.
Così la situazione si allarga a macchia d’olio 
senza chiarimenti. È importante saper spostare il 
discorso sulla coppia e far capire che lo slittamento 
sui parenti è soltanto una fuga dall’affrontare i 
propri problemi.

Terza parte

Purtroppo la terapia della coppia non è ancora 
abbastanza diffusa, per cui è ancora raro che una 
coppia venga per se stessa. Più frequentemente la 
spinta è data da un figlio che presenta problemi.
Partendo dall’esperienza terapeutica fatta con i 
bambini, cioè che dietro ogni bambino ansioso, 
disadattato c’è una relazione di coppia difettosa, 
diamo grandissima importanza al primo colloquio 
che dividiamo in quattro tempi:
un primo momento in cui si lascia parlare la coppia 
del figlio e dei problemi del figlio per poi portare 
il discorso su di loro, ed è qui che è importante 
l’uso appropriato delle parole. In seguito, quando 
ci si rende conto che il disagio è nella coppia, si 
parla con loro separatamente. Infine nuovamente 
con tutti e due. Il tutto in una sola seduta.
Dopodiché, iniziati i colloqui, non si parlerà 
mai più singolarmente. Se qualcuno arriva prima 
aspetta nella sala d’attesa: questo perché, come 
abbiamo già detto, il malato è il matrimonio, 
la relazione di coppia. Se c’è qualcosa da dire 
va detta coraggiosamente e non deve essere un 
segreto. Parlare singolarmente potrebbe incrinare 
il lavoro.

Quali sono i vantaggi della Terapia di Coppia? 
Poiché lo scopo è di modificare il rapporto, nella 
TC, avendo entrambi i coniugi presenti, il rapporto 
viene osservato meglio. C’è minor rischio di essere 
travolti, trascinati dai problemi personali che non 
sono comuni ai due e che, perciò, sono meno 
centrali nel loro rapporto. Inoltre si possono fare 
osservazioni utili che l’assenza dell’altro rinvia 
all’immaginazione.
Ad esempio l’aspetto fisico, il modo di parlare, 
la gestualità, la partecipazione, l’abbigliamento, 
il grado culturale, la capacità di interagire.
Si può, inoltre, osservare se c’è una 
sincronizzazione nel cambiamento del rapporto.
In termini di sviluppo, dobbiamo pensare che se 
una persona non ha ancora elaborato e superato 
una situazione di conflitto con i genitori, se l’Io 
è rimasto in uno stato di dipendenza infantile, se 
non è andato oltre la fase filiale, questa persona 
avrà un investimento del Sé diminuito da offrire in 
una situazione adulta.
Quindi, per un buon funzionamento di coppia è 
importante il grado di differenziazione personale 
raggiunto da ciascun partner prima di innamorarsi, 
cioè il grado di evoluzione dell’Io.
È importante, durante il lavoro, favorire la 
maturazione individuale.
Tra le modalità difensive che la coppia mette in 
atto ricordiamo: la negazione, l’identificazione 
proiettiva, l’idealizzazione e la collusione. Il 
significato di collusione è ‘giocare con’, dal 
latino “ludere cum”, ma “ludere” significa anche 
ingannare, quindi, un gioco in cui ci si inganna, 
un gioco nel quale qualcuno attribuisce all’altro, 
a livello inconscio, bisogni o sentimenti.
La collusione ha la funzione di proteggere le 
illusioni che hanno determinato la scelta.
Spesso la distruttività dei coniugi nasce dalla loro 
collusione rispetto all’ideale del matrimonio.
Per quanto riguarda la valutazione della situazione 
è importante cercare di capire se esiste ancora la 
membrana diadica, se i due partners sono ancora 
coinvolti libidicamente, se pur in modo immaturo 
e doloroso.
Bisogna fare attenzione a quei dati che si 
riferiscono alla percezione che ogni partner ha 
dell’altro e alla natura e al livello di sviluppo 
dell’investimento del partner come oggetto di 
amore. A questo insight si giunge osservando il 
modo in cui i fenomeni si trasformano, con il 
passare del tempo e in virtù della interazione con 
il terapeuta.
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Cosa ci prefiggiamo? Ci prefiggiamo di lasciare, 
alla fine, due esseri umani con un migliore 
adattamento alla realtà interna ed esterna. Di 
vedersi più obiettivamente, di proiettare di 
meno, di sapere trattare la propria aggressività e 
ambivalenza in modo meno infantile e distruttivo. 
In modo da poter fare le proprie scelte in piena 
coscienza delle loro implicazioni. Il nostro 
scopo, lo riconosciamo, è quello di mantenere e 
migliorare il rapporto di coppia, non di romperlo.
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Il Ritratto



QUADERNI DI CULTURA JUNGHIANA Anno 2, numero 2 – 2013

98

Bruno Callieri e Comprendre
di Angiola Iapoce 

A maggio 2013 il Centro Italiano di Psicologia 
Analitica (CIPA) ha organizzato una tavola 
rotonda dal titolo L’assenza. Questa tavola 
rotonda è stata dedicata alla memoria di Bruno 
Callieri. Tra gli ospiti è stato presente Gilberto 
Di Petta, che definire “allievo” di Calliere risulta 
estremamente riduttivo. Di Petta, da Callieri 
stesso indicato come “figlio” prediletto, è colui 
che ha raccolto il lascito spirituale del suo 
maestro e, ponendosi nel solco della tradizione 
della psichiatria fenomenologica, prosegue senza 
incertezza alcuna nella strada indicata dal suo 
maestro, in una società che ha ridotto il disagio 
mentale esclusivamente a reazioni chimiche mal 
riuscite e che esclusivamente con la chimica tenta 
di risolverle.
La grande tradizione della psichiatria 
fenomenologica di Jaspers, Binswanger, 
Minkowsky e dei nostri Callieri, Cargnello, 
Borgna sembra ora essere stata messa all’angolo 
da una società disumana che non sa che farsene 
dei rapporti interpersonali e della protezione, o 
del semplice rispetto del singolo. Una società 
dominata dall’Ego, dove l’Altro non è anch’esso 
un Ego, bensì un intralcio o, nel migliore dei casi, 
“qualcosa” da usare, non può certamente esibire 
il valore di una modalità di esistenza che vede 
anche nella follia l’espressione dell’umano. La 
stessa parola “follia” è oggi desueta, sostituita da 
“disagio mentale”, come se la sofferenza psichica 
appartenesse solo alla mente e non ricoprisse 
l’intera esistenza di un individuo. Ma psiche non 
è mente, come sanno bene tutti gli junghiani. 
Psiche è l’intera esistenza di un essere umano, 
il fondamento ultimo dello stare al mondo, del 
vivere e del morire.
Callieri è sempre stato un grande amico del 
CIPA e amava frequentemente onorarci della 
sua presenza. Si discuteva, ci si accalorava, si 
ascoltavano le sue parole dense di esperienze e 
di riflessioni, piene di impeto e di passione, si 
viveva insomma, nella presenza della mente e 
del cuore, si lavorava intorno alla “follia”, per 
estrarne frammenti di senso che riposano nella 
consapevolezza profonda che non è possibile 
comprendere l’Altro da Sé se non rendendolo 
“come” io sono.
Questi incontri sono finiti con la morte di Callieri, 
morte che ha lasciato un vuoto di presenza 
incolmabile, vuoto che, paradossalmente, 
proprio per la sua pesante presenza, riporta 
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continuamente a lui, al suo ricordo, e alla fertilità 
e dolcezza della strada da lui segnata.
La tavola rotonda su L’assenza, in una sala 
traboccante di pubblico, con la presenza di 
Gilberto Di Petta, ha sancito questo vuoto ma 
insieme ad esso la continua volontà di non 
fermarsi, di procedere nel tentativo di strappare 
brandelli di senso da ciò che senso non ha, ha 
messo in evidenza che le emozioni, che sono la 
radice di ogni manifestazione psichica, e pertanto 
umana, se si impongono e catturano l’intero Io, lo 
vincolano con stretti legacci di oscurità e cecità 
e lo arrestano nel suo naturale movimento. Ma 
nella mattinata de L’assenza, l’emozione pur 
stringente dell’assenza/presenza di Bruno Callieri 
è stata capace di produrre, produrre parole, 
pensieri, affetti, è stata capace di trasformarsi 
in circolazione psichica, nel senso più alto del 
termine.

Questa capacità di mettere in moto le emozioni 
per produrre pensieri la si ritrova tutta nel numero 
23/2013 della rivista Comprendre, interamente 
dedicata, come recita: “alla memoria di Bruno 
Callieri dai suoi amici”.
La rivista che è organo ufficiale della Società 
Italiana per la Psicopatologia Fenomenologica, 
è una bellissima rivista, che proprio Gilberto 
Di Petta dirige e che annovera nomi di grande 
prestigio nel suo Comitato di redazione e che 
ha il non trascurabile pregio di essere on-line e 
completamente gratuita. Nel fascicolo n° 23 gli 
“amici” di Callieri si sono riuniti per rendergli 
un estremo omaggio, dove l’emozione ancora 
cocente per la sua morte riesce egregiamente ad 
intrecciarsi con riflessioni profonde ed acute sulle 
più significative problematiche fenomenologiche. 
I contributi sono tanti, perché tanti erano gli 
“amici” di Callieri e provengono da psichiatri 
e da filosofi, a sottolineare che l’originaria 
indistinzione tra le due specifiche discipline, 
nel pensiero fenomenologico e nella psichiatria 
fenomenologica, tende a farsi maggiormente 
presente. Perché la fenomenologia, nella sua 
versione tanto filosofica quanto psichiatrica, 
parla dell’uomo all’uomo della sua umanità, da 
questo solco non si esce. Ogni articolo contenuto 
in questo numero offre un contributo personale, 
una testimonianza della vita e del lavoro di 
Bruno Callieri, una prospettiva sul pensiero 
fenomenologico e sulla sua dimensione di 
psichiatria fenomenologica, e alla lettura diretta 

di ciascuno di questi articoli con piacere rimando 
(www.rivistacomprendre.org).

Il lascito di Bruno Callieri maggiormente 
presente, il filo rosso che desidero rintracciare 
in ogni lavoro di questo fascicolo è il tema 
dell’incontro. Callieri può essere definito senza 
ombra di dubbio il “clinico dell’incontro” come 
lo stesso Di Petta ha ricordato nel suo intervento a 
voce. Ma l’incontro, lungi dall’essere naturale ed 
immediato, presenta difficoltà, scogli, ostacoli che 
ciascuno di noi sperimenta nella pratica clinica 
così come nella vita quotidiana. Incontrare l’Altro 
è meta da raggiungere e non base da cui partire; 
incontrare l’Altro è la sfida della psichiatria 
fenomenologica e dell’uomo che vive nel debito 
originariamente contratto con l’Altro-da-Sé. Ma la 
meta da raggiungere, quell’incontro che restituisce 
umanità all’essere umano, è quella meta che deve 
essere implicitamente contenuta in quella pre-
disposizione iniziale di “intenzionalità aperta”.
In realtà l’incontro fonda la sua dimensione 
modale in un costitutivo paradosso di cui Callieri 
era ben consapevole e che, nel suo particolare 
modo, affrontava e risolveva. Credo che pochi 
psichiatri possano vantare una conoscenza di testi 
così sterminata e approfondita come quella che 
aveva Bruno Callieri; le sue letture spaziavano 
dalla psichiatria alla filosofia, dalla poesia alla 
religione, dalla scienza alla mistica, dall’arte 
visiva alla musica, possiamo veramente dire che 
non vi era campo del sapere che non fosse stato 
da lui toccato, in una cultura enciclopedica, 
accompagnato da un’inquietudine curiosa e vitale 
che lo conduceva sempre verso ciò che “ancora 
non si sa”. Questa sua spinta vitale centrifuga 
non diventava mai dispersività logica, o peggio, 
esibizione rapsodica del sapere. Callieri, nella 
sua profonda onestà d’animo e di pensiero, 
abitato sempre da un atteggiamento etico mai 
trascurato, non abbandonava mai quell’empiria 
psichiatrica che traccia il solco della differenza 
tra il sapere “chiuso” del “grande saggio”, e un 
sapere “aperto” di chi  socraticamente sa sempre 
di non sapere. Lo psichiatra Bruno Callieri sapeva 
di avere sempre da imparare e da conoscere. 
Conosceva soprattutto i paradossi dell’esistenza, 
primo fra tutti la paradossalità di quell’incontro 
che ha rappresentato l’elemento fondante della 
sua prassi terapeutica. Ogni esperienza vissuta, 
ogni Erlebniss, è inattingibile dall’esterno, l’Altro 
non potrà mai, in nessuna circostanza, provare 
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quello che io ho provato nella mia assoluta unicità 
esperienziale. Nell’Erlebniss l’essere umano è 
solo, abitato da una solitudine costitutivamente 
esistenziale. L’Altro è Altro proprio perché non è 
Io, questo pronome che racchiude in sé il senso 
della propria unicità e della propria solitudine. 
È questo punto di partenza esistenzialmente 
fondante, che rivela il paradosso, l’impossibilità 
di risolvere l’incontro sul piano della ragione e 
della logica. E Callieri che conosceva questa 
dimensione strutturale dell’esistenza, lancia la 
sfida al nichilismo, lancia la sfida all’incontro 
“mancato” delle patologie che trattava e della 
pratica quotidiana del vivere-insieme. Con 
la sua profonda umanità, temprata nel fuoco 
dell’esperienza clinica e della conoscenza teorica, 
Bruno Callieri scavalcava il paradosso logico 
con l’affettività, e riusciva “con un’intenzionalità 
incarnata a scavalcare l’ombra dell’assenza, a 
dare vita ad un incontro.” (parole di Di Petta). 
Anche di fronte all’apparente estraneità che si 
prova nelle psicopatologie più gravi, l’autismo, la 
psicosi, la schizofrenia, anche consapevoli della 
solitudine dell’Erlebniss, la disposizione empatica 
costituisce quel faro che ci può guidare nella 
tempesta della vita, perché essa possa avere un 
senso. Questo Bruno Callieri ci ha lasciato, così 
come il possibile incontro tra differenti punti di 
vista teorici ha caratterizzato la tavola rotonda su 
L’assenza.
Così il fascicolo 23 di Comprendre incontra Bruno 
Callieri e, con lui e nel suo ricordo, incontra 
anche tutti noi.
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Sulle spalle dei Giganti
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Possessione e conoscenza. 
Recensione a: Roberto Calasso,  
La follia che viene dalle Ninfe. 
Milano: Adelphi, 2005 (5° ed., 2010), pp. 
136, € 9,00.

di Michele Accettella

C’è un quadro dell’artista vittoriano John 
Waterhouse del 1896 intitolato Hylas and the 
Nymphs, conservato al Manchester Art Gallery 
in cui è raffigurato Hylas, eroe della spedizione 
degli Argonauti, nell’atto di attingere acqua da 
un fiume mentre delle Ninfe, emerse dall’acqua, 
lo seducono, poco prima di “affondare in mezzo 
al gorgo” preso dal loro “desiderio violento”. La 
storia, narrata da Catullo, Apollonio, Teocrito 
e contemplata in un dipinto di Ercolano, viene 
descritta da Roberto Calasso nel testo dedicato 
alle Ninfe per sottolinearne l’aspetto “delirante 
e senza ritorno” della possessione. Una 
possessione, ci avvisa Calasso, da intendere alla 
maniera dei Greci, proprio per descrivere una 
realtà del tutto diversa da quella dei moderni; 
la possessione di cui si parla nel testo cerca di 
riprendersi il posto di definizione che le spetta di 
diritto: “una forma primaria della conoscenza”. 
L’analisi di Calasso parte da un elemento 
fondativo importante: la “possessione è in primo 
luogo il riconoscimento che la nostra vita mentale 
è abitata da potenze che la sovrastano e sfuggono 

a ogni controllo, ma possono avere forme, nomi 
e profili. Con queste potenze abbiamo a che 
fare in ogni istante, sono esse che ci trasformano 
e in cui noi ci trasformiamo”. La possessione, 
così intesa, non ha direttamente a che fare con 
un fenomeno estremo, esotico o torbido ma, 
piuttosto, mostra un legame stretto coi processi 
mentali di cui non si ha consapevolezza e dai 
quali, improvvisamente, emerge un “simulacro” 
che ha il potere di soggiogare la mente a sé e di 
possederla.  Questo, ci dice Calasso, è il luogo 
delle Ninfe; loro presiedono alla possessione, 
meglio, sono esse stesse la possessione. Sono 
“fanciulle pronte alle nozze” e “sorgenti” (dal 
lessico greco). La conoscenza, la ragione, è 
subordinata alla possessione, a questa “divina 
follia” dalla quale pure derivano “il pensiero, la 
poesia, la divinazione”. Essere còlti, rapiti, sedotti, 
“posseduti”, prima ancora di godere di una 
connotazione di senso esclusivamente erotico, 
esprime il fondamento vitale dell’esistente. 
Le Ninfe, questi esseri “delicatissimi e oscuri, 
fascinosi e terribili” sintetizzano questo processo 
per cui, da dimensioni psichiche indifferenziate, 
emerge, come “sorgente”, una Ninfa che afferra 
la coscienza dell’Io – potremmo dire – e la 
possiede, la trascina a sé, prima ancora che questo 
“eccesso” si conceda alla conoscenza di sé: “così 
come l’immagine mentale affiora dal continuo 
della coscienza”. È quella sapienza che parla 
per “gesti e per immagini”. Il gesto è terribile, il 
desiderio è violento, ambiguo, la possessione in 
sé è inespressiva, senza qualità, distante – come 
lo sguardo delle Ninfe nel quadro di Waterhouse: 
vellutate, candide, senza memoria. La vertigine 
estetica delle Ninfe appartiene alla “percezione 
sensoriale”, alla bellezza della “creazione”: il 
semplice fatto che esse si mostrano diviene atto 
creativo direttamente legato alla conoscenza. 
Qui, allora, il processo creativo, disvela il proprio 
essere, attraverso il “delirio”. Calasso ci parla 
di una conoscenza che si compie per il tramite 
della possessione, una scoperta verso la quale 
convergono sia Dioniso, sia Apollo: “se la si 
accetta, essa scardina dall’interno ogni ordine 
pre-esistente”. La possessione delle Ninfe può 
essere allora, sia salvatrice, sia devastatrice. 
Apollo, il misuratore, ha un debito nei confronti 
delle Ninfe: queste gli fecero il dono delle “acque 
mentali” – ci dice Porfirio. “Ninfa è dunque 
la materia mentale che fa agire e che subisce 
l’incantamento, qualcosa di molto affine a ciò che 
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gli alchimisti chiamavano prima materia”. Aby 
Warburg ne rintraccia il nesso, come una brise 
imaginaire, nel “gesto vivo” dell’antichità pagana 
che si manifesta nel tardo quattrocento fiorentino. 
Il rapimento del gesto vivo emergente Warburg 
lo scorge nei dipinti del Botticelli o ancora, 
nella “fanciulla di grande bellezza, dalle vesti 
ondeggianti e dal passo lieve, fluente e fremente” 
sullo sfondo dell’affresco del Ghirlandaio in 
Santa Maria Novella a Firenze. Questa “pagana 
procellaria”, aliena e pervasiva è sentita da 
Warburg come proveniente da un altro piano 
della realtà, un altrove rapinante, che raggiunge la 
sensibilità minacciosa della “cacciatrice di teste”, 
Giuditta, Salomè, Menade. Warburg troverà nella 
follia e nella clinica di Biswanger il suo epilogo, 
mediato attraverso il resoconto del rituale del 
serpente osservato nel suo viaggio del 1895-96 
presso gli indiani del Nordamerica: la perdita 
di sé stessi, nella trasformazione. “Dopo aver 
sperimentato per anni la potenza dei simulacri 
sulla vita mentale, Warburg volle dedicare quella 
conferenza al serpente, il simbolo che più di 
ogni altro serve, secondo la formula di Saxl, a 
circoscrivere un terrore informe. Così la Ninfa 
e il serpente, Telfusa e Pitone, ancora una volta 
agirono insieme, l’una sigillando l’inizio, l’altro 
la fine della ricerca di Warburg”. Il serpente – ci 
dice Calasso – diviene il salvatore.
Così Socrate rapito dalle Ninfe aveva parlato a 
Fedro di quel “giusto delirare” per raggiungere 
la “liberazione” dai mali. Poiché la “mania è più 
bella della sophrosyne” di quel sapiente controllo 
di sé, “perché la mania nasce dal dio” mentre la 
sophrosyne “nasce presso gli uomini”.
Il testo di Roberto Calasso, nella sua essenzialità, 
raccoglie interventi scritti e letti dal 1977 al 
2002, il cui fil rouge che attraversa i diversi 
capitoli è il momento istantaneo della perdita di 
sé, dall’essere “presi” e tratti altrove, posseduti, 
attraverso un gesto mentale che ha a che fare col 
delirio: con un gesto che trascina nell’altrove. 
Sono le Ninfe che Calasso, dal mito, rintraccia 
nell’opera critica di Aby Warburg, nelle “ninfette” 
di Nabokov, nei film di Hitchcock, in John Cage, 
Chatwin, nel delirio naturistico di Kafka presso 
Jungborn o, anche, nelle bibliografie di Canetti e 
nella “mano” dell’editore.
Una “manualità estetica”, potremmo dire, che 
sembra evocare un sussulto genuino, molto 
simile a quella “sincerità che scaturisce dalla 
foga momentanea” di cui parla Jaspers studiando 

l’intreccio genio e follia in Strindberg e Van Gogh. 
La follia che viene dalle Ninfe è un testo che, se còlto 
profondamente, produce una riflessione essenziale 
su quell’agire salutare della possessione, da quel 
darsi con dovizia centellina al delirio benevolo 
di sé, a raggiungere un punto di familiarità con 
la curvatura mentale della conoscenza che sa 
pronunciare, coi marinari sull’Argo diretti alla 
Colchide, questa frase: “Lasciate le vele, c’è un 
colpo di vento”.

Waterhouse, Hylas,and the Nymphs,  
Manchester Art Gallery,1896
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Linguaggio e autocoscienza: George 
Herbert Mead, Mente, Sé e società  
Firenze: Giunti Editore, 2010, pp. 512, € 9,50

di Gerardo Botta 

Con la sua opera Mente, Sé e società  Mead ci offre 
una nuova teoria dell’intelligenza, indagando 
quel salto che conduce all’emergenza della 
mente, dell’autocoscienza e del Sé.
In questo tentativo esplicativo il libro miscela più 
orientamenti ricorrendo alle ricerche sociologiche 
della scuola di Chicago, al comportamentismo 
watsoniano e al filone psicogenetico-pragmatistico 
darwinistico di Dewey.
L’assunto di base è che l’emergenza della mente e 
del Sé abbiano una matrice sociale: è l’atto sociale 
il presupposto dell’emergenza di stati interni, il 
cui cardine è il meccanismo del gesto.
Liberando il concetto di gesto dal suo 
espressivismo-emotivo, ove la riflessione di 
Darwin l’aveva confinato, Mead lo pone alla 
base dell’atto sociale che non è necessariamente 
l’espressione di un’emozione. Il gesto si configura 
quindi come uno stimolo per risposte di altre 
forme all’interno di un’esperienza sociale. Queste 
risposte divengono nuovamente stimolo per la 
prima forma che risponde attraverso un continuo 
e mutuo adattamento attraverso quella che Mead 
chiama una ‘conversazione di gesti’, quale può 
essere una zuffa fra cani, per esempio.
Il concetto prezioso mutuato da Wundt è quello 
di gesto vocale e, attraverso di esso, indica come 
sia avvenuto il passaggio che ha reso possibile 
trasformare il grido vocale (gesto) in simbolo 
significativo (gesto significativo), da qui poi al 

linguaggio. 
L’Autore ricorre a una prospettiva fenomenologico-
genetica per indagare le soglie costitutive, le 
condizioni e le strutture che hanno reso possibile 
l’emergere del linguaggio.
Fondamentale per Mead è distinguere fra una 
conversazione di gesti che è una conversazione o 
comunicazione non consapevole e l’emergenza 
del linguaggio; i gesti vocali divengono segni 
linguistici poiché il gesto significa la stessa cosa 
per tutti gli individui interessati, suscitando anche 
lo stesso atteggiamento.
All’inizio, nella conversazione di gesti, il gesto di 
una persona significa solo ciò che io mi accingo 
a fare in funzione di esso e quindi non significa 
per me ciò che quella persona pensa di esso. Per 
esempio l’attacco rabbioso di una persona suscita 
in me non rabbia ma paura, il gesto dell’altro che 
può significare per l’altro rabbia e quindi attacco 
significa per me fuga e quindi paura. Come è 
possibile allora che un gesto vocale possa arrivare 
ad evocare in un altro individuo lo stesso gesto e 
lo stesso significato? 
Secondo Mead ciò non avviene mediante 
l’imitazione, una modalità estremamente 
sofisticata e che pertanto non può essere 
considerata una risposta primitiva sulla quale 
sorge la comunicazione linguistica. Sembrerebbe 
piuttosto l’interesse dell’individuo a evocare in sé 
la risposta dell’altro al proprio gesto. Tali risposte 
divengono le più importanti rispetto alle altre e 
quelle su cui si esercita una maggiore padronanza 
e controllo.
Questo significa affermare che il gesto vocale 
è strutturalmente sociale poiché quando un 
individuo lo attua stimola l’altro ma anche se stesso 
simultaneamente, rendendo possibile l’insorgere 
in lui o almeno la tendenza a rispondere come 
risponde l’altro. La voce si rivolge al tempo stesso 
al destinatore e al destinatario. La voce come 
uno specchio raggiunge destinatario e destinatore 
come se fosse ‘da fuori’. Questa tendenza del gesto 
vocale ad indurre chi lo attiva a rispondere nello 
stesso modo in cui risponde l’altro, costituisce il 
fondamento dell’intersoggettività e dell’identità 
del significato, qualità che altri gesti, quali per 
esempio la mimica facciale o corporea, non 
possono evocare.
Attraverso la teoria antropologica del linguaggio 
di Gehlen vengono precisate le cinque radici e 
precondizioni per l’emergenza del linguaggio:
1) la riflessività, cioè la funzione di auto 
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avvertimento del linguaggio. Il suono si dà in 
modalità duplice poiché emettendo un suono ci 
comportiamo sia attivamente sia passivamente 
perché il prodotto della nostra attività ricade 
senza fatica su di noi, nel nostro orecchio. Questa 
caratteristica assolutamente peculiare del suono 
che risuona sempre dal mondo, sempre dal di 
fuori senza che abbia importanza chi lo emette, 
è capace di produrre stimolo alla sua propria 
ripetizione. E’ attivo perché prevede un’attuazione 
motoria, è passivo perché prevede un’impressione 
udita. In questo senso il gesto vocale ha un potere 
auto-affettivo e autoobiettivante. Nella mia voce 
io divengo oggetto a me stesso, è l’incanto dei 
propri gesti vocali.
Mead afferma che un gesto vocale è strutturalmente 
portatore di un significato e rifacendosi alla 
riflessione di Peirce sostiene che il significato di 
una cosa è determinato dalle risposte (abiti) che 
esso produce.
2) espressione sonora in risposta a impressioni 
visive, la lallazione. Questo è il cardine di tutti 
i linguaggi, e cioè rivolgere la parola a quanto si 
vede nella pura gioia per esso, è un movimento 
fonetico espressivo di risposta a quanto viene 
visto.
3) il suono che riconosce è una conseguenza 
della lallazione e si tratta di quel gesto vocale 
che annuncia il riconoscere e che ha una 
particolare importanza poiché esonera l’individuo 
dall’azione, peculiarità del gesto vocale di specie 
superiore. 
4) il richiamo allude al gesto vocale che 
inizialmente è un unicum, cioè, nel caso del 
bambino, un pianto che può essere indicatore di 
fame, paura, freddo e che man mano che sollecita 
risposte diviene sempre più intenzionale, ed 
è la risposta a rendere lo strillo un richiamo 
intenzionale, precisando sempre di più i bisogni
5) il gesto sonoro è la musica di accompagnamento 
che appartiene a ogni attività individuale e 
comune, si tratta delle parole-situazioni, cioè quei 
suoni espressivi che hanno dapprima determinati 
significati d’azione ma che si trasferiscono 
successivamente sui prodotti dell’attività cioè 
le cose. Così ‘dada’ può indicare il ‘giocare’,’ i 
giocattoli’, ‘giocare con i giocattoli’.
Il rango del gesto vocale è assolutamente speciale 
perché esso può divenire espressione, indicazioni, 
simbolo di qualsiasi azione e accadimento.

Mead ritiene la teoria dell’imitazione insufficiente 

a spiegare la nascita del linguaggio, mentre 
incentra il suo focus sull’autostimolazione.
Quando il bambino si auto-stimola con la propria 
voce, evocando in sé lo stesso atteggiamento 
gestuale vocale che egli stimola nell’altro sta 
ricorrendo a quella che Mead considera una 
struttura trascendentale di dotazione biologica e 
cioè una di quelle soglie costitutive del linguaggio 
che consiste nel ‘to take the role of the other’.
Questa capacità segna il passaggio dal gesto 
vocale al simbolo linguistico, una struttura 
trascendentale che è alla base del simbolo 
significativo e dell’autocoscienza. 
Secondo l’analisi di Mead il punto cruciale è il 
rimbalzo dello stimolo, poiché senza il rimbalzo 
non può prodursi linguaggio. In altri termini un 
gesto vocale non può diventare linguaggio se non 
si raddoppia, e nel raddoppiamento, nel tornare 
indietro all’emittente si realizza la condizione 
di unificazione e identificazione della risposta. 
Il rimbalzo è quella relazione riconosciuta tra il 
gesto vocale e il gruppo di risposte.
Il passaggio al linguaggio si fonda su una capacità 
peculiare dell’animale uomo e cioè la capacità di 
assumere il ruolo dell’altro, cioè di identificarsi 
con l’altro. L’animale non umano è incapace di 
questa operazione.
Un altro aspetto che Mead analizza è il nesso 
tra Mente, Sé e temporalità. Avere una mente 
significa avere tempo e non essere nel tempo; in 
altri termini significa declinare la memoria e la 
previsione. Attraverso il linguaggio gli individui 
possono indicare reciprocamente le risposte 
future agli oggetti.

Il simbolo significativo si costituisce come il 
medium per eccellenza dell’identificazione 
con l’altro. Divenire coscienti di sé significa 
obiettivarsi, estraniarsi, guardarsi dal punto di 
vista degli altri o dell’altro generalizzato cioè la 
comunità.
Autocoscienza è allora il risveglio in noi stessi del 
gruppo di atteggiamenti che noi suscitiamo negli 
altri, e l’esperienza riflessiva che noi chiamiamo 
Sé non è privata ma comune e accomunante.
Il linguaggio reca strutturalmente in sé 
l’alienazione, l’alterazione, la spersonalizzazione. 
Al cuore dell’io, della parola, dell’autocoscienza 
c’è il rapporto con l’altro.
Non si può parlare né divenire se stessi senza una 
relazione, da soli. Il carattere dell’agire umano è 
l’agire duale.
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Pumla Gobodo Madikizela, Morì un 
uomo, quella notte. 
L’umanità dopo l’Apartheid
Prefazione di Nelson Mandela, edizione italiana 
a cura di Angiola Iapoce
Fattore Umano Edizioni, Roma 2013, 245 pp.

di Fiorinda Li Vigni

La vendetta indiscriminata e l’odio patteggiato, 
scrive Pier Paolo Portinaro, hanno continuato 
a rappresentare le vie d’uscita più consuete 
dai conflitti, dalla più remora antichità fino 
all’età moderna. Solo il XX secolo ha introdotto 
importanti innovazioni, inaugurando due inedite 
modalità di chiusura dei conti: la prima è quella 
dei processi internazionali, che hanno lo scopo di 
comminare punizioni e di legittimare riparazioni. 
Essa si inscrive nel processo di “giustizializzazione 
planetaria” che si è affermato a partire dalla 
fine della guerra fredda, estendendo il proprio 
ambito di competenza dai crimini di guerra a 
tutte le violazioni degli elementari diritti umani. A 
fronte dei problemi che tale modello solleva - in 
ordine non solo alla sua efficacia, ma anche alla 
presunta continuità con le aspirazioni imperialiste 
dell’Occidente -, sono state le Commissioni per 
la verità e la riconciliazione a orientare in tempi 
recenti la ricerca di soluzioni alternative. Questa 
seconda modalità è orientata innanzitutto a far 
luce su quanto è avvenuto, con l’obiettivo di 
creare le condizioni per il ristabilimento di quel 
minimo di reciproca fiducia che è necessario alla 
convivenza civile. A differenza dello “strumentario 
del diritto penale, che concentra la sua attenzione 

sugli esecutori”, questa forma di restorative justice 
“si legittima (...) in virtù dell’attenzione rivolta 
alle vittime”, e “persegue come finalità primaria 
la riconciliazione tra le fazioni opposte di una 
nazione divisa dalle tragiche esperienze di una 
guerra civile o di una dittatura” 1. Il modello di 
tali commissioni, che ha trovato applicazione 
in diversi paesi extraeuropei, esula in effetti dal 
ricorso esclusivo al medium giuridico, legando 
piuttosto la propria efficacia alle “etiche dialogiche 
e del riconoscimento”: tali pratiche trovano 
secondo Portinaro un terreno più fertile dove le 
chiese e le comunità religiose svolgono ancora 
una importante funzione di integrazione e sono in 
grado, in un’ottica di riconciliazione nazionale, 
di favorire “un discorso pubblico dominato dal 
canone religioso del perdono” 2. 
Il libro di Pumla Gobodo Madikizela, psicologa 
clinica di indirizzo analitico e Senior Research 
Professor alla University of Free State in Sudafrica, 
si colloca nel cuore di questo processo. La 
specificità del suo approccio fa però sì che il 
tema del perdono, intorno a cui ruota l’intera 
pratica della riconciliazione, venga disarticolato 
dalla sua dimensione religiosa, che, pur non 
assente, rimane sullo sfondo 3. Chiamata a far 
parte del Comitato per la violazione dei diritti 
umani istituito nell’ambito della Commissione 
per la Verità e la Riconciliazione, che avviò le 
sue attività nel 1996 su ispirazione di Nelson 
Mandela e dell’arcivescovo Desmond Tutu, Pumla 
Gobodo Madikizela ne restituisce in questo testo 
una testimonianza al tempo stesso professionale 
e umana.
La Commissione di cui la psicologa faceva 
parte aveva a oggetto le violenze compiute 
in Sudafrica a partire dagli anni Sessanta del 
Novecento, quando la volontà del governo di 
preservare l’apartheid e assicurare la continuità 
delle politiche di supremazia bianca portò a una 
feroce repressione dei movimenti per la difesa dei 
diritti dell’uomo: una strategia che andava dalle 
aperte azioni poliziesche contro gli oppositori, 
in cui rimasero uccise moltissime vittime inermi, 
fino alla pratica della tortura dei detenuti, alla 
sparizione degli attivisti politici e all’omicidio 
politico. 
Innanzitutto, riferendo dell’esperienza degli 
incontri organizzati nei villaggi e nelle townships 
maggiormente coinvolte negli episodi di sangue, 
il testo restituisce la peculiarità di una pratica di 
riparazione fondata sull’attenzione portata alle 
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vittime delle violenze e sul tentativo di mettere 
al centro la libertà di parlare del male subìto e 
di chiederne ragione. Tuttavia questo è solo 
lo sfondo sul quale si dipana il racconto che è 
propriamente oggetto del libro, quello relativo 
ai colloqui fra la psicologa ed Eugene de Kock, 
avvenuti presso la sezione di massima sicurezza 
della Pretoria Central Prison: ex comandante 
della polizia segreta, de Kock era stato uno dei 
più spietati artefici dell’azione clandestina di 
repressione poliziesca ed era ormai noto in 
Sudafrica con l’appellativo di “Prime Evil”, male 
assoluto. A tali incontri la psicologa era stata 
indotta dopo aver assistito alla reazione della 
vedova di una delle vittime di de Kock: dopo 
un confronto con quest’ultimo, essa era stata in 
grado di manifestare il proprio dolore anche per 
l’assassino, e in particolare per la sua “perdita di 
umanità”. Un atteggiamento che, agli occhi della 
psicologa, sembrava mostrare la possibilità, non 
solo teorica, di “trascendere l’odio” faccia a faccia 
con un uomo che si era macchiato di orrendi 
delitti. All’attenzione per le vittime e allo sforzo di 
dar loro voce si accompagna così, nell’esperienza 
della Commissione, anche il tentativo di “aprirsi 
alla comprensione” del carnefice - uno sforzo che 
certo non significa giustificare. Secondo il concetto 
di “doppia mossa” di Emile L. Fackenheim, qui 
evocato, si cerca la spiegazione e al contempo la 
si respinge: si indagano le condizioni che hanno 
reso possibile un certo atteggiamento criminale e 
al tempo stesso, grazie al richiamo alla nozione 
di responsabilità personale, ci si rifiuta di 
considerarle un alibi. 
Sullo sfondo di una tensione che per certi 
aspetti ricorda il clima del film “Il silenzio degli 
innocenti”, tratto dal libro di Thomas Harris - 
del resto richiamato dalla stessa autrice -, Pumla 
Gobodo Madikizela descrive un duplice passo: 
il risvegliarsi di un sentimento di empatia di 
fronte al dolore manifestato da de Kock per 
l’impossibilità di restituire la vita alle sue vittime, 
un sentimento che tuttavia provoca nella donna 
anche una reazione di rigetto e che si traduce in 
una complessa lotta interiore; e insieme lo sforzo 
intellettuale di comprensione che la induce a 
chiedersi come questo male sia stato possibile e 
se, e in che misura, sia data l’opportunità di una 
parziale riparazione, almeno psicologica.
In tal senso nella prima parte del libro l’azione 
di Eugene de Kock, “stratega della violenza di 
massa”, è reinserita in un discorso di carattere 

generale sulle responsabilità che pesano non 
solo sull’individuo - sui singoli esecutori della 
violenza -, ma anche sulla società bianca. Nel suo 
complesso questa aveva permesso e incoraggiato 
il regime del terrore e, dopo la fine di tale regime, 
aveva provveduto ad assolvere se stessa da ogni 
responsabilità, “isolando”, nel processo al suo 
funzionario, l’azione di de Kock. La seconda 
parte del libro è invece dedicata alla riflessione 
sull’idea di perdono. 
Innanzitutto al perdono si guarda per l’effetto 
positivo che esso può esercitare non sulla persona 
a cui è diretto, ma su quella che lo esprime. Il 
perdono rappresenta un modo di “riconoscere” 
la lacerazione che è stata inflitta, ma anche di 
trascenderla. Le ferite emotive che continuano 
ad affliggere i parenti delle vittime costituiscono 
un legame con le persone scomparse e in questo 
senso si propongono per essi come una “forza che 
fornisce continuità sfidando la morte”. Emozioni 
come l’odio, il rancore, il risentimento, sono però 
anche un peso che impedisce alla vittima di fare 
i conti fino in fondo con il trauma. L’offesa, come 
scrive Primo Levi, è in questo senso insanabile e 
le Erinni non travagliano solo il tormentatore, “ma 
perpetuano l’opera di questo negando la pace al 
tormentato”4.
Prendendo il posto di chi si è perduto, le emozioni 
diventano parte della stessa identità dell’individuo 
traumatizzato e rischiano di cristallizzarlo in 
una posizione che chiude a ogni possibilità 
di cambiamento, che è invece aperta dalla 
prospettiva del perdono. D’altra parte il processo 
può avviarsi solo quando vi sia, da parte della 
persona che deve essere perdonata, l’espressione 
del rimorso e la piena ammissione della propria 
responsabilità, oltre che il riconoscimento del 
dolore delle vittime. Al centro, con l’idea di 
pentimento, è anche la nozione di verità: essa deve 
emergere non solo come ricostruzione minuziosa 
degli eventi, ma anche come ineliminabile sforzo, 
operato da chi si sia direttamente macchiato dei 
delitti e insieme da quella ampia porzione di 
società che li ha tollerati o istigati, di recedere 
da quell’autoinganno che permette di superare 
ogni remora di fronte al delitto. Una possibilità 
di rigetto della menzogna e di presa di coscienza 
che Hannah Arendt, a proposito di coloro che 
si erano resi responsabili dello sterminio degli 
ebrei, recisamente negava, riferendosi alla 
proposta di un “comitato di riconciliazione” 
come a uno “slogan insolente” 5. Del resto alla 
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Arendt la psicologa rimanda esplicitamente, per 
indicare la netta alternativa fra il modello del 
dialogo qui prospettato e quello della memoria 
dell’Olocausto, alla quale sarebbe accaduto 
anche di essere strumentalizzata a fini ideologici6.
Nella prospettiva dialogica prescelta, e date le 
condizioni sopra menzionate, il perdono, secondo 
la psicologa, non rappresenta una manifestazione 
di debolezza, ma può anzi offrire la possibilità 
alla vittima di acquisire una posizione di forza, 
“in quanto persona che detiene le chiavi del 
desiderio del criminale” di essere riammesso 
nella comunità degli esseri umani. Uno status che 
la vittima conserva fino a che rifiuta di abbassarsi 
al livello del male che le è stato fatto. Si tratta di 
un processo in cui è evidente che la dimensione 
personale deve necessariamente allargarsi alla 
società nella sua interezza: è il discorso pubblico a 
esser chiamato a creare le condizioni - innanzitutto 
simboliche - che incoraggino le alternative alla 
vendetta e aprano la strada a un confronto che 
umanizzi chi è stato disumanizzato, sottraendolo 
alla degradazione, e metta i criminali di fronte 
alla loro inumanità.

NOTE

1. Pier Paolo Portinaro, I conti con il passato. Vendetta, 
amnistia, giustizia, Feltrinelli, Milano 2011, p. 27.

2. Ibidem, p. 182.

3. Per un accenno alla sacralità del perdono cfr. p. 165. 
Sull’attualità del tema vedi, di recente pubblicazione, 
Barbara Barcaccia, Francesco Mancini (a cura di), Teoria 
e clinica del perdono, Raffaello Cortina Editore, Milano 
2013. Ma che si tratti di un tema “caldo” lo mostra anche 
il recente intervento di Massimo Recalcati su “Repubblica” 
(10 agosto 2013), che lo sviluppa in relazione al tradimento 
all’interno del rapporto di coppia.

4. Primo Levi, I sommersi e i salvati, Prefazione di Tzvetan 
Todorov, Postfazione di Walter Barberis, Einaudi, Torino 
2007, p. 14. 

5. Hannah Arendt, La banalità del male. Eichmann a 
Gerusalemme, traduzione di Piero Bernardini, Feltrinelli, 
Milano 2003, p. 60. 

6. Sulla memoria dell’Olocausto come nuova religione 
civile cfr. Enzo Traverso, La fin de la modernité juive. Histoire 
d’un tournant conservateur, La Découverte, Paris 2013.
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Skyfall, di Sam Mendes 2012

di Angiola Iapoce

Lascia l’amaro in bocca questo agente al servizio 
segreto di Sua Maestà. Un volto sempre uguale 
che offre al mondo, una sorta di maschera che non 
modula alcun sentimento, alcuna espressione. 
Ma i suoi occhi cerulei non sono freddi, sono 
mobili, l’unica parte mobile di un corpo rigido, 
irrigidito dal peso degli anni ma soprattutto dal 
peso dell’estraneità dal mondo in cui si trova a 
vivere. I suoi occhi sono mobili per difendersi 
continuamente, per essere pronto con lo scatto 
e l’intelligenza a supplire alla mancanza di forza 
fisica e di tecnologia. Un eroe della , un antieroe 
che ricorda i tanti personaggi di Dovstoevskij che 
dialogano con quel dio che gli altri non conoscono, 
personaggi che fanno del loro disadattamento la 
loro grandezza.
James Bond, in questo bel film di Mendes, 
articola magistralmente l’ultimo eroe che può 
dirsi umano, il film non fa previsioni sul futuro 
ma possiamo senza troppa fatica immaginare 
un futuro popolato di eroi droni, di pulsanti che 
determinano il corso degli eventi più significativi; 
emblematica, in questo, la scena del laboratorio 
di Silva, la versione moderna della Spectra, 
una fila di tavoli fatti di circuiti, su ognuno dei 
quali poggia un computer, ognuno dei quali può 
scatenare guerre, catastrofi, disastri. A questi tavoli 
non siede nessuno, la grande stanza-capannone è 
totalmente vuota, nessun essere umano pulsa; un 
capannone, a sua volta in un isola, dove una città 
in rovina e fatiscente ospita la sede del Male.
Povero James! Rimane solo lui a portare 

tenacemente avanti la bandiera di un’umanità 
ridotta all’osso, un’umanità che, se vuole 
sopravvivere, non può non annodare nuovamente 
i fili che la legano ad un’origine, un’origine da 
cui scaturisce il flusso di tutti quei sentimenti che 
chiamiamo umani. “L’hai mai provata la paura, 
quella terribile, che non ti fa respirare?” chiede 
Silva il malvagio a Bond. “Sì, fino al fondo” - 
risponde secco - con occhi che tradiscono la 
totale aderenza a ciò che a parole sta dicendo.
Gli eroi precedenti, le precedenti personificazioni 
di quell’agente al servizio di Sua Maestà che 
tanta presa hanno fatto nei cuori degli spettatori, 
incarnavano a vari livelli una figura d’uomo lieve, 
che, al pari dei suoi malvagi nemici, portava il 
discorso sul piano di quella ironica leggerezza 
che ben contraddistingue quella borghesia 
occidentale fatta di regole di comportamento 
entro cui si può sviluppare l’azione scenica. 
Anche il nostro agente riusciva nella leggerezza 
dell’ironia, cavalcava l’onda del sesso sulla sua 
superficie, amava in modo lieve le donne così 
come altrettanto lievemente uccideva i propri 
nemici. Così come lieve era anche la sua fedeltà 
alla patria che doveva difendere, la “Rule, 
Britannia” che incarna ogni forma di patriottismo, 
che difende le colonie. Una levità che si manifesta 
in un’espressività linguistica che “dice e non dice” 
contemporaneamente, che può permettersi di 
avere sentimenti labili e aerei, può permettersi di 
non avere legami, perché poi, alla fin fine, ciò che 
conta veramente è l’affermazione di sé, l’egoismo 
dell’io, quell’eroe tutto positivo che incarna la 
luce del bene e rappresenta inconsapevolmente i 
valori dell’individualismo borghese. Oggi questo 
non è più possibile ed anche l’agente segreto più 
popolare nel mondo è sconfitto insieme al mondo 
stesso di cui è espressione.
La levità è finita, essa si è infranta nella disumanità 
disincarnata delle macchine, della tecnologia; se 
prima era possibile una tecnologia al servizio di 
scopi buoni, ora questo margine si è ridotto fino 
ad annullarsi: non esiste un uso buono della 
tecnologia perché non esiste più un’umanità 
capace di scegliere: la scelta è sbarrata. James Bond 
combatterà i suoi nemici con armi differenti, con il 
ritorno ai luoghi delle origini che raggiungerà con 
l’Austin Martin, citazione del suo passato, con gli 
affetti antichi che soli consentono legami attuali, 
non giochi sentimentali di settecentesche relazioni 
pericolose, ma vincoli stringenti, dipendenze 
dagli altri che sole mantengono lampi di umanità. 
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Egli combatterà con armi obsolete e alla fine sarà 
un semplice coltello che determinerà la fine della 
storia.
E se il nostro agente è ancora alla strenua difesa dei 
propri valori e della propria patria, questo è perché 
ciò che egli difende è in realtà quell’umanità che, 
non più minacciata da “cattivi” che vogliono 
distruggere il mondo, ora è minacciata da 
indifferenza, egoismo, individualismo, disprezzo, 
assuefazione all’orrore. Il male non si riesce più 
a dividere in modo così netto dal bene, oramai 
il bambino ha strillato che il re è nudo, ciò che 
sempre è stato oramai è venuto allo scoperto.
“Tra ciò che desideriamo del mondo e la realtà 
per ciò che essa è, nel mezzo si trova l’ombra” 
— così M, la grande Judie Dench. Messaggio non 
potrebbe essere più chiaro.
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