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Appunti di epistemologia post-junghiana

di Massimo Russo *

uando K. Popper decise di vagliare il metodo psicoanalitico attraverso la lente della filosofia
della scienza attuo un’operazione epistemologica che oggi pochi analisti sottoscriverebbero.
Non ci riferiamo all’esclusione della psicoanalisi dal pantheon delle scienze ma, piuttosto, alla singolare
operazione di accorpare insieme a quest’ultima anche le altre scuole analitiche, in particolare quella
adleriana, e addirittura il marxismo, in quanto teorie rappresentative della stessa matrice metodologica
(Popper K., 1972).
D’altro canto, la tesi fondamentale che K. Popper espone nella Logica della scoperta scientifica sostiene
che il punto di discrimine tra le scienze sperimentali, aventi valore oggettivo, e le forme del sapere non
scientifico e rappresentato dal metodo della falsificazione.

E’ sufficiente una sola evidenza contraria a falsificare una legge universale, mentre non appare
sufficiente un numero, per quanto grande, di semplici verifiche di essa per poterne affermare in via
definitiva l'oggettivita.

In questo modo, scienze diverse (nel nostro caso scuole differenti) risulterebbero accomunate dal fatto
che ciascuna di esse dovrebbe articolare il proprio sviluppo interno nel rispetto del criterio anzidetto.
Come ¢é noto, da un punto di vista storico, teorico e metodologico, la valutazione epistemologica
offerta da Popper non rappresenta una sanzione definitiva nei confronti della psicoanalisi che, al
contrario, nel corso degli anni si € orientata, sia pure criticamente, verso diversi scenari metodologi.
A nostro avviso, tuttavia, la tematica popperiana propone una cornice di riferimento che evidenzia un
importante paradigma epistemologico.

Questa prospettiva nel nostro caso, sia pure in maniera autonoma dal falsificazionismo, da un lato, ci
aiuta ad interrogarci sui confini del metodo della psicologia analitica nei confronti della psicoanalisi e,
dall’altro, a soffermarci sulla natura del suo particolare rapporto con il metodo scientifico.

All'interno di questo orizzonte di ricerca ci sembra di poter leggere anche uno dei contributi pit
significativi dello junghismo italiano contemporaneo rappresentato dagli studi di M.l.Marozza (2012).
Cosi facendo, ci confronteremo con la specificita del metodo della psicologia analitica e ,in effetti, con
la nostra identita di psicologi analisti.

La singolarita della posizione epistemologica freudiana si annuncia tramite |’esplicita
dichiarazione, da parte dello stesso Freud, di considerare la psicoanalisi semplicemente come
Naturwissenschatft.

La psicoanalisi doveva, in questo senso, fornire un quadro esplicativo unitario alla luce di un rigoroso
metodo che soddisfacesse i canoni ortodossi della comunita scientifica.

In proposito, notiamo come il problema freudiano sia stato quello di spiegare come si potesse costruire
una scienza della psiche su basi metodologiche a carattere puramente naturalistico in maniera tale che
aspetti pulsionali, aspetti dinamici ed aspetti olistici si rivelassero, infine, intrinsecamente connessi.

E’ un programma ambizioso quello che Freud si pone dinanzi fin dalle prime lettere a Fliess, un
programma che egli persegue, poi, tramite il delineamento progressivo di quello strumento essenziale
alla psicoanalisi che e rappresentato dalla metapsicologia.

D’altra parte, Jung propone un approccio metodologico sostanzialmente diverso, il manifesto del quale
rintracceremmo in Riflessioni teoriche sull’essenza della psiche dove Jung, come & noto, sostiene che la
psicologia per conquistare il suo scopo scientifico deve abolirsi come scienza.

Ci riferiamo, cioe, all’esigenza metodologica avanzata da Jung di abbandonare il metodo scientifico,
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cosi come lo si intende comunemente, per poter perseguire la verita e |’efficacia nell’ambito della
psicoterapia.

Tale esigenza, come sottolinea Marozza, evidenzia la necessita junghiana: «[...] di anteporre
I'implicazione autenticamente esperenziale a ogni concettualizzazione teorica, come garanzia
necessaria per l|'efficacia terapeutica, e come veicolo alla concreta conoscenza della singolarita
individuale» (Marozza M.I. 2012, p.117).

Approdiamo, cosi facendo, alla radicale relativizzazione del metodo scientifico in psicologia poiché
I"individualita psichica, secondo Jung, rappresenta la crisi delle aspettative probabili del metodo
assunto di volta in volta.

In proposito |’accezione stessa di esperienza assume una particolare connotazione.

La ricerca empirica secondo Jung parte da un antecedente che precede |'interpretazione. l'antecedente
& costituito dall’esperienza psichica. Non sappiamo quale sia la natura di questa esperienza, dato
che stiamo parlando di un accadimento inconscio, ma potremmo ipotizzare, a posteriori, che essa
trascenda in quanto fatto, in quanto accadere, non solo 'interpretazione ma anche la coscienza.

In effetti, I'esperienza psichica di cui Jung parla si comprende presupponendo la concezione
dell’inconscio collettivo, ed e proprio in riferimento ad essa che Jung prova la tentazione, ma soltanto
questa, di affermare che essa é effettiva, riferendosi alla presunta oggettivita di quest’ultima in quanto
accadimento indipendente dalla coscienza interpretativa.

Come egli stesso scrive: «Devo limitarmi a cercare di scoprire, con il paziente, cio che e “efficace”,
sarei quasi tentato di dire “effettivo”, “reale”» (Jung C.G. 1981, p.53).

Tuttavia, lo stesso Jung nel passo specifico non cede all’operazione di assolutizzare |’evento psichico
in quanto fatto indubitabile poiché, a nostro avviso, intuisce che affermare questo significherebbe
cadere nel dogmatismo e, ancor peggio, inflazionarsi psichicamente.

Al contrario, la psiche secondo questa concezione trascende sempre ogni sua specifica manifestazione,
anche se ogni nostra affermazione psicologica e testimonianza di quanto della psiche si manifesta.

E’ chiaro che Jung per verita empiriche intenda semplicemente i fatti psichici che si impongono alla
coscienza necessariamente prima di ogni spiegazione.

In effetti, a suo giudizio, le varie interpretazioni seguono a posteriori il piano empirico che si
autolegittima, in questo modo, non nel senso di una verifica empirica ma in quanto primaria e unitaria
manifestazione del fenomeno psichico.

Tuttavia, non basta che un fatto psichico si palesi per farsi garante della sua verita, questo crea ,al
contrario, le condizioni affinché si possa attribuire un senso attraverso un’interpretazione, sia pure a
posteriori.

Al tempo stesso, bisogna sottolineare che secondo Jung l'interpretazione non é slegata dall’accadere
psichicoanchese le succede ma, piuttosto, che esiste un vincolo di derivazione da questo rappresentabile
coscientemente soltanto dalla sua influenza.

In particolare, potremmo dire che |" “oggettivita” del piano empirico garantisce sia lo stimolo che il
legame interpretativo.

D’altra parte, & lecito chiederci se esista comunque al di [a della verifica empirica e al di la del
significato una “significazione”, intrinseca al fenomeno psichico che si autodetermini naturalmente
assumendo la connotazione dell’extrarazionale ma che, tuttavia, nella pratica clinica ci permetta di
cogliere aspetti altrimenti inconoscibili.

In proposito Jung non ha dubbi e lo esprime con una certa enfasi al punto, a nostro avviso, di cedere,
in questo caso, alla tentazione di asserire che esiste una logica ed una morale oggettiva dell’inconscio:
«Nulla € meno efficace delle idee partorite dall’intelletto, ma quando un’idea e un ‘fatto psichico’ che si
insinua in campi del tutto diversi, apparentemente senza alcun nesso di causalita storica, conviene porvi
attenzione, poiché le idee di questo tipo rappresentano forze logicamente e moralmente inattaccabili,
piu forti dell"'uomo e del suo cervello. 'uomo crede di esserne I’autore; in realta sono queste idee che
fanno I'uomo e lo trasformano in loro inconsapevole portavoce» (Jung C.G. 1981, p.74).

Lasciamo decidere al libero arbitrio del singolo analista quale delle due posizioni scegliere come
meglio rappresentative del pensiero junghiano, se quella cauta che si attesta sul relativismo di ogni
asserzione psicologica o quella audace che postula I'oggettivita dell’accadere psichico.
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Da parte nostra ci limiteremo a sottolineare che nell’ambito dell’extrarazionale per Jung I"affetto
svolge un ruolo fondamentale e che questo, insieme all’ideazione e alla percezione, rappresenta tale
“oggettivita”, riferendosi proprio a quel piano esperienziale pre-rappresentazionale sul quale ci siamo
soffermati.

Larivisitazione radicale del concetto di esperienza operato da Jung nei confronti della psicoanalisi
comporta delle conseguenze epistemologiche e cliniche non indifferenti.
Ci stiamo riferendo, da un lato, alla tesi dell’indipendenza dell’esperienza dalla soggettivita in quanto
realta preinterpretativa, e dall’altro, alla necessita clinica di attuare un’epoché fenomenologica per
cogliere cio che agisce alla base dell’esperienza stessa.
Tale agire si manifesta sia nel fornire informazioni alla funzione razionale e sia come motivazione
originaria da cui si accede alla formazione e all’orientamento del pensiero. L'esperienza dovra
contemplare un coinvolgimento affettivo originario alla base delle funzioni logico-razionali. Ed &
proprio attraverso la teoria junghiana del complesso a tonalita affettiva che ci si pud avvicinare a questa
concezione, a partire dai livelli di coscienza fino a giungere a quelli inconsci, radicati nel somatico.
L'archetipo, secondo questa prospettiva, potrebbe essere inteso, scrive Marozza, come: «ingranaggio
che consente al linguaggio, al pensiero, a ogni nostra capacita designativa di agganciarsi a quello
sfondo vitale che, pur rimanendo nell’indeterminato, costituisce il nutrimento e la ragione d’essere di
ogni autentico pensiero» (ivi, p.185).
Sottolineando, cosi, la dimensione originaria e influente dell’inconscio collettivo che, attraverso le
immagini, si configura come caratterizzato dalla sensorialita e dall’affettivita.
In quest’ambito ci si interroga sulla possibilita di rinvenire un valore cognitivo espresso proprio
dall’emozionalita.

Se da un lato e indubbio che Jung, come afferma Galimberti, rivela la sua vocazione
autenticamente fenomenologica nell’approccio clinico all’esperienza, in quanto epoché rispetto ai
contenuti del paziente, tale esperienza, tuttavia, non puo prescindere da un antecedente che affonda
le sue radici nell’inconscio e, in particolare, nell’inconscio collettivo.

Da questo punto di vista la psicologia analitica non e assolutamente riconducibile, tantomeno riducibile,
alla fenomenologia, sia essa filosofica o psichiatrica poiché quest’'ultime mai e poi mai contemplano
altro centro referenziale dell’esperienza che non sia la coscienza.

Al tempo stesso, nella radice esperienziale preinterpretativa Jung rinviene il supposto valore cognitivo-
affettivo proprio del fenomeno psichico al pari della fenomenologia psichiatrica, in particolare a quella
che si riferisce all’accezione di esperienza antecedente qualsiasi atteggiamento categoriale definito,
relegata comunemente al sentire (Blankenburg W., 1971). Di conseguenza, dal canto nostro, |’accento
posto da Jung sull” esperienza psichica in quanto “evidenza naturale” del fenomeno ci induce ad una
rivisitazione e ad una rivalutazione del valore dell’estetica nell’ambito della psicologia analitica.

In proposito, ci riferiamo all’accezione di estetica che deriva dalla parola greca aicOnoig (sensazione)
e dal verbo aic8davopa ( discernimento attraverso i sensi) .

Come e noto, soltanto nella seconda meta del XVIII secolo subentra I'uso moderno dell’estetica come
disciplina filosofica che, in quanto teoria della bellezza e dell’arte, diventa dominio del Aoyog (logos).
Al contrario, per gli antichi greci e i neoplatonici, "estetica &, innanzitutto, un’esperienza del percepire
e del sentire. Un’esperienza, appunto, sensuale e intuitiva, che ci impegna, al tempo stesso, su vari
fronti.

A partire dalla constatazione razionale che se intendiamo la bellezza come evento estetico questa
rimane indeterminata e indefinibile, sebbene la stessa definizione di psicologia ci rimandi ad essa.

In effetti, come scrive Hillman: «Se la bellezza e intrinseca ed essenziale all’anima, allora la bellezza
appare ovunque appaia I’anima. La rivelazione dell’essenza dell’anima, il vero manifestarsi di Afrodite
nella psiche, il suo sorriso, nella lingua dei mortali € chiamato “bellezza”» (Hillman J.1993,p.71).

Da questo orizzonte, non solo greco ma anche fenomenologico, se valutiamo |’approccio verso il
fenomeno dal punto di vista conoscitivo, la reazione dei sensi alla bellezza e una risposta immediata
riconducibile alla qualita estetica dell’evento, alla sua forma, dove I'immagine si identifica con I'evento
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stesso.

In questo senso la riflessione estetica & data immediatamente prima della riflessione cognitiva. e
psicologica.

Tuttavia, senza pretese di esaustivita, dobbiamo chiarire meglio il rapporto che intercorre tra |’esperienza
estetica e la psiche.

Freud stesso ne I/ disagio della civilta afferma: «Purtroppo anche la psicoanalisi ha assai poco da
dire sulla bellezza. Sembra accertato soltanto che deriva dalla sensitivita sessuale; avremmo qui un
classico esempio di impulso inibito nella meta. “Bellezza” e “attrattiva” sono originariamente attributi
dell’oggetto sessuale. E’ per altro notevole che gli organi genitali, la cui vista € sempre eccitante, quasi
mai sono ritenuti belli, e invece sembra che il carattere della bellezza appartenga a certi contrassegni
secondari del sesso» (Freud S. 1971, p.218).

Secondo questa prospettiva non riscontriamo un nesso necessario tra aisthesis e bellezza ma, al
contrario, tra pulsione ed oggetto.

In effetti niente ci dice che tale nesso sia naturalmente necessario. Sembrerebbe che la sola datita
dei sensi non basti per accedere alla bellezza. Al limite quest'ultima comparirebbe soltanto come
il risultato di un meccanismo di difesa, in particolare della sublimazione. In proposito, anche Jung
sottolinea I'importanza dell’inconscio nel concorrere alla formulazione del giudizio estetico, in quanto
fattore determinante per cio che concerne la funzione difensiva e adattiva del soggetto (Jung C.G.1977,
pp.322-323)".

La posizione freudiana sopra menzionata ci suggerisce, cosi, che se esiste una funzione conoscitiva dei
sensi questa deve evolvere dalla pura origine pulsionale per diventare esperienza psichica.

In altre parole, nell'immediatezza dell’esperienza dei sensi non abbiamo accesso alla bellezza e al di la
del pansessualismo freudiano, potremmo dire che noi percepiamo la bellezza attraverso i sensi, come
piacere, soltanto nella specificita dell’esperienza psicologica. E aggiungeremmo, avendola acquisita
attraverso un lavoro psicologico che Schiller, lettore di Kant, ad esempio, denominerebbe educazione
estetica.

In proposito, ci sembra illuminante la sintesi di Marcuse che riassume la posizione Kantiana contenuta
nella Critica del Giudizio: «La percezione estetica € accompagnata da piacere. Questo piacere proviene
dalla pura forma di un oggetto, indipendentemente dalla sua “materia” e dal suo ‘scopo’ (intrinseco o
estrinseco). Un oggetto rappresentato nella sua forma pura e “bello”. Questa rappresentazione & opera
(o piuttosto gioco) dell'immaginazione. Come immaginazione, la percezione estetica & sensualita e
allo stesso tempo pit che sensualita (la “terza” facolta fondamentale): essa da piacere ed & quindi
essenzialmente soggettiva; ma in quanto questo piacere e costituito dalla forma pura dell’oggetto
stesso, esso accompagna la percezione estetica universalmente e necessariamente -per ogni soggetto
percepiente. Benché attinente ai sensi e quindi recettiva, I'immaginazione estetica e creativa: in una
libera sintesi tipicamente sua, essa costituisce la bellezza» (Marcuse H., 1968, p.198).

Non e nostro intento addentrarci nel problema estetico della filosofia classica tedesca ma, continuando
la nostra ricerca nell’ambito della psicologia analitica sull’esperienza estetica, in quanto funzione
conoscitiva sui generis, possiamo avanzare alcune ipotesi che sembrano, tra I’altro, attualizzare tale
problematica.

A seguito delle riflessioni sull’estetica, a cavallo tra la soggettivita da un lato e I'oggettivita dallaltro,
possiamo provare ad analizzare il problema della bellezza come anima mundi cosi come si manifesta
ai nostri sensi.

In effetti, da questo punto di vista I"approccio conoscitivo potrebbe passare dalla comprensione
cognitiva alla sensibilita estetica solo attraverso la mediazione dell’immaginazione.

La realta psichica si predispone cosi al fenomeno solo dopo una mediazione di quest’ultima.

In proposito, come non pensare alla facolta di giudizio Kantiana che, in virtt delle sensazioni di dolore
e di piacere, media tra la ragione teorica e quella pratica e collega le facolta superiori a quelle inferiori?

1) Di qui approdiamo all’affermazione junghiana dell’estetica come psicologia applicata (Jung C.G.1977,p.313) in quanto i due

terreno psicologico dell’introversione e dell’estroversione, difendono e liberano I'uomo sia dai pericoli esterni che dalla sua “contingente
istintualita”.

13

Rivista3_11_11_2014.indd 13 @ 18/11/14 19:44



1 TEEEE @® a_____ HEET)

QUADERNI DI CULTURA JUNGHIANA Anno 3, numero 3 — 2014

E, inoltre, come non pensare al ruolo sintetico dell’immaginazione? Essa si pone, secondo questa
prospettiva, come crocevia del pensiero e dell’affettivita affondando le sue radici nel corpo e riuscendo
a rendere |'affetto visibile.

L'archetipo stesso, nell’ambito della psicologia analitica, € un a priori (prima dell’esperienza sensibile)
dell’immaginazione. Un ruolo che Jung gli riconosce a pieno titolo, anche quando si mostra diffidente
nei confronti della funzione dell’estetica in ambito psicologico prediligendo a questa, «lattivita
formatrice di simboli» (Jung C.G. 1977, p.128) come funzione intermedia tra pensiero e sensazione.
Ci stiamo riferendo, come € noto, agli scritti del 1921 dove Jung attualizza la riflessione dell’estetica
schilleriana (1795) interrogandosi sulla traduzione di questa in termini piu propriamente analitici
secondo la teoria dei tipi psicologici.

Da tale prospettiva la problematica filosofica sull’estetica si declina nell’ambito della psicologia
analitica nel ruolo che puo svolgere la funzione estetica nell’integrazione della personalita.

E questo ambito, a nostro avviso, diventa paradigmatico di come si possa approcciare la bellezza, ma
piu in generale I’anima psicologica, secondo due prospettive che attendono tutt’ora una conciliazione.
Quella hillmaniana che attraverso l'aisthesis, il discernimento dei sensi, coglie la forma dell’evento
estetico, la forma di cid che si presenta, cioe I'evento come immagine data immediatamente con la
sensazione e, d'altro canto, quella junghiana che riflette a posteriori sul significato simbolico delle
immagini psichiche.

Inutile sottolineare come, in proposito, si riproponga all’interno della psicologia analitica il confronto
con la problematica fenomenologica, ma al tempo stesso, con la filosofia classica tedesca a partire
proprio dalla Critica del giudizio di Kant.

Tuttavia, un dilemma metodologico investe la psicologia analitica che verte sulla scelta di esaminare i
propri dati in termini di antecedenti causali o, al contrario, come epifenomeni rivelativi del manifesto.
Attualmente, a nostro avviso, essi convivono pit 0 meno consapevolmente all’interno dello stesso
metodo e, indubbiamente, anche la coesistenza dei due approcci nella loro alternanza, una volta
evidenziati nei loro obbiettivi, potrebbe essere una strategia metodologica; basti pensare alle tecniche
di immaginazione attiva.

Concludendo potremmo dire, insieme a Marozza, che la specificita del metodo junghiano si
contraddistingue rispetto le altre forme di psicoterapia che si ispirano a principi tecnici, poiché:
«scaturisce dalla necessita di trasformare ogni volta in pensiero I'implicazione esperita nella realta
clinica, considerando inutile, o banalmente suggestivo, I'uso in senso applicativo o solamente tecnico
di un sapere acquisito fuori di ogni specifica esperienza» (ivi, p.144).

Ribadendo, in questo modo, I'importanza della ricerca sul metodo, sui suoi limiti e sulle sue possibilita,
proprio dell’ambito epistemologico.
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Il punctum dell’esperienza e I'etica dell’ascolto analitico

di Francesco Di Nuovo*

Se, per un verso, non puo non colpirci I'ampiezza del raggio esplorativo della riflessione
svolta in Jung dopo Jung', v'é nel testo di Maria llena Marozza un aspetto, a mio avviso, che si staglia
sugli altri e che ne puo essere assunto come cifra fondativa.

Il percorso riflessivo dell’autrice, cosi mi sembra, viene a procedere nel senso di una rigorosa sintesi
unificatrice fra tre momenti fondamentali che, direi quasi plasticamente, convergono nel letto di un
unico fiume: mi riferisco al momento epistemologico, alla cogente spinta a pensare proveniente dalla
pratica clinica e al momento della riflessione etica.

Questi tre momenti vero e che sono da sempre il pane quotidiano delle nostre letture e pero I'offerta
originale che penso ci giunga dal testo in questione e nell’affacciarsi ad essi come a tre momenti
che si ritrovano fortemente integrati nel fondarsi su un radicale ripensamento critico del concetto di
esperienza.

La proposta forte dell’autrice &, almeno cosi mi appare, nel senso di assumere il momento denso
dell’esperienza come antecedente fondativo di ogni a-venire riflessione di ordine epistemologico,
clinico ed etico.

In questa prospettiva, il pensiero dell’Autrice e direi felicemente consapevole del proprio ancoraggio
alla tradizione fenomenologica, come la stessa ci dice esplicitamente, direi programmaticamente, nel
suo riferirsi alla «revisione radicale del concetto di esperienza» proposta da Blankenburg (1971, p. 15)
come momento necessario «per tentare di andar oltre il cul de sac dell’interpretazione analitica, che
rischia di sclerotizzarsi in una scolastica se disancorata dal suo pit autentico e vitalizzante fondamento
esperienziale.» (Marozza 2012, p. 126).

Sappiamo bene che il riferimento al discorso fenomenologico puo a volte comportare come una
sensazione di smarrimento, se non di vera e propria estraneita. Ben ci avverte Eugenio Borgna che
quando a proposito della dimensione psichica «si abbia solo a sfiorare il tema della fenomenologia,
rinascono immediatamente i fantasmi su un indirizzo metodologico considerato astratto e labirintico,
letterario e rapsodico» (Borgna E. 2003, pp118-119) quasi che esso si comportasse alla stregua di una
filosofia applicata. Ora, nulla potrebbe essere piu equivoco del confondere un discorso di applicazione
con un discorso che e, semmai, d’implicazione filosofica.

L'implicare, in tal senso, ci avvicina all’illuminante formulazione di Wittgenstein, cara alla nostra
Autrice, secondo cui «Chi in una figura (1) cerca un’altra figura (2), e finalmente la trova, vede (1) in
un modo nuovo. Non solo puo darne un nuovo tipo di descrizione; ma quell’osservare era una nuova
esperienza vissuta del vedere.»(Wittgenstein L. 1953, p. 262)

Riteniamo che questo illuminante saggio ci permetta di accostarci all’originaria emozione che, a nostro,
avviso, anima alla radice I’atteggiamento fenomenologico e di cui, val la pena accennare, proprio nel
contesto di una riflessione che si rifa a Jung.

Esso viene a rimandare, cosi ci sembra, a un modo diremmo basico di intrattenersi con la realta,
in cui si da agio alla stessa di concedersi per quello che €, qui affacciandosi la figura heideggeriana
dell’Aufenthalt, del soffermarci presso, come ci arriva dalla penetrante lettura che ce ne offre Ludwig
Binswanger, nell’illuminante ‘Introduzione” agli Scritti sulla Schizofrenia: «l'immediatezza di questo
nostro soffermarci presso le cose o gli oggetti si manifesta nel fatto che lasciamo essere gli enti [...]

* Psichiatra, psicoanalista junghiano. fdinuovo@inwind.it

1) Marozza M.1., Jung dopo Jung. Saggi critici, Moretti&Vitali, Bergamo, 2012.
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come sono di per se stessi.» (Binswanger L. 1957, pp. 254-255), in cui viene a darsi, da parte nostra,
una forma di passivita, in cui, invero, stando al discorso binswangeriano si esprime «la piu positiva
delle attivita».

Affermazione, questa, di comprensione alquanto ardua a ben vedere: che significa che lo stare presso
le cose e una forma di passivita in cui si esprime la pitu positiva delle attivita? Questa formulazione mi
ha sempre affascinato e lasciato, al tempo stesso, interdetto, sin dai primi studi di psichiatria. Devo dire
che lo studio di Jung mi permesso di riprenderla in una nuova luce.

E a partire da questo stare presso le cose che prende le mosse quella ingenua e stupefacente sorpresa
dell’incontro con altro, e primum movens di ogni movimento conoscitivo, che ci viene dal celeberrimo
motto wittgensteiniano «Non pensare, guarda» (Wittgenstein L. 1953, p 46); atto, per cui, in definitiva,
la nostra esperienza delle cose si da nella forma di un infinitum imperfectum che ci pone ogni volta, di
fronte al singolo caso, nella posizione husserliana dell’eterno debuttante.

E, tuttavia, questo restare dentro il fenomeno, senza dovere saltare immediatamente dietro il fenomeno
senza, in definitiva, doverlo precocemente trasfigurare in un altro da sé, non avviene senza fatica e
angoscia.

Ora, non puod non rilevarsi come il percorso scelto dall’Autrice per evidenziare il momento denso
dell’esperienza che ci viene offerto dalla riflessione junghiana sia particolarmente audace, muovendosi
dal rigoroso atteggiamento critico che vi rivolge la riflessione fenomenologica di Jaspers.

E in effetti il Che cosa non perdona Jaspers a Jung (Marozza M.I. cit., p 127), nome che icasticamente
viene dato alla riflessione, svolta in un capitolo del testo, che sviluppa questo non facile percorso,
sintetizza mirabilmente un affondo critico che sembrerebbe chiudere ogni discorso al riguardo.
Quello che, in effetti, esso viene a individuare e I"ambiguita pericolosa dell’approccio comparativo
junghiano tendente a reificare, ci dice Jaspers, |'invarianza astorica dei simboli, impedendone quella
piena comprensione che puo darsi solo laddove la loro realta sia «unicamente radicata nell’esistenza
individuale» (ivi, p. 128).

Affondo, questo, che fa da sponda all’attacco pit decisivo che Jaspers alla fine rivolge a Jung,
concentrandosi sulla tematica pit dura del suo sistema, ovverosia sul concetto di inconscio collettivo,
«titolare di una promessa di oggettivita salvifica», di incerta e indefinita natura.

Ritorneremmo cosi nel regno se pur sontuoso del signum e a discapito dell’emergenza simbolum. E,
a partire da cio, la salvezza si «darebbe nel partecipare per adeguamento alla sostanza di una verita»
(ivi, p. 131) preesistente e non nel riconoscersi come viator di un percorso infinito di ricerca di senso.
Ambiguita che, secondo Jaspers, altro non sarebbe che il riflesso della radicale incompatibilita,
rispetto a cui Jung manterrebbe una posizione bicefala, tra la prospettiva fenomenologica in cui il
simbolo diviene apertura prospettica verso la totalita e la concezione psicoanalitica tendente alla
demistificazione di un sintoma che non e mai innocente, in forza della cogente formula riduttiva:
questa cosa € in realta quest’altra cosa.

Ora, laddove il discorso jaspersiano sembrerebbe essere risolutamente ostativo rispetto a ogni possibile
ulteriore snodo, il merito della riflessione svolta dall’Autrice e quello di portarci ben oltre questo
apparente punto morto, attraverso una rigorosa enucleazione di alcuni momenti forti del pensiero
junghiano.

In particolare, io ritengo che I'architrave del discorso junghiano che ci arriva dal testo in questione
stia nel riconoscimento del principio fondamentale della trascendenza psichica ovverosia della psiche
come attivita che, fondandosi su un dato d’irriducibile complessita, trascende ogni contenuto, forma
e definizione propri.

Questo concetto trova il punto di massima torsione epistemologica nell’ammissione al fondo di una
radicale, seppure incomprensibile, uguaglianza tra psiche e materia, in ragione della quale il pensiero
junghiano rifugge dalla separazione di antico timbro cartesiano e peraltro cosi decisiva in Freud tra
psiche e corpo, tra cultura e natura, tra conscio e inconscio.

La riflessione dell’Autrice rende cosi ben ragione dell’importanza decisiva della teoria del complesso
a tonalita affettiva come centro organizzatore della vita psichica e della pluralita dei livelli del suo
funzionamento: il complesso quale elementare unita psicosomatica pensabile, grazie a cui la nostra
esperienza si dispiega con canali percettivi, rappresentativi, affettivi e sensoriali multipli e differenziati,
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proprio a seconda dell’attivazione dei vari nuclei complessuali e della capacita dialogica che con essi
riesce a intrattenere il complesso dell’io.
E non solo: la centralita del complesso comporta che il discorso si radicalizzi sull’importanza dell’affetto

come nerbo, ramo centrale del nucleo complessuale. Gia a partire dalle ricerche psichiatriche al
Burgholzli sulle associazioni verbali si impone, infatti, il rilievo decisivo della rottura della continuita
coscienziale attraverso l’irruzione di un canale aperto dalla comunicazione affettiva. L'affetto &, in tal
senso, la principale via di accesso al radicalmente altro, all’oggettivita dura dell’inconscio: Leggiamo
in Aion che «e tramite |'affetto che il soggetto € coinvolto, attratto, giungendo cosi a sentire |'intero
peso della realta.» (Jung C.G. 1951, p. 32)

Ora, per "Autrice, & a ridosso di cio che si puo proficuamente riaprire il confronto tra psicoanalisi e
fenomenologia, ovverosia ove si costituisce il momento denso, |’evidenza naturale di Blankenburg,
il fondo patico e strutturante della nostra esperienza e che il ricchissimo thesaurus della riflessione
fenomenologica ci consegna con il prezioso veicolo conoscitivo della prima impressione.

Ed e forse su questo punto che possiamo rinvenire la pregnanza junghiana dello stare presso,
dell’Aufenthalt di cui ci parla Binswanger, in cui verrebbe a darsi, da parte nostra, una forma di passivita
in cui si esprime la pit positiva delle attivita.

Si direbbe, in tal senso, che I'io radicalizza la sua attivita se & capace di porsi in una feconda recezione
passiva, nel senso difarsi carico di un’esperienza irruttiva e intransitiva, di spaesamento e di sospensione,
d’interrogazione e di provocazione radicale in forza del quale il dispositivo dell’attivita/passivita &
gettato nella configurazione estrema dell’Un-heimilich: I’altro assoluto che spodesta I'io e vi detta le
sue regole, I'Un- radicale, accogliendo il quale I"io si immette in un’esperienza di apertura a un nulla,
grazie a cui, tuttavia, si garantisce /"autentico passaggio dall’inumano all’'umano.

Potremmo cosi affermare che questo passaggio avviene con I"avvento della capacita simbolica, ovverosia
con I’emergenza visionaria dell'immagine, con le sue specifiche caratteristiche di estrema concretezza
affettivo-sensoriale, che si pone non solo come la prima attivita cognitiva dell’'uomo, espressione di un
pensiero percepito e non ancora pensato, ma anche come quella dimensione di fondo pit prossima
alla provocazione dell’inconscio e che orienta e motiva il pensiero critico, e grazie alla quale, anzi, il
pensiero puo vitalizzarsi come espressione autentica del sé.

Vorrei cosi affidare il senso della mia riflessione alla suggestione di un’immagine cinematografica.

Lo storico del cinema Mark Cousins (Cousin M. 2011) ci racconta che David Griffith ha fatto qualcosa
di prezioso per I'arte cinematografica, dicendo che bisognava mostrare il vento tra gli alberi.

Prima di Griffith la scena era solita dispiegarsi come in un ambiente chiuso, senz’aria, ove gli avvenimenti
prendevano forma solo a partire dal pensiero del regista, un pensiero disincarnato, si potrebbe dire, a
cui mai era dato di interagire con la perturbante imprevedibilita della natura.

Come rileva il critico Roland Barthes, ci dice Cousins, col cinema di Griffth «certe scene vengono,
invece, ad avere dei dettagli naturali, imprevisti, che ci emozionano: Barthes chiamo cio Punctumy»,
qualcosa che si impone d’improvviso e che colpisce i nostri sensi.

Le opere di Giriffith sono piene di Punctum. In agonia sui ghiacci, Griffith non avrebbe mai potuto
prevedere che il braccio della protagonista avrebbe toccato il ghiaccio del blocco adiacente, mai noi
spettatori lo notiamo e siamo colpiti dall’autenticita di questo momento.

Non vorrei azzardare troppo nel cogliere nel Punctum di cui parla Barthes il momento denso
dell’esperienza che ci arriva da Jung: la rottura improvvisa della continuita coscienziale grazie a un
evento affettivamente forte che colpisce i nostri sensi e che ci fa sentire autentica la nostra vita. Il
momento di transizione che segna il passaggio da un’emozione a un’immagine e da questa a un
pensiero.

In tal senso, forse, la partita decisiva non si gioca tra un’interpretazione vera e un’interpretazione
falsa, ma tra un’interpretazione che rispetti il delicato compimento di queste transizioni creative e
un’interpretazione occlusiva di tutto cio.

Possiamo in qualche modo affermare che il terapeuta debba farsi garante del Punctum, laddove invece
la sofferenza sta in una vita racchiusa in un ambiente senz’aria, dove non c’é spazio per il vento tra gli
alberi?
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Si puo alloraimmaginare come la funzione terapeutica richieda, innanzitutto, la capacita di sostare sulla
soglia, negli interstizi, nelle fessurazioni? Dovremmo provare, dunque, ad affiancare al Wittgenstein di
non pensare, guarda, lo Joubert di Chiudete gli occhi e vedrete?

La fatica, I'angoscia che ci prendono quando, come dice Fédida, siamo al cospetto dell’«<inquietante
estraneita, [i dove qualcosa s’infrange, si interrompe, e dove pero ci si pud mettere veramente ad
ascoltare» (Fédida P. 2007, p. 82), sono allora forse il timbro piu autentico del nostro stare presso, del
nostro Aufenthalt terapeutico.

Un analista sufficientemente attrezzato sa bene come in questi momenti possa far capolino
difensivamente I’'ombra del potere assoluto, nella forma del terapeuta che sa. Ed & a ridosso di cio che
si costella il tema, cruciale e ineludibile nell’esperienza analitica, del nostro personale Getsemani,
ovverosia della nostra solitudine di fronte al dolore.

Incrociamo qui forse il punto piu radicale della nostra cifra etica: Adolf Guggenbiihl-Craig ci dice
magistralmente, al riguardo, delle conseguenze catastrofiche che ne possono derivare, quando il
terapeuta che sa finisce col diventare «un medico senza ferite che non puo costellare il fattore di
guarigione nei pazienti; diventa solo il medico ed i suoi pazienti solo pazienti.» (Guggenbhiil-Craig A.
1983, p. 78)

Maria llena Marozza conclude il suo bellissimo libro con I'immagine dell’analista che e innanzitutto
un esperto dell’estraneita inquietante, «un esperto di niente»; |'inconscio come silenzio, vuoto tra le
nostre parole e i nostri pensieri e che tuttavia «e reale perché agisce, perché in grado di esercitare una
pressione che ci spinge a pensare.» (Marozza M.I. cit., p. 272), e che ci fa sentire non solo di essere
vivi, ma pieni di vita, che nutre il sentimento di appartenenza alla nostra vita e che ci apre alla vita che
ci sta intorno.

Felice e paradossale ossimoro, I'immagine dell’esperto di niente: mi rimanda a una cosa imparata ai
tempi del Liceo, a Leonardo.

«Infralle cose grandi che fra noi si trovano, I'essere del nulla € grandissima.» (Leonardo citato da
Givone S. 1995, p. VII)
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Jung, Jaspers: dal confronto mancato all’offerta di nuove
prospettive sulla soggettivita e I'oggettivita della psiche

di Enrico Ferrari*

Perché mai volersi impegnare, oggi, tempo della messa in crisi dei pensieri forti, in una
riflessione su cio che unisce e su cio che divide la psicologia analitica e la fenomenologia? La risposta
e offerta, con lucida aderenza alle esigenze del conoscere psicologico, da Maria llena Marozza nel suo
Jung dopo Jung, all'interno del capitolo dedicato a un ripensamento possibile della metapsicologia,
intrapreso proprio a partire dalle convergenze e dalle ambiguita del rapporto (per molti versi
inconsapevole) tra Jaspers e Jung:

Dando per scontato che dopo questo ripensamento nessuno puo pit parlare di un'unica verita
oggettiva [...] diviene evidente la necessita di ripensare quei fondamenti metapsicologici,
tramite cui la psicoanalisi ha conferito oggettivita alle proprie interpretazioni, in termini non
pil esteriori, ma decisamente interni alla stessa esperienza psicologica. Credo che da questo
punto di vista si apra di nuovo il confronto tra fenomenologia e psicoanalisi, ripartendo
dall'analisi di quell'originarieta dell'esperienza psichica antecedente anche alla distinzione
metodologica tra ricerca delle essenze e interpretazione analitica. Per dirla con le parole di
Blankenburg, si tratterebbe di tornare verso |'evidenza naturale. (Marozza M.1., 2012, p. 136)

L'esigenza di cogliere il senso del conoscere dall'interno del vivere esperienzale & quella che motiva
anche la presente riflessione, accompagnata dal tentativo di riconciliare in psicologia e in psichiatria
teoria e prassi, senza che la seconda debba a posteriori discendere dalla prima, artificiosamente
collocata nel regno delle presunte verita oggettive. In gioco, pur se non ancora sufficientemente chiarito
all'interno dei discorsi sulla psiche, & il nodo cruciale della husserliana crisi delle scienze europee e
della loro assolutezza oggettiva, sorretta dalla cartesiana disarticolazione di verita ed esperienza.

Il conoscere psicologico

[l tema del conoscere in psicologia (o in psichiatria) ha una stretta connessione con il tema
dell'esperienza. Non esiste un conoscere psicologico che sia prodotto di una mente concepibile al di
fuori della sfera dell'azione. Il riflettere dell'umano sull'umano é tutt'uno con la sua apertura al mondo,
con il suo esservi situato, con il suo ricercare e, al contempo, sentirsi costretto dentro a relazioni
e a contatti con cui non pud non cimentarsi: in prima persona, ma tra gli inevitabili scogli di un
mondo che & dato. Un mondo costellato dalla rete dei significati fruibili, dall'intenzionalita dell'altro,
dalle iniziative del corpo proprio, dalle emozioni avvertite senza mediazione della volonta, dai corpi
incontrati nel movimento, dall'inerzia delle cose. Per dirla in altro modo: conoscere & un'esperienza,
dove si embricano il carattere soggettivo ed il carattere oggettivo della vita umana. Circolarmente,
entrano quindi nella scena dell'esperienza tanto |'atto del conoscere, quanto i suoi limiti; tanto |'attore
della conoscenza, quanto il suo recettore.

Questo intreccio di conoscenza ed esperienza umana, nel loro darsi immediato, & cio che chiamiamo
psiche. Jung, al proposito, ha espressioni molto significative. La prima:

* Psichiatra, psicoanalista junghiano. Socio analista del CIPA e della IAAP. enricoferrari57@gmail.com
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La realta psichica e in definitiva qualcosa di inafferrabile [...] Tutto cio che sperimento é
psichico. Anche il dolore fisico e un dato psichico. E tutti i dati sensoriali [...] sono pur essi

immagini psichiche costituenti la mia unica esperienza immediata: poiché la mia coscienza ha
esse sole per oggetto immediato. (Jung C.G 1931, pp. 378-379, corsivo mio)

E la seconda:

Dalla psiche procede assolutamente ogni esperienza umana, e a lei ritornano infine tutte le
conoscenze acquisite. La psiche é inizio e fine di ogni conoscenza. Anzi, essa non e soltanto
I'oggetto della sua scienza, ma ne & anche il soggetto. (Jung C.G., 1937, p. 143, corsivo mio)

Proprio qui sembra potersi incontrare il crocevia cui giungono la fenomenologia di Jaspers, che fa
della soggettivita il vertice supremo della conoscenza psicologica, e la psicologia analitica di Jung che,
celebrata la soggettivita della psiche, non pud non ammetterne anche |'oggettivita, fino ad indurre uno
stuolo di seguaci a parlare di psiche oggettiva.

L'ambiguita di Jung

L'ambiguita & d’obbligo la dove regna la complessita, che trascina con sé una molteplicita di significati
e di interpretazioni. Da Jung, dalla sua fondamentale e irrinunciabile intuizione della complessita
della psiche, che si colloca al di la della coerenza necessaria alla logica che separa e trascura, non
ci si potrebbe aspettare altro. Almeno, quando si tratti di psiche e della sua natura gnoseologica ed
esperienziale, dove la prima e tutt'uno con la seconda.

Cosi a Jung, epocalmente e biograficamente invaso dall'atmosfera del dubbio sui saperi certi, non
puo sfuggire I'insostenibilita dell'oggettivita della scienza psicologica, sia sul fronte del metodo sia sul
fronte del risultato. Perché la conoscenza dell'altro che sta di fronte (ob-iectum), come la dia-gnosi del
disagio di chi soffre o il suo prendersene cura, non possono mai prescindere dalla soggettivita di chi
conosce, indaga, cura.

Su questo piano |'interprete piu rigoroso dell'istanza junghiana, aperto altresi ad uno sviluppo ulteriore
delle sue risorse implicite, & stato Mario Trevi:

In tutto Jung € vivo — e ne costituisce |'elemento differenziale rispetto agli altri grandi psicologi
del nostro secolo — il problema della presenza ineliminabile del soggetto ricercante nell'oggetto
della ricerca psicologica |...] Questa posizione di Jung, questa vis problematizzatrice che
percorre tutta la sua opera, € di stretta natura ermeneutica se, appunto, per ermeneutica
intendiamo quell'atteggiamento di pensiero che, ponendo il problema dell'interpretazione,
deve considerare altresi il vivo e ineliminabile problema dell'interprete nei confronti del testo da
interpretare e riconosce che non c'é testo «oggettivo», staccato e indifferente dall'interprete...
(Trevi M, 1987, pp. 9-10, corsivo mio)

La sottolineatura della soggettivita del conoscere psicologico, e dell'implicito suo carattere di relativita,
e tale in Jung da fargli compiere il famoso “delitto di lesa maesta” (Jung C.G., 1957, p. 107), quello di
trascurare la scientificita positivisticamente intesa, per favorire la “comprensione dell'individuo” (ibid.).
E qui diremmo, andando oltre le esplicitazioni junghiane: una com-prensione fenomenologicamente
intesa.

Queste le parole, inequivocabili, di Jung nel suo scritto tra i piti pretenziosi sotto il profilo teorico
(Riflessioni sull'essenza della psiche):

La psicologia si trova in una situazione critica, perché le manca una base posta al di fuori
del suo oggetto. Non puo tradursi o raffigurarsi che in sé stessa [...] E quando la complessita
raggiunge la complessita stessa dell'uvomo empirico, /la sua psicologia sfocia inevitabilmente
nello stesso processo psichico. Non e piu in grado di distinguersi da esso, ma diventa il
processo medesimo [...] La psicologia € il farsi coscienza del processo psichico, ma in senso
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piti profondo non & una spiegazione di tale processo [...] La psicologia deve abolirsi come
scienza, e proprio abolendosi raggiunge il suo scopo scientifico. Ogni altra scienza ha un
“al di fuori” di sé stessa; ma non la psicologia, il cui oggetto € il soggetto di ogni scienza in
generale. (Jung C.G., 1947/1954, p. 240)

In questo passaggio di Jung si ha la saldatura pilu piena tra soggettivita del conoscere psicologico, sua
coincidenza con |'esperienza del processo psichico, comunanza tra soggetto conoscente e oggetto
(soggetto) conosciuto. La conseguenza epistemica e |'impossibilita di annoverare la psicologia tra
le scienze della natura, dove la pretesa obiettivante &€ metodo e criterio di affidabilita. L'esattezza e
['universalita del risultato non sono di casa dove ad essere conosciuta e la complessita dell'umano; e,
inoltre, dove a compiere |'atto conoscitivo non sono le procedure fissate da una teoria, ma il soggetto
con la sua equazione personale.

Le ricadute sulla terapia sono nette:

Ogni psicoterapeuta non ha soltanto il suo metodo: “& egli stesso quel metodo”. “Ars totum
requirit hominem”, dice un antico maestro. In psicoterapia, il grande fattore di guarigione &
la personalita del terapeuta [...] Le teorie sono inevitabili, ma come meri sussidi. (Jung C.G.,
1945, p. 98)

Ma il discorso di Jung non si ferma qui, e cercheremo pil avanti di dirne anche il perché. Accanto alla
sottolineatura della soggettivita del conoscere psicologico, la sua preoccupazione, altrettanto forte, &
di consegnarci i limiti di tale soggettivita e la necessita di trascenderla. Qui si coglie la sua feconda
ambiguita di pensiero.

Sono due le direttrici del discorso: la prima e uno sviluppo dell'opzione ermeneutica, gia sottolineata
da Mario Trevi, che rimane nel recinto della relativita del conoscere; la seconda varca piu decisamente
i limiti della relativita e cerca di arginare le paure dell'incertezza che ne deriva, con I'ancoraggio ad
una possibile solidita (oggettiva) comune.

L'approccio ermeneutico non si ferma alla soggettivita individuale, ma esige di considerare la stretta
correlazione esistente tra psiche e storia: ogni conoscenza dell'umano e un'interpretazione che, nel
linguaggio e negli orizzonti del suo dispiegarsi, si collega e appartiene a una storia e a una cultura, che
non discendono dall'eterno ma, neppure, sono relegabili dentro I'esclusiva soggettivita individuale. Il
testo junghiano che chiarisce e nella Introduzione alla Psicologia della traslazione:

La loro veste temporale [quella delle verita, ndr] deve pur pagare il suo tributo alla caducita:
essa dovrebbe adeguarsi al mutamento psichico. La verita eterna deve adottare un linguaggio
umano che varii con lo spirito del tempo. Le immagini primordiali sono suscettibili di
metamorfosi infinite eppure restano sempre le stesse, ma possono essere nuovamente intese.
Esse esigono d'essere costantemente reinterpretate. (Jung C.G., 1946, p. 206)

[l discorso della psiche e il discorso sulla psiche (secondo la nota distinzione di Mario Trevi), non
possono non esprimere lo spirito del tempo. “Le immagini primordiali restano sempre le stesse”, eppure,
dice Jung, “possono essere nuovamente intese”: qui sta il cuore dell'ambiguita junghiana, necessaria
per non escludere a priori né il polo della soggettivita né il polo dell'oggettivita, ma per contenere cio
che I'evidenza esperienziale (il nostro punto di partenza) rivela e al cui cospetto la logica non regge.
C'e dunque una oggettivita che limita la sfera della soggettivita e, al contempo, indica I'approdo ad
un originario costante e immutabile, elargitore di comunanza universale. E il discorso degli archetipi,
eliminando il quale Jung non sarebbe considerato per intero.

Ma qui il pensiero di Jung (siamo nella seconda delle due direttrici), disseminato con curvature differenti
nelle pieghe della sua opera, non e pitu solamente ambiguo ma diventa ambivalente, con direzioni di
significato troppo antitetiche per poter coesistere.

In un testo del '38 la definizione, che a noi sembra la piu precisa e la piu pertinente, sembra offrire
un'immagine di oggettivita della psiche che ben si correla, sia pur antinomicamente, con la sua
soggettivita. In questo testo gli archetipi sono forme, non qualificate dal rivestimento del contenuto
che, quindi, rimane storico e soggettivo. Le forme, invece, sono date al soggetto, come gli & dato il
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mondo in cui & situato prima ancora di volerlo e che egli conosce per esperienza.

In ogni psiche sono presenti [...] forme, disposizioni, idee in senso platonico, le quali
istintivamente preformano e influenzano i nostri pensieri, sentimenti, azioni [...] Non sono
determinati dal punto di vista del contenuto, bensi soltanto in cio che concerne la forma [...]
L'archetipo e in sé un elemento vuoto, formale, nient'altro che una “facultas praeformandi”,
una possibilita data a priori della forma di rappresentazione. (Jung C.G., 1938/1954, p. 81,
COrsivo mio)

Ma la preoccupazione di nominare i contenuti, di rivestire le forme nude con immagini chiare e
rappresentative, per Jung diventa quasi un'ossessione: baluardo all'unilateralita della coscienza, che
solo la presenza di contenuti forti e perenni dell'inconscio sembra poter ridimensionare, e risposta allo
smarrimento provocato dalla morte di dio. Cosi, piti 0 meno negli stessi anni, Jung scrive:

| contenuti dell'inconscio collettivo sono i cosiddetti “archetipi” [...] Per quanto riguarda
i contenuti dell'inconscio collettivo, ci troviamo davanti a tipi arcaici o meglio ancora
primigeni, cioe immagini universali presenti fin dai tempi remoti [...] La vita dell'inconscio
collettivo sbocca quasi interamente nelle rappresentazioni archetipiche del dogma [...] Da
quando le stelle sono cadute dal cielo e i nostri simboli piu alti sono impalliditi, domina
nell'inconscio una vita segreta. Percio oggi abbiamo una psicologia. (Jung C.G., 1934/1954,
pp- 4, 11, 22, corsivo mio)

Qui non c'e piu solo il reticolo di significati che in-formano pensieri e comportamenti, I'oggettivita
come materia base su cui la soggettivita si libera e crea. Ma, al contrario, un'oggettivita che si impone
da sé chiedendo obbedienza al soggetto.

® Il conoscere soggettivo di Jaspers e la confutazione di Jung

Sembra incredibile, ma Jung non ha mai fatto riferimento a Jaspers nei suoi scritti. Jaspers pubblica ad
Heidelberg la sua Psicopatologia generale nell'aprile del 1913. Ha appena compiuto 30 anni e il suo
libro diventera la pietra miliare di una psicologia che voglia rivendicare uno statuto epistemico specifico,
non asservito alle scienze della natura. Quattro mesi dopo, a Monaco, si palesa in modo irreversibile il
conflitto tra Freud e Jung. Al centro, tra le altre cose, la distanza di Jung da un riduzionismo che chiuda
ogni interpretazione dentro a leggi gia definite, impedendo un autentico conoscere psicologico.
Eppure, Jung non cita mai Jaspers. Nonostante Jaspers citi Jung, proprio nella Psicopatologia: in chiave
critica, largamente ingenerosa, piuttosto prematura se pensiamo che € il 1913 (Jung ha 38 anni, ma e
all'inizio...), decisamente incompleta se pensiamo che il tutto rimane invariato nella settima edizione
del 1959. In buona sostanza, un confronto mancato, un reciproco peccato di omissione motivato forse
da chiusure personali, forse da chiusure dei contesti culturali di appartenenza. A riprova, sta il fatto che
anche nei confronti dell'altro grande esponente della fenomenologia, Ludwig Binswanger, |'ignoranza
junghiana persevera; mentre, anche in questo caso, € il fenomenologo a prestare allo psicologo analista
un minimo di attenzione (siamo nel 1952 e il testo € la famosa descrizione del caso di Suzanne Urban):
nuovamente critica, in un sommario apparentamento Bleuler-Jung, con argomentazioni non lontane
da quelle di Jaspers.

Eppure, c'é un implicito inconsapevole che, a posteriori, non puo non incoraggiare una messa in
relazione dei due autori.

Ma andiamo con ordine. Perché, con Jaspers, il conoscere psicologico assume una sua rigorosa e
irrinunciabile configurazione? Perché, seguendo le anticipazioni filosofiche di Dilthey di trent'anni
prima, |'ordine dell'umano (e della sua storia) € assunto come radicalmente diverso dall'ordine delle
cose. Se nel secondo regna il criterio gnoseologico della causalita, nel primo il dominio spetta ai
vissuti soggettivi. Netta e radicale la ricaduta in campo clinico psicopatologico: conoscere il paziente
non significa spiegarne i comportamenti, rintracciarvi le cause; conoscere il paziente significa
presentificarne gli stati psichici cosi come “provati”. E la soggettivita psicologica del paziente a contare
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nella diagnosi e nella terapia psicologica e psichiatrica; ed e la soggettivita del terapeuta, non le leggi
di una teoria gia data, a consentire il processo conoscitivo e curativo.

Nelle scienze naturali noi cerchiamo di afferrare soltanto un tipo di relazioni: le relazioni di
causalita [...] cerchiamo di trovare le regole dell'evento. Ad un livello piu alto troviamo delle
leggi e in molti campi della fisica e della chimica riusciamo ad esprimere matematicamente
queste leggi e queste equazioni causali. In psicopatologia [...] solo raramente troviamo delle
leggi, e mai possiamo stabilire equazioni di causalita come in fisica e in chimica. Questo
presupporrebbe una completa quantificazione dei processi indagati, cosa che nello psichico,
che per sua natura precipua rimane sempre qualitativo, per principio non & mai possibile,
senza che vada perduto il vero oggetto di indagine, cioe lo psichico [...] “Lo psichico” sorge
dallo psichico, in un modo per noi comprensibile. (Jaspers K. 1913, pp. 327 — 328)

Ne consegue che & ascrivibile allo psichico cio che e “comprensibile” (verstehen), cioe presentificabile
nella coscienza di chi indaga; mentre & ascrivibile al non psichico (all'ordine naturale delle cose) cio
che non & comprensibile ma solo spiegabile (erkldren). Ma ne consegue anche che lo psicologo o lo
psichiatra, se vogliono afferrare I'oggetto dello psichico cui si rivolgono, devono mettere in campo il
valore conoscitivo dell'affettivita.

Quando alla nostra comprensione i contenuti dei pensieri appaiono derivare con evidenza gli uni dagli
altri, secondo le regole della logica, allora comprendiamo queste relazioni razionalmente; quando
invece comprendiamo i contenuti delle idee come scaturiti da stati d'animo, desideri e timori di chi
pensa, allora comprendiamo veramente in modo psicologico o partecipando affettivamente [...] Mentre
la comprensione razionale & solo un ausilio della psicologia, la comprensione affettiva ci introduce
nella psicologia stessa (ibidem, p. 330)

Il discorso della Psicopatologia generale € rivoluzionario, perché cambia |'orizzonte dell'indagine e
della cura, ma anche quello della formazione degli psicologi e degli psichiatri. Anche se trascura, ma
® il discorso esula dai confini del presente lavoro, la conoscenza e la cura delle esperienze psicotiche,
relegate da Jaspers nel regno dell'in-comprensibile, dunque del somatologico da spiegare.
Ma che cosa, il discorso sulla comprensibilita psichica di Jaspers, porta a non poter condividere di
Jung, mettendo completamente tra parentesi inequivocabili elementi comuni, come il discorso sulla
soggettivita gia considerato, quello intorno alla causa («La mera conoscenza delle cause serve ben
poco...», Jung C.G., 1930, p. 37) o, ancora, il discorso relativo all'affettivita («Il fondamento essenziale
della nostra personalita e ['affettivita...», Jung C.G.,1907, p. 46)? In realta & il tema del simbolo
junghiano a dividere: un simbolo reo, secondo Jaspers, di dittatura psicologica soffocante la parola
della soggettivita.
E un po' strano per chi abbia confidenza con il mondo junghiano sentire una tal critica proprio
sull'aspetto, quello del simbolo in Jung, piu foriero di grande apertura e di ulteriorita di senso,
demolitore di ogni castello di certezze conoscitive. In realta Jaspers (siamo nel 1913, lo ripetiamo, ma
la Psicopatologia ha visto diverse edizioni in seguito) non coglie 'intero della riflessione junghiana sul
simbolo; la sua critica sembra attestarsi sullo Jung dei Simboli della trastormazione del 1912 (citato
da Jaspers in nota, a pag. 361 dell'edizione italiana), dove il simbolo ha una stretta connessione
con i temi dell'inconscio collettivo. Nella disamina di Jaspers non compare tutta la complessita della
successiva riflessione junghiana sul simbolo, ad esempio relativamente al simbolo vivo e al simbolo
morto, oppure alla dipendenza del simbolo dall'atteggiamento della coscienza. Tutti elementi che, in
realta, allontanano da una concezione di assolutezza oggettiva del simbolo.
Ma, dicevamo, |'attenzione di Jaspers va al simbolismo inconscio, che accomunerebbe vita onirica e testi
mitologici e rappresenterebbe il contenuto dell'inconscio collettivo. Un contenuto che, presentandosi
con il volto della certezza gia fissata, cozza irrimediabilmente con I'appello alla creazione soggettiva.
In buona sostanza, la critica di Jaspers a Jung verte sul tema degli archetipi dell'inconscio collettivo.
E molto discutibile, secondo Jaspers, supporre l'esistenza di fondamenti universali inconsci la cui
portata per I'individuo assuma quasi una valenza numinosa:

La costruzione di Jung dell'inconscio collettivo ha I'ambiguita di essere da un lato un sapere
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oggettivo, fondato sull'indagine della preistoria e delle attitudini nascoste dell'uomo e, nello
stesso tempo, di significare d'altra parte |'esortazione a partecipare a questa sostanza della
verita per la propria salvezza. (ibidem, p. 367)

Jaspers sembra mettere in guardia Jung dal pericolo di introdurre una trascendenza obiettivata, in
questo mettendo il dito sulla piaga dell' angoscia junghiana che accompagna la morte di dio. A tale
trascendenza, Jaspers contrappone una trascendenza senza immagini, dove e la soggettivita individuale
a creare la propria esistenza, senza dipendere da assolutezze pre-fissate:

Di fronte all'intero mondo dei simboli c'é in noi un principio originario per il quale esso viene
relativizzato. L'autoriflessione ci libera dalla dipendenza dai simboli, ostacola la superstizione
che rappresenta una costante minaccia e facilita, attraverso tutti i simboli, il nuovo piu
profondo legame dell'esistenza con la trascendenza senza immagini, che parla attraverso
['incondizionatezza dell'azione etica, attraverso il miracolo di donarsi nell'esistenza libera.
Questa appare nella certezza non fissata, che trova la via nell'agire interiore ed esteriore,
quando nella apertura della ragione si trova la decisione e la risoluzione dell'esistenza.
(ibidem. p. 368)

L'ambiguita di Jaspers

Ma |'ambiguita non puo non essere di casa anche in Jaspers. Parliamo di quell'ambiguita
richiesta dalla necessaria molteplicita di significati, che caratterizza ogni interpretazione e
ogni atto conoscitivo. Di quell'ambiguita da Jaspers stesso annunciata in quell'altra sua opera
fondamentale per comprendere i discorsi che qui stiamo facendo: la Psicologia delle visioni
del mondo, del 1919.

Il fatto che la vita consista nella sintesi di antitesi ha per conseguenza che ogni rappresentazione
del vivente si muove involontariamente in una ambiguita dialettica [...] Cio vale per I'uvomo
singolo e per la cultura in generale. La vita culturale & sempre pilu viva /a dove le antitesi
permangono e non sono eliminate in favore di una forma e non vanno perdute. (Jaspers K.,
1919, p. 399, corsivo mio)

Che cosa vogliamo dire? Che i limiti della comprensibilita psicologica soggettiva, la dove si tratti
di conoscenza sul registro dell'umano, sono ben presenti anche in Jaspers. Certo il linguaggio
fenomenologico con cui egli ne rappresenta |'approdo, I'inderivabilita del fenomeno per la coscienza,
e radicalmente differente da quello psicologico analitico, che intende invece ritrovare nell'inconscio
elementi fondamentali metapsicologici. Ma qui ci interessa sottolineare come, anche in Jaspers, si abbia
un contributo decisivo nel considerare |'esperienza del conoscere psicologico come indissociabilmente
composta di soggettivita e di oggettivita.

[l primo vero scoglio alla conoscenza come comprensione soggettiva, Jaspers lo riscontra proprio
all'interno dell'esperienza psichiatrica, che gli ha suscitato gli interrogativi fondamentali che lo hanno
poi portato alla filosofia. Ebbene, di fronte alla condizione psicotica, la presentificazione coscienziale
dello psichico del paziente non e possibile: la soggettivita entra in scacco e il verstehen abdica
all'erkldren. Nonostante la posizione di Jaspers abbia avuto all'interno della fenomenologia stessa,
degli scritti di Binswanger in particolare, critiche e sviluppi ulteriori, resi anche possibili dai contributi
dell'antropologia heideggeriana e della fenomenologia trascendentale di Husserl, essa rimane tuttavia
espressione rigorosa del concetto di comprensibilita soggettiva. Queste le sue parole, contenute sempre
nella Psicopatologia generale:

Questa comprensione si arresta in primo luogo dinanzi alla realta del carattere empirico
congenito [...] La comprensione si arresta, in secondo luogo, dinanzi alla realta delle malattie
organiche e delle psicosi e dinanzi a cio che di elementare c'é in esse. (Jaspers K., 1913, p.
392)
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Qui la soglia di sharramento e costituita dal bios, sia nella sua versione congenita, sia nella versione
di quel mondo elementare, non arricchito della creazione psicologica soggettiva, proprio delle psicosi
(che non significa che i pazienti psicotici siano privi di soggettivita, ma che |I' “esserci” della condizione
psicotica non e rivivibile nella coscienza del terapeuta).

Accanto alla soglia del bios e, per certi versi, analogamente, la comprensibilita soggettiva si arresta
anche di fronte ai fondamenti dell'esistenza nel loro essere inderivabili. Un esempio possono essere
il tempo e lo spazio, oppure il maschile e il femminile, tutti elementi inderivabili e originari, sempre
presenti nella vita psichica dell'uvomo. Su questo versante, dichiaratamente, avviene la scissura con
il conoscere psicoanalitico che, secondo Jaspers, non sa invece porre limiti alla comprensione e
necessita, metodologicamente, di un inconscio che renda derivabile I'inderivabile.

La comprensione si arresta, in terzo luogo, dinanzi alla realta dell'esistenza assoluta, di cio che
['uomo & veramente come sé stesso [...] Anche se |'esistenza per la conoscenza psicologica
non esiste, essa si rende sensibile alla comprensione psicologica come limite, nel quale c'e
qualche cosa, che nel comprensibile appare solo come la sua completabilita. La psicoanalisi
e restata cieca dinanzi a tutti questi limiti. Essa voleva comprendere tutto. (ibidem)

Jaspers, dunque, ammette la necessita di trascendere la soggettivita: ma cio conduce al limite
dell'inderivabile che (I'intuizione e notevole!) dona al comprendere soggettivo il suo completamento.
Cio che rifiuta e il ritrovamento dell'oggettivita nell'inconscio, perché se & vero che |i si arresta la
soggettivita cosciente, & altrettanto vero che viene introdotta un'oggettivita psichica non consistente
pit nel limite della conoscenza, bensi in una nuova dimensione della psiche che pretende di spiegare
I'inderivabile agli occhi della coscienza.

Su questo punto, come dicevamo, si assiste alla divergenza piu radicale non solo (e non tanto) tra
Jaspers e Jung, ma tra il conoscere fenomenologico e il conoscere analitico; ma, altrettanto (potere
dell'ambiguita), su questo punto e forse possibile ritrovare un orizzonte di convergenza, se non tra
fenomenologia e psicoanalisi, certamente tra fenomenologia e psicologia analitica. Il nodo e I'oggettivita
come limite della soggettivita o, detto altrimenti, del non piu rinviabile, che per la fenomenologia si
sottrae tanto al movimento del comprendere quanto a quello dello spiegare (nel senso dell'essere
causato o del causare) per appartenere al solo dominio dell'esperire, mentre per la psicoanalisi apre le
porte a quella regione che ella non ha saputo se non chiamare “inconscio”. Ma che cosa intendiamo
per “inconscio”? Torneremo su questa prospettiva alla fine del presente lavoro chiedendoci a che cosa,
di Jaspers, potrebbe utilmente attingere la psicologia junghiana.

Sulla dialettica tra soggettivita e suo limite, la Psicologia delle visioni del mondo sviluppa ulteriormente
il discorso in una chiave piu chiaramente filosofica. Innanzitutto, I'uomo non e concepibile solo come
individuo: la sua vocazione e quella di essere parte di un tutto, collegamento con un universale:

La situazione fondamentale dell'uomo & che egli esiste come un essere particolare finito, ma
e al tempo stesso consapevole di un universale, di una totalita [...] sente |'esigenza di essere
pit che un mero particolare, e di ubbidire a un universale e di essere parte di un tutto (Jaspers
K., 1919, pp. 440 - 441)

In questo inevitabile conflitto tra le due polarita, la soggettivita dell'uomo & cio che tuttavia anima la
sua vita, oscillando inquieta tra I'illusione di raggiungere la totalita e il limite della concreta esistenza:

Fra queste antitesi si muove la vita, inquieta e mai totalmente compiuta [...] L'uomo, in quanto
esiste, € necessariamente sempre un frammento [...] Tuttavia egli non e definitivamente questo
determinato frammento [...] L'uomo € in un processo, in una inquietudine, come se il tutto
e l'universale fossero realmente raggiunti da lui [...] Ma questa rimane pura considerazione,
nella quale egli dimentica la sua concreta esistenza, la sua condizionatezza spazio-temporale,
storica, corrispondente a un destino. (ibidem. p. 441)

La sintesi tra possibilita e necessita, altro modo di esprimere la dialettica soggettivita- oggettivita, e
infine la formulazione forse pili piena con cui Jaspers, che in questo riconosce il proprio debito nei
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confronti di Kierkegaar, descrive |'uomo e le sue modalita di conoscenza:

L'antitesi della necessita & la possibilita [...] Il vivente, il paradossale, € ora I'unita di possibilita
e necessita: Colui che vive nella possibilita e al tempo stesso limitato dalla necessita & I'uomo
reale [...] Sia possibilita che necessita sono universali (ibidem., p. 457)

Sorgente unica, percorsi differenti

Non c'e alcun dubbio che I'opera di Jaspers e 'opera di Jung siano attraversate da preoccupazioni e
da linee di pensiero differenti. Ma, altrettanto, che all'origine del movimento della loro esperienza
(perché il pensare e un'esperienza...), ci siano lungimiranze analoghe.

[l problema centrale in Jaspers, per lo meno nello Jaspers psichiatra, € la conoscenza dello psichico nel
suo radicale discostarsi dalla conoscenza delle cose. E il sovvertimento gnoseologico, nel campo della
psiche, del modello cartesiano. La soggettivita dei vissuti dell'altro e la soggettivita dell'atto conoscitivo
nel presentificarli alla propria coscienza sono i mattoni fondamentali del conoscere psicologico, la
cui natura e la com-prensione. A caratterizzarla non sono né leggi né teorie, ma il compartecipare
soggettivo alla vita interiore dell'altro.

Per questo la fenomenologia, in Jaspers, € metodo e non teoria. Per questo, € ridimensionato il valore
delle cause: non abolito, ma dichiarato irrilevante per la comprensione soggettiva. Non vuol dire che
le cause non siano pensabili; vuol dire che metterle in campo nel processo conoscitivo dell'uomo
trascura lo psichico, allestendo un “al di qua” del soggetto che, per presupposto teorico, lo riduce
allo status di effetto causato. Cosi facendo, non possono pill esserne colte le manifestazioni nella loro
immediatezza, ma queste vengono reificate nel processo della consequenzialita meccanica. Vorrebbe
dire trattare |'oggetto-uomo come |'oggetto-cosa: entrambi, invece, stanno si “di fronte” al soggetto, ma
nel primo si pud penetrare con la com-prensione, nel secondo ci si deve arrestare nella spiegazione.
La marcatura della soggettivita in Jaspers diventa dunque una grande apertura all'unicita dell'individuo,
al suo carattere di liberta non riconducibile a cause che ne contengano il destino, al suo appello a
un'etica della responsabilita. A Jaspers non sfugge certo il limite della soggettivita e della conoscenza
com-prensiva: ma anche |'esperienza del limite, che porta con sé un'irrinunciabile valenza oggettiva,
& sempre tale perché in rapporto con il soggetto.

Anche Jung, I'abbiamo visto, sottolinea |'imprescindibilita del soggetto nella clinica e, pit in generale,
in ogni esperienza relazionale. Ma in lui € centrale un'altra preoccupazione di fondo, che riguarda
I'individuo e al contempo la collettivita: salvaguardare e, in un certo senso, accogliere senza negarla
la complessita della psiche, nelle sue componenti consce e inconsce, singolari ed universali. E
I'unilateralita della coscienza, I'hybris che vorrebbe negare il mistero e non considerare cid che non e
racchiudibile nella sfera dell'lo, a preoccupare Jung. Sia sul versante della salute psichica del singolo
individuo, sia su quello della convivenza possibile tra le nazioni. L'in-conscio negato o rimosso, mette
in guardia Jung, non sparisce |a dove non sia guardato, ma cade nell'ombra per poi comparire, inatteso,
soverchiando la coscienza. Da qui I'attenzione ai limiti della soggettivita e la necessita di ascoltare,
guardarne le direzioni e dare un nome a quella che non puo non risultare, per il soggetto cosciente,
una imprescindibile oggettivita della psiche.

E in questo voler dare un nome, si aprono declinazioni junghiane differenti, compatibilita o
incompatibilita con la fenomenologia.

Di certo, tanto in Jung quanto in Jaspers, |'attenzione a salvaguardare il carattere ambiguo del sapere e,
prima ancora, dell'esperienza di vita, &€ costantemente presente, in una costante dialettica tra soggettivita
e suo limite che chiamiamo oggettivita. Una dialettica che riflette anche ['acuta consapevolezza di
un'epoca in cui, ambiguamente, alla celebrazione della liberta individuale si accompagna lo sguardo
triste sui destini tragici dell'uomo occidentale.

A monte della vita e della riflessione di entrambi, forse una sorgente comune, sta dunque la crisi
culturale dell'occidente che, a cavallo tra il XIX e il XX secolo, ha avuto il suo cantore pilui geniale in
Friedrich Nietzsche. Ipotizziamo che sia proprio la morte di dio lo scenario motivazionale tanto di Jung
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quanto di Jaspers: assieme a dio, all'esordio del XX secolo, hanno lasciato il mondo anche «il concetto
di fine, di unita e di verita» (Nietzsche F., 1887, p. 955). E ora, prosegue Nietzsche, «il mondo sembra
senza valore» (ibidem).

Morto dio, ecco allora il bivio: Jaspers imbocca con decisione la strada della fiducia nel soggetto,
lasciando da parte ogni altrove (dio € morto) fondante I'esperienza dell'uomo; Jung oscilla, perché sa
che il soggetto solo, senza piu un dio, e a rischio di un'incontrollabile inflazione, e la nietzschiana
fedelta alla terra puo rimanere una pia illusione. Per questo imbocca la strada del relativo, dove alla
coscienza si affianca sempre un altro che la compensa e la riequilibra. Ma chi & I'altro? E, di nuovo,
una popolazione di divinita psichiche immanenti e universali, abitatrice dell'oltre-coscienza ma in
continuo scambio con la coscienza medesima? Oppure, € la matrice di ogni esperienza del vivente,
universale ma incontrata e interpretata in multiformi e culturali modi possibili, differenti nel tempo e
nello spazio, soggettivamente qualificabili di contenuto?

Che cosa, di Jaspers, potrebbe accogliere il mondo junghiano?

La dimensione oggettiva della psiche messa a tema da Jung, ha indubbiamente implicazioni psicologiche
importanti. La costruzione di un pensiero non puo essere valutata solo dai suoi effetti, ma non c'e
dubbio che questi siano presenti fin dalla sua originaria tessitura.

Innanzitutto, asserire la presenza di una costante alterita nella vita della coscienza, non cadendo nella
trappola della sua emarginazione, comporta che il soggetto non sia mai orfano. Egli fa parte di una
vita comune piu vasta, appartiene ad un “tutto”, avvertito ma mai interamente posseduto. La cosa non
ha solo un valore euristico, ma anche profondamente terapeutico, se & vero che “terapia” (dal greco
therapon: aiutante, compagno) e dischiudere la vita del paziente, accompagnandola con nuovi e piu
ampli orizzonti di senso.

In secondo luogo, l'oggettivita della psiche che Jung ci consegna chiarisce il carattere patico
dell'esperienza umana, oltre che dell'esperienza di malattia. Non solo, e non tanto, nel senso della
qualita affettiva che ha nel soggetto il punto di partenza anche gnoseologico (su cui tanto Jaspers quanto
Jung convergono) ma, soprattutto, nel senso del patire, da parte del soggetto, il carattere di oggettivita
dell'esperienza. Nell'esperienza il soggetto si direziona e crea significati ma anche, irriducibilmente, e
segnato dal carattere di necessita limitante e significante che forse possiamo (ma solo in questo senso)
chiamare ancora “natura”.

E tutto cid non puo non rimandare al grande discrimine tra psicologia analitica e fenomenologia,
che resta e rimarra l'inconscio e la sua considerazione. Con quanto esso con sé trascina: il
soggetto, paticamente preso di mira dall'oggettivita necessaria, non si fermera alla contemplazione
dell'inderivabile, descrivendo e penetrando I'altro per immedesimazione; il soggetto, colpito, ritrova
sé stesso interpretando. Ma forse, proprio su questo punto, Jaspers puo aiutarci a non scivolare nel
regno delle cose abbandonando, come spesso ha purtroppo fatto la psicoanalisi, lo psichico. Cio
puo avvenire se interpretare non diventa uno spiegare, misconoscendo il valore del fenomeno cosi
come appare e sostituendolo con quello della causa da disoccultare; ma, solo, se interpretare diventa
un aprire all'altro oltre-coscienziale, disvelando significati nuovi i quali, come Jung ha indicato, si
mostrano sempre nella veste di immagini anche se, primariamente, immagini non sono.

Rimanere nello psichico, fare cioe dell'autentica psico-logia, comporta allora almeno due rinunce. La
prima € la rinuncia ad una teoria definita dell'inconscio, che apra ad una visione (I'originario della
theoria) finalmente s-pregiudicata dell'inconscio stesso. Cioé ad una visione senza pre-giudizi, senza
assunti teorici anticipati che sigillano I'esperienza senza lasciarla essere.

La seconda rinuncia, molto dolorosa per tutti gli junghiani, chi piu chi meno affascinati dalle descrizioni
dell'inconscio fatte dal maestro, chi piu chi meno stupefatti di fronte alla totalita resa figura, € la
rinuncia ad un inconscio collettivo popolato da contenuti nominabili e da immagini raffigurabili.
Forse qui & possibile un avvicinamento alla fenomenologia anche sul tema dell'inconscio (termine
infelice, mastoricamente complicato dariformulare). Perché cio che I'esperienza nellasuaimmediatezza
avverte e mostra, la dove la coscienza si oscura ma non si assenta, non & la presenza di immagini
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(queste, soggettivamente, nascono dopo) ma di affetti che non si vedono ma si sentono. Soprattutto, di
affetti legati al corpo secondo I'accezione junghiana.

Su questo terreno ci sembra potersi effettuare una saldatura tra esperienza psichica tout court e spirito del
tempo, anche perché non puo darsi esperienza psichica che non sia culturalmente mediata. Intendiamo
dire che, nell'epoca della morte di dio, il rivestimento degli affetti inconsci da parte dei contenuti e
sempre meno scontata. La psicopatologia che affolla le stanze d'analisi porta molto frequentemente a
contatto con inconsapevoli ondate affettive che, non accompagnate da contenuti ombra, disorientano
la coscienza e impediscono una loro attribuzione di significato. L'esempio paradigmatico e fornito
dall'esperienza del panico: l'inconscio che irrompe nelle maglie di una coscienza, generalmente
ben adattata ma altrettanto poco incline alla rimozione di contenuti disdicevoli (dio € morto...), &
I'inconscio degli affetti pit arcaici. In primis, I'angoscia che disarciona la coscienza e trascina con essa
la convinzione della sua irrimediabile precarieta. E ['angoscia € un affetto nudo, privo di immagini
fruibili, che alla memoria della coscienza consegna solo vortici di smarrimento. Come ci ha ricordato
Heidegger, a starle di fronte c'e il «nulla di nessun luogo» (Heidegger M., 1927, p. 228). Non paesaggi
contrastanti con la coscienza. Solo, il precipizio di un oltretomba disabitato.

Forse I'inconscio, in particolare I'inconscio collettivo, & proprio questo. E gli archetipi, affetti. Stati
psichici primari (fondamentali), la cui esistenza viene segnalata quando si esperisce il buio, I'amore,
la morte, I'altro. Per reggerne la presenza, la soggettivita da loro forma di immagini e fornisce nomi.
Oggi, che dio & morto, questo & sempre piu difficile, anche se per molti, proprio per questo, sarebbe
ancor piu auspicabile. Ma, comunque, si tratterebbe di nomi...
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Archetipi e fenomenologia: quale rapporto?

di Gerardo Botta*

I_a psicologia analitica di Jung é nota al grande pubblico per la sua teorizzazione pid
controversa e problematica: I'inconscio collettivo e la teoria degli archetipi.
[l focus sulla potenza metastorica della presunta psychologia perennis ha lasciato spesso un alone
d’ombra sutanto altro di notevole, peculiare e moderno si trovi nel pensiero dello zurighese, saturandone
a volte I'orientamento delle ricerche, con il rischio che la stessa disciplina patisse un isolamento o una
scarsa considerazione nei dibattiti in seno alle scienze umane.
Ma nonostante il suo relativo isolamento culturale, la psicologia analitica si costituisce, per coloro che
hanno la pazienza e |'interesse di studiarla a fondo, come provocazione conoscitiva ricca e innovativa,
ben oltre i confini del mondo psicologico. Contributi quali la concezione del simbolo, la teoria
dei complessi a tonalita affettiva, la tipologia, I’atteggiamento analitico non riduttivo, I'equazione
personale, la sincronicita e la concezione della temporalita, una sensibilita ermeneutica radicale e la
consapevolezza epistemologica annessa allo spinoso problema metodologico in psicologia, nascono
non solo come risposta al pericolo di irrigidimento dottrinario della psicoanalisi ma anche come
espressione originale e indipendente da essa.
Cio nonostante, questi temi hanno faticato a farsi largo rispetto alla potenza altamente evocativa di una
psiche arcaica e dei suoi contenuti.
D'altra parte, della teoria archetipica si é detto di tutto; si € scomodata la metafisica e la storia comparata
delle religioni, la filosofia, la filologia, I'etologia e I'antropologia, |’etnologia e la biologia, la sociologia,
la fisica, |'alchimia e persino I"astrologia e |'occultismo. Segno che I'inquietudine sul tema é enorme.
Oggi sentiamo vivo il pungolo di una declinazione nuova delle preziose intuizioni ereditate, e il
rispetto che esse impongono ci incoraggia a non percorrere un vuoto ripeterle, ravvivandole in un
fare che non sia la scimmiottatura di un rassicurante presunto sapere, dato una volta per tutte. Questo
esercizio critico rimane fondamentale, laddove sia preso davvero sul serio e non solo come nobile e
ipotetico intento.
Entrando piu nel merito della fruibilita della teoria archetipica come riferimento nell'empiria analitica
della professione, sono obbligato a fare alcune considerazioni preliminari per provare a rendere la
misura della complessita del problema.
La prima cosa che propongo all’attenzione ¢ lo stile dello zurighese: la prosa di Jung é densa, contorta,
contraddittoria, a volte oscura. Nella migliore delle ipotesi, rimane ambigua. A volte suona come un
sermone, a volte come una fulminante riflessione di rara acutezza introspettiva. A volte dottissima,
erudita e storica, altrove generica e teatralmente suggestiva. Questa prosa che appare tribolata, tradisce
un suo procedere itinerante che non sembra una strategia narrativa che incede obscurum per obscurius,
quanto piuttosto |’espressione di un'intima inquietudine.
Forse & per questo che Jung si serviva di ogni appiglio conoscitivo, cercando nella vastita della tradizione
culturale dell'umanita il tramite adatto a rendere la distanza fra esperienza e comunicabilita scientifica,
alla ricerca di un linguaggio ‘diverso’.
Questo rifarsi dello psichiatra svizzero a conoscenze pre-illuministiche e pre-moderne, & stato
interpretato da alcuni autori come un tentativo sui generis di un’epoché fenomenologica, cioe di una
sospensione di tutti i pre-giudizi conoscitivi del proprio tempo, in particolare del cardine cartesiano,
quella separazione del soggetto indagante dall’oggetto indagato che L. Binswanger defini il cancro di
ogni psicologia.
Ma I’operazione di Jung sembra anche qualcosa di diverso, perché piti che un mirare a uno svuotamento
della conoscenza, somiglia a una dilatazione mostruosa del conosciuto, interpellando le piu svariate

* Psicologo analista, formatore, mediatore familiare. Socio analista del CIPA. gerar.bt@gmail.com
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discipline. Con il risultato di far impallidire, o di molto relativizzare, la visione fisico-naturalistica
dominante, soffocando quel fuoco vivo di una stagione, sotto il peso ignifugo della storia. Forse questo
rivelerebbe un’ambizione non troppo nascosta dell’opera di Jung, cioe contrastare quel ‘disincanto del
mondo’ denunciato da Max Weber, recuperando I'incanto perduto.

Fu Jaspers prima e Medard Boss in seguito, ad ammettere che |'opera junghiana presentava un’ingenua
predisposizione alla sensibilita fenomenologica. Ma ne criticarono, ironia della sorte, il naturalismo
della concezione dell’inconscio, affermando che non poteva esistere «un ferro di legno», cioe non
poteva esistere uno junghismo fenomenologico.

Eppure, attraverso una considerazione critica di Jung e non rimanendo semplicemente alla sua comoda
vulgata, si notera come un atteggiamento fenomenologico sia facilmente rinvenibile nei suoi scritti, nei
seminari, nelle lezioni; ma a patto di essere dei buoni lettori.

Possiamo semplificare anche dicendo che in Jung esiste un dialogo tensionale tra almeno due anime
che si attraversano, si inseguono e a volte si combattono apertamente.

Vediamone la prima.

Le critiche mosse da Jung a Freud e al suo impianto teorico furono pressappoco ripetute dal movimento
fenomenologico, che si opponeva all’Homo natura della psicoanalisi. Non €, inoltre, difficile
riconoscere negli scritti meno teorici e piu orientati alla clinica un atteggiamento che potremmo
definire fenomenologico-esistenziale. Molte volte infatti, Jung ci invita a rimanere nell'esperienza del
paziente, all'ineffabilita del vissuto, alla molteplicita dei suoi progetti individuali, unici e mai riducibili
al nient'altro che cosi caro a Freud. E ancora, a scrollarsi di dosso le teorie che con il loro linguaggio,
oggetti, soggetti e attributi accecano piu di quanto non permettano di vedere, fino a una loro storica
decostruzione, con il rischio di cadere nell'irrazionalismo; nel concepire il divenire dell’analisi come
un atto esistenziale anti-intellettualistico, dove I" im-mediatezza esperienziale rivendica la sua pre-
categorialita; di come il processo analitico coinvolga non solo la partecipazione ma addirittura la
compromissione totale dell'analista.

Un'empiria dunque che & I'opposto del modello medico e che rifugge ogni semplificazione reificante.
Forse & da questo atteggiamento e dalla sua prudenza verso I'umano che nasce, convinta, in Jung,
una domanda che va alla radice stessa della scienza psicologica e della stessa psicologia del soggetto,
scuotendone fortemente le fondamenta, mettendone continuamente in dubbio |’aspirazione a costituirsi
a scienza. Un vincolo definitivo che obbliga, chiunque voglia occuparsi di psicologia e psicoterapia,
a un confronto meta-teorico con se stessi.

E questo un atteggiamento ermeneutico radicale, che torna quasi ossessivamente a domandare, con
coerente onesta, della natura della conoscenza prodotta e delle possibilita epistemologiche di una
scienza che, se da una parte teorizza l'inconscietd di gran parte dello psichico, dall’altra € obbligata
ad affidarsi ad esso quale unico strumento adatto a condurre I'indagine conoscitiva. Un paradosso.
Non solo: un problema etico.

Laseconda anima ha un'ambizione diversa e sembra antinomicamente incarnare lo sguardo a-temporale
con cui Jung provava a declinare le esperienze cliniche e le teorie.

In questa seconda intenzione Jung si pone chiaramente il problema del superamento delle differenze.
Nella ricerca di una visione pill oggettiva, Jung avanza l'ipotesi di invarianti immaginali e strutturali
detti archetipi, una soluzione, forse, volta all'attenuazione della vertigine conoscitiva e alla dispersivita
a cui il relativismo clinico esponeva. In fondo, l'ipotesi degli archetipi come modelli situazionali
a-priori rispondeva all’esigenza di una fondazione scientifica della psicologia per sottrarla alle
battaglie teoriche e al variegato declinare dell'esperienza umana che pure Jung rivendicava; ma al
tempo, |'ipotesi di un principio impersonale avrebbe ricondotto a un'unita la molteplicita, nello sforzo
immane di sondare |'anima dell'uomo.

Accanto allo psichico soggettivo ve n'e dunque uno oggettivo che sorpasserebbe i punti d'osservazione
parziali. Inoltre, tale ipotesi imporrebbe allo psicoterapeuta di dilatare le sue competenze in campi
molto distanti dalla medicina, schiudendo cosi un’innegabile ambizione, cioe delineare un’ontologia
umana, un’idea di Uomo. L'ipotesi degli archetipi si rivela, allora, per quello che &: un tentativo di
scongiurare il riduttivismo e la monotonia interpretativa a cui ogni teoria condannerebbe, con il rischio
pero, di introdurne una nuova.
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D'ora in poi, sembra dirci Jung, la psicoterapia dovra chiedere il sostegno di tutte le scienze dello
spirito e non solo. In questo sterminato campo d'indagine, in cui ha spazio anche la ricerca linguistica,
Jung propone un punto di vista piu alto, che include le singole, parziali prospettive, grazie a una sorta
di sacrificio della visione egoica e della sua parzialita, al fine di assumere, in questo sforamento, il
non-lo come soluzione delle contraddizioni.

Come non riconoscere, o forse pit umilmente ammettere, che allenarsi a questo potrebbe costituirsi
come |'impegno di una vita, oltre che la via piu onesta nella ricerca dell’oggettivita? Ma Jung non
risponde direttamente alla domanda se tutto cio sia davvero possibile, sembra piuttosto indicarlo.

Nel tornare a giustificare queste due anime junghiane di cui si € accennato, vi & un aspetto su cui
porre grande attenzione, sospendendo per un attimo le critiche, formalmente giuste, di oscurita e
contraddittorieta che tuttavia mancano sostanzialmente il bersaglio, all’interno di una narrazione che
ambisce alla scientificita e alla conoscenza: Jung era convinto che ['unico modo per una teoria di
rimanere fedele al suo oggetto di ricerca (la psiche), fosse di assumerne gnoseologicamente la profonda
antinomia. Questo |'unico modo per non cadere nell’unilateralita delle posizioni; questa, a suo parere,
I"'unica approssimazione a un punto d’osservazione esterno. Lo psichico stesso va ammesso, dunque,
come sprofondamento, cioé coincidente con il processo vitale stesso, vanificando ogni atteggiamento
distanziante e separante. Tale e I'oggetto ‘non oggetto’ chiamato psiche. Di qui I"abolizione della
psicologia come spiegazione e lo sforzo verso un linguaggio che esprimesse la vita psichica come
insieme di relazioni in svolgimento e sconvolgimento.

Vista nella sua essenza, questa posizione era una sfida aperta al principio di non-contraddizione, una
provocazione rivolta a tutta la civilta occidentale. E per Jung questo & un valore. Un valore che fa
tremare i polsi.

Per Jung una teoria psicologica non puo, suo malgrado, raccontarci dello psichico se non come suo
pallido riflesso, presentando spesso posizioni incompatibili, considerato che il procedere razionale
non puo andare oltre una visione necessariamente monoculare e diacronica dei fenomeni.

Mario Trevi, uno dei padri della psicologia analitica italiana e autore di una revisione critica dell'opera
di Jung di ineguagliata profondita e originalita, sebbene quasi sconosciuta sul piano internazionale,
ebbe a dire rispetto a questo tema, che in Jung il discorso sulla psiche come oggetto di studio si
interseca continuamente con il discorso della psiche, il soggetto indagante. | confini tra i due momenti
sono spesso indistinguibili, e questo si rifletterebbe nell’opera, rendendola cosi poco sistematica e
disagevole. Secondo Trevi dunque, Jung porta alla luce un radicale ‘conflitto di interessi” in psicologia,
dove I'indagante e anche I'indagato.

Per questo non sara la sistematicita la qualita pit peculiare di Jung, data la sua ostinata diffidenza verso
I"asfissia di sistemi teorici onnivori e inglobanti. Inutile, quindi, cercarvela.

Accade poi, quasi per un miracolo alchemico, I'impossibile: |'ermeneuta radicale, colui che sembra
addirittura dubitare della possibilita stessa di una psicologia, propone la teoria degli archetipi. In altri
termini, la pietra miliare finalmente de-soggettivante da cui osservare ogni teoria, un fondamento che
scansa a ruolo secondario la vita individuale, quasi un epifenomeno di un inconscio a-temporale e
universale, la riduzione dell’lo a oggetto del vero soggetto psichico: I'inconscio collettivo.

E’ la perentorieta di quanto proposto che si intreccia con | elemento autobiografico. Jung aveva
sperimentato sulla propria pelle che un individualismo radicale, una volta tagliati i ponti con la
Specie, recava sempre in sé il seme dell’autodistruttivita; I'esempio di Nietzsche ne era |’eco piu noto
e drammatico. La Specie simbolica Homo sapiens andava recuperata; non poteva pil essere la miopia
del cogito ergo sum il fondamento su cui edificare, ma un contenitore invisibile che pre-esisteva
all’individuo, un mondo entro cui evolvere.

Di fronte a simile ingombranza concettuale degli archetipi, preferiamo seguire le pagine pit mature
di Jung, laddove archetipo & I'immediato, I’attimo, & I’atto e mai I’azione. Noi ne possiamo vedere
solo la forzatura storica nell’azione ma esso si pone fuori dal tempo e dalla diacronia. Saranno gli
strutturalismi a provare a spiegare la ‘caduta’ dal metastorico allo storico.

Come ha fatto notare un altro studioso dello junghismo, P. F. Pieri, le assonanze con lo strutturalismo
antropologico di C. Levi-Strauss sono significative. Tuttavia il grande antropologo non manco di criticare
I'inconscio collettivo junghiano, sebbene ci si chieda rispettosamente, se lesse mai attentamente Jung.
L'altra obiezione che Pieri muove, rispetto a quella che appare una liquidazione frettolosa di Jung da
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parte di Levi-Strauss, & di natura pit squisitamente psicologica: il fondatore dell'antropologia strutturale
non stava forse proiettando su Jung le perplessitd che la sua stessa teoria poneva nei termini di critica
radicale dell'umanesimo a vantaggio di una concezione sincronica della storia, ove la liberta umana
ne risultava fortememente limitata?

L'archetipo in sé e per sé, allora, € un concetto violento e osceno, nel senso che si pone fuori dalla
scena del rappresentabile spazio-temporale, per divenire immagine archetipica solo una volta che
si storicizza, rompendo una volta per tutte con la fiducia razionalista dell’Occidente. Esso forse si
puo timidamente rivelare solo nella dialettica fra presentazione (Darstellung) e rappresentazione
(Vorstellung), che tanto occupa il dibattito filosofico attuale.

Tornando ad aspetti piu pratici che le questioni sin qui sollevate coinvolgono, possiamo chiederci come
la presenza di queste due identita vengano poi tradotte nell’atteggiamento concreto del terapeuta verso
la specifica problematica o preoccupazione portata dal paziente.

Appare abbastanza evidente l'invito per l'analizzante a mantenersi su un doppio registro di
funzionamento mentale: si ascolta il contenuto della sofferenza, che rimane per il paziente il cuore
del suo messaggio, ma non si perde mai di vista |'aspetto storico e formale, per cui la prospettiva
del terapeuta tiene presente, a un livello di astrazione piu alto, anche I"aspetto comparativo che gli
permette di osservare quella specifica difficolta, amplificandola a livelli universali, assumendone le
conquiste e le problematiche dell'intera Specie. In Jung sembrano riecheggiare i versi del grande poeta
latino Terenzio: Homo sum, nihil humani a me alienum puto.

Quell’'uomo o quella donna nella stanza d’analisi recano il riflesso e I'iridescenza dell’intera umanita,
dall’australopithecus afarensis Lucy fino a noi; tutti sono inglobati nel respiro violento e grandioso
della storia, in un continuo oscillare tra Specie e individuo, tra oggettivita e soggettivita, che rimane
la faticosa dialettica che si svolge nella mente dell’analista. Tale atteggiamento non necessariamente
si esprime in considerazioni da restituire al paziente; pit spesso resta un pungolo e una responsabilita
che appartiene solo al terapeuta. A lui infatti spettera capire quando & piG opportuna per il paziente
un'amplificazione del suo tema nel mare magnum della storia oppure una circoscrizione pit angusta
del contesto, piu utile, per esempio, laddove I'urgenza richieda di rafforzare i confini di un lo troppo
fragile, scarsamente demarcato e troppo permeabile a ogni suggestione.

Di questo Jung era pienamente consapevole ed € macchiettistico se non offensivo, pensare che il suo
operare clinico non prevedesse queste fondamentali accortezze, laddove il suo testo testimonia di
queste raccomandazioni.

Come non rimanere shalorditi di fronte alla considerazione di Jung rispetto ad alcuni sogni espressi dal
paziente stesso, che mostrerebbero un’ intenzionalita non diretta al soggetto che li ha prodotti, quanto
piuttosto indirizzati piu alla mente e al mondo interiore del terapeuta? E tuttavia anche quel sogno che
non sara mai razionalmente assimilato dall’analizzato avra forse un effetto decisivo sulla sua mente.
Perché & vero che cio che riusciamo a vedere e a capire dipende molto spesso da quello che sappiamo
ma nel mondo affettivo I'incomprensibile occupa un ruolo fondamentale.

L'opera junghiana propone, dunque, una straordinaria cornice meta-teorica, veicolo prezioso di
atteggiamenti e valori; tuttavia, essa non € troppo generosa rispetto allo sviluppo esplicito di una clinica.
Questo vuoto fondamentalmente voluto, ha incoraggiato, a volte non senza generare criticita nello
sviluppo di pensieri originali in seno allo junghismo, I'impressione che |’atteggiamento culturalista
potesse sostenere da solo la responsabilita penosa del terapeuta nel fronteggiare il disagio psichico. Un
tema, questo, con cui ogni ‘junghiano’ dovrebbe fare i conti per come puo.

Cio detto, sebbene le neuroscienze e lo studio del genoma abbiano escluso la possibilita di un’eredita
filogenetica della specie Homo sapiens basata su contenuti specifici, & altrettanto vero che le stesse
neuroscienze, |'antropologia culturale, la psicologia evolutiva e la psicolinguistica hanno avviato
ricerche che sembrano convergere su un punto fondamentale: la confutazione dell’idea che alla
nascita 'uomo sia una tabula rasa in qua nihil scriptum est. l'ipotesi semplificante di B.F Skinner,
secondo cui I'apprendimento generale fosse basato sul meccanismo premio-punizione si e rivelata
infondata. Pertanto, se da un lato l'ipotesi junghiana degli archetipi rimane indimostrabile, laddove
ambisce a sostenere |'ereditarieta di immagini specifiche o temi tipici, dall’altra lo studio del genoma
suggerirebbe che quanto ereditato consisterebbe nella possibilita, nella potenzialita strutturante, data
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soprattutto dalla dimensione combinatoria dei geni e non da contenuti specifici. Inoltre, cio che il
genoma consentirebbe, in continua interazione con I'ambiente, € piuttosto il campo del compatibile,
modulando la variabilita culturale possibile. Veniamo al mondo con dotazioni anche molto complesse
che sembrano riguardare il modo come noi apprendiamo, e anche, da un punto di vista evolutivo,
che cosa possiamo apprendere piu facilmente che altro: per esempio, una maggiore predisposizione
allo scambio sociale, all’imitazione intesa come radicata apertura e curiosita verso altri umani, e
al meccanismo della predazione sembrerebbero ‘equipaggiamenti’ mentali altamente pre-disposti e
piu facili dell’acquisizione di competenze computazionali; tuttavia, rispetto a molte specie animali,
il cuore della differenza consisterebbe nella cifra simbolica annessa alla capacita rappresentativa di
simili pre-disposizioni.

Forse un primo modo per sottrarci dall'impaccio sta nel poter distinguere, senza ambiguita, come
per altro Jung stesso preciso, le immagini tipiche dalla forza strutturante che non necessariamente si
dispone ‘al di sotto’, ma si auto-genererebbe nell’interazione fra variabili.

Inoltre, I'idea di organizzatori esperienziali vuoti, dimensioni formali e non contenutistiche sarebbe
meno problematica della tematizzazione degli archetipi come immagini primordiali ereditate.
Troverebbero inoltre una credibilita in ambiti di ricerca fenomenologico-gestaltici, laddove si parla
di strutture trascendentali, rispetto alle quali autori come L.Binswanger, sensibili alla fenomenologia
heideggeriana, hanno dedicato la loro ricerca psichiatrica, individuando nel concetto cosi denso e
ambiguo di ‘evidenza naturale’, I"autenticita di un essere umano, riassunta in pochi, essenziali temi
quali la verticalizzazione dello spazio con le sue forme di ascensione e caduta, leggerezza e pesantezza;
lo stare insieme, la presenza.

Questo apre un campo di ricerca che assume il tema archetipico in una dimensione fenomenologica,
almeno di quella parte della fenomenologia alla ricerca di una fondativita, attraverso lo studio delle
strutture trascendentali, cosicche anche i temi mitologici e favolistici divengono oggetto di studio,
poiché si fanno portatori dei modi e delle forme tipiche dell’essere uomini e non necessariamente dei
loro contenuti.

Aggiungerei, non senza una sottile vena polemica, che rimane forte I'impressione per la quale degli
archetipi si colga, piu spesso e quasi istintivamente, |'aspetto positivo e luminoso (non gia numinoso
che sarebbe comunque un passo avanti) e molto meno quello inquietante e angoscioso legato al tratto
costrittivo, vincolante e coattivo che Jung stesso sottolineo piu volte. Su questo sarebbe opportuno
riflettere di piu e stanare semplificazioni suggestive che si prestano bene a un pericoloso ‘marketing
junghiano” dal gusto discutibile, avendo sempre in mente |'onesta critica di Jaspers a Jung sull’uso
vuoto e suggestivo dei simboli morti. Senza contare che la fascinazione terrifica e lo stupore che a volte
nasce dall’osservazione di processi psicopatologici cede presto il passo all’amara constatazione che
non c’e davvero niente di cosi esaltante nell’ossessivita o in un processo dissociativo che scaraventa,
drammaticamente, un equilibrio mentale nei meandri pit oscuri della vita psichica, talvolta per sempre.
A tale riguardo, giova forse ricordare che nell'elaborazione matura di Jung, archetipo indica una
costituzione psichica in cui una forza formale arcaica e primitiva orienta la percezione, I'immaginazione
e I'azione solo verso certe possibilita e non altre, vanificando ogni sforzo della ragione e della volonta:
due dei motori della Storia.

Appare essere questo un filone di ricerca possibile per capire se i vincoli imposti dalla struttura
archetipicale della psiche, data per buona l'ipotesi, siano anch'essi sensibili a qualche tipo di
evoluzione, al fine di una loro maggiore plasticita e minore rigidita.

In altri termini, puo avere senso chiedersi, forse ingenuamente, per sfuggire a un inevitabile innatismo
dal gusto metafisico, della possibilita di ‘un dialogo” con queste forme, rendendole piu evolute, e se
questo tipo di lavoro, ammesso che sia possibile, esporrebbe sempre a un grave conflitto patologico,
come sembrerebbe suggerire il testo junghiano?

Jung afferma che la struttura archetipica e una cristallizzazione di azioni e reazioni che nei millenni
son divenute parte della psiche umana a causa del ‘solco’ neurale (mnemonico?) creato dalla loro
incidenza e ripetitivita, che ha insistito su alcuni circuiti e non su altri. Sembrerebbe alludere quindi a
un’incidenza quantitativa sullo psichico. Ma non & chiaro se la tipicita della reazione e gia ampiamente
prevista dal ‘codice innato’ che offre, giocoforza, un ventaglio di scelta limitato oppure se la ristrettezza
delle ‘reazioni tipiche’ sia legata piuttosto a una sostanziale indifferenziazione patica, il cui appello
orienterebbe il cognitivo su poche, basilari, essenziali opzioni.
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Tuttavia, I'idea di un sistema emotivo generale e stata criticata da diversi autori che sembrano
attestarsi attorno all’ipotesi di diversi sistemi emotivi, specificamente stimolati da azioni ripetute
quantitativamente e che per tali ragioni sono state selezionate come le migliori o le pit probabili a
essere chiamate in gioco, poiché garantirebbero un’efficienza in termini di sopravvivenza della specie.
[lluminante e moderna, da questo punto di vista, appare sempre piu la teoria junghiana dei complessi
a tonalita affettiva.

Ci si puo anche interrogare se questa limitazione non nasca piuttosto da dimensioni piu di carattere
atmosferico, addirittura minerarie e vegetative. In fondo arcaicita psichica, puo anche alludere a un
primo concreto sentire, come |’essere una cosa tra le cose, o per dirla in un modo piu evoluto e
fruibile, una participation mystique.

Rimarrebbe comunque aperto il problema della psiche che si pone sempre e solo, nella pit mite
delle ipotesi gnoseologiche, come ‘trasduzione’ riflessa e mediata del mondo naturale e mai come
sua riproduzione fedele, fino ad includere necessariamente la comparsa del linguaggio e l'infinita
dialettica fra significante e significato, che forma quel contenitore Altro che pre-esiste ad ogni uomo e
ne impedirebbe, per sempre, qualunque vocazione di animalita.

A rigor di logica un’evoluzione ulteriore sarebbe possibile e immaginiamo che I’analisi, nel suo
promuovere |'instancabile dialogo fra due reciproche alterita, quali la coscienza e I'inconscio, abbia
anche umilmente una parte in questo ipotetico svincolarsi dal motivo tipico o dalla reazione tipica,
affinché fra 3000 anni, gli uomini del futuro non si ritrovino a sfilare, ancora una volta, date certe
condizioni storico-economico-sociali, con la mano alzata, onorando pitt 0 meno oscuramente e con la
stessa ebbrezza, un saluto appartenuto alle legioni di Roma antica e poi ai nazi-fascismi del XX secolo,
per rimanere a un fenomeno storico a noi occidentali piu vicino.

Ad un’ attenta considerazione, parte della risposta puo forse essere inferita dalla riflessione proposta
da Jung in Risposta a Giobbe, dove piu che la modifica della struttura archetipale viene tratteggiato
un atteggiamento della coscienza rispetto al monstrum che Jung chiama Selbst, laddove, si faccia un
esercizio non metaforico del linguaggio che Jung utilizza per denominare i fenomeni psichici, ma lo si
consideri espressione di strutture davvero soggiacenti. Rimane questo un tema che non & possibile né
abbozzare né approfondire in questo scritto.

Anche M. Foucault, con il suo metodo archeo-genealogico mutuato da Nietzsche in modo assolutamente
peculiare, si € interessato, sebbene su un piano diverso da Jung, agli aspetti impersonali del pensiero
umano, individuando, anch’egli fuori dalla mente umana’, quell’impersonalita che suggeriva, di volta
in volta, le pre-condizioni che rendono pensabili certi pensieri in alcuni periodi storici. Credo che
anche in lui fosse viva la stessa inquietudine di Jung, che si riassumeva in una domanda che rimane
preziosa anche per noi: in che misura I'Homo sapiens € davvero un sistema aperto?

Assumere questa dialettica tra individuo e specie, tra soggettivo e oggettivo, tra diacronico e sincronico,
in cui il primo e epifenomeno del secondo, ha una sua coerenza logica interna molto forte, fintantoche
il concetto rimanga una sfida euristica, che scompare non appena Jung, e spesso capita, finisce per
cedere alla suggestione da lui stesso evocata e cioe reificando Iipotesi dell’archetipo, trasformandola
in ipostasi.

E’ abbastanza ovvio che tale scivolamento pud costituirsi come un pericolo piu che una risorsa per
la ricerca e condannerebbe alla mera ripetizione del gia noto, oppure alla scoperta di nuovi presunti
archetipi e sotto-archetipi, con il fine di animare ed espandere il dicibile sull'umano.

Non e questa la mia posizione personale anche se ci sono validissimi autori in Italia e nel panorama
internazionale che hanno concentrato la loro ricerca su questi aspetti.

Trovo invece ancora di preziosa utilita I'ipotesi di archetipo allorché viene assunta per sottrarsi alla
superficialita di teorie che diventano mode, da Jung considerate proiezioni di singoli aspetti ipostatizzati,
auspicando, nel momento piu riflessivo, un procedere pit impersonale. Soprattutto quando lo psicologo
pone attenzione all'aspetto descrittivo e osservativo nella clinica, al fine di ricercare, e non gia trovare
preconfezionati, 'temi tipici' applicabili come rigida griglia interpretativa ai fenomeni psichici.

* In tutta onesta anche il concetto di Psiche proposto da Jung finisce per assumere un’ ampiezza cosmica attraverso la chiara abolizione
della demarcazione fra soggetto e mondo. Fino ad immaginare lo psichico come una proprieta dell’universo e non dell’'uomo, visione
che verra fatta propria da J.Hillman che ne estremizzera le conseguenze nella sua Psicologia archetipica.
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La distanza che esiste fraricercare e trovare e grande ed e |a stessa che esiste fra percorrere e attraversare,
come ci ricorda mirabilmente M. Foucault nell'introduzione al bellissimo saggio di L.Binswanger
Sogno ed esistenza. L' attraversare concepisce il territorio come spazio geometrico dove niente di
inatteso & pensabile, dove luoghi e distanze sono stati gia ampiamente previsti. Il patico ne & escluso.
Il percorrere, al contrario, non si figura il passo successivo in termini pianificanti: infatti, quando si
percorre un territorio sconosciuto non si sa dove si va; si rimane esposti a intemperie, smarrimenti,
sorprese, gioie e terrori. E’ [a vita e I'esperienza di essa. E’ il luogo dell’incontro con I'indefinito e con
il patico.

Dal mio punto di vista |'archetipo reca in sé una vocazione di comparazione e ci ricorda che facciamo
parte di una specie che sente, pensa e si adatta irriducibilmente a modi che non possono che essere
quelli umani.

Cosi concepita l'ipotesi dell'archetipo alluderebbe a una interezza esperienziale, in cui il rapporto
tensionale fra identita e molteplicita si costituirebbe come modello di tendenza asintotica verso la
totalitd. Questa aspirazione in Jung esiste e non puo essere calmierata, mitigata né spiegata, per
quanto opportuni e in buona fede possano essere i nostri sforzi di ricondurla a qualcosa di meno
inequivocabile. E" un’intenzione perentoria di cui farsi carico, in un modo o nell” altro. Obbliga ad
assumere un atteggiamento, a prendere posizione; e qualunque essa sia, sarebbe legittima, sembra dire
Jung.

Alla luce di questo, mi chiedo che senso abbia definirsi junghiani. Ammesso che |’aggettivo rinvii
davvero a qualcosa di cosi caratterizzante, riconosco che esso non pud consistere nel nominare
junghianamente i fenomeni psichici: Ombra, Anima, Animus, Puer aeternus,Grande madre, Vecchio
saggio, Coniunctio oppositorum, Unus mundus e cosi via, tanto per rimanere ai pit noti.

Forse all'inizio di una formazione analitica |'essere accomunati da un linguaggio comune puo
rappresentare un'appartenenza e il lasciapassare per un diritto di cittadinanza. Poi invece si scopre
che una vera cittadinanza, e ancor peggio una vita urbana, prevede una babele di linguaggi.

Per quanto difficile e faticoso possa essere, penso sia necessario districarsi in simile Babele per non
rimanere nel riflesso di realta, anche teoriche, che non esistono pid.

Vorrei a tale proposito anche ricordare che quando Jung dichiaré di essere, fortunatamente, solo Jung
e non uno junghiano, aveva a cuore la difesa della sua esperienza esistenziale e professionale dai
tentativi di riduzione a un sapere monotono degno di un prontuario linguistico e simbolico di pronta
fruizione.

E invece cié che il linguaggio trattiene e imprigiona o pué dire appena e insufficientemente,
all’esperienza marginalmente tratteggiata che schiude un oggetto a cui mirare scomodamente, il cuore
della sua proposta: € a quanto di nuovo e di ulteriore sappiamo vedere. Bellissima la scena del vecchio
eremita mago che Jung ci presenta (Jung C.G. 1934-54, p. 127.): il vecchio tracciava segni sulle pareti
della caverna per esprimere esperienze che lui stesso capiva solo in parte. E i seguaci ne ricopiavano i
segni senza voler passare dall’esperienza in prima persona, mettendo a dormire la propria intelligenza
ed affettivita. Non possiamo permetterci di non confrontarci apertamente e coraggiosamente con
I'esperienza altrui e personale; al di la di venerabili autorita e di orizzonti concettuali invisibili, questa
mi sembra essere la grande eredita di Jung da raccogliere. Non si vuole qui, sminuire la radicale
importanza della dimensione mimetica nella storia dell’evoluzione pensiero, ma forse tale istinto
mimetico e soprattutto rivolto all’atteggiamento pit che ai segni e ai codici. O almeno, avere la premura
di non irrigidire quei segni.

Certo € che non bisognerebbe mai forzare un Autore al di la di quello che ha realmente detto o
voleva dire, pur attraverso inevitabili re-interpretazioni retrospettive che finiscono, il pit delle volte,
per diventare letture sintomali; ma e altrettanto vero che si ripaga male un maestro assunto come
tale, se non si utilizza il suo pensiero vivificandolo personalmente, misurandolo con sfide culturali
e concettuali nuove, al limite anche deformandone le intenzioni, se con quell’atto ne guadagniamo
in conoscenza. Anche con il rischio di sbagliare. Non per uno spirito di rinnovamento ad ogni costo,
ma per esprimere la vivacita interna e inespressa di quello stesso pensiero, come ci ricorderebbe W.
Benjamin.

Pertanto tutte le psicoterapie dinamiche si trovano oggi ad interpretare i nuovi disagi di una societd e
modernita liquida, per dirla con Z. Bauman, assumendo con coraggio il cambiamento e lo Zeitgeist.
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Le metapsicologie sono crollate, il mondo si & rimpicciolito ed ampliato al tempo stesso. E cambiato,
cambia incessantemente e non sappiamo pienamente come. Credo, quindi, che un richiamo a un nuovo
atteggiamento pionieristico e di genuino interesse e apertura per queste nuove realta, passi attraverso il
recupero di uno spirito di ricerca, la rinuncia alle metafore guerresche della psicoanalisi e forse anche
al riacquisire una dimensione pit immaginifica, dove I’entusiasmo compensi il timore, rimettendosi
in gioco, osando percorrere con coraggio bordi vertiginosi piuttosto che sedere ad ascoltare sempre i
soliti sermoni (Trizzino A. 2010, pp. 37-38).

In ultima analisi, essere junghiani oggi e parlare di archetipi ha il senso di ricordare al narcisismo
del nostro ego che siamo una piccola parte di un universo e di un mondo psicologico e fisico di
complessita spaventosa, che in gran parte ci pre-esiste, condizionandoci enormemente ma che
certamente contribuiamo a costruire con opere che inevitabilmente si estranieranno da noi.

Allo stesso tempo ricordo a me stesso che nonostante le differenze, tale mondo continua ad esser
costruito e da sempre sperimentato in base all'uguaglianza sostanziale della specie culturale Homo
sapiens.
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Dalla teoria alla pratica: la psicoterapia junghiana e la
clinica del comprendere

di Eleonora Caponi*

Nell'incipit dell'introduzione dell’ultimo libro di Maria llena Marozza, Jung dopo Jung, 'autrice si
pone una sfida quanto mai attuale: andare alla ricerca di uno Jung sostenibile. Sottolineo |'importanza
di questo termine, sostenibile, perché credo che racchiuda in se tutto cio che lo junghismo oggi, e nel
futuro ancora a venire, ha il compito di individuare.

In questo mio breve scritto vorrei tentare di tracciare un ponte tra il pensiero junghiano, che dallo Jung
“classico” € arrivato fino ai giorni nostri con posizioni pit o meno critiche, alla possibilita che ci é
data di trasformarlo in qualcosa di "spendibile" nella pratica clinica. Non nascondo che io stessa ho
faticosamente trovato una posizione che mi permettesse di lavorare in un senso junghiano, senza troppo
tradire Jung, ma ugualmente, inevitabilmente, liberandomene un po, utilizzando spesso e volentieri
teorizzazioni che nella clinica possono apparire distanti da cio che il maestro ci ha insegnato. Eppure
il maestro, dal mio punto di vista, ci ha dato forse il pit grande degli insegnamenti: e cioe che dai
maestri possiamo e dobbiamo prendere il pit possibile, ma non rimanere per tutta la vita allievi.

E stato Tobie Nathan, allievo del celebre George Devereux, etnopsichiatra di fama mondiale ad aver
ricordato cosi il proprio maestro: «Cio che mi & rimasto di lui € un maestro, e cioe si potrebbe dire,
qualcuno che mi ha spaccato la testa, mi ha aperto la testa. Ha fatto si che la mia testa dopo non fosse
pitu quella di prima e che io sia sempre costretto a ricostruirla a partire dalle linee di frattura che lui
mi ha provocato. [...] Cosi in quanto maestro, ha messo nella mia testa delle domande, e in questo &
stato un maestro. Un maestro € quello che pone le domande, le cui risposte, in fondo, contano poco.»
(Beneduce R. 2007)

Diviene qui implicito proporre una riflessione che va a toccare la sfera dell’individuazione, concetto
molto caro a Jung, in cui si rintraccia la possibilita che a ciascuno e data del "diventa cio che sei", ma
sempre nella duplice dimensione, sottolineata da Marozza (2012), dello stretto rapporto tra le forme
dell’essere collettivo e lo sviluppo della singola individualita. Il diventa cio che sei non € un accettare
passivamente un mutamento personale, ma piuttosto un viverlo profondamente in tutta la sua paticita.
Il senso del patico riguarda una metafora familiare a Jung, che é quella del terapeuta visto come
guaritore ferito, e cioe della quasi imprescindibile necessita dell’individuo di attraversare controverse
e non conosciute strade per arrivare ad un punto, per altro, mai definitivo. Il dolore e la sofferenza,
componenti ineliminabili dell’esperienza umana, sono concetti ricorrenti nel pensiero junghiano, e la
prima esperienza di Jung in qualita di psichiatra alle prese con la malattia mentale in clinica, fanno di
lui uno dei precursori dello studio “sul campo” del disagio psichico.

La psicoterapia junghiana risente profondamente dei temi che ho appena toccato, che coinvolgono
non solo la figura del terapeuta e la sua, se vogliamo, travagliata storia personale, ma anche il modo in
cui egli si pone di fronte all'alterita.

Parlare di alterita significa parlare dell'importanza del rivolgersi all'altro come al sempre nuovo, al
mai conosciuto, al mondo di un altro che va del tutto esplorato (Callieri 1983). Proprio per questo il
nostro atteggiamento di analisti & quello di chi é sempre stupito, aperto e privo di assolute certezze,
che ad esempio la psicoanalisi ha, nel corso della sua storia, tentato piu volte di consegnare. Questo
attengiamento dell’analista non presuppone un semplice socratico so di non sapere, perché si € in
compagnia delle personali possibili interpretazioni, in un continuo rimando di aperture tra mondo
interno personale e mondo dell’altro. Tuttavia non dobbiamo dimenticare a tal proposito I'importanza
che riveste per Jung la questione etica del lavoro dell’analista: la responsabilita del processo terapeutico

* Psicoterapeuta, Psicologa Analista del Cipa di Roma. Contatti: eleonoracaponi@libero.it
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e fortemente asimmetrica. In ambito clinico ci si trova si uno di fronte all’altro, tuttavia e il terapeuta
che si impegna ad aver cura dell’altro mantenendo quella che Marozza (op.cit.) definisce una posizione
di «garante della sua liberta».

L'aspetto etico, che e oggi regolamentato da uno statuto ben preciso per la categoria professionale di
psicologi e psicoterapeuti, era fortemente rimarcato da Jung, e credo sia sempre importante rinfrescare
la memoria in tale senso. lidea di etica non puo prescindere dall’idea di uomo che ogni psicoterapeuta
possiede dentro di sé: si tratta di quel presupposto punto di partenza per ogni particolare scelta che il
soggetto compie sia verso sé stesso che verso I'altro.

La scelta terapeutica del seguire una “procedura” (ad es. stabilire un particolare setting, proporre un
intervento, favorire un’interpretazione piuttosto che un’altra) non € mai quindi puramente tecnica, ma
deve necessariamente fare appello a questioni etiche, oltre che di metodo. Il fare in psicoterapia non
e soltanto I"agire, pil 0 meno concretamente: il fare puo essere rappresentato dall’accogliere con pit
o meno puntualita un paziente, dimostrare un’attenzione alle sue parole pit 0 meno comprensiva,
far trovare nella stanza un arredo pit 0 meno confortevole e cosi via. Ho portato questi esempi del
concreto, perché infondo il nostro lavoro, sebbene ci riempiamo la mente di teorie e di tecniche piu
o meno diverse per approcciarci allo psichico, va sempre tradotto in un fare, limitato, a volte parziale,
a volte approssimativo, purtroppo molte volte dettato dal buon senso, ma nel quale, come ci ricorda
Jung, € la personalita del terapeuta che entra in gioco e la sua etica personale e professionale. | concetti
di rispetto, di accoglienza della diversita, di apertura all’altro, sono quindi impliciti in questa visione,
ma ne fanno anche della psicoterapia una delle discipline se vogliamo pitu delicate e nella quale va
prestata la massima attenzione.

Non e esente da questo discorso il concetto di potere, che implicitamente e assegnato ad ogni
psicoterapeuta e che non riguarda solo la relazione paziente-terapeuta, ma anche, come sosteneva
Jervis G. (2008) in un suo contributo di qualche anno fa, I'addestramento di medici e psicologi che
conducono un iter formativo alla psicoterapia.

Le dinamiche non controllate che possono scaturire nel lavoro di addestramento degli allievi e degli
aspiranti pscicoterapeuti vanno tenute in grande considerazione. Da molte parti si € rimproverato alle
varie scuole di psicoanalisi, tra le quali quella junghiana, di essere dei sistemi di potere autogenerantesi,
e perpetuantesi, organizzazioni rigide e fondate secondo una scala gerarchica al proprio interno. Non
credo, personalmente, che queste critiche siano state prive di fondamento, ma che, per ritornare al
concetto di uno Jung sostenibile, sono forse oggi piu che mai oggetto di una attenzione critica e
consapevole.

Per riprendere il discorso sui maestri, credo sia importante affermare che oggi vanno favoriti gli scambi
dialogici tra le diverse correnti e posizioni teoriche, e si deve dar spazio all’incontro e al dialogo tra
individui differenziati ed unici.

L'impronta lasciata da Jung risente infatti di questo insegnamento: coltivare la propria strada personale,
senza la necessita di aderire ad un modello preconfezionato di teorie e di modelli interpretativi, poiché
e nello scambio relazionale che si gioca la grande sfida dell’analisi. E’ per questo motivo che oggi le
“anime” dello junghismo sono cosi multiformi e disparate, tuttavia si ritrovano sotto un unico grande
denominatore: nel rispetto della diversita (e anche della tipologia psicologica del singolo, direbbe
Jung) di cui ciascuno & portatore.

Lo psicoterapeuta junghiano, secondo il modello che fin qui ho tentato di tracciare, & persona
responsabile e agente consapevole delle proprie “azioni” o scelte terapeutiche, e non e in balia, di un
imprevedibile dio chiamato inconscio o archetipo, o pulsione, che lo afferra e lo determina (La Forgia
M. 2008).

Uno dei rischi che si corrono in alcuni casi & che la cultura e il sapere del terapeuta possano opporsi
all’autentica conoscenza dell’altro piuttosto che favorirla. A questo punto vorrei introdurre un concetto,
citato nel titolo di questo mio lavoro, che e quello del “comprendere”.

In ambito filosofico si definisce la comprensione come I'atto con il quale la mente arriva a formulare
un concetto (dal latino: cum capere) come risultato di un procedimento mentale che "prende e mette
insieme" (in latino: comprehend re) aspetti sensibili particolari che una molteplicita di oggetti hanno
in comune. Le derivazioni di questo concetto vanno dall’empatia (pensiamo ai moderni studi di
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neuropsicologia in tal senso), alla comprensione, all’ermeneutica; ne fanno pertanto un elemento
imprescindibile anche della riflessione psicologica e della pratica clinica.

Tra “credere di aver compreso” e “comprendere” vi & una differenza sostanziale e comprendere un
comando o la richiesta di un favore non & certamente la stessa cosa che comprendere il pianto di un
bambino non ancora in grado di parlare. Queste riflessioni avvicinano il discorso filosofico a quello
della clinica.

La comprensione non € un evento puramente mentale ma e piuttosto un fatto. L'esigenza di
comprendere si impone tutte le volte che qualcosa si presenta opaco rispetto al suo senso, come
accade del resto in psicoterapia, quando ci si trova di fronte all’alterita. A quel punto lo psicoterapeuta
puo comprendere, piuttosto che esclusivamente interpretare, poiché le due attivita sono in relazione
tra loro, ma logicamente distinte come sosteneva Wittgenstein (1953).

E implicito che I'operato dello psicoterapeuta & fortemente connesso alla capacita di comprensione
che esso sa stabilire: lo Jung pit empirico ci dice infatti che la nostra specificita di intervento risiede nel
fondare la nostra conoscenza della psiche all’interno dell’incontro clinico (Marozza M. 1. 2012, p.192).
E a tal proposito che subentra il discorso sulla conoscenza intersoggettiva a partire dalla capacita di
sintonizzazione e condivisione di un’‘esperienza affettiva. |l peso dato da Jung all’affettivita e forse
ancora quanto di piu attuale e spendibile c’é nella pratica clinica. L'ascolto attraverso |’affettivita (e
dell’affettivita) avviene grazie ad una sospensione della coscienza, tendente non tanto a sconfessarla
quanto a favorire l'integrazione di nuove prospettive scaturite dall’apertura di nuove domande.
L'analista andra qundi incontro a quello che Freud aveva definito “perturbante”, I'inquietante estraneita
che caratterizza 'incontro con l’altro e con il suo universo inconscio e sconosciuto, assumendo un
atteggiamento di sempre rinnovato mettersi in ascolto. (op. cit., p.270)

Non dobbiamo dimenticare che il mondo inconscio a cui qui si fa riferimento non & un prederminato
a-priori e gia dato.

E essenziale intal senso fare un uso critico delle categorie in gioco nella comprensione, cioé un uso
alla luce della consapevolezza della genesi storica di quelle categorie e della esigenza di «allargarne
e riplasmarne il significato mediante il confronto con altri mondi storico-culturali» (De Martino E.
1952). Alla base di questo discorso vi e la nozione di etnocentrismo critico proposta da Ernesto De
Martino, che considera I'incontro “alla frontiera” con un’alterita tutta da decifrare, come 'occasione
per conoscere sé stessi e gli altri. L'inconscio in questa visione non appare quindi costellato di forme
archetipiche nel senso di categorie gia predeterminate e storicamente immutabili, ma piuttosto inserito
in un particolare paradigma storico e culturale.

L'osservazione dell’inconscio, che & stato per Jung oggetto di studio e passione, ma anche vissuto
durante la propria esperienza personale di “malattia creativa”, rappresenta la dimensione di maggior
fascinazione per la clinica che ci ha lasciato.

Una giovane scrittrice, Giulia Carcasi (2007), scriveva in uno dei suoi primi romanzi che prendere
decisioni e fare i conti con se stessi € come stare ad una riunione di condominio nella quale si deve
cercare sempre un compromesso tra le varie esigenze e le varie posizioni che si trovano anche spesso
a confliggere. In psicoterapia alla riunione di condominio si é in molti. Ed é proprio per questo che al
terapeuta é richiesto prima di tutto di conoscere i propri condomini, e metterli d'accordo di volta in
volta con gli altri che via via si presentano. Questa metafora molto semplice, e per certi versi riduttiva,
ci ricorda che il concetto di inconscio ha sempre a che vedere con una possibilita relazionale, in tal
caso di istanze psichiche. O nei casi meno fortunati, di scissione e rottura psichica/psicotica.

Jung ci ha insegnato |'importanza che ha per lo psicoterapeuta il sapere, lo studiare, il conoscere. La
preparazione del terapeuta dovrebbe essere quanto piu vasta possibile, ed in questo certamente noi
ci sentiamo e ci sentiremo sempre delle formichine. Tuttavia, parafrasando Bion, al cui insegnamento
molti di noi sono grati, e che é stato anche ferequentatore del pensiero di Jung, il terapeuta dovrebbe
essere “senza desiderio e senza memoria”, dovrebbe cioé sapere ma allo stesso tempo non farsi vanto
delle proprie conoscenze e lasciare che cio che accade nel processo analitico sia un qualcosa di
assolutamente singolare e nuovo per lui.

Questa ed altre posizioni spesso rinvenibili nel pensiero junghiano, ci collocano come terapeuti in
una terra di incertezza, di non gia-dato, eppure io credo che questo sia quanto di piu ricco ci abbia
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lasciato I'eredita junghiana, cioe la necessita, oltre che la possibilita, di vivere in un presente mai
pre-determinato le manifestazioni della psiche: dal sintomo che la persona mette in scena, al suo
universo relazionale, alla capacita di rispondere in maniera pit o meno adattiva alle richieste del
mondo circostante.

In tal senso possiamo fare omaggio a questo grande pensatore del novecento ed alle sue scoperte:
rendere il suo pensiero sostenibile significa per noi “lavoratori della psiche” arricchirlo e mantenerlo
attuale, nei suoi spunti di originalita ed avanguardia, ed alimentare la visione di un uomo libero,
autentico e in equilibrio dinamico tra il mondo personale e quello delle relazioni.
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Jungelapassione peril paradosso: limiti dell’lo e inafferrabilita
del Sé

di Gianfranco D’Ingegno *

Alcuni anni dopo la rottura con Freud nel corso della sua autoanalisi Jung fece esperienza
delle diverse figure psichiche che popolano la nostra psiche arrivando a teorizzare un inconscio
collettivo: qui pud aver avuto le prime importanti percezioni del Sé. L'uso che Jung fa del concetto
di Sé e molto differente da quello che fa Freud: questi utilizzava genericamente il termine Sé per fare
riferimento all’lo o la persona e alla sua immagine psichica. Jung, quindi, non desume il concetto di Sé
dalla psicologia tradizionale ma semmai dalla sua propria esperienza dell’inconscio, in primo luogo, e
dagli studi sulla psicologia comparata, sull’alchimia, sulla filosofia e le religioni orientali, in secondo.
E’ indicativo che nell’ampio panorama psicoanalitico solo Bion,con il concetto di O, abbia teorizzato
qualcosa di simile al Sé junghiano.

Il termine Selbst compare perla prima volta in una conferenza su La struttura dell’inconscio
tenutasi nel 1916, dove sifa riferimento ad un Seé inconscio definito come /a vera e propria personalita
passibile di ampliamento. Jung rivedra piu volte questa definizione aggiungendone altre che risultano
spesso apparentemente contraddittorie: infatti il Sé e definito al tempo stesso come centro virtuale,
totalita dell’individuo, un’esperienza di questa totalita, un’unita cosmica primaria analoga ai concetti
orientali dell’'unita di una persona con tutti gli esseri viventi e le cose, un’energia o un’attivita
organizzatrice primaria al di fuori dell’lo conscio, I'inconscio o il centro organizzatore dell’inconscio’.

[l Sé ha per Jung un ruolo inestricabilmente legato al processo d’Individuazione: a tal proposito
egli scrive che questo «& un compito eroico o tragico, in ogni caso difficilissimo, perché implica un
patire, una passione dell’lo [...] egli patisce, per cosi dire, la violenza del Sé» (Jung C.G. 1942-1948,
p. 156) che di questo processo, & contemporaneamente origine e meta. La violenza intrinseca al Sé e
tale a causa della sua natura psicoide dove materia e psiche si fondono andando a costituire qualcosa
che rimane in ultima analisi estraneo e inconoscibile per I'lo, come per altro sottolinea Marozza
quando cita Jung in quello che e I'unico riferimento che fa al Sé nel testo: «& un centro virtuale di
costituzione talmente misteriosa che puo esigere di tutto, la parentela con gli animali e con gli dei,
con i cristalli e con le stelle» (Jung C.G., 1927, p. 233). La parentela tra tutte le cose che Jung in altri
contesti riassume nel concetto di identita inconscia, rappresenta un retaggio originario il cui riverbero
vive ancora dentro le differenziazioni operate dall’lo che soffrirebbero, quindi, per una loro intrinseca
contraddizione interna. In altre parole I'lo si differenzia faticosamente dallo sfondo indifferenziato di
cui ne patisce la pressione emotivo-affettiva a tal punto da costringerlo ad occuparsene. Tale sfondo
sarebbe cioe un‘oggettivita influente e non significativa come suggerisce Marozza, che, seguendo un
percorso etimologico, relegherebbe il soggetto a cio che sta sotto I'oggetto. 1l Sé & quindi scaturigine
del processo d’Individuazione in quanto la sua comparsa sulla scena psichica si manifesta attraverso
I"irrompere del patico che spezza I'ordine razionale dell’lo. La sua originarieta non va concepita
secondo i parametri spazio-temporali propri dell’lo, non sarebbe cioe da collocarsi in un’antecedenza
temporale che esercita la sua forza una volta per tutte, ma sarebbe un fattore costituente dell’lo, un

* Psicologo, Analista-psicoterapeuta, € socio del CIPA e membro IAAP. Lavora come libero professionista. Si occupa di formazione in
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1) Per una piu vasta rassegna sulle origini e I'evoluzione del concetto di Sé in Jung vedi M. Balenci, “Il S€”, in Trattato di psicologia
analitica, a cura di A. Carotenuto (1992) UTET, Torino, pp.207-243.
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a-priori eternamente presente e che opera la sua forza simultaneamente all’lo stesso.

E cosi che lo spezzarsi dell'identita originaria tra tutte le cose sarebbe per la coscienza
dell’lo che lo percepisce un evento a forte tonalita affettiva: evento ed emozione sono termini la cui
etimologia, pur nelle differenze, rinvia ad una comune idea di cio che viene fuori, cio che appare
improvvisamente. Non si da evento quindi senza il complesso corteo di emozioni che segnalano
il suo accaderci. Dallo spezzarsi dell’originaria identita delle cose nasce non solo quindi lo spazio
come luogo di accadimento dell’evento ma forse e soprattutto il tempo. Masullo sostiene che il tempo
sia «il patire ogni volta la sorpresa di un irriducibile eccedere» (Masullo A., 2003, p.67), & cioé cio
che prende avvio quando |’evento accade. Cio presuppone che il tempo, pur nel suo scorrere quieto
come sottofondo della nostra esistenza, diviene percepibile solo con I"accadimento dell’evento che
crea una cesura tra un prima e un dopo in cui I’esistenza passa da un a-problematico abitare la vita
ad un piu autentico essere scagliata fuori in un potente humus emotivo. Allora lavorare in questo esser
fuori & quell’elaborazione faticosa che spetta all’lo quando ha a che fare con I’evento per integrarne
I"impatto psichico e tornare a tempo debito in quella originaria condizione di abitabilita della vita
piti tranquilla e familiare. E cosi che I'evento, in quanto rottura transitoria della parentela della psiche
con il cosmo, dis-loca la coscienza ordinaria scagliandola da una condizione ad un’altra: & questa
variazione coscienziale che & percepita come spostamento lungo un registro temporale.

C’e di piu. Se la coscienza ordinaria vive delle e nelle differenze né risulta che essa non puo
percepire un tempo eternamente presente, sempre uguale a se stesso, dove mai accade la differenza.
[l tempo in un certo senso nasce, quindi, con I'lo perché come ben afferma Masullo: «il tempo e
I"irrompere della differenza, irriducibile, che ci tocca subire. Esso & la coscienza nel suo esser come
bersagliata da un’azione impersonale che, senza ragione, la colpisce.» (Masullo A. cit., p.67)

Pertanto il tempo proprio di questa identita originaria € un tempo irrappresentabile per I'lo, un
non tempo che all’lo fa violenza perché si colloca, né prima né dopo, ma si svolge parallelamente ad
€sso.

[l manifestarsi del Sé come evento emotivo che spezza transitoriamente |’identita inconscia tra
tutte le cose costringe la coscienza a passare da un registro ordinario ad uno simbolico, ad assumere
cioe un atteggiamento del quale Jung scrive che «& I'emanazione di una determinata concezione del
mondo, di quella cioé che attribuisce agli accadimenti, ai grandi come ai piccoli, un senso, e che a
questo senso attribuisce un determinato valore, maggiore di quello che & solito ascrivere alla realta
di fatto cosi come si presenta.» (Jung C.G. 1921, p. 486). Per Jung, quindi, la realta di fatto, in quanto
evento emotivo che rompe la transitoria identita inconscia tra psiche e mondo, genera quella differenza,
quella eccedenza di cui il senso & espressione vitale e la coscienza simbolica il contenitore. Il Sé quindi
ha a che fare con la questione del simbolo e dell’attivita simbolica in quanto lo spezzarsi dell’identita
inconscia a seguito dell’evento patico, costituisce al contempo una crisi per I'lo ordinario e razionale
ma anche un momento propiziatorio per il ritiro della proiezione e per la messa in connessione degli
opposti. Come scrive Barone «il momento centrale & costituito da una inevitabile sosta in un luogo
impossibile, dove si patisce senza capire una condizione insostenibile di abbandono. [...] anche se lo
scopo e quello che gli opposti cooperino, essi prima devono coesistere in completa contrapposizione,
ed entrambi coscientemente |[...] questa condizione essenziale dove |'lo giunge alla propria messa in
croce corrisponde esattamente alla nuova centratura virtuale e capitale della personalita complessiva,
ovverossia al Sé. Cio significa che il Sé non &, come pareva semplicemente la tappa finale di un
percorso lineare, ma una presenza costitutiva e diffusa con cui si &€ sempre, contraddittoriamente, in
rapporto» (Barone P. 2004, pp.164-165). La vera e propria attivita simbolica si ha quando la libido
sosta in questo luogo atopico ed utopico di ricomposizione degli opposti. Qui gli opposti sono in
rapporto di simultaneita, in quanto I'uno rinvia all’altro immediatamente. Tale rapporto & in fibrillazione
continua ed e destinato a rompersi per dare luogo a quel tertium non datur che & poi il passaggio alla
terza prerogativa del simbolo cioe il suo rimandare ad un significato ulteriore e non prevedibile.Cio
dimostra che I'attivita simbolica piuttosto che operare un avanzamento temporale nel passare dal suo
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rinviare a nulla di noto, al ricomporre gli opposti e al suo rimandare ad un significato ulteriore e non
prevedibile opera viceversa un accrescimento spaziale della superficie psichica integrando di volta in
volta gli opposti psichici inconsci.

Come sostiene Barone quindi, Iattivita psichica sarebbe allora caratterizzata non da una
«psicodinamica ma da una psicoimmobilita in cui gli opposti sono compresenti, tempo di contraddizione
ovvero di formazione e riconoscimento delle contrapposizioni.» (Barone P cit., p.272

[l Sé come luogo atopico e impersonale di messa in connessione degli opposti ricorda anche
I"'uso originale che fa Marozza del concetto di aida di Kimura cioé di quello spazio della presenza
umana tra sé e I'altro. Marozza, infatti, sostiene che vi sarebbe anche un originario arche-aida tra sé e
la propria natura consistente in quel rimando continuo ad una oggettivita percepita dall’lo ma da cui
I"lo stesso si sente percepito: oggettivita che € contemporaneamente sfondo vitale dal quale I'lo emerge
per sottrazione come sua variazione e base comune a cui si e radicati. L'lo quindi si troverebbe, in virtu
della propria qualita sensibile, sempre dinanzi a qualcosa di estraneo che lo inquieta in una condizione
di totale passivita e che pure lo interessa, come afferma Marozza: «ecco dunque che quest’lo [...]
dovra affrontare un’altra forma di spaesamento, o di destrutturazione, sostenuta dal riconoscimento del
suo sentirsi altro in ogni movimento autentico della propria costituzione.» (Marozza M.1. 2012, p. 237)
Questa alterita dell’lo gli si oppone come una sfera ignota, appunto inconscia, che, come dice Jung,
e sempre proiettata. L'espressione di tale radicale alterita € segnata da quella esperienza perturbante
gia descritta e definita da Freud come unheimlich, in cui le distinzioni note vacillano in un continuo
rimando tra soggetto e oggetto, di nuovo l'aida. Da qui quindi la ridefinizione dell’antinomia non tra
la coscienza e I'inconscio, semmai tra una posizione attiva, epistemofilica, dell’lo e una posizione
passiva patica, sensibile e non direttamente conoscitiva dell’lo. In tal senso piui che un atteggiamento
demistificatorio, all’lo occorrerebbe una sospensione come forma di apertura al mondo in quanto
rimando continuo alla totalita di significabilita derivante dall’incontro con quella che Waldenfels
chiama inquietante estraneita (Waldenfels B. 2006, p. 140) o Masullo intranea estraneita (Masullo
A. cit., p. 105) e che abita la personalita come un soggetto impersonale. E cosi che questo gioco tra
attivita epistemofilica dell’lo ed esperienza sensibile e patica alimenta il processo d’individuazione
portando ad una graduale separazione dell’lo dalla coscienza e alla nascita di un soggetto altro, non
pit coincidente con I'lo, ma viceversa di un soggetto di una coscienza allargata a dismisura sino
a perdersi nei confini sfumati di quella oggettivita del reale che agisce i suoi effetti destabilizzanti.
L'unica trasformazione clinica possibile allora non riguarderebbe il passato come tale, ma Iattivazione
dell'immaginazione che partendo dall’anteriorita esperienziale dell’immagine la ri-connetta con le
funzioni egoiche per trasformarsi in discorso immaginativo in cui rivivono gli aspetti profondamente
affettivi e arcaici dell’esperienza stessa, senza alcuna pretesa di impossessarsi del suo principio
costituivo ma con la sola intenzione di darne continua espressione nel presente. Come afferma Marozza,
I'interpretazione analitica avrebbe quindi una funzione anfibola che mentre costruisce e decostruisce
nuove narrazioni, «favorisce la capacita del soggetto di porsi attivamente di fronte alle dimensioni
incognite della propria soggettivita, trasformando, come dice Ricoeur, I’angoscia dell’irrappresentabile
in creativita.» (Marozza M.I. cit., p. 252)

In altre parole la sosta in questa zona mediana di confine & all’origine di quella possibilita
tutta umana di ri-trascrivere la propria memoria, fenomeno che Freud racchiuse nel concetto di
Nachtraglichkeit: se e vero , infatti, che I'lo puo uscire da narrazioni patologiche in cui il ricorso
al sintomo segnala la sua coazione a ripeterle, lo si deve al fatto che nell’aida tra lo e non-lo, le
radici identitarie dell’lo cedono come racconta un adagio cinese raccolto nello Zhuang-zi che dice:
«Zhuang-zi una volta sogno che era una farfalla svolazzante e soddisfatta della sua sorte e ignara di
essere Zhuang-zi .Bruscamente si risveglio e si accorse con stupore di essere Zhuang-zi. Non seppe
piu allora se era Zhuang-zi che sognava di essere una farfalla, o una farfalla che sognava di essere
Zhuang-zi.» (Zhuang-zi 1982, p.32). Il racconto dimostra che I'lo sfuma gradualmente verso il non-
lo senza che si possano nettamente tracciarne i confini. Come scrive Nietzsche, infatti, parole come
persona o lo «sono forse linee d’orizzonte della nostra conoscenza, ma non sono verita.» (Nietzsche
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F. 1885-1887, p.175). Allora I'attenzione agli spazi mediani, di cui il sogno ne & un esempio, consente
all’lo di reinserirsi in narrazioni piu efficaci ma al prezzo di sperimentare transitoriamente quella
dolorosa e incomprensibile condizione di coincidentia oppositorium. In fondo sintomo e simbolo non
sarebbero possibili se non vi fosse una condizione di identita inconscia al fondo della psiche, a cui si
fa appello ogni volta che si ricorre alla libera associazione, il cui principio si basa sulla sostituzione
dell’'uno con l'altro: essa, infatti, ripercorre idealmente a ritroso quel cammino in cui in un punto si e
prodotta I'anomalia del sintomo, che & espressione della unilateralita della coscienza e di conseguenza
della repressione di un’antitesi, sostituendovi il simbolo, dove, viceversa, tesi e antitesi, lo e non-lo,
convivono in una tensione vivificante.

[l simbolo quindi riscatta quell’oggettivita del reale dalla quale I'lo & gia giocato a monte:
infatti questo e il carattere paradossale del processo d’individuazione che ha come meta il ritorno
alle sue origini in quel nietzscheano divenire cio che si é e in cui cio che si €, & proprio quel divenire,
poiche il tendere dell’lo verso quell’orizzonte asintotico che e il Sé, pur nella intrinseca impossibilita
ad afferrarlo, alimenta la ricerca di un senso personale da donare all’esistenza, svincolandola cosi da
un angusto e patologico adattamento al collettivo. L'oggettivita del reale si imporrebbe, quindi, prima
di ogni formazione dell’lo su una coscienza costretta a pensarla ricorsivamente. In questo senso la
coscienza soggettiva che si sforza di definire la realta oggettivandola & gia giocata a monte da una
oggettivita del reale che la fonda e che quindi, ancora patisce nei riverberi di un pensiero profondamente
affettivo ed extrarazionale. Probabilmente il Sé come sostiene Barone, deve essere considerato come
un «movimento molecolare capace di unificare gli opposti senza esserne circoscritto, dal momento che
questi ultimi non sarebbero altro che suoi stati di aggregazione [...] in quanto movimento molecolare
esso si comporta come un’atmosfera, allo stesso tempo avvolgente e sfuggente, inconoscibile e pur
tuttavia reale (efficace, operante).» (Barone P. cit., p.138). La coscienza di siffatta personalita non sara
piu una coscienza esclusivamente ordinaria perché legata alle dinamiche di funzionamento dell’lo ma
sara per eccellenza una coscienza simbolica il cui centro & il Sé dove, come scrive Jung, «si prova in un @
certo qual modo la sensazione di essere sostituiti, il che non implica quella di essere destituiti» (Jung
C.G. 1929-1957, p. 61). Si puo quindi dire che il Sé € meta del processo d’individuazione nella misura
in cui l'originario spezzarsi dell’identita inconscia mira ad una sua ricomposizione di grado pero piu
elevato: cio significa che paradossalmente il lavoro di consapevolizzazione dell’lo da un lato ripristina
un originario stato di coesione e di armonia tra tutte le cose ma dall’altro contemporaneamente porta
ad un maggior grado di differenziazione psichica in cui I'lo si relativizza per consentire ad altre figure
psichiche di emergere sotto la guida del Sé. Questa tensione tra identita e differenza, tra cid che & noto
e cio che e ancora ignoto, convive nel simbolo di cui Jung, nei Tipi psicologici, scrive che «e la migliore
indicazione o formulazione possibile di un dato di fatto relativamente sconosciuto, ma la cui esistenza
e riconosciuta o considerata necessaria.» (Jung C.G. 1921, p. 483)

L'espressione del Sé avviene quindi solo per mezzo del simbolo poiché I'lo essendone parte non
puo mai direttamente conoscerlo. A cio si unisca anche il fatto che il Sé, come si diceva , ha una natura
psicoide che I'lo non pud concepire completamente secondo le sue categorie di funzionamento.
Come scrisse infatti Jung «il Sé € il volume complessivo di tutti i fenomeni psichici nell’'uomo. Esso
rappresenta |'unita e la totalita della personalita considerata nel suo insieme.» (Jung C.G. 1921, p.
477) Jung avverti I'esigenza di teorizzare un soggetto altro rispetto all’lo, cosi vasto da comprenderlo e
contemporaneamente da opporvisi. Questo sembra voler intendere Jung quando nella prefazione ad un
testo di Suzuki dice: «in qualunque modo poi si voglia definire il Sé, esso & qualcosa di diverso dall’lo
e siccome una pit alta comprensione dell’lo conduce al Sé, questo e qualcosa di pit comprensivo che
racchiude in sé I"esperienza dell’lo e quindi lo trascende. Proprio come |'lo € una certa esperienza di
me stesso, cosi il Sé & un’esperienza del mio lo, vissuta perd non piu nella forma di un lo piti vasto e piu
alto, ma in forma di un non-lo.» Jung C.G., 1939, p.553) Il paradosso sta nel fatto che I'lo percepisce
se stesso come se fosse altro, o per dirla in altri termini, I'lo sperimenta uno stato di coscienza allargata
di cui non € piu soggetto, ma condizione necessaria, come lo stesso Jung sottoscrive quando cita
Angelo Silesio a proposito della necessita della presenza dell’'uomo per Dio.
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Cio presuppone che nel costituirsi dell’esperienza il non-lo, proprio perché pit vasto e piu alto,
sia una presenza incombente e massiccia che obbliga I’lo ad una sua continua negazione che esige
pero un riscatto: cioe I'lo deve negare il Sé in quanto dimensione soverchiante e onnicomprensiva per
potersi costituire ma poi successivamente s’'impone |’esigenza del suo riscatto, in quanto cio che viene
rimosso acquista potenza nell’inconscio e preme per manifestarsi nella coscienza. Ora il riscatto del
Sé non pud avvenire se non attraverso una sua proiezione, poiché -come sostiene Jung- quello che e
inconscio viene proiettato e nella fattispecie cio accade nell’esperienza del simbolo: il simbolo del
Sé non e tuttavia il Sé, poiché paradossalmente, a mio avviso, la sua funzione non é affatto quella di
spiegare alcunché, ma viceversa quella di ri-velare.

Durante la mia esperienza di volontario psicologo nelle tendopoli della provincia dell’Aquila ho avuto
modo di constatare la notevole differenza in termini di elaborazione del lutto in particolare tra una
popolazione di una tendopoli e le altre: in queste ultime ho assistito a diversi episodi di follia collettiva
con assalti ai magazzini dei viveri e del vestiario. In queste ultime realta, si discuteva prevalentemente
di quando sarebbe arrivata la terza e ultima scossa di terremoto che sarebbe stata di gran lunga piu
potente e devastante delle altre, secondo alcune interpretazioni delle attuali conoscenze scientifiche
sulla fenomenologia dei terremoti. Viceversa in un’altra tendopoli ho percepito un clima emotivo di
maggiore distensione che ha permesso alla popolazione di riappropriarsi del futuro inteso in senso
fenomenologico come dimensione che offre uno slancio progettante al Dasein. Una cosa in particolare
mi aveva colpito in questa ultima tendopoli: la presenza della campana della chiesa del paese,
completamente raso al suolo, posta nel bel mezzo del campo. La campana allontana psichicamente la
pressione soverchiante esercitata dall’idea della terza e imminente scossa, € per cosi dire un antidoto
nei confronti della violenza della natura. In un certo senso opera una negazione, perché in fondo un
terremoto puo insorgere improvvisamente in ogni luogo e in ogni momento. Tale negazione & pero
parziale perché la campana allude, rinvia, all’evento del terremoto da cui protegge al tempo stesso. La
campana quindi rivela il Sé nella misura in cui la sua allusione alla onnipotenza distruttiva della natura
non € uno spiegarla, ma un velarla nuovamente e cosi offrire una protezione all’lo. Inoltre si intuisce
come il simbolo é efficace proprio perché non spiega nulla: infatti, se la spiegazione, frutto di un’attivita
razionale dell’lo, non s’innesta sullo sfondo patico, non riesce nemmeno a porre quel velo tra |'lo e il
Sé che evita di gettare il Dasein sempre dinanzi al nulla della propria esistenza; come dice Heidegger,
infatti: «il davanti a che dell’angoscia € il mondo come tale, (in esso) si rivela il nulla e in nessun
luogo.» (Heidegger M 1927, p. 228).Cosi arriviamo a sostenere che quel Sé & intrinsecamente ni-ente
cioe non un ente intramondano conoscibile, o un oggettivita significativa, per dirla con Marozza, ma
certamente un oggettivita influente che € alla ricerca della parola come afferma la paziente di Sandler,
citata da Di Petta in quella terribile esperienza che e il praecoxgefuhl: «C’'e¢ qualcosa, & accaduto
qualcosa, sento che sta accadendo qualcosa, sento che qualcosa c’e...dimmi, che cosa c’e?» (Di Petta
G 1999, p. 34). Se vi sono analogie tra le persone colpite dal disastro dell’Aquila e quelle che vivono
in questa paradossale e insostenibile condizione di perplessita che esita spesso in franco delirio € il
trovarsi dinanzi al niente senza le parole adatte per poterlo de-finire...
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Modernita della Teoria dei Complessi di C G Jung

di Maria Fiorina Meligrana *

Ho apprezzato molto del testo di Maria llena Marozza Jung dopo Jung, oltre che la chiarezza
con la quale sono esposti concetti tutt’altro che intuitivi, la capacita di rintracciare e proporre una linea
di lettura coerente negli intricati e contraddittori testi junghiani, presentata con grande precisione e
profondita.

Mi & piaciuto, soprattutto, che abbia esplicitato il fatto che lo spirito dello junghismo sia racchiuso dalla
«trasmissione di un sistema di valori e un insieme di atteggiamenti» pit che dall’insegnamento di ipotesi
e modelli formalizzati, cosicche e possibile per lo psicologo analista junghiano aprirsi al confronto
con teorizzazioni e modelli forniti anche da discipline diverse dalla psicoanalisi e, soprattutto, ad un
contatto con il paziente con un atteggiamento scevro da pregiudizi e pronto a cogliere e recepire gli
elementi destabilizzanti (per il paziente ma anche per il terapeuta), interpretati come fattori in grado
di produrre cambiamenti.

Mi e sembrato inoltre che fosse possibile enucleare dal testo alcuni temi portanti, uno dei quali e
costituito dal riconoscimento, nel testo junghiano, di un modello della mente dotato di grande forza
esplicativa, fruibilita clinica, flessibile e non riduttivo che permette un confronto con le acquisizioni
delle neuroscienze, senza piegarsi alle metodologie di queste ultime. Mi riferisco, ovviamente, alla
“Teoria dei complessi autonomi a tonalita affettiva”, identificati da Marozza come la teorizzazione che
informa, rimanendo sottotraccia, tutto il corpus degli scritti junghiani.

L'altra tematica, strettamente connessa alla precedente, € costituita dalla valorizzazione dell’attenzione
al clima affettivo dell’incontro analitico e ai suoi mutamenti e dunque della sensibilita percettiva
dell’analista come principale organo informativo.

Infine, I’aver mostrato il rapporto fra la parola e la sensorialita ha consentito di cogliere pienamente il
senso e |’efficacia di una terapia fondata sullo scambio verbale.

A proposito di questo, le riflessioni di Marozza, mi hanno suggerito un esercizio di comparazione
tra la teoria junghiana dei complessi e il modello di coscienza di Edelman, che sembrano presentare
numerose analogie. Il raffronto con le teorie formulate nell’ambito delle neuroscienze e reso piu
facile dalla posizione monista di Jung rispetto al problema della relazione mente-corpo, come messo
bene in evidenza nel capitolo dedicato al confronto fra la teorizzazione junghiana e quella di Freud:
I"'opposizione fra cervello e psiche & interna alla coscienza dell’osservatore e risultante dall’impossibilita
di assumere da parte di questa contemporaneamente la prospettiva dell’'uno o dell’altro termine.

E necessaria una descrizione, sintetica per quanto possibile, del modello di Edelman, per mettere
meglio in rilievo le sovrapposizioni fra la sua teoria sul funzionamento del cervello e la descrizione di
Jung del funzionamento dei complessi.

Uinteresse presentato da tale modello risiede nel fatto che Edelman tenta di dar conto delle qualita
fenomeniche della coscienza, ovvero dell’esperienza in prima persona del possesso di stati qualitativi.
Egli ritiene che soggettivita e privatezza della coscienza possono essere adeguatamente spiegate
all’interno della cornice generale della Teoria Evoluzionistica: la coscienza sarebbe, da questo punto
di vista, frutto della pressione selettiva, grazie al suo elevato valore adattativo; essa, inoltre, sarebbe il
prodotto non solo dell’attivita del cervello ma della struttura e delle funzioni dell’intero corpo umano.
Edelman, critico nei confronti tanto del riduzionismo fisicalista quanto del funzionalismo, ritiene che la
comprensione del “mistero” della coscienza non possa prescindere dalla complessita degli organismi

* Psichiatra, Psicologa Analista, membro CIPA e IAAP, esercita privatamente la professione di Psichiatra e Analista Psicologo.
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biologici e dalle leggi che regolano la sopravvivenza corporea, all’interno di intervalli limitati di
temperatura e pressione in condizioni ambientali variabili.

Egli definisce la coscienza come un processo privato, selettivo e continuo le cui caratteristiche sono
unita e integrazione (ogni stato di coscienza & vissuto come indivisibile), differenziazione e informativita
(ciascuno stato e selezionato tra molteplici possibili ed ha effetti peculiari sul comportamento). Essendo
dunque la coscienza un processo, pit che individuare eventuali aree in cui essa possa risiedere, lo
studioso si propone di descrivere il tipo di attivita cerebrale che possa generarla, sottraendosi in tal
modo al problema dell’homunculus. Si tratterebbe, per Edelman, di un’attivita distribuita in numerose
aree del sistema talamo-corticale, capace di discriminare tra un numero elevato di stati '.

Edelman distingue due forme di coscienza: la coscienza primaria e la coscienza di ordine superiore;
la prima € la capacita di costruire una scena integrata dell’esperienza attuale, capacita che |'uomo
condivide con gli animali e che deriva dall’integrazione, mediata dal rientro, fra le aree deputate alla
categorizzazione percettiva e la memoria valore-categoria 2.

E’ molto interessante il fatto che la nozione di categorizzazione percettiva non basi i processi
conoscitivi sulla formazione, all’interno del cervello, di depositi di rappresentazioni, ma, coinvolgendo
la sensorialita e la motricita, faccia si che il corpo nella sua interezza, con le proprie possibilita
percettive ed esplorative venga ad essere implicato nella relazione col mondo. Di conseguenza
la memoria e svincolata da relazioni topografiche con accumuli di informazioni per divenire una
proprieta generale di sistema consistente nella capacita di ripetere una prestazione; essa & presente
a ciascun livello di attivita nervosa con livelli differenti di complessita, consta nella facilitazione dei
processi di categorizzazione percettiva, i quali, col ripetersi delle prestazioni comportamentali possono
coinvolgere circuiti differenti da quelli utilizzati in origine. Essa & dunque la capacita di scegliere
circuiti idonei a generare prestazioni comportamentali adeguate ad un determinato stimolo, all’interno
di un repertorio variato.

E’ molto suggestiva la raffigurazione di Edelman dell’aggregato di strutture che sostengono sul piano
neurale I'attivita della coscienza e che egli definisce nucleo dinamico: si tratterebbe di un sistema
ampiamente distribuito nel cervello di mappe di ordine superiore, associate da connessioni rientranti,
che si attivano in un intervallo temporale definito (non inferiore ai 100 msec come dimostrano gli
esperimenti di percezione subliminale). Grazie alla forza delle connessioni, le mappe attive nell’unita
di tempo possiedono un elevato grado di coesione (ecco perché il termine nucleo) e la loro integrazione
darebbe conto, sul piano fenomenico, di privatezza, selettivita e coerenza di ciascuno degli stati
di coscienza. L'attivazione di sottoinsiemi di mappe, all’interno di un repertorio piu vasto, con la
possibilita di aggregare successivamente altri sottoinsiemi, esprime la dinamicita del nucleo ed e

1) Tali aree sarebbero selezionate inizialmente nel corso dell’embriogenesi sotto la guida del patrimonio genetico (selezione con lo
sviluppo), dando origine ad un repertorio primario di gruppi di neuroni e, dopo la nascita, I'esperienza, agendo su questo, (selezione
con l'esperienza) determinerebbe la formazione di un repertorio secondario di gruppi neurali uniti da connessioni eterogenee che
assicurano pertanto la variabilita necessaria ad un sistema selettivo. La caratteristica fondamentale delle mappe neurali coinvolte nella
produzione dell’attivita cosciente € rappresentata dal fatto che esse sono collegate da connessioni rientranti, ossia da giunzioni numerose,
fitte, parallele e reciproche che consentono la diffusione e il ritorno da una mappa all’altra della scarica nervosa con rapidita tale da
permettere sincronizzazione e coordinamento della loro attivita. Grazie a questa modalita di connessione, il rientro, le mappe possono
essere attivate da informazioni non prespecificate e possono costruire risposte dotate di nuove proprieta, possono realizzare la sintesi di
funzioni cerebrali collegando fra loro varie sottomodalita, risolvere conflitti di segnali in competizione e correlare variazioni dell’attivita
sinaptica in aree distanti. Infine grazie alla proprieta della degenerazione, circuiti nervosi differenti sarebbero in grado di originare il
medesimo comportamento in risposta agli stessi stimoli. Il funzionamento dei gruppi neurali avviene all’interno dei limiti posti dai sistemi
divalore, costituiti dalle strutture sottocorticali che informano i centri cortico-talamici sullo stato comportamentale dell’organismo e sulla
sua situazione ormonale e neurovegetativa in relazione anche alla comparsa di un evento saliente nel campo d’azione dell’organismo.

2) Il concetto di categorizzazione percettiva e posto da Edelman alla base dei processi di apprendimento e consiste, sul piano neurale,
nell’accoppiamento, sempre mediante il rientro, di mappe che rilevano caratteristiche sensoriali diverse di uno stesso oggetto e di mappe
che controllano il comportamento motorio, formando cosi una mappa globale. L'accoppiamento di pit mappe globali riguardanti uno
stesso oggetto da luogo alla formazione di mappe di ordine superiore che sono informative sulle caratteristiche generali dell’oggetto,
costituendo la base neurale dei concetti.
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la base dell’informativita della coscienza *. Con I’esperienza le dimensioni del nucleo si ampliano
continuamente.

Secondo Edelman le prime dimensioni ad essere incluse nel nucleo riguardano lo stato del corpo
e delle sue relazioni con I'ambiente esterno ed interno, formando cosi una coscienza corporea
primitiva. La “coscienza primaria” € dunque una scena integrata in un arco temporale ristretto (da
poche centinaia di msec a qualche sec), che permette una pianificazione immediata e limitata alle
circostanze contingenti dei propri comportamenti. L'emergenza, nel corso dell’evoluzione, della
“coscienza di ordine superiore” si realizza nel momento in cui le connessioni rientranti collegano le
mappe concettuali alla aree linguistiche. Tale connessione permette di riferirsi a stati interni, eventi ed
oggetti interni tramite ['uso di simboli e quindi, conseguentemente, di compiere una discriminazione
fra sé e oggetto e di costruire narrazioni che comportano I'uso di una temporalita estesa, articolata tra
passato e futuro che permette da un lato un comportamento piu flessibile ed adattativo e dall’altro la
modifica dei sistemi di valore.

Desidero sottolineare in particolare I'idea di Edelman che la coscienza di ordine superiore debba al
linguaggio, frutto a sua volta della pressione selettiva e della peculiare struttura del corpo umano, il
proprio sorgere. E al linguaggio che, grazie alla manipolazione dei simboli, si deve infatti la nascita del
senso del tempo e della distinzione se-oggetto, che costituiscono a loro volta il fondamento dell’identita
personale, coesa e invariante attraverso il flusso temporale. Il linguaggio permette dunque di collegare
sentimenti e valori, emozioni e cognizioni, di stabilire differenze tra cio che e stato, cio che e e cio che
sara e, consentendo di raccontarsi, stabilisce la nascita del senso dell’identita personale.

L'eleganza del modello di Edelman risiede nel fatto che gli stessi meccanismi, operando a livelli di
complessita crescente, riescono a dar luogo ad esperienze che riflettono il grado di organizzazione
raggiunto. Analogamente la definizione di memoria come proprieta di sistema consente di evitare
di dover spiegare come avvenga a livello del substrato nervoso il rapporto fra le diverse forme di
memoria e quelle di coscienza, e, eludendo il problema di localizzare i depositi delle rappresentazioni
mnemoniche, le consegna esclusivamente alla mente.

Uinteresse per i modelli neurofisiologici della coscienza non e certo dovuto alla necessita di dare
un fondamento scientifico alle teorizzazioni della psicologia analitica, essendo i domini delle
neuroscienze e della psicoterapia differenti sia per quanto riguarda il livello della descrizione, come
Marozza ha illustrato con puntualita e come lo stesso Edelman asserisce, sia per quanto attiene agli
scopi. L'importanza di un confronto tra la teorizzazione neuroscientifica e psicodinamica risiede
nel fatto che il rilievo di un elevato grado di compatibilita dei modelli pud permettere di chiarirli
e dettagliarli ulteriormente. Inoltre puo risultare di utilita pratica disporre, oltre che di un modello
di funzionamento della mente, anche di un modello di funzionamento del cervello. Sempre piu di
frequente, infatti, ci troviamo ad essere in relazione con pazienti che praticano contemporaneamente
una terapia farmacologica e una psicoterapia e tutti noi sappiamo che il farmaco non si limita ad
esercitare effetti chimico-fisici ma & dotato di un valore simbolico, influente sulla relazione psicologica.
Di conseguenza, un modello di funzionamento del substrato organico dell’attivita psichica puo essere
utile a trattare in maniera pit adeguata la presenza del terzo incomodo. Inoltre, anche per chi si trova
a somministrare il farmaco € vantaggioso disporre di una teoria che non salti dal piano del vissuto a
quello molecolare, poiché, a tutt'oggi, poco continuiamo a sapere del reale effetto dei farmaci sul
piano dell’attivita chimico-fisica, mentre il loro utilizzo si basa prevalentemente sulle osservazioni
empiriche della risposta a livello dei sintomi.

3) Infatti, quanto pitt numerosi sono gli stati possibili del nucleo dinamico tanto pili € elevata la sua capacita di discriminazione. Ogni
variazione nell’andamento di scarica di un gruppo di neuroni impegnati in un processo di categorizzazione percettiva &€ anche un pro-
cesso di scelta fra molti stati possibili del nucleo. Essa viene a costituire un repertorio di memoria e fa si che lo stato integrato del nucleo
sia allo stesso tempo il significato e la memoria dell’esperienza cosciente.
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La descrizione che Edelman fa del nucleo dinamico ha evocato visivamente nella mia mente la
configurazione della coscienza che Jung delinea nel saggio “Riflessioni teoriche sull’essenza della
psiche”. Qui la coscienza e rappresentata come un arcipelago di luminescenze in cui lio & posto al
centro, isola pit intensamente luminosa e stabile. Se immaginiamo I"attivarsi del nucleo dinamico,
all’interno del quale, in ogni singolo atto di coscienza, aree cerebrali diverse vengono interconnesse,
come un illuminarsi (il fatto che il funzionamento nervoso sia di tipo elettrochimico giustifica questa
fantasia), il gioco delle analogie & presto fatto. Inoltre, il fatto che Edelman teorizzi I'ampliamento
dell’esperienza cosciente come un inclusione di ulteriori aree nel nucleo dinamico, richiama la
descrizione di Jung della relazione fra il “complesso dell’lo” e quelli secondari.

Marozza ha molto ben approfondito questo argomento, avvalendosi delle riflessioni di Aversa e di
Ruberto, che hanno ulteriormente delucidato la natura e il funzionamento tanto del complesso dell’lo
quanto di quelli secondari, mostrandoci come tutti condividano una stessa struttura: nucleo affettivo,
componente rappresentativa e coscienza. Fra complesso dell’lo e complessi secondari sussistono pero
differenze qualitative: il primo presenta maggior coesione e stabilita del legame tra le componenti
e coscienza discriminativa, dotata di temporalita estesa tra passato, presente e futuro e capacita di
esercitare la propria volonta; i secondi sono caratterizzati da frammentarieta, temporalita puntiforme e
istantanea, automatismo di funzionamento. (anche in questo caso possiamo rilevare una corrispondenza
con la descrizione di Edelman di “coscienza di ordine superiore” e “coscienza primaria”)

Soprattutto Marozza ha evidenziato come il ricorso alla teoria dei complessi consenta di fare riferimento
nella pratica terapeutica a due proprieta basilari dell’apparato psichico: dissociabilita e fondamento
affettivo di qualunque tipo di attivita psicologica.

La dissociabilita descrive la fluidita della costituzione attuale della mente, nella quale puo accadere
la rimozione di parti, che sono sempre composte da un nucleo affettivo, che coagula un gruppo di
rappresentazioni (rimozione quindi di uno o pit complessi secondari) o I"annessione di parti mai
precedentemente collegate all’lo.

[l fondamento affettivo da ragione del fatto che la tonalita affettiva costituisca il trasmettitore e il
sensore dello stato psichico e delle sue eventuali variazioni nell’individuo. Con questo ci vengono
fornite preziose indicazioni sull’atteggiamento da tenere nella relazione terapeutica, nonché sugli
elementi ai quali occorre prestare attenzione. Come Marozza suggerisce, dovremmo tener presente
che e I'atteggiamento del complesso dell’lo e la sua capacita di mettersi in relazione con i complessi
secondari a fare la differenza. In altri termini, la capacita soggettiva di reggere |'impatto con stati emotivi
inattesi e perturbanti € determinante nella formazione del sintomo. Poiché I’elemento qualificante
del complesso e I'affetto, potremo lavorare con i nostri pazienti dedicando la nostra attenzione a
cogliere il clima emotivo della relazione terapeutica, le sue variazioni e gli elementi dai quali queste
ultime sono indotte. Con i pazienti pit gravi il cosiddetto lavoro di “rinforzo dell’lo” assume, alla
luce della teoria dei complessi, un senso etico oltre che empirico. Ho in mente, ad esempio, una
mia paziente con un grave delirio di influenzamento, bloccata nella relazione con “gli abitanti della
sua testa”, dalla quale derivavano reazioni comportamentali ovviamente incomprensibili per gli
osservatori esterni. Dopo anni di terapia basata prevalentemente sulla ripetizione di conversazioni
apparentemente banali, riguardanti aspetti quotidiani minimali, ha acquisito la capacita di accedere
ad un mondo e a una temporalita condivisi con gli altri umani e a sostenere un’attivita lavorativa sia
pure limitata e protetta. Naturalmente assume una terapia farmacologica che, pero, inizialmente, si
limitava a contenere le esplosioni comportamentali, senza influire sull’incistamento e |'esclusione
dalla comunita di appartenenza. L'esperienza con M mi sembra possa indicare il senso dell’'uso della
parola come strumento terapeutico che Marozza sottolinea: se, infatti, la parola si dota dello spessore
affettivo che la genera puo costituire il fattore di trasformazione dell’lo migliorando le sue capacita di
rapporto con i complessi secondari e con cio con il mondo.

Per M la reiterazione, I'invarianza dei temi, il sostare sulla minuzie del quotidiano hanno potuto
costruire un fragile nucleo di stabilita e di continuita di sé, permettendole di percepirsi come individuo
dotato di autonomia e volonta, sia pure in maniera limitata e precaria, all’interno di una cornice
protettiva di ripetizioni e abitudini.
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Questo modo di intendere il linguaggio trova ancora un eco nel modello di Edelman, che, come
abbiamo visto, per quest’autore rappresenta uno dei fattori critici nel costituirsi della coscienza
estesa. Al linguaggio si deve la possibilita della distinzione io-mondo e della costituzione di una
temporalita articolata tra presente passato e futuro, fondamento a sua volta della memoria episodica
e narrativa, fulcro dell’identita personale. Tale potenza del linguaggio ne spiega |’efficacia causale e
sostiene, in linea di principio, lo sforzo di chi fa del linguaggio uno strumento di terapia, senza avere
la possibilita di appoggiarsi su fattori oggettivi, poiché ogni storia narrata nella stanza di terapia e una
storia individuale, unica e irripetibile e il linguaggio che la racconta e idiosincratico alla coppia che
costruendo la narrazione si impegna a modificarne il corso.
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Riscoperta della tipologia junghiana’

di Bruno Meroni *

U no dei test di orientamento professionale piti applicati nel mondo & il Myers Briggs Indicator.
(Briggs Myers 1. 1956). Milioni di persone, nel campo della selezione del personale per incarichi
lavorativi, come pure in quello scolastico per I'indirizzo degli allievi alle varie discipline di studio,
vengono ogni anno sottoposti a questo test. Non molti sanno, fra gli analisti junghiani, che uno dei test
pit applicati nel mondo & interamente ricavato dalla tipologia junghiana. Che questo riconoscimento
del valore della tipologia sia sconosciuto a tanta parte di noi trova riscontro nel fatto che oggi solo un
ridotto numero di analisti junghiani, non so fino a che punto ridotto, fa della tipologia un uso corrente.

Negli anni Settanta il programma relativo alla formazione degli allievi dello Jung Institut di
Zurigo e della quasi totalita delle societa junghiane, poggiava su due pilastri principali: Simboli della
trasformazione (Jung C.G. 1912) e Tipi psicologici. Jung C.G. 1921) Per chi si formava in quegli anni la
ricerca della propria connotazione tipologica era coinvolgente come lo svelamento della trama di un
giallo. Estroversione e introversione, prima, seconda, terza, quarta funzione... districarsi nel paradigma
tipologico e venire a capo di una definizione di se stessi, vera o presunta che fosse, era un percorso
inevitabile. Quando, nonostante la continua attenzione volta a origliare la propria disposizione e a
spiare quella delle persone vicine, non si arrivava a capo di insolubili contraddizioni, si attribuiva la
mancanza di approdi alla propria incapacita di far buon uso della tipologia.

Col passare degli anni, I’attenzione verso la fruibilita della tipologia &€ sempre piu venuta meno,
le critiche si sono infittite sino a smantellarne quasi del tutto I'accessibilita. Di pari passo, i riferimenti
alla tipologia nella letteratura post-junghiana si sono fatti sempre pit sporadici.

Secondo il punto che Andrew Samuel ha fatto nel 1985 su come era vissuta la tipologia dagli
eredi di Jung, risulto, gia allora, un coro di voci fortemente critiche. Le varie argomentazioni portavano
tutte a una conclusione: cosi com’e la “Tipologia” non e trasferibile dalla teoria alla pratica. (Samuel A.
1985) Elencare le tante voci dissenzienti sarebbe superfluo. In sintesi, alla luce della pratica analitica,
la quaternita relativa alle funzioni — prima, seconda, terza, quarta — viene quasi del tutto confutata.
La rappresentazione per mezzo di un mandala a forma di croce greca, per quanto suggestiva, risulta
inapplicabile: la quarta funzione, quella inferiore, non e considerabile nell’opposizione indicata dallo
schema di Jung. La radicale polarita di opposti di cui si pud eventualmente parlare € una divisione fra
funzioni razionali e funzioni irrazionali.

Uelusivita della funzione inferiore, ipoteticamente accostabile solo attraverso un laborioso
e molto complicato lavoro di avvicinamento, sembra essere stata la pietra tombale della tipologia.
Pensiamo che il test Myers Briggs sia impiegato con successo per il fatto che non si pone |'obiettivo
di lavorare per il ricupero della funzione inferiore, ma si limita a classificare i soggetti in base alle
funzioni piu sviluppate rispetto alle meno, quindi a indicare i punti di forza e di debolezza delle
capacita operative dei soggetti. Il successo del test puo essere visto come la testimonianza che le
definizioni di atteggiamento e funzioni, di per sé, sono valide.

Altra cosa é trasferire la tipologia in analisi. Qui il limite del suo schematismo ¢ la plasticita delle
funzioni, & che il tipo non potra mai sostituire la singola persona, € che la funzione superiore, quindi
anche quella inferiore, non creano un carattere, ne sono solo un aspetto. Al contrario, lavorando sulle

* Psicoanalista junghiano. Socio analista CIPA e IAAP con funzioni di training. bruno.meroni@tiscali.it

1) Alcuni contenuti e passaggi di questo articolo si trovano in: Meroni B., Tipologia e psiche, Moretti&Vitali, Bergamo 2002.
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funzioni, si e cercato di aderire all’itinerario previsto come se queste fossero dinamiche statiche, punti
cardinali fissati a priori.

Al declino della tipologia ha contribuito anche |"autorevole voce di Mario Trevi. Pur con riserve,
inizialmente era stato impressionato dalla «[...]perfetta simmetria di poliedro platonico a facce uguali
(un ottaedro?), lucido e levigato come un cristallo naturale» per cui «nessun uomo, forse, potra
riconoscersi appieno in uno dei tipi descritti da Jung e, nel contempo, ogni uomo onesto riconoscera
quanto vicino al suo comportamento, al suo sentire e al suo modo di pensare sia almeno uno di
quei tipi psicologici.» (Trevi M. 1999, p. 21 sg.) Il giudizio conclusivo di Trevi non lascia margine
alla praticabilita della tipologia in analisi: «E possibile che dei Typen di Jung sopravvivera non la pur
articolata tipologia [...] ma piuttosto un generale ‘criterio tipologico’, vale a dire la considerazione
di un’originaria diversita degli orientamenti degli individui umani, tuttavia riportabili a un numero
limitato di classi o, appunto, di Typen.» (Trevi M. e Innamorati M. 2000, p. 109)

Non ho idea di quante siano le persone, fra chi mi sta leggendo, che hanno consuetudine con
i contenuti della tipologia. Mi rendo conto che lo stesso parlarne, fermare |’attenzione sulla gerarchia
delle funzioni e sul loro declinarsi, con in pit la complicazione di estroversione e introversione, pud
generare in molti un senso di noia. Dico subito che le pagine che seguono sono rivolte, oltre agli
analisti non irrimediabilmente delusi dalla tipologia, ai nostalgici del tempo in cui ci hanno creduto
e che oggi, nel migliore dei casi, ritengono possibile un uso virtuale trovandola poco agibile e troppo
contraddittoria, in sostanza inaffidabile.

Per riaccenderne l'interesse e riattivarne un possibile impiego trovo utile partire dalla
considerazione che la psicologia, quella junghiana in particolare, nasce dall’intuizione che se una
cosa puo apparire priva di senso, puo essere perché ne ha troppo. Il problema della “Tipologia” non
e nelle definizioni: considerata di per sé ogni definizione rimane valida. Preso uno per uno, ogni tipo
descritto potrebbe rappresentare in modo credibile il protagonista di un romanzo. Di un romanzo, cioe
di una stilizzazione della vita. Tuttavia, fermo restando che il tipo puro non puo esistere, ognuno di noi
non puo esimersi dal riconoscere quanto di sé ritrovi nella descrizione di un determinato tipo.

Se il problema non ¢ nelle definizioni ma nel modo in cui ci siamo sforzati di portarle nel
nostro lavoro, & da qui che si deve partire per riportare la “Tipologia” in analisi, per renderla operativa
in modo semplice e efficace. Non farlo & tanto piu grave se si considera che in molti casi la tipologia
offre strumenti di per sé in grado di condurre in porto un’analisi.

Lo schema a croce, col prescritto percorso sinusoidale, risulta essere la causa prima della
decadenza della tipologia. Prima di abbandonarlo, soffermiamoci brevemente sulla sua problematicita
riprendendo una delle tante voci critiche, quella di Hans Dieckmann. Ritiene che I’analista, nel transfert-
controtransfert, si identifichi prevalentemente con le funzioni inferiori del paziente, quasi assumesse il
ruolo di avvocato dell’inconscio. Secondo Dieckmann, nella maggior parte dei casi |'identificazione
avviene con la funzione inferiore e non con quella ausiliaria. (Dieckmann H. 1991). Contrariamente
alla teoria che vuole si raggiunga la funzione inferiore solo attraverso |'ausiliaria, sembra che solo
dopo aver sviluppato una parte della funzione inferiore possano venire differenziate le ausiliarie. Per
cui, constatato di non potere ritenere attendibile nel lavoro clinico la prassi funzione superiore, prima
ausiliaria, seconda ausiliaria, al fine di far emergere la funzione inferiore, Dieckmann pensa che una
situazione analitica favorevole si crei quando nella situazione transferale-controtransferale emerge
una costellazione della tipologia opposta. Vale a dire, il progresso pud decisamente arrivare anche
dall’incontro diretto con la funzione inferiore, ossia saltando gli avvicinamenti preliminari alle funzioni
ausiliarie. La conclusione di Dieckmann e che attenersi rigidamente a determinate idee teoriche puo
impedire |’accesso alla funzione inferiore, soprattutto quando le funzioni ausiliarie sono al servizio
delle difese.

Certi suoi fallimenti in analisi, continua Dieckmann, erano dovuti alla sua diagnosi errata di
atteggiamento e funzioni ritenuti superiori. Pazienti fortemente estroversi nella vita quotidiana, una
volta nel setting, grazie alla loro adattivita, riuscivano a ricuperare I'introversione richiesta al punto da
sembrare introversi. Lo stesso aveva potuto osservare anche in riferimento al tipo di funzione. In analisi,
I'effettiva tipologia del paziente puo differire marcatamente per due fattori fondamentali: uno é il
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setting che offre uno spazio idoneo, mai incontrato prima, per manifestare la funzione inferiore. L'altro
e la tipologia dell’analista, alla quale il paziente reagisce inconsciamente o semi-inconsciamente, a
seconda di quanto nell’analista un certo aspetto tipologico € accentuato. Ancora, nota Dieckman, &
importante tenere presente che la funzione superiore di un soggetto non & quella che puo apparire
come la piu forte, bensi quella con cui la persona affronta prevalentemente la relazione oggettuale.
Questo accade, specificherei, soprattutto quando si trova in una situazione molto impegnativa.

La separazione della funzione inferiore dalle altre, chiave di volta della quaternita e causa
prima della decadenza della tipologia, & un concetto riconducibile a un tema antichissimo, all’istanza
del quarto escluso. E un tema archetipico. Il filosofo Reinhard Brandt, che ha dedicato un esteso lavoro
a questo motivo, rileva che I'idea di tre elementi piti un quarto decisivo si perde nella notte del tempo,
si puo far risalire all’osservazione delle fasi lunari: primo quarto, mezza luna, secondo quarto / luna
piena (o nera). A partire da la, Brandt illustra una vasta serie di casi del metaschema 1-2-3-4 nei vari
ambiti della tradizione culturale europea, dall’lliade al Faust, dall'Inno a Giove di Cleante fino alla
teoria della musica di Richard Wagner, con Nicolo Cusano come autore del tentativo, forse il piu
completo, di comprendere in modo sistematico il ritmo del 3 piu 1. (Brandt R. 1991)

L'archetipo del quarto escluso deve avere catturato anche Jung nel suo radicalizzare
I"inavvicinabilita della quarta funzione. A sancirne definitivamente la separazione, confinandola nella
remota zona d’'ombra in cui la coscienza si perde nell’inconscio, ha contribuito in modo determinante
Marie Louise von Franz, col suo popolarissimo volume sulla tipologia. Leggiamo che non e possibile
portare in alto la quarta funzione, perché essa insistera nel rimanere in basso in quanto contaminata
dall’inconscio, e tale rimarra. Cercare di pescarla fuori di Ii sarebbe come cercare di portare a galla
tutto I'inconscio collettivo, il che & semplicemente una cosa impossibile. (von Franz M.L. 1971, p.103)

A conti fatti, considerare la funzione inferiore praticamente inaccessibile ha fatto si che una
quantita di persone si siano autodiagnosticate come irrecuperabili, col risultato di consegnarsi a un
rassegnato fatalismo e, alla fine, autorizzandosi a desistere dalla fatica di migliorare le cose. In realta la
pratica analitica rivela che la funzione inferiore nella persona normale € comunque cosciente, sebbene
sia meno differenziata, e solo nei casi pit gravi pud scomparire dalla coscienza. Ogni analista, poi, non
dovrebbe esimersi dal confrontarsi col proprio profilo tipologico: dovrebbe avere idea di quali funzioni
entrano in gioco nel suo rapportarsi al paziente, quali confronta con maggiore o minore padronanza,
alla stregua di come dovrebbe essere consapevole di quali note complessuali, quali aspetti d’Ombra
condizionano il suo modo di condurre la relazione nel setting.

Per riportare la tipologia nel nostro laboratorio ermeneutico, propongo un percorso in tre punti:

- superamento dello schema a croce
- le funzioni nell’ambito dell’evoluzione della coscienza
- la “Tipologia” nella pratica analitica.

Oltre lo schema a croce

Abbandonato lo schema a croce, cosa resta della tipologia? Resta I’essenza, il suo patrimonio piu
autentico: la contrapposizione polare delle matrici funzionali: introversione-estroversione, sensazione-
intuito, sentimento-pensiero. Per rendere praticabile la tipologia si puo iniziare con il raffigurarsi le
cose in modo diverso. Constatato inagibile il percorso sinusoidale, ritengo proponibile che al posto
della croce I'immagine piu consona a rappresentare le molteplici dinamiche tipologiche sia il cerchio
del Tao. Che, del resto, € il punto di partenza in cui Jung ha inscritto il mandala tipologico.

Se immaginiamo visivamente le quattro funzioni, con i possibili relativi atteggiamenti, inscritti
nel cerchio del Tao, piu che di alto e basso, superiore e inferiore, si € portati a pensare in termini di
funzione egemone e funzione limitata: una dominante, I'altra ristretta, visto che la perfetta simmetria
di due campi, propria del Tao, non appartiene alla realta. C'e sempre una componente forte e una
debole. In tal modo la funzione inferiore non si configura come esclusa, non raggiungibile, piuttosto
lo spazio ridotto in cui si trova simbolizza risorse minori, indica un disagio, una ristrettezza che puo
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anche arrivare alla poverta indigente o a una concentrazione ingestibile; fatto che accade quando
il campo che occupa la funzione estesa diventa marcatamente abnorme. La definizione di Jung,
“contaminata dall’inconscio”, non evidenzia che la funzione inferiore & sepolta nell’inconscio,
quindi non confrontabile, piuttosto che presenta la labilita e imprevedibilita proprie dei contenuti non
differenziati.

Riferirsi alla raffigurazione del Tao dice che la parte dominante puo si invadere il campo
dell’altra, addirittura quasi interamente, perd mai proprio del tutto, mai fino a farlo scomparire; inoltre,
ogni campo opposto contiene sempre una presenza dell’altro. In questa prospettiva, si deve rinunciare
a ogni teorica divisione fra conscio e inconscio, ma non sembra una perdita grave. Anzi, abbandonare
I"idea di una necessaria caduta della funzione debole nell’inconscio inafferrabile e pit rispondente
alla realta delle cose, piu rispettoso dei repentini affondamenti ed emersioni che senza interruzione
accompagnano tutte le dinamiche funzionali. | due campi del Tao si prestano efficacemente a
rappresentare la bipolarita funzionale, il contrasto e l'interazione. La reciproca presenza, nel simbolo
del Tao, di una piccola parte di un campo in quello opposto, bene si addice a rendere la non estraneita
di una funzione rispetto all’opposta polare.

La pratica analitica rivela che la funzione debole, pur mantenendosi tenacemente tale, non e
inaccessibile a un confronto diretto, anche se il modo di parlarle richiede molta accortezza e flessibilita.
Come accade in ogni campo in cui si produce una forte insufficienza, una funzione molto ristretta e
per sua natura soggetta agli squilibri dell’enantiodromia. Se, per un verso, I'energia di una funzione
puo impoverirsi, drenata da quella dominante, per un altro verso, comprimendosi e concentrandosi,
puo scaricarsi tumultuosamente, entrare in azione con subitanee e imprevedibili irruzioni.

Seguendo una ideale coerenza esemplificativa dovremmo raffigurare tanti tondi del Tao quante
le possibili combinazioni di funzioni polari. Tali esemplificazioni sarebbero perd molto lontane
dall’effettivo dispiegarsi della realta psichica, realta che si dinamizza nell’incessante fluire di tutto il
sistema funzionale, un campo gestaltico dove ogni coppia puo entrare nel gioco armonico o conflittuale
di tutte le altre possibili coppie funzionali, creando a seconda della somma imprevedibili situazioni.

La sola rappresentazione ipotizzabile ¢ il poter ravvisare, proprio come nella sfera del Tao, due
campi distinguibili uno dall’altro, sempre in qualche modo opposti, con uno sempre preponderante
sull’altro, in misura pitt 0 meno accentuata. E con la linea di separazione ora chiaramente marcata
ora sfumata e indefinita, continuamente in movimento, spostata dagli sconfinamenti di un campo
nell’altro.

Con questo schema il rapporto che contrappone funzione superiore e inferiore viene esteso a
ogni possibile polarita funzionale, ma senza una gerarchia verticale o trasversale. Pensare alle polarita
funzionali in termini di funzioni egemoni e funzioni limitate offre il vantaggio di non fare della funzione
inferiore la pecora nera segregandola nell’abisso dell’inconscio, ma di assegnarle piu ragionevoli
aspettative di utilizzo e ricupero; per lo meno di consapevolezza. l'immagine del Tao riporta ogni
polarita alla sua essenza di complementarieta, oltre che di contrapposizione; implica che il compito e
ristabilire un possibile equilibrio fra due campi diversi ma dinamicamente inscindibili: nel fluire della
vita sociale non psicotica nessuna funzione appare come irraggiungibilmente scissa.

Raffigurarsi il profilo funzionale sostituendo all’immagine della croce quella del cerchio del Tao,
risulta molto pit comprensibile e immediato: si hanno innanzi agli occhi due campi contrapposti, in
cui & agevole inserire la ripartizione dei dinamismi che in quel momento attirano la nostra attenzione.
Operazione che sembra essere la sola proponibile nel tentativo di ipotizzare una traccia del dispiegarsi
della polifonia funzionale. Quello che effettivamente si puo fare, oltre a individuare la funzione
pit dominante rispetto all’altra, e rilevare se, come in genere accade, una razionale e attiva con la
collaborazione di una irrazionale, o viceversa. Come vedremo in seguito, quando questo non accade
il disagio funzionale diventa pesante.
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Le funzioni nell’evoluzione della coscienza

Fatto questo primo passo, il ricupero della tipologia ne richiede uno ulteriore: nel confronto
con le opposte polarita, su quale strategia operativa I’analista puo contare in sostituzione del percorso
sinusoidale? Quale chiave di lettura puo aiutarlo a districarsi negli squilibri energetici che, in un
soggetto, fanno si che una funzione diventi pericolosamente egemone?

La tipologia ci aveva detto come muoverci, aveva codificato una mappa di percorso peccando
di schematismo e rigidita: la psiche & troppo creativa per consentire I'utilizzo del navigatore satellitare.
Un modo fruibile di uscire dallo stallo operativo possiamo trovarlo nel considerare le funzioni secondo
una prospettiva di differenziazione in senso antropologico-evolutivo. Come vedremo, partendo da
questa impostazione possiamo conoscere meglio la natura profonda delle funzioni a partire dal loro
albeggiare e progressivo differenziarsi. Trovando un perché del loro definirsi, possiamo acquisire un
modo nuovo di lavorare sulle loro patologie, di destreggiarci con gli ostacoli che ci hanno precluso un
possibile orientamento e cammino fra funzioni dominanti e funzioni ristrette (d’ora in poi indichero
con dominante e ristretta la funzione superiore e inferiore).

l'ideadi considerare I’evoluzione della coscienza da un punto di vista di progressive stratificazioni
annovera molti pensatori, primo fra tutti, in psichiatria, Karl Jaspers, che con la sua teoria degli strati ha
illustrato la teoria della gerarchia delle funzioni psichiche. (Jaspers K. 1932) Anche il filosofo Nicolai
Hartmann (Hartmann N. 1940) e 'etologo Konrad Lorenz (Lorenz K. 1973) hanno posizioni del tutto
convergenti, ognuno nelle proprie discipline, riguardo una stratificazione di fasi successive che di
cesura in cesura hanno accompagnato il cammino dell’'uomo. Secondo questo punto di vista una
volta che da A si e passati in B, quindi in C e cosi via, C — per quando differenziato rispetto agli strati
antecedenti — continua ad averli operativi in sé a volte con la forza originaria, per cui C sara sempre A
piu B piu C.

Iniziamo col considerare che il sorgere delle funzioni irrazionali non puo essere avvenuto
contemporaneamente a quello delle razionali. Se accettiamo questo presupposto, la storia
evolutiva delle funzioni puo illuminarci sul fondamentale conflitto fra irrazionale e razionale che,
alternativamente, mina tutto I’equilibrio psichico e, in particolare, quello tipologico. Fra i doni della
tipologia, oltre quello fondamentale della sintesi arditissima che raggruppa i molteplici modi che
governano la relazione dell’lo con I'oggetto, ce ne sono due particolarmente preziosi per I’analista.
Uno e avere connotato la funzione sentimento come razionale, riscattandola dalla subordinazione alla
sola funzione razionale tradizionalmente riconosciuta, il pensiero. L'altro e avere distinto le funzioni
razionali da quelle irrazionali. Questa distinzione ci consente, considerando in senso evolutivo il
definirsi della coscienza, di collocare |'acquisizione delle razionali in una fase piu recente rispetto
alle altre. Osservare la tipologia dalla prospettiva evoluzionista, posizione per altro non dissonante dal
pensiero junghiano, permette un modo pit appropriato di comprendere le polarita funzionali tanto
riguardo il loro rapportarsi sinergico come il prodursi degli squilibri che problematizzano la relazione
del soggetto col mondo esterno.

L'acquisizione della razionalita € la grande conquista nella storia dell’evoluzione della
coscienza: il pensare razionale, dai presocratici in poi, & inevitabilmente avvertito come il criterio
distintivo dell’'uomo nell’insieme della straordinaria varieta delle forme animali. L'attuale dibattito
filosofico sulla preponderanza della tecnologia nella nostra vita ha reso evidente che la téchne dei
filosofi greci ha aperto la strada che poi la scienza ha soltanto dovuto seguire. Nella capacita di
riflettere sono rintracciabili i caratteri evolutivi del passaggio da una coscienza diffusa a una coscienza
centrata al punto di coincidere con se stessa. Nell’ambito della prospettiva evoluzionista, le quattro
funzioni descritte da Jung possono rappresentare il polarizzarsi in punti di sintesi di un lunghissimo
percorso avvenuto a partire dalla fase originaria in cui pensare € ancora soltanto sentire sensoriale.
Man mano che la coscienza si sviluppa attraverso successive folgorazioni, la capacita di pensare si
differenzia sempre piu, crescendo prepotentemente da sé e con sé, fino a divenire il pensiero che puo
pensare sé stesso.
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Nella fase iniziale di questo lunghissimo cammino possiamo collocare il concretismo sensoriale

descritto da Jung. La sensazione viene indicata come la funzione arcaica per eccellenza, quella che
distingue la prima fase evolutiva. Col termine archaismus Jung indica i tratti psichici che coincidono
con la qualita della mentalita primitiva. Rileva che «come la participation mystique rappresenta un
confondersi dell’individuo con gli oggetti esterni, cosi il concretismo rappresenta un confondersi del
pensare e del sentire con la sensazione.» Ancora:
«Per concretismo intendo una determinata peculiarita del pensare e del sentire che rappresenta |’opposto
dell’astrazione. [...] Il pensare concretistico si muove fra concetti e concezioni esclusivamente concreti
ed & sempre in rapporto con le impressioni fornite dai sensi. Cosi anche il sentimento concretistico
non & mai disgiunto da un riferimento sensoriale. Il pensare e il sentire primitivi sono sempre in
rapporto con I'impressione sensoriale. Il pensiero del primitivo non ha una sua autonomia, ma rimane
aderente all’apparenza materiale. [...] Cosi anche il sentimento primitivo ha sempre riferimento con
I’apparenza materiale. Il pensare e il sentire si basano sulla sensazione e se ne distinguono assai poco.
[l concretismo e percio un arcaismo.» (Jung C.G. ivi, p.432)

Correttamente Jung distingue fra un pensare evoluto, capace di astrarre, e il suo opposto, un
pensare con-fuso con la percezione sensoriale. Nei nostri progenitori, come nel regno animale, la
salvezza dal diventare cibo di predatori come la possibilita di procacciarsi cibo si basa innanzitutto
sugli organi sensoriali. Li riconosciamo in olfatto, vista, udito, tatto, ai quali, in accordo con Jung,
aggiungiamo la sensibilita intuitiva. E ancora ai primordi il processo, peculiare dell’'uomo, che
scopre le differenze e da loro un nome, di pari passo con |'estendersi della capacita di verbalizzare e
differenziare il proprio rapporto con la realta. E la fase che vede I'alba di quella disposizione a non pill
solo percepire ma anche appercepire, ossia la capacita della mente di rapportarsi ai propri contenuti
e riflettere su di essi. Una immagine che ne da uno psicologo naturalista & “occhio della mente”
(Humphrey N.K. 1986). Via via che 'occhio della mente diventa piu acuto, emerge un progressivo
senso del sé, una coscienza autoriflessiva sintetizzabile nel binomio “occhio interiore — io interiore
(Inner eye — Inner)” (Leakey R. 1994, p.170).

E dunque accettabile che nello sbocciare di un lo sempre pili cosciente, di pari passo con un
sistema funzionale sempre piu differenziato, gli snodi piti importanti vedono prima I"affinarsi delle
facolta che percepiscono — da cui derivano, in tipologia, le funzioni irrazionali sensazione e intuito — e
solo successivamente la possibilita di pensare in modo oggettivabile, ossia logico, che culminera nelle
funzioni razionali sentimento e pensiero. Dai neuropsicologi sapremo sempre piu dettagliatamente in
che modo le dinamiche razionali e irrazionali si attivino nei nostri tre cervelli: quello rettiliano, quello
dei mammiferi antichi, quello dei mammiferi evoluti. (MacLean P.D. 1990)

[l fatto che le funzioni sensazione e intuito si siano prodotte nella fase evolutiva in cui la
coscienza non si € ancora affrancata dalla soggezione all’esperienza immediata, € una realta rimasta
inalterata. E I’aspetto che distingue le funzioni che giustamente Jung ha classificato irrazionali: ancora
oggi, per quanto differenziate possano essere in un soggetto, la loro matrice scaturisce da un campo
assolutamente intrinseco al soggetto stesso, circoscritto in modo né condivisibile né separabile dal
suo tempo reale. 'abilita nel districare un contesto materiale aggrovigliato, o la capacita di intuire gli
sviluppi di una situazione con sorprendente anticipo, sono doti totalmente confinate nell'immediato hic
et nunc della reazione sensoriale: sono percezioni non procrastinabili oltre il contesto e la circostanza.
Per cui non possono essere condivise da altri cosi come le avverte chi le prova e quando le prova.
Non sono effabili, semantiche, evincibili, proprio come i gusti, che non si discutono; in una parola
non sono logiche, in quanto non reggono il pensiero ragionato. L'unica possibile condivisione e quella
dell’empatia prodotta dai mirror neurons. Forse solo la poesia ermetica puo cercare di comunicare in
parole il solipsismo delle funzioni irrazionali. Mentre le funzioni razionali vanno per cosi dire capite,
si puo dire paradossalmente che quelle irrazionali capiscono noi: se ne puo solo fare esperienza.

Ovviamente anche le funzioni irrazionali pensano, ma per produrre pensieri condivisibili
occorre una verbalizzazione argomentabile, in grado di trasmettere la propria soggettivita all’alterita
dell’altro. Perché cio avvenga, perché si produca un linguaggio di contenuti logicamente partecipabili,
devono intervenire le funzioni razionali, diversamente la sola partecipazione possibile €, ritorno su
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questo punto, quella empatica. Vedremo pili avanti come, in analisi, questo aspetto sia di fondamentale
importanza.

La letteratura che dibatte se il pensiero dipenda dal linguaggio o viceversa, € molto estesa.
E riconosciuto che “pensiero” & un termine generico, non implica necessariamente un pensare
verbalizzabile. Ma anche se e vero, come osserva Richard Leakey, che la maggior parte dei pensieri
cognitivi puo svolgersi senza ricorso al linguaggio, non vi & dubbio che il linguaggio dia forma ad
aspetti del pensiero umano che una mente “muta” non sarebbe in grado di fare. (Leakey R. ivi) E un
dato acquisito che I'autocoscienza si produce di pari passo col differenziarsi della vita interiore, ossia
col dialogo interiore che registra il vissuto fra lo e realta esterna. Riguardo la vita interiore possiamo
parlare di lo interno, in termini junghiani di Persona interna, in cui linguaggio e coscienza autoriflessiva
sono fenomeni strettamente correlati, anche se questo linguaggio non si articola secondo le modalita
della Persona. (Meroni B. 2005)

[l linguaggio apre realmente un abisso fra homo sapiens e il resto del mondo animale. La
capacita umana di produrre suoni distinti, o fonemi, non e significativamente superiore a quella delle
scimmie antropomorfe: noi possediamo |'uso di una quarantina di fonemi, le antropomorfe di una
dozzina circa. Ma il nostro modo di usarli € illimitato, senza confini e multiforme come i movimenti
dell’anima, i condizionamenti della quale possiamo tradurre in parole con le pit aderenti sfumature.
Come ha detto Goethe, comunicare € natura, tenerne conto € cultura.

Le posizioni antropologiche che considerano lo sviluppo della mente umana come sinergico
all’affinarsi del linguaggio fanno ipotesi diverse. Vanno da quelle meno recenti che pongono lo sviluppo
in correlazione all’'uomo che diventa sempre piu abile artefice di strumenti, a quelle piu attuali che
parlano di intelligenza sociale, che pongono |’accento sui vantaggi sociali del linguaggio: vale a dire
la possibilita di comunicare con piu individui contemporaneamente: mentre si mangia, durante gli
spostamenti per procacciare cibo, quando si combatte.

Fra antropologi, paleoantropologi, psiconeurologi la questione rimane aperta. La nascita della
parola puo riguardare anche la seduta analitica: si devono trovare e far trovare al paziente les mot
pour le dire, le parole che possano dare voce a contenuti di cui € pericolosamente inconscio. Come
nell’homo sapiens dei primordi, inaspettatamente si producono in analisi quelle illuminazioni verbali
che rivelano I"ampliarsi della coscienza introspettiva. Impossibile prevedere gli snodi del percorso
che compiono questi tragitti. In ogni caso la possibilita di fruire del pensiero astratto, e di accedere ai
concetti della logica della psiche, dipende da una particolare differenziazione del linguaggio e dalla
capacita di condividerlo. Vediamo accadere nel setting cio che successe ai nostri progenitori: la nascita
di un linguaggio articolato avvenne nel momento stesso in cui poterono tradurre un’emozione in
pensiero. (Bickerton D. 1990). La parola dell’analista che a sorpresa dello stesso analista illumina cio
che era rimasto oscuro, & il prodotto di una interazione che coinvolge, in varia misura, tutte le funzioni
dell’analista.

Risalendo a ritroso nella scala evolutiva del mondo animale, I'olfatto e la funzione pit arcaica.
[l suo decadere nell’utilizzo attuale degli organi di senso va di pari passo con lo sviluppo delle facolta
intellettuali. Nel cammino evolutivo dal bambino all’adulto le funzioni che piu vengono coltivate e
differenziate sono quelle razionali, processo centrale nella scolarizzazione. A scuola si mettono le basi
del pensiero logico, sulla scia di tutta la tradizione del pensiero occidentale. Pensiero logico-causale e
pensiero logico-valoriale; nel bambino si imposta e coltiva lo sviluppo delle funzioni razionali.

Non cosi per le funzioni irrazionali, che sembrano venire confinate nelle inclinazioni
personali, possiamo dire lasciate a se stesse. Queste, man mano che si va verso |’eta adulta tendono a
indebolire la loro potenzialita, in modo pit 0 meno accentuato a seconda dell’investimento di energia
psichica in esse attivata. In un adolescente sensazione e intuito appaiono ancora non emarginati dal
condizionamento razionale che la vita imporra sempre piu; lo si vede nei terribili ragazzini che, grazie
ai loro computers e all’apporto delle funzioni irrazionali, sono riusciti a violare gli sbarramenti difensivi
delle reti informatiche di grandi enti statali. Una volta cresciuti, generalmente non sanno pit farlo. Alla
stessa stregua nel campo della matematica superiore si ritiene che le geniali svolte creative possano

58

Rivista3_11_11_2014.indd 58 @ 18/11/14 19:44



1 TEEEE @® a_____ HEET)

QUADERNI DI CULTURA JUNGHIANA Anno 3, numero 3 — 2014

venire prodotte soprattutto nei primi venticinque anni d’eta.

Diversamente da sensazione e intuito, possiamo considerare razionali la funzione pensiero e
quella sentimento perché il loro esito puo reggere il vaglio di un confronto argomentato, puo venire
partecipato e condiviso dal soggetto con interlocutori su una base condivisibile in senso logico, sia
quantitativo che qualitativo. Possiamo parlare di ovvieta oggettiva, contrariamente a quella soggettiva
delle funzioni irrazionali. Anche nella filosofia greca, riguardo I"attivita del pensare, si distingueva fra
pensiero prodotto dalla percezione sensibile (aisthanomai, percepisco con i sensi, sento), quindi piu
istintivo, e pensiero noetico inteso come conoscere-intelligente, come rendersi conto, che aveva come
oggetto la cosa intelligibile (to noéton). Nel differenziarsi delle capacita dell’lo di individuare i nessi di
un problema, e di risolverlo, un grandioso snodo e dato dal passaggio dalle funzioni piu vicine ai sensi,
proprie degli animali, a quello delle funzioni razionali, peculiari degli umani.

In questo percorso, la funzione sentimento sembra essere l'anello di congiunzione che ha
mantenuto il contatto con le funzioni pit attigue alla sensorialita, tanto sensazione come intuito. Infatti
il verbo sentire indica sia provare un’emozione, un sentimento, sia avvertire se un oggetto & caldo o
freddo, sia anticipare un esito futuro: «sento che andra tutto bene.» (Hillman J. 1971, p.62)

Anche in analisi constatiamo come molto spesso la funzione sentimento e quella sensazione,
se dominanti, siano fortemente interattive, al punto che non e facile per I’analista distinguere la
preponderanza dell’'una rispetto all’altra. Hillman indica come “feeling” abbia all’origine una
connotazione tattile, desumendolo dalla comparazione etimologica del teutonico, dell’anglosassone,
dell’islandese, del greco. Il suo saggio sulla “feeling function” chiarisce come in questa funzione
razionalita e irrazionalita siano inestricabilmente attive.

Nascita del principio razionale

La funzione sentimento descritta dalla tipologia rappresenta un traguardo particolarmente
significativo nel grandioso sviluppo evolutivo, ed € merito di Jung I’aver contribuito a sottolinearne la
portata: come nota Hillman, né Bleuler né Freud distinsero chiaramente il sentimento dall’'emozione,
dalla passione dall’affettivita. Sembra molto accettabile che questa funzione trovi origine e si sviluppi
nel contesto della maternita, ossia in una situazione dove |'imprinting si produce soprattutto sotto
I"influenza simbiotica della madre. Avvalora questa ipotesi I’eloquente filmato, fra i tanti su questo
tema, di una scimpanze madre che insegna al suo cucciolo come rompere le noci utilizzando un sasso
a guisa di martello. E emozionante vedere come il piccolo, imitando la madre che pazientemente
gli si adegua e lo corregge, impari a lasciare la presa sulla noce nell’istante in cui cala il colpo. |
tentativi presentano tante varianti, di volta in volta piu coerenti, che & davvero difficile negare un
comportamento acquisito e ricondurre ogni gesto alla stereotipia dei comportamenti geneticamente
innati.

L'osservazione dei primati ha consentito di riconoscere comportamenti non solo istintuali
ma sorretti da un contenuto mentale soggettivo; innumerevoli sono gli esempi riferiti dagli etologi
che evidenziano come i mammiferi superiori siano in grado di pervenire a un’azione classificabile
intelligente non solo in base all’istinto, ma grazie a un processo logico di consapevolezza e pensiero.
Come rileva Donald R.Griffin, (Griffin D.R 1992) le grandi scimmie antropomorfe, e con esse le balene
e i delfini, manifestano una tale versatilita di comportamento che, se si volessero presentare le prove
che indicano in essi un pensiero cosciente, sarebbero necessari interi libri per ciascun gruppo.

L'emergere dall’originario concretismo sensoriale del progressivo articolarsi delle funzioni
prende impulso dallo sbocciare di un criterio giudicante, ossia di un apporto funzionale gia in grado di
differenziare un giudizio; operazione che pur, essendo ancora soffusa nella dimensione concertistica,
non e piu solo sensoriale.

Ai fini del nostro discorso tralasciamo gli apporti della Risonanza Magnetica Funzionale e della

PET sul prodursi del pensiero e torniamo alle considerazioni del padre dell’etologia, Konrad Lorenz. Le
sue osservazioni sul sorgere della facolta di pensare in un orango si prestano a raffigurare una possibile
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traccia del progressivo differenziarsi delle funzioni. Lorenz descrive e commenta il filmato del noto
esperimento compiuto su un orango affamato posto di fronte al problema di come impossessarsi di
una banana posta in alto, a lui inaccessibile. La soluzione era portare una cassetta dall’angolo della
stanza in cui era collocata a un punto, nell’angolo opposto, sottostante una banana appesa al soffitto.
Lorenz nota come inizialmente lo sguardo della scimmia si sposti, indeciso, lungo la diagonale che
collega fra di loro la cassetta situata in basso a sinistra e la banana appesa in alto a destra. All’inizio
I"'orango si arrabbia, non trovando nessuna soluzione; si sottrae alla sgradevole situazione voltandosi
dall’altra parte. Pero il problema non gli da tregua, e I'orango si volta di nuovo in direzione degli
elementi dell’esperimento. Improvvisamente i suoi sguardi cambiano direzione: si dirigono verso la
cassetta, da Ii si spostano sul pavimento esattamente sotto alla banana, da qui salgono verso I'oggetto
che lo attira, di nuovo discendono al pavimento e tornano alla cassetta. Poi, fulmineamente, arriva
I'idea che risolve il problema; si manifesta con molta evidenza nell’espressione radiosa dell’orango. Si
alza immediatamente e, dopo aver fatto una capriola di gioia, si dirige verso la cassetta, la spinge sotto
la banana e se ne impossessa.

Lorenz si pone la domanda di cosa avvenga nella scimmia mentre sta seduta in silenzio,
lavora dentro di sé, elabora informazioni. Pur riconoscendo di non poter sapere con certezza cosa
avvenga nell’animale, ritiene possibile supporre che al suo interno si compia un processo non molto
diverso nel suo insieme da quello che nell'uomo chiamiamo “pensiero”. Vale a dire che I'orango, non
diversamente da noi, si veda in uno spazio “immaginato” - cioe rappresentato come modello nel
suo sistema nervoso centrale: mentre spinge avanti una cassetta, anch’essa rappresentata in modello,
quindi mentre si arrampica sopra di essa, raggiungendo cosi la banana. Lorenz non vede come il
pensiero possa essere qualcosa di fondamentalmente diverso dall’agire in uno spazio immaginato, un
agire che procede per tentativi; processi di questo tipo sono rintracciabili anche nelle nostre piu alte
operazioni concettuali, e ne costituiscono la base. (Lorenz K . ivi, p. 64)

La descrizione di Lorenz si presta a evidenziare il percorso evolutivo verso la facolta di pensare
compiuto dalle funzioni tipologiche: dalla subordinazione iniziale alla dimensione sensoriale al
tentativo di repressione dello stimolo che non trova appagamento, dal persistere del desiderio attivato
dalla funzione sensazione fino all’affiancarsi a questa di una funzione razionale, che consente il
prodursi della riflessione che risolve il problema.

Nella ricostruzione, nell’orango, dell’attivarsi delle dinamiche funzionali fino al prodursi
dell'immagine risolutrice, possiamo congetturare un ruolo primario della sensazione, della quale appare
evidente la stretta connessione con la vista. Ovviamente l'intuito fa la sua parte: poter immaginare che
esista una soluzione e consentito dall’interazione della funzione intuito con la sensazione, dal suo far
si di poter andare oltre la fissita al contesto. Lo sguardo dell’orango corre da un punto saliente allaltro
della scena problematica, consentendo cosi la messa a fuoco e l"avvicinarsi del pensiero al nucleo
del problema. Jung parla di appercezione sensoriale e possiamo ritenere che nell’orango accada
qualcosa del genere: nella sfera sensoriale percettivamente pit evoluta s’accende un’intenzione a cui
si affiancheranno le funzioni piu differenziate.

Continuando ad applicare il modello della tipologia all’orango vediamo che, secondo una
ideale successione cronologica, immediatamente dopo la sensazione le funzioni determinanti alla
soluzione del problema sono date da un’intuizione sorretta e corroborata da una funzione di giudizio.
Quando Jung dice che c’e un pensare attivo solo in presenza di un concetto, definisce un pensare
che, concettualizzando, discrimina e seleziona I’eterogenea produzione della psiche; un pensare che
orienta, vaglia e mette a fuoco gli apporti dei riscontri sensoriali e dell'immaginazione intuitiva. Non
si puo non convenire che il differenziarsi del pensiero avviene con I'apporto determinante di una
funzione razionale, scaturita come continuum dall’originario concretismo sensoriale che fonde nella
participation mystique soggetto e oggetto. Tale e la posizione di Jung: dopo aver rilevato che I'intuizione
€, come la sensazione, una caratteristica della psicologia infantile e primitiva, aggiunge che la stessa,
al pari della sensazione, e «la matrice da cui prende le mosse lo sviluppo del pensare e del sentire
come funzioni razionali.» (Jung 1921, p.467-468) Aggiungiamo che la funzione sensazione, oltre ad
essere dominante nella prima infanzia e nei primitivi, lo € anche nei soggetti affetti da autismo.
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A questo punto possiamo cercare di inoltrarci ulteriormente nelle dinamiche che costituiscono
I’anello di congiunzione fra la fusionalita percettiva e la dimensione della razionalita. Ricordiamo,
in sintesi, il significato che Jung attribuisce alle funzioni razionali, ossia di giudizio. Ci aiutano le
succinte definizioni che ne da il test Myers-Briggs. Ci ricordano come, secondo Jung, I'uso del giudizio
scaturisca dall’esistenza di due modi distinti e nettamente contrastanti di giungere a conclusioni. Uno
e attraverso 'uso della funzione pensiero, che e un processo logico e diretto a un risultato impersonale.
L'altro modo e attraverso l'uso della funzione sentimento, che € un processo di valutazione a suo
modo ugualmente logico, che conferisce alle cose un valore tanto personale come collettivamente
condivisibile. Ognuno prende alcune decisioni con il pensiero e altre con il sentimento, ma ciascuna
persona quasi certamente preferisce un modo di giudicare piu dell’altro e ha fiducia in esso. Se,
quando si giudicano queste idee, ci si concentra sul fatto che siano vere o no, questo e un giudizio
basato sul pensiero. Se si € innanzitutto coscienti di provare piacere o avversione nei loro confronti,
cioe se si sa in quale misura questi concetti sono congeniali o no alle idee in cui si crede, questo & un
giudizio basato sul sentimento. Come si vede, anche in questo caso la razionalita non & assente, pero
la sua caratteristica peculiare, |'oggettivita, € messa in pericolo dalla soggettivita, con tutte le derive piu
irrazionali.

[l pensare della funzione sentimento, a suo modo logico, come lo definisce il test Myers Briggs,
puo essere condizionato da istanze soggetivistiche tanto pil invasive quanto piu attivi sono i nuclei
complessuali irrisolti del soggetto. Il complesso ottunde, produce regressione: anche da qui un pensare
lacunosamente logico. In pratica, a ben vedere, anche la funzione pensiero, che dovrebbe esprimere
un pensare di nessi concettuali e deduzioni logiche depurati da ogni inferenza soggettiva, risulta essere
un’astrazione non esistendo, per fortuna, il tipo puro.

La mente dell’'orango, nella sua meno complessa leggibilita, consente di scorgere I"affiorare
della capacita di pensare come resa possibile grazie all’intima fusione delle due funzioni di giudizio
razionale. Nell’orango si attivano, affrancandosi gradualmente dal concretismo irrazionale, le funzioni
sentimento e pensiero, dove quella “sentimento” & ravvisabile nel dare spinta a perseverare in
un’operazione che “vale”, secondo la modalita che le & propria, e dove quella “pensiero” produce
la dimensione razionale dell’operazione, come € suo compito. Il risultato e I'atto del pensare nella
sua precoce e compiuta completezza, raggiunto grazie alla cooperazione delle quattro funzioni. In
questo processo logico-risolutivo la funzione pili determinante, come ho detto, € quella “sentimento”:
verosimilmente la pili precoce in questa fase, contiene gia in sé la facolta di produrre nessi logici. Il suo
evolversi nell’acquisire capacita sempre piu logiche |’arricchira progressivamente dei connotati della
funzione pensiero descritta nella tipologia.

Riguardo il ruolo delle funzioni irrazionali nella mente dell’orango, che raffigura la scatola
collocata sotto la banana e la raggiungibilita di questa, e anche ravvisabile I'attivarsi, oltre che della
funzione sensazione, anche di quella intuitiva. Prelude anche essa al passaggio dall’istinto alla
razionalita, al poter arrivare a soluzioni logiche; come ha detto Kant, non possono esserci concetti
senza intuizioni, né intuizioni senza concetti.

Da quanto visto sin qui appare evidente che sia nelle funzioni irrazionali come in quelle
razionali |’aspetto interattivo si presenta indissolubile, per quanto possa essere lacunoso o ondivago.
Possiamo ritenere un punto fermo che la loro polarita rimandi ineluttabilmente al manifestarsi di
un inscindibile tutt’uno: il pensiero indirizzato. La loro interazione, prima ancora che evocare la
contrapposizione, rimanda alla sinergia e alla complementarita: ogni coppia di opposti appartiene pur
sempre a un’unica entita. E quindi importante non perdere di vista il fatto che il loro differenziarsi non
proviene da sorgenti diverse bensi da percorsi riconducibili a uno solo, e che I'insieme di entrambe
e inscindibile nel prodursi del pensiero discriminante. Avere distinto le funzioni in opposti ha avuto
il fine di evidenziarne le diversita, e stato necessario per definirne I'essenza, per decifrarne tanto le
peculiarita come il contesto operativo.

Accettato questo, non sembra capzioso stabilire che, nella storia dell’evoluzione della
coscienza e dell’io pensante, la “funzione sentimento” contiene e genera quella “pensiero” descritta
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da Jung: possiamo considerarla un aspetto della sua evoluzione. Ogni scoperta, ogni grande opera
hanno all’inizio della loro storia un’emozione: non c’e significativo investimento di libido che non
sia attivato da un’emozione. (Damasio A. 1994 — LeDoux J. 1996) Il cammino percorso per passare
dal livello di reazione istintiva all’atto creativo & presieduto dalla funzione sentimento, che decanta
il mondo primordiale degli Affekte affinandolo in emozioni, passioni, sentimenti. La “funzione
sentimento”, fondamentale nel giudicare I'opportunita di un’operazione come pure nel motivare la
tenuta della concentrazione libidica, si arricchisce via via delle caratteristiche di quella “pensiero”,
ossia dell’elaborazione del modo con cui padroneggiare la realta in modo sempre pit differenziato.
Per cui possiamo concludere che, in termini di scala evolutiva, la “funzione sentimento” concentra
primariamente il maggiore investimento libidico orientato verso la razionalita: la capriola di gioia
dell’orangoriferitada Lorenz, compiutaancor primadiverificarein pratica l’esattezza dell’illuminazione,
lo testimonia.

Hillman osserva che il termine “sentimento”, per descrivere una facolta separata, fu introdotto

per la prima volta da Moses Mendelsson nel 1776: «Wir fiihlen nicht mehr sobald wir denken (Non
sentiamo piu non appena pensiamo). Troveremo un’affermazione essenzialmente identica in Jung,
nella sua descrizione della funzione sentimento.» (Hillman J. 1971, p. 66)
La conflittuale convivenza delle funzioni pensiero e sentimento & descritta da Jung con il caso di
una sua paziente, tipo “sentimento estroverso”, che durante una seduta lo aveva interrotto con tono
irritato: «Ma io non posso pensare quello che non sento.» (Jung 1921, p.362) Possiamo ipotizzare
che il “sentire” della paziente fosse prodotto dalla fusione di una funzione irrazionale, sensazione/
intuito, con quella sentimento. Possiamo quindi ritenere che quando I'incompatibilita fra sentimento
e pensiero si verifica, spesso si € in presenza di una squilibrata interazione funzionale, in altre parole
di una non risolta evoluzione degli stadi funzionali; piu particolarmente, il prevalere regressivo di una
fissazione ad uno stadio arretrato del percorso evolutivo.

Accettato tutto questo, va anche considerato che quando la mescolanza delle funzioni diventa
conflittuale, il fatto puo pure essere riconducibile all’intervento di nuclei complessuali irrisolti. Una delle
maggiori difficolta nell’impiego della tipologia € anche in questo: per esempio, un complesso materno
negativo, con relativi blocchi e distorsioni, puo influenzare moltissimo tutto il dispiegarsi funzionale,
rendendo molto difficile per I"analista orientarsi nella valutazione tipologica. Come osserva Hillman
la funzione sentimento di un individuo puo essere fortemente determinata dal complesso materno,
in modo che tutte le risposte del sentimento, i valori e i giudizi di quest’individuo riflettono la madre
personale o sono in contraddizione con lei. Oppure le proprie intuizioni possono essere dominate
dalla madre, come un fiuto per cio che e spregevole; o, ancora, tutto cido che un individuo annusa,
mangia, nota, tocca, pud avere un fremito erotico sessuale. (Hillman J. 1971, p.62) Un complesso
materno pud possedere una carica energetica cosi ingente da esaltare o deprimere, caratterizzare o
confondere |'evidenza di una funzione, anche rendendo oltremodo sfumati e incerti i caratteri delle
diverse funzioni.

Come si e detto, la funzione dominante & quella che entra in gioco nelle situazioni “decisive”,
fatto, anche questo, che rende la lettura tipologica complessa. Non e facile, per I’analista, avere nozione
di come il paziente puo reagire nelle svariate situazioni. A voler essere oggettivi, genera perplessita la
classificazione che von Franz fa di Freud come di tipo sentimento estroverso: riesce difficile considerare
il pensiero di Freud espressione, stando alla croce tipologica, di una funzione inferiore, anche se la
tipologia non fa distinzione di valore tanto per le funzioni come per gli atteggiamenti.( von Franz M.L.
1971, p.82)

Se invece consideriamo Freud come il risultato di un processo evolutivo in cui le funzioni
“sensazione-sentimento” erano genotipicamente molto predisposte, non si pud non convenire che si
siano fenotipicamente arricchite di una funzione pensiero molto differenziata. Il tutto, ovviamente,
con il comune denominatore della genialita. Ma quando, in presenza di critiche, il pensiero veniva
oscurato dall’irruzione del sentimento, allora perdeva la capacita di oggettivare. 'Ombra e nuclei
complessuali irrisolti collaboravano a ottundere la coerenza logica del pensiero.
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Conclusioni

Vorrei terminare tornando su alcuni punti della tipologia che, a mio avviso, andrebbero considerati
irrinunciabili nel lavoro analitico.

Avere indicato che quando la funzione superiore € razionale, la piu vicina € irrazionale, e
viceversa, ha mantenuto nel tempo validita. Infatti, se una funzione razionale non fosse accompagnata
dalla soggettivita dell’irrazionale, perderebbe in originalita, in creativita. Analogamente la non
sindacabilita di una funzione irrazionale, non corroborata dalla logica di una funzione razionale, si
allontanerebbe pericolosamente dal principio di realta, come si verifica quando questo accade. Da
tutto cio deduciamo che in analisi, appena possibile, si dovrebbe fare appello alle funzioni razionali
dell’analizzando, ossia lavorare sulla sua disponibilita a una visione ragionata, semantica di cio che
lo opprime, sia che passi per la logica dei pensieri della funzione sentimento piuttosto che per quella
della funzione pensiero. L'operazione diventa molto laboriosa quando I’analizzando e eccessivamente
condizionato da una funzione irrazionale.

Un altro aiuto al lavoro analitico puo venire dal constatare che la funzione dominante, ossia “il
cavallo di battaglia” che governa le decisioni dell’lo, € quella che entra in gioco quando la situazione
viene avvertita come estremamente impegnativa. Diversamente, in condizioni normali, la funzione piu
evidente, apparentemente dominante, puo anche non essere la piu differenziata.

Ancora va sempre tenuto presente, come ricorda Hillman, che le funzioni come modi di operare
possono non essere presenti in situazioni che sembrano riferibili a esse: un pensiero puo attraversare
la mente, ma cio non vuol dire pensare; si possono avere sensazioni tristi per tutto il giorno, ma la
funzione sentimento non c’entra in questo. (Hillman J. 1971 op.cit) Normalmente, i pensieri della
sensazione, dell’intuito, del sentimento, del pensiero interagiscono nell’insieme finalizzato, raccordano
Ilo all’'oggetto in modo operativo.

Un esempio di come la funzione sensazione possa fare da ponte alla originalita creativa la
troviamo in Proust, nella Recherche, dove un’ora non e semplicemente un’ora, € un recipiente pieno di
profumi, di suoni, di progetti, di clima. Sembra evidente che senza |'intervento decisivo delle funzioni
irrazionali, la soglia dell’arte non puo essere varcata. Ma neppure solo con quelle: come osserva Alberto
Giacometti, «si deve fare esattamente quello che c’e davanti. Poi bisogna pure farci un quadro.» (Genet
). 1957, p.41)

In accordo con lo spirito del nostro tempo che pone la funzione pensiero, la pit “culturale”, un
gradino piu in su rispetto a quella sentimento, va ricordato che si pud essere “tipi pensiero” ed essere
stupidi. Ne da un esempio questo brano tratto da un’opera teatrale di Ingmar Bergman, da cui e anche
stato girato il film. Un ricoverato in un ospedale psichiatrico, identificabile come “tipo sentimento”,
cosi congeda fra sé e sé lo zelante psichiatra che lo ha in cura, plausibilmente “tipo pensiero”: «|...]
addio, addio docentino di tutte le docenze! Tu che ti avventi su una campanula con una chiave inglese,
sulle cascate del Niagara con una pompa di biciclette, sul buio cosmico con uno zolfanello [...]» (
Bergman I. 1994, p. 119)

Fra i disagi della civilta che frequentemente si incontrano nella pratica analitica, c’e il danno
da eccessiva preponderanza della funzione pensiero. Ne troviamo una testimonianza, considerata da
un’ottica freudiana, in un lavoro di Meltzer e Harris Williams. (Meltzer D. e Harris Williams M. 1988)
Viene rilevato come sia frequente scoprire che il paziente borderline, psicopatico o psicotico, abbia
una carenza fondamentale nel distinguere tra buono e cattivo essendo incapace di fare la distinzione,
oppure facendola conrigidita legata a criteri descrittivi che rendono vani lo scopo stesso dell'operazione.
Gli autori ritengono che «l'ubiquita di questo difetto nella parte pit psicotica della personalita e
sempre piu presente nell’esperienza clinica, fatto che evidenzia la sua relazione con un’altra grave
carenza: la mancanza di sentimento della bellezza attraverso una risposta emozionale immediata.»
Mentre i pazienti pill sani «riconoscevano la bellezza come donné senza incertezze attraverso una
forte reazione emotiva, i piu malati dipendevano molto da suggerimenti di carattere sociale, da qualita
formali e criteri intellettuali. Il loro giudizio era spesso fondato su questi aspetti, e in alcuni casi serviva
anche come base per carriere di successo dove il giudizio estetico e della massima importanza. Cio
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nonostante era chiaro che, a causa della assenza di una risposta emotiva diretta ed immediata, essi
erano privati sia della fiducia nel loro giudizio che della sincerita del proprio interesse.» (ivi, p.19)

Grazie alla tipologia, possiamo vedere come il danno descritto da Meltzer e Harris Williams
derivi dalla perdita di contatto sia col proprio sentire interiore (lo interno) sia con la funzione sentimento,
con conseguente prevalere, in modo in modo patologicamente dominante, dell’altra componente della
polarita, la funzione pensiero, come unico appiglio e criterio valutativo. In questi casi, & pressoché
scontato |'insorgere di un corteo di tratti ossessivi.
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L'ordinaria fenomenologia delle emozioni e una rilettura
junghiana dei complessi a tonalita affettiva

di Paolo Francesco Pieri. *

In un momento come questo, dominato com’e dal riemergere — nei vari ambiti — dell’interesse
nei confronti della dimensione emotiva, torna necessario soffermarsi ancora su quelle sensazioni
corporee che rivelano in un certo senso la nostra modalita di essere nel mondo, sino a costituire quasi
un orientamento di sottofondo attraverso cui si struttura la nostra vita quotidiana, e persino a tradursi
in sentimenti non ancora concettualizzabili, della cui esperienza possiamo pero, almeno in parte,
renderci consapevoli.

Come si dira, le emozioni possono descriversi come stati psichici relativi a cambiamenti
corporei, a stati non ancora né pienamente circoscritti nella dimensione spazio-temporale, né
riguardanti oggetti specifici, né col carattere di atteggiamenti proposizionali — per quanto siano proprio
le emozioni a predisporre la nostra esistenza nel mondo e la nostra esperienza del mondo e di noi
stessi, e. insieme, ad accompagnare — quasi musicalmente — il nostro esistere (anche temporalmente),
e a colorare — quasi pittoricamente — il nostro fare esperienza. L'impatto emozionale gioca infatti
un ruolo strutturale nella nostra vita, e come tale non pud non sussistere anche nell’emergere di
un’attitudine psicoterapeutica e nel suo ricorrente, conseguente e distribuito, esercizio. Insomma,
nelle varie esperienze di cura, per quanto decantato, filtrato e modulato, il tono emozionale
entra variamente in gioco, continuamente opponendosi o compensando le nostre preferenze e
tendenze naturali, ma anche le nostre convenzioni e i nostri schemi culturali e perfino dottrinari.’
E per quanto sia auspicabile che accada, non possa di per sé non accadere, una variazione del suo
peso e del suo spettro di azione, e quindi una variazione della sua ampiezza e pervasivita iniziali,
non si puo dire che I'impatto emozionale non resti ancora vivo allorché impiglia gli aspetti e gli
elementi di natura cognitiva e riflessiva, talché lo si finisce per scoprire intrecciato con questi.

E per cid opportuno che, prima o poi, si provi a costruire una bozza per una psicoterapia a
carattere cognitivo e insieme emotivo, che possa ripensare il rapporto che intercorre tra corporeita e
vita della mente senza pero cadere, piu o meno ingenuamente, nelle diverse forme di riduzionismo
che vanno dal cognitivismo variamente connotato, ai diversi neuro-saperi, che, come tali, sono ormai
applicati in quasi tutti gli ambiti: I'economia e la politica, la teologia, I’etica e I'estetica.

Sia detto en passant comericorra di frequente, sempre piu di frequente, la tentazione riduzionistica,
cadendo in quella tesi della teoria della conoscenza che, in senso lato, fa riferimento a una gerarchia
delle forme di sapere per cui, per esempio, la chimica, la biologia, la psicologia e la sociologia sono
intese a partire dalla fisica, e tra loro ordinate in ordine discendente, o che, in senso lato, opera una
riconduzione di differenti fenomeni a un unico principio che funge da principio esplicativo. Sia in
senso lato che in senso ristretto C.G. Jung, gia ai primi del secolo scorso, ne parlo come metodo del
“nient’altro che”, considerandolo allora emblematico della psicoanalisi dove le manifestazioni della
psiche venivano intese, a partire dalla teoria della libido, nello specifico significato di base organica
della psiche stessa, per cui la psicoanalisi diveniva solo un esercizio svolto in attesa che la biologia
spiegasse quello che il linguaggio psicoanalitico non poteva che meramente descrivere.

* Psicologo, psicoterapeuta di formazione junghiana, pfpieri@interfree.it

1) Cfr. P.F. Pieri, Dizionario junghiano, Bollati Boringhieri, Torino 1998, voce “Compensazione”, pp. 132-137; e voce “Complementarita”,
pp. 138-139.

2) Per il passaggio, ormai di moda, dell’'uso del prefisso “psi” a quello del prefisso “neuro” negli studi della mente, cfr. P. Legrenzi, C.
Umilta, Neuro-mania. Il cervello non spiega chi siamo, Il Mulino, Bologna 2009. Sul correlato dibattito intorno alla nozione di “coscien-
za”, ci si permette di rinviare a P.F. Pieri, “Coscienza”, in Enciclopedia italiana, Appendice 2000, pp. 439-444, in particolare p. 443.
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Si vuole ora prendere in considerazione, dicevamo, la questione delle emozioni nella
complessita della loro natura e, insieme, delle loro funzioni.* A tale scopo si ritiene inevitabile
tratteggiare innanzitutto una chiarificazione concettuale e una necessaria fenomenologia ordinaria
delle emozioni, cogliendole nella loro originaria complessita: cosi come esse intanto si mostrano nella
vita di un qualsivoglia organismo intelligente, ovvero di un organismo che in quanto tale & dotato di
una qualche forma di consapevolezza e di coscienza, per quanto non necessariamente disponga di
un’autocoscienza.*

Cosa non sono le emozioni?

Le emozioni non sono lo stesso che i pensieri: per quanto li accompagnino, li colorino e
magari li favoriscano o li impediscano, le emozioni né pensano in assoluto, né, tanto meno, lo fanno
allorché, aderendo al corpo, dispiegano quella vita psichica che precede la sfera del mentale e la sua
autonomia cogitativa. Le emozioni non sono dunque i pensieri, ma non sono nemmeno lo stesso che
le intenzioni. Le emozioni non possono essere ricondotte alla sfera dell’intenzionalita sia perché non
configurano atteggiamenti né, tanto meno, atteggiamenti proposizionali, sia perché hanno il carattere
della contingenza dell’evento ovvero sono qualcosa che ci accade, sia perché non si caratterizzano —
ricordando Searle®—né per un “dirigersi verso al di la di se stesso” né per I’essere “a proposito di qualcosa”.
Dunque, le emozioni non sono pensieri e non sono intenzioni. Ma non sono nemmeno cognizioni. Per
esempio, i sussulti emotivi che proviamo per paura di qualcosa, veicolano certamente informazioni
sulla condizione psicofisiologica — informazioni che possono persino aprirci alla conoscenza —, ma
di per sé non sono cognizioni, né si estinguono una volta che ne abbiamo acquisito cognizione.

Ancora, le emozioni non sono né pensieri né intenzioni, né cognizioni, € non sono nemmeno
sentimenti.® Per quanto, strutturalmente vi diano origine e decisamente li alimentino fino a stabilizzarli,
non possiamo dire che le emozioni posseggono il carattere quasi cognitivo e intenzionale che invece i
sentimenti acquisiscono e veicolano” — al punto tale che le nostre “funzioni superiori” possono, in un
certo senso, governarli, filtrarli e selezionarli, modularli e moderarli, e persino reprimerli.?

Il carattere espressivo e comunicativo delle emozioni

Alle emozioni e possibile attribuire un carattere primariamente e intrinsecamente espressivo.
In questo senso, le emozioni sono manifestazioni sensibili che, come tali, segnalano, per un verso,

3) Sulla natura delle emozioni e le relative funzioni, da quella bio-antropologica dell’efficace adattamento dell’individuo all’ambiente,
a quella autoregolativa della comprensione delle interne modificazioni dello stesso individuo, a quella relazionale che per cosi dire
governa l'espressivita e I'interazione comunicativa, cfr. i vari saggi dell’ultimo fascicolo della rivista on line “Aisthesis”, ma anche G.
Matteucci, M. Portera (a cura di), La natura delle emozioni, Mimesis, Sesto San Giovanni 2014.

4) Le annotazioni che seguono devono tanto allo scambio intercorso con Fabrizio Dasideri, per cui vengono a lui dedicate. | rinvii
bibliografici sono molteplici. Qui mi piace almeno citare: F. Desideri, L’ascolto della coscienza. Una ricerca filosofica, Feltrinelli, Milano
1998; Id., Il passaggio estetico. Saggi kantiani, il Melangolo, Genova 2003; Id., La percezione riflessa. Estetica e filosofia della mente,
Raffaello Cortina, Milano 2011; e, in particolare, Id. “Emoticon. Grana e forma delle emozioni”, in G. Matteucci, M. Portera (a cura di),
La natura delle emozioni, cit.

5) Cfr. J. Searles, Razionalita dell’azione (2001), trad. it. Cortina, Milano 2003.
6) Cfr. F. Desideri, La percezione riflessa. Estetica e filosofia della mente, Cortina, Milano 2011, in particolare, pp. 74-81.

7) Per sviluppare questa affermazione occorrerebbe uno spazio che qui non ci e dato, basti perd osservare che ci si intende distanziare
dalle teorie che attribuiscono — un po’ affrettatamente — un carattere di per sé cognitivo alle emozioni, parlando, in ambiti diversi e da
prospettive differenti, dell’aspetto cognitivo delle emozioni e tout court di intelligenza emotiva.

8) Sul piano terminologico, c’e da ricordare che per Jung I’'emozione o l'affetto «& da intendersi uno stato di sentimento caratterizzato
da un lato da percettibili innervazioni corporee, dall’altro da un peculiare disturbo del decorso rappresentativo» (C.G. Jung, Tipi
psicologici (1921), trad. it. in Opere, Boringhieri, Torino, vol. 6, p. 415). Per cui egli precisa: «Come sinonimo di affetto uso emozione.
Contrariamente a Bleuler, distinguo il sentimento dall’affetto [...] giacché [...] puo essere una funzione di cui la volonta puo disporre
[...]. Inoltre Iaffetto si distingue chiaramente dal sentimento per le innervazioni corporee manifeste» (/bidem). E approfondendo questa
distinzione Jung prosegue dicendo: «io concepisco l'affetto da un lato come uno stato di sentimento di natura psichica, dall’altro
come stato di innervazione corporea di natura fisiologica; tali stati sommandosi agiscono I'uno sull’altro; vale a dire che, quando
la componente sentimentale si accentua, si associa ad essa una componente sensoriale attraverso la quale I'affetto si accosta alla
sensazione differenziandosi nettamente dallo stato di sentimento. lo considero gli affetti particolarmente pronunciati, accompagnati cioe
da violente innervazioni corporee, come appartenenti al campo della funzione sensoriale e non a quello della funzione di sentimento»
(Ivi, pp. 415 e seg.).
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lo psichismo e la vita mentale elementare degli esseri umani e degli esseri viventi in generale; per un
altro verso, una qualche forma di differenziazione tra un dentro e un fuori, ovvero tra la vita interiore
di un certo organismo e quella esteriore allo stesso organismo; e, per un altro verso ancora, il riverbero
dell’input di ordine percettivo nelle risposte comportamentali e le relative risonanze sensoriali.

In questo senso, il paradigma cui possiamo riferirci quando ne parliamo, € quello delle emozioni
come risposta: vale a dire, 'emozioni si attiverebbero per la non perfetta sintonia e quindi proprio
attraverso la differenza che si produce nel contatto o nell’urto che un sistema organismico, in quanto
tale coerente, ha con I'ambiente.’

Tali “meccanismi” fondamentali di apprendimento emozionale che sono dispositivi attivabili
medianteisistemidelcervelloinferioreequindiattraversoicircuitisub-corticali,sarebberosostanzialmente
analoghi in tutti i mammiferi, e come tali caratterizzerebbero la nostra base genericamente animale.™

Aderire a quest’ultima tesi che & suffragata dai piti recenti risultati delle ricerche, non ci impedisce
pero di prendere le distanze da certe neuro-riduzioni di tipo conclusivo, che troviamo in piu ambiti
enunciate. Innanzitutto, una simile considerazione — né da sola né corroborata, come talora accade,
dalle tesi che vi individuano finalita variamente adattative — non puo condurci a validare la prospettiva
locazionista e funzionalista, secondo cui le diverse emozioni — tra queste: la paura o I’aggressivita,
I’attaccamento o la sfera riproduttiva e sessuale — abbiano una precisa localizzazione cerebrale dove
svolgono specifiche funzioni; ma non puo pero nemmeno farci aderire a chi preferisce non soffermarsi
affatto negli ambiti della localizzazione e del funzionalismo delle diverse emozioni.

E proprio qui che invece torna utile riferirci alla prospettiva costruzionista, che considerando
come ciascuna delle differenti emozioni implichi un “complesso” di reti neurali o di operazioni
psichiche, assume le stesse emozioni come “costruzioni” o come “sintesi” che —in modo assolutamente
indeterminato e indeterminabile — integrano e amalgamano informazioni di tipo sensoriale e tracce
mnestiche, microcomportamenti e routine gestuali, ma anche aspettative.'

Attraverso questa modellizzazione, ogni emozione pu0 essere assunta come un sistema
o un’amalgama, dove contenuti percettivi e sensazioni corporee, operazioni psichiche e
comportamenti, che solitamente sono distinti, vengono invece a tenersi insieme, per il fatto di avere
un analogo tono o timbro affettivo e una analoga coloritura emotiva, per cui, proprio da questa
unificazione in sistema, ciascuna emozione trarrebbe il proprio carattere prettamente espressivo.'?

Sicché possiamo pure ritenere che si possa giungere a un riconoscimento, e quindi a una
categorizzazione, della dinamica delle emozioni, ma precisando che possiamo farlo solo nel senso di
cogliere — a la Wittgenstein'? — “somiglianze di famiglia”, per cui un tale riconoscimento non potra mai
oltrepassare il carattere di semplice constatazione. Ovverosia, possiamo solo ammettere che le emozioni,
nelgradodidensitadellasintesicheesprimono,dannoluogo, egianonépoco,aunalineadiconfinetrastati
interni e stati esterni: vale a dire, che esse vengono a produrre una linea o una soglia, la quale, pero, di per
s€, non & cognitivamente tracciabile—né da parte di chile stia vivendo, né da parte di chi le stia osservando.

D’altronde, errerebbe facendo una confusione logica, da un lato, chi vi individuasse —
causalisticamente — dei cosiddetti “primitivi psicologici” che in ultima istanza hanno la pretesa di
descrivere meccanismi di ordine biologico;'* da un altro lato, chi vi attribuisse — cognitivisticamente —
un carattere concettualizzante o inferenziale, che attiene non gia alla basica funzionalita biopsichica

9) Sull’emozione della paura, come emozione da cui, e con cui, e attraverso cui, originano sia i nostri processi cognitivi sia e la necessita
della loro innovazione, si rinvia alla Prefazione del primo fascicolo di «Atque. Materiali tra filosofia e psicoterapia».

10) Cfr. Damasio et al., Subcortical and cortical brain activity during the feeling of self-generated emotions, in «Nature Neuroscience»,
2000, 3, pp. 1049-1056; J. Ledoux, The emotional brain: The mysterious underpinning of emotional life, Simon and Schuster, New York
1996; J. Panksepp, L. Bive, The Archeology of Mind. Neuroevolutionary Origins of Humans Emotions, W.W. Norton & Company, New
York London 2012 — cit. in F. Desideri, “Emoticon. Grana e forma delle emozioni”, cit.

11) L.W. Barsalou, Situated simulation in the human conceptual system, in «Language and Cognitive Processes», 2003, 18, pp. 513-562
2012 — cit. in F. Desideri, “Emoticon. Grana e forma delle emozioni”, cit.

12) Qui e possibile trovare una analogia con la teoria junghiana dei complessi a tonalita affettiva, per questo mi permetto di rinviare a
P.F. Pieri, Dizionario junghiano, cit., voce “Complesso”, pp.139-152.

13) Cfr. L. Wittgenstein, Ultimi scritti. La filosofia della psicologia, Introduzione di A.G. Gargani, Laterza, Roma-Bari 1998; Id., Ricerche
filosofiche, a cura di M. Trinchero, Einaudi, Torino 1999; Id., The Big Typescript, a cura di A. De Palma, Einaudi, Torino 2002.

14) Mi permetto di rinviare ancora a P.F. Pieri, Dizionario junghiano, cit., voce “Causalita”, pp. 112-118.
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delle emozioni bensi alla loro ridondanza meta-funzionale; e, da un altro lato ancora, chi vi assegnasse

— comportamentisticamente — il valore di una mera risposta a uno stimolo, trascurando come, in tale
modalita, sia gia in atto, come si cerchera di chiarire, una prima forma di soggettivita dell’essere
vivente.

La stera delle emozioni nel pensiero junghiano

La sfera delle emozioni & stata designata da C.G. Jung con il termine “affettivita”, ed & stata
intesa come quella parte essenziale dello psichico che sotto la forma di “tono affettivo” interagisce
direttamente con la sfera motoria e quella intellettiva.

La sfera affettiva, o sfera delle emozioni, € stata cioe intesa da questo autore, per cosi dire, come una
struttura elementare che distinta dal pensiero, lo presiede e, dandovi valore, lo accompagna.'
L'affettivita come «tono affettivo», secondo il pensiero di Jung, € cio che partecipa strutturalmente
allo psichico svolgendone una funzione essenziale sin dalla costituzione dell’organismo, presiedendo
al pensiero e alla azione, all’intelletto e alla volonta.'® D’altronde, scriveva Jung: «Questo punto di
vista e espresso da Schopenhauer in termini generali e assoluti: 'uomo compie sempre soltanto cio
che egli vuole poiché da quello che egli € deriva necessariamente tutto quanto egli di volta in volta
compie. Anche se ammettiamo il fatto che numerose volizioni siano mediate o ponderate dall’intelletto
non dobbiamo pero scordare che ogni membro di una catena d’idee ha un valore affettivo definito
che ¢ 'essenza indispensabile agli atti di volonta e senza la quale I'idea non & altro che un’ombra
vacua. Questo valore affettivo soggiace, in quanto fenomeno parziale, ai mutamenti del tutto [...].
Ne consegue che anche il processo intellettuale pit puro possa raggiungere la volizione soltanto
per il tramite del valore affettivo, per cui in ogni azione abnorme, che conservi una relativa presenza
dell’intelletto, il primum movens dovrebbe ricercarsi nella sfera affettiva».'”
In questa prospettiva I'emozione e stata quindi intesa come una funzione dello psichico distinta
dalle altre, e con queste in relazione attraverso le varie tonalita che vi assegna, partecipandovi o
contrastandole. In quanto tale, la sua presenza si esprimerebbe (entrerebbe in comunicazione)
nelle diverse formazioni, da quelle piti semplici a quelle piti complesse. E per cid che in psicologia
analitica si € sempre teso a mettere in evidenza la qualita affettiva delle diverse “immagini mentali”,
parlando della “tonalita affettiva” dei complessi mentali. «Gli elementi della vita psichica, sensazioni,
rappresentazioni e sentimenti — scriveva Jung — sono presenti alla coscienza sotto forma di determinate
unita, che, per tentare un’analogia con la chimica, si possono paragonare alle molecole. Esempio: io
incontro per la strada un vecchio amico: nel mio cervello si forma un’immagine, un’unita funzionale:
I'immagine del mio amico X. In questa unita (molecola) distinguiamo tre componenti “radicali”:
percezione sensoriale, componenti intellettuali (rappresentazione, immagini mnemoniche, giudizi
ecc.), tono affettivo.

15) C.G. Jung, “Squilibrio affettivo maniacale” (1903), trad. it. in Opere, Boringhieri, Torino, vol. 1, p. 144.

16) «Se c’e un campo sperimentale che insegna come l'azione dipenda dall’emozione — scriveva Jung — questo & certamente quello
psichiatrico. Linferiorita dell’intelletto nei confronti dei moti istintivi quanto alla decisione della volonta & cosi evidente che la stessa
esperienza quotidiana spinge [...] all’osservazione che I'attivita specifica del pensiero & sempre preceduta da qualcosa di primariamente
caratterologico che trasmette la disposizione necessaria a questa azione o a quella». E cosi Jung stesso precisava: «In senso lato hanno
“caratterologia primaria” le affettivita, o insufficienti o accentuate o perverse; in senso pil ristretto I’hanno le inclinazioni e gli impulsi,
quei fenomeni psicologici fondamentali sui quali basiamo il carattere empirico che & chiaramente il fattore determinante per le azioni
della stragrande maggioranza di persone. L'intervento dell’intelletto & qui quasi sempre piuttosto accessorio in quanto offre al motivo
caratterologico preesistente una serie di idee in apparenza logicamente necessarie, e nel caso peggiore (che & quanto pit comunemente
avviene) costruisce motivi intellettuali solo a posteriori» (C.G. Jung, “Squilibrio affettivo maniacale” (1903), cit., p. 144). Approfondendo
queste considerazioni, Jung proseguiva dicendo: «Questo punto di vista & espresso da Schopenhauer in termini generali e assoluti:
I"'uomo compie sempre soltanto cio che egli vuole poiché da quello che egli € deriva necessariamente tutto quanto egli di volta in volta
compie. Anche se ammettiamo il fatto che numerose volizioni siano mediate o ponderate dall’intelletto non dobbiamo pero scordare
che ogni membro di una catena d’idee ha un valore affettivo definito che e I'essenza indispensabile agli atti di volonta e senza la quale
I'idea non & altro che un’ombra vacua. Questo valore affettivo soggiace, in quanto fenomeno parziale, ai mutamenti del tutto [...]. Ne
consegue che anche il processo intellettuale piti puro possa raggiungere la volizione soltanto per il tramite del valore affettivo, per cui in
ogni azione abnorme, che conservi una relativa presenza dell’intelletto, il primum movens dovrebbe ricercarsi nella sfera affettiva» (C.G.
Jung, “Squilibrio affettivo maniacale” (1903), cit., p. 144).

17) Ibidem.
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Queste tre componenti sono unite in un saldo legame [...]. Questo mio amico una volta, con
chiacchiere avventate, mi ha trascinato, in una storia spiacevole, di cui dovetti a lungo sopportare le
conseguenze. La storia comprende in sé un grande numero di associazioni (essa si puo paragonare a
un corpo costruito con innumerevoli molecole). Molte persone, cose, avvenimenti vi sono contenuti.
L'unita funzionale “il mio amico” e in essa una figura tra le tante. L'intera massa mnemonica ha un
determinato tono affettivo, un vivace sentimento di collera. Ogni molecola prende parte a questo
tono affettivo, cosicché di regola, questo tono affettivo € presente dappertutto, tanto piti chiaramente
quanto piu evidente & il suo rapporto con l'insieme pit grande». Quindi, ognuna di queste “molecole”
«partecipa al tono affettivo dell’intera massa di rappresentazioni che noi definiamo — scrive Jung —
col nome di complesso a tonalita affettiva».'® E tutto cio egli lo spiegava con il carattere strutturante
attribuito alla stessa affettivita, infatti cosi proseguiva: «Le singole rappresentazioni sono [si] legate tra
loro secondo le diverse leggi dell’associazione (somiglianza coesistenza ecc.). Ma cio che le seleziona
e le raggruppa in insiemi pit grandi e un affetto»."

La quota corporea dell’espressivita emozionale

La sfera primaria delle emozioni si manifesta — lo si puo osservare anche solo empiricamente —
nel suo coinvolgere in vario modo il corpo.

In particolare, sappiamo che al contemporaneo sopraggiungere di specifici imput sensoriali
provenienti in vario modo dalla periferia del nostro corpo o dal suo esterno, si da un’attivazione di
diverse reti neurali, che per un verso, mettono in scena nel teatro della mente le rappresentazioni degli
input sensoriali stessi, e per un altro, coinvolgono selettivamente certe zone del nostro corpo, quelle
determinate posture che finiamo con |’assumere, quegli specifici gesti che ci troviamo a compiere: un
coinvolgimento che dai differenti muscoli facciali puo giungere sino agli arti, puo estendersi a tutta la
superficie corporea, puo interessare certi movimenti somato-viscerali.

Le nostre emozioni sono, per cio, un intreccio di dinamismi che esprimono eventi immaginali
ma anche reali, attraverso micro-azioni o micro-reazioni costituiti da “gesti” del nostro corpo, o, piu
precisamente, da fenomeni che accadendo entro i suoi confini, finiscono con il travalicarlo solo e
soltanto per il carattere fondamentalmente espressivo che vengono ad assumere.

La plasticita temporale del dispiegarsi delle emozioni

Le emozioni, come si & anticipato, si configurano come risposte. Ma ora occorre precisare che
non sono unicamente delle risposte: vale a dire, nel carattere fondamentalmente manifestativo ed
espressivo delle emozioni sono sempre implicate tutte quante le modalita temporali, per cui le stesse
emozioni possono dispiegarsi come effetti che concernono un evento che ci sta accadendo, oppure un
qualcosa di cui abbiamo una anticipazione o di cui siamo in attesa, oppure un evento negativo appena
attraversato o scampato.

Le emozioni come primo livello espressivo della nostra soggettivita

Proprio per I'effetto di questa plasticita temporale, & possibile assumere le emozioni non gia
riducendole, o riconducendole, a uno schema stimolo-risposta oppure a un meccanismo di feedback,
bensi come attestazione dell’esistenza di un primo livello di soggettivita del vivente: vale a dire, il
corpo animale — che, anche, noi siamo — diviene espressivo proprio attraverso le emozioni, attestate
dalla emissione di movimenti e suoni di varia natura e intensita.

18) C.G. Jung, “Psicologia della dementia praecox” (1907), trad. it. in Opere, Boringhieri, Torino, vol. 3, pp. 46 e seg.
19) Ivi, p. 48 n.
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L'espressivita emozionale: il livello pre-linguistico e sub-simbolico delle emozioni

Nella loro forma primaria, le emozioni hanno uno strato di espressivita che possiamo definire di livello
a-linguistico o extra-linguistico, pre-linguistico o sub-simbolico, per quanto, dentro il linguaggio
verbale, diano luogo a effetti semantici.

Se (seguendo De Saussure)* vogliamo continuare ad attribuire al ‘simbolico’ la capacita di esprimerci
e comunicare mediante segni convenzionalmente codificati, per cui questi significano proprio per
il loro carattere astratto e arbitrario e grazie alla struttura grammaticale che ne regola il loro uso nei
differenti contesti, dobbiamo dire che I’espressivita delle emozioni, ripetiamolo nella sua primarieta e
tipicita, accade in modo sub-simbolico.

Sicché l'espressivita emozionale resta al di qua dell’articolazione sintattico-semantica, ma non per
questo e completamente asemantica e quindi priva di significati: vale a dire, le emozioni, proprio per
il loro carattere espressivo, si rinvengono all’interno della dinamica comunicativa e per cio negli effetti
semantici dei segni convenzionali che il nostro linguaggio verbale mette in opera.

Il rapporto tra emozione e linguaggio: un intreccio tra espressivita pre-simbolica dei sistemi emozionali
e mediazione simbolica del linguaggio verbale

Non e possibile trascurare l'osservazione che il dinamismo delle emozioni, nel suo carattere
fondamentalmente espressivo, interviene — continuamente e in vario modo — nella trama dei significati
del linguaggio verbale: modulandoli, capovolgendoli o addirittura interrompendoli.

Proprio la permanenza di un tale intreccio, ci obbliga a considerare insufficiente la tesi, qua e la
sostenuta, di una assoluta convenzionalita del linguaggio. Si potrebbe piuttosto dire, a partire dalla
riflessione del secondo Wittgenstein, che il linguaggio e solo parzialmente convenzionale: il linguaggio
& convenzionale nella sua forma segnica, ma & invece espressivo nella sua articolazione e quindi nei
suoi effetti, ovvero nel respiro che i segni ottengono nell’effettivita del loro uso.

Le emozioni sono “ineffabili”?

Per il fatto che le emozioni sono disposizionalmente espressive, e insieme a questo, per il sussistere
di un rapporto tra emozioni e (uso effettivo del) linguaggio, viene definitivamente a decadere la tesi di
una ineffabilita dei fatti emozionali e dei vissuti emotivi, e, di contro, viene a essere ammessa la tesi
di una loro effabilita.

D’altronde, da Jung, I'emozione é stata intesa in senso generale come un evento carico di significati
gnoseologico-affettivi differenti (e variamente in relazione) rispetto a quelli che la coscienza
ordinariamente assegna a sé e al mondo. In quanto evento dinamico involontariamente subito dalla
coscienza e quindi da questa sentito come disturbo del proprio decorso rappresentativo, ogni emozione
€ assunta come espressione della necessita di una profonda ristrutturazione di quei significati che una
volta insediatisi nel processo conoscitivo, hanno costituito lo stato in cui la coscienza si trova e in
cui quest’ultima (e non I’organismo psichico nella sua completezza) vorrebbe permanere. Sul piano
psicologico, le emozioni aprirebbero pertanto due questioni tra loro correlate: la prima concerne la
problematicita della condizione unilaterale della coscienza, la seconda concerne invece il dinamismo
psichico complessivo.

20) Come sappiamo Agostino aveva definito il segno aliquid stat pro aliquo (“qualcosa che sta per qualcos’altro”), definizione che rimane
problematica poiché la complessa relazione ‘stare per’ non viene approfondita. Fu Ferdinand de Saussure, nel primo decennio del xx
secolo, a introdurre la nozione di segno linguistico prendendone in considerazione la relazione. Per Saussure il segno linguistico &
un’entita a due componenti indissolubili: significante e significato. Proprio come un foglio & formato da un fronte e un retro, e I'uno non
puo esistere senza |'altro, cosi un segno e la risultante della combinazione del significante, la parte sensoriale del segno, e del significato,
il concetto che risulta abbinato a quella determinata parte sensoriale. Per Saussure il segno & sempre e comunque un’entita psichica;
infatti egli parla di ‘immagine acustica’ per il significante e di ‘concetto’ per il significato.
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La dinamica coevolutiva di emozione e linguaggio: la doppia direzione tra espressivita emozionale e
linguaggio

Il rapporto tra emozione e linguaggio pud essere osservato secondo la direzione che va dal
basso verso I’alto, e quindi dal carattere pre-linguistico e sub-simbolico dei sistemi emozionali primari
sino al livello superiore e pit complesso del linguaggio verbale.

Un tale rapporto puo pero essere osservato seguendo la direzione inversa, che andando dall’alto
verso il basso, lo considera come l'effetto sia di una inibizione sia di una dilatazione e potenziamento
che il linguaggio esercita sulla sfera emozionale. Nella seconda prospettiva, si rileverebbe come
il linguaggio — nel suo svolgere funzioni di inibizione, discriminazione, modulazione e selezione
— divenga un potente fattore di interattivita sociale e di costruzione culturale, per cui l'espressivita
emozionale risulta da un lato delimitata e dall’altro espansa. Proprio questo scambio, che accade alla
radice della differenziazione tra pensiero e sentimento, e tra razionalita ed emozioni, spiegherebbe
come la comunicazione linguistica sia cio che consente vuoi una espansione della sfera emozionale,
vuoi la sua interna diversificazione.?'

Il secondo livello di sintesi delle emozioni

E possibile inoltre ipotizzare che, nel corso dello sviluppo individuale, le espressioni affettivo-
emozionali vengano rielaborate e filtrate da istanze di livello superiore, neocorticali, sino a essere
elaborate attraverso il linguaggio. In altri termini, certi stimoli sensoriali o determinati processi affettivi
primari si trasformerebbero in esperienze fenomeniche, come quelle legate al gusto, mediante
elaborazioni e reinterpretazioni di tipo cognitivo che come tali attengono a un ordine psichico
superiore.

Proprio in funzione di questi fatti, e quindi attraverso la capacita di verbalizzare e insieme di
concettualizzare, le emozioni primarie diverrebbero “sentimenti emozionali” e acquisirebbero persino
il valore di valutazioni di carattere non “affettivo”.

Una tale ipotesi veicola in fondo I'idea di un secondo livello di sintesi delle emozioni, che
include mediazioni cognitive e articolazioni linguistico-simboliche.

Rimane perd a questo punto da chiedersi se questa seconda sintesi sostituisca per intero, e
quindi una volta per tutte, la prima sintesi, ovvero quella che caratterizza i sistemi emozionali primari,
e quindi se, da un lato, li lasci in qualche forma permanere, e se, da un altro, includa la possibilita di
farsene ulteriormente permeare.

A tale riguardo si potrebbe sostenere che i sistemi emozionali di secondo livello — dove, come si
e detto, I'espressivita emozionale, nei suoi livelli pre-linguistico e sub-simbolico, € amalgamata con il
linguaggio e quindi con i relativi dispositivi simbolici e cognitivi — siano dei sistemi doppiamente aperti:
aperti sia sul versante delle dinamiche di livello superiore che sono strettamente cognitive e simboliche,
sia sul versante delle dinamiche di livello inferiore, che sono invece strettamente emozionali e come
tali sub-intenzionali.

Ipotizzando, come si sta facendo, un primo livello di sintesi e in un secondo livello di sintesi
che perod rimane sempre aperto al primo, le emozioni, da un lato, si presterebbero a una traduzione
simbolica sino ad assimilare input di ordine cognitivo e — se vogliamo — etico, e da un altro lato, si
manterrebbero nello stato di pulsioni, ovvero in una condizione — per definizione — ostile a qualsivoglia
genere di restrizione, regolazione e governo.?

Il carattere di “indice” dell’espressivita emozionale

Facendo en passant riferimento all’opera di Charles Sanders Peirce, e precisamente alla “Grammatica
speculativa” dei suoi Collected Papers, si puo attribuire all’espressivita delle emozioni il carattere di

21) Cfr. E. Jablonka et all., The co-evolution of language and emotions, in «Philosophical Transactions of The Riyal Society», 2012, 367,
pp- 2152-2159 2012 — cit. in F. Desideri, “Emoticon. Grana e forma delle emozioni”, cit.

22) Cfr. la nozione di libido, a cui prima si faceva cenno.
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indice piuttosto che quello di simbolo.*

E per cio che la dimensione delle emozioni si distinguerebbe-da e sarebbe in contrasto-con
quella dei sentimenti: tanto la densita dei sentimenti € simbolica e come tale passibile di un suo
articolarsi, ed essere gerarchizzata, sul piano del sentire affettivo, quanto la densita delle emozioni
e pre-simbolica e come tale e quasi irregolabile; tanto i sentimenti si mostrano in modo colto ed
educato, quanto le emozioni accadono in modo inatteso; tanto i sentimenti si caratterizzano per la
loro direzionalita, quanto le emozioni si caratterizzano, invece, per la loro eccentricita e pluriversita.

In un tale, non necessario, accordo, &€ comunque possibile rilevare un coesistere delle emozioni
conisentimenti, e, pitl precisamente, un passaggio delle emozioni da una espressivita fondamentalmente
corporea a insiemi simbolicamente significativi.

Una proto-dialettica emozionale

Le singole emozioni sono significative in quanto eventi, che, nel loro avere un inizio e una fine,
manifestano stati qualitativi di perturbamento e di regolazione omeodinamica dei processi degli esseri
viventi. C'e quindi da rilevare a questo punto che le emozioni, oltre a promuovere una dialettica, per
un certo verso, proto-semantica, promuovono una dialettica biopsichica: una turbolenza o rottura di
equilibri psicofisiologici, e un assestamento autoregolativo del sistema.?*

A partire da cio, possiamo sostenere che nell’ambito del dinamismo mentale, |'emozione puo
essere intesa come il fondamento delle continue trasformazioni o transizioni delle rappresentazioni del
mentale stesso, per cui ogni suo singolo prodotto puo essere a sua volta inteso come una espressione
qualitativa della quantita di energia psichica.”® Ovverosia, in questa prospettiva, si puo parlare del
dinamismo mentale come di un vero e proprio gioco la cui posta si esprime attraverso molteplici
rappresentazioni a tonalita emotiva che differendo — quanto a intensita e significato — dalla
situazione generale dell’organismo, vengono, per cosi dire, a richiedere una particolare attenzione.

Ad esempio, scriveva Jung: «Una situazione carica di pericolo spinge da parte il gioco tranquillo
delle rappresentazioni e mette al suo posto un complesso di altre rappresentazioni a piu forte tono
affettivo.

[l nuovo complesso fa passare in secondo piano tutto cio che non lo riguarda, esso € momentaneamente
il piti evidente, dato che inibisce totalmente ogni altra rappresentazione [...]. Esso ha ora il piu forte

N

23) Parlare dell’“indicalita” & un modo per affrontare domande su che tipo di rapporto abbiano le nostre parole con il mondo e in virtu
di che cosa vi entrino in rapporto, sia secondo I>analisi del “riferimento”, vale a dire del fatto che certe parole, possono riferirsi a oggetti
o entita nel mondo, sia secondo I'esame della “variabilita contestuale” tanto del significato delle parole che dell’assegnazione di verita
o falsita agli enunciati, delle circostanze in cui si manifesta, dei suoi effetti. E per cio che viene presa in considerazione la nozione di
“indice”. lindice e per Peirce un segno che rinvia al suo oggetto in virtu del fatto che € determinato da quell’oggetto: vale a dire, la
relazione tra il segno e I'oggetto e cioé di carattere esistenziale, e I'oggetto a cui Iindice fa riferimento — se davvero si tratta di un indice
— non puo non esistere. Di contro, ma analogamente, nel caso dell’indice il segno stesso deve essere un esistente effettivo, oppure una
regola convenzionale, ma non una semplice qualita. Vi sono indici che sono resi causalisticamente dall’oggetto (per esempio, le macchie
del morbillo sono determinate dal morbillo), e indici che sono tali per una semplice relazione di compresenza o contiguita spaziale o
temporale (per esempio: la nuvola nera indice di temporale, ma anche i termini “io”, “qui” e i nomi propri). Per tali caratteristiche, I'in-
dice si differenzia dall’icona e dal simbolo. L'icona € un segno che rinvia al suo oggetto in virtt delle proprie qualita, ma non c’é alcuna
garanzia che I'oggetto cui rinvia esista davvero; perché seppure esistesse, intratterrebbe con la stessa icona una relazione di somiglianza
che come tale insiste sul piano qualitativo. Il simbolo & un segno che invece rinvia al suo oggetto in virtt di una convenzione: deve essere
esso stesso convenzionale, e il suo oggetto & di carattere generale.

24) E qui possibile fare un parallelo con la nozione junghiana di “simbolo” secondo lo studio che di questa nozione & stato svolto da
Mario Trevi.

25) Nella letteratura junghiana I’energia psichica & lo stesso che «libido» in quanto «valore energetico — scriveva Jung — suscettibile di
comunicarsi a una sfera qualsiasi di attivita [...] senza essere un istinto specifico» (C.G. Jung, “Trasformazioni e simboli della libido”
(1912-1952), trad. it. in Opere, Boringhieri, Torino, vol. 5, p. 140). Come tale, Jung intende la libido, in generale, come un movimento, e,
in particolare, come un movimento che conosce, per cui assumendo forme diverse, rappresenta, per cosi dire, il motore di ogni manife-
stazione umana sia a livello naturale che a livello culturale. La libido, sempre secondo Jung, sarebbe soggetta a transizioni da una forma
all’altra, e cio per la presenza, nella psiche umana, di un apparato di conversione che altrimenti e detto funzione simbolica. La forma che
assumerebbe la libido nei suoi processi trasformativi mediante tale apparato — che nel 1916 sara denominato “funzione trascendente”
—, e il “simbolo”. Il simbolo che della libido sarebbe espressione e nello stesso tempo un suo organo funzionale, non puod piu essere —
come in S. Freud — la manifestazione di cio che sta sotto alla coscienza (e quindi un qualcosa che “sta al posto” della latente pulsione
istintuale inaccettabile dalla coscienza); esso, invece, sarebbe tout court 'espressione della sintesi di carattere tensionale degli opposti
in cui verrebbero inevitabilmente a dirimersi e all’occasione a dilacerarsi sia il pensiero razionale, sia la volonta del soggetto umano.

73

Rivista3_11_11_2014.indd 73 @ 18/11/14 19:44



1 TEEEE @® a_____ HEET)

QUADERNI DI CULTURA JUNGHIANA Anno 3, numero 3 — 2014

tono di attenzione»?®. «Dunque — osserva Jung — non diciamo: dirigiamo l’attenzione su qualcosa,
bensi: a questa rappresentazione si associa lo stato di attenzione».?”” Ovvero, e per un altro verso, le
rappresentazioni mentali a forte tonalita emotiva, nel loro darsi nella quota psichica, non farebbero
che interrompere quella tranquilla circolazione delle rappresentazioni egocentriche e conducono il
complesso dell’lo a perdere la propria stabilita e la propria consolidata forza costellante. E con simili
considerazioni che Jung sorprendera il complesso a tonalita affettiva dell’lo, nella sua condizione basale
di “lo affettivo”;*® e cosi provera a chiarire: «Col termine ‘lo affettivo” definisco [...] la modificazione del
complesso dell’lo, prodotta dall’emergenza di un complesso a forte tonalita affettiva. La modificazione,
di regola, nel caso di affetto spiacevole, consistera in una limitazione, in un recedere di molte parti
dell’lo normale. Molti altri desideri, interessi, affetti, devono lasciare il posto al nuovo complesso, nella
misura in cui sono a esso contrapposti. Dell’lo rimane nell’affetto solo qualcosa di ridotto al minimo
indispensabile; si pensi per esempio alle scene dell’incendio di un teatro o di un naufragio: in un batter
d’occhio tutta la cultura scompare e rimane solo la selvaggia ricerca di scampo».*

C’e da ritenere per cio, che questa duplice, contemporanea, dialettica vuoi corporea vuoi
psichica — consistente in sfasature e disarmonie tra fattori eminentemente somatici e fattori puramente
affettivi che la dimensione emozionale dispiega — possa essere assunta come cio che, almeno in parte,
alimenta il dinamismo della nostra vita.

Il carattere conflittuale dell’evento emotivo

In generale, le emozioni sono fondamentalmente da intendere come il farsi in primo piano —
nel processo di simbolizzazione — di cio che prima era nello sfondo delle nostre rappresentazioni
coscienti: ossia ogni emozione ¢ il venire all’espressione di quella che prima non era che I'ombra su
cui si stagliavano le figure della nostra coscienza. Sicché, I'evento emozionale potrebbe assumersi
come |'occasione di un rovesciamento del rapporto generale tra le rappresentazioni coscienti e cio che
da sempre ha, per cosi dire, “dato spessore” a ognuna di queste. In particolare, il darsi delle emozioni
potrebbe intendersi, sul piano psicodinamico, come la conseguenza di un urto tra I’adattamento
psichico in atto nella coscienza e la, per cosi dire, “inclinazione istintiva originaria”. Dal punto di
vista della coscienza, Jung infatti distingue, a questo proposito, due momenti differenti: il momento
precedente e quello susseguente la sensazione di una collisione. Prima della collisione, I'adattamento
sarebbe in primo piano e I'inclinazione istintiva rimarrebbe sullo sfondo; successivamente, insieme alla
sensazione dell’urto tra i due piani, la situazione si ribalterebbe: cio che prima si trovava sullo sfondo
diventa in primo piano, e viceversa. In questo senso, le emozioni non sarebbero pit classificabili come
“funzioni”, cioe come elementi disponibili alla coscienza né come “disturbi” o elementi patologici;
bensi dovremmo intenderle come “eventi” che in quanto tali accadono nel processo psichico e come
tali devono venire ricondotti al processo di trasformazione dei significati cognitivi e affettivi. E cio
«Perché — scriveva Jung — un’emozione, come denota la parola, ci porta via, ci trascina, ci travolge:
I"lo rispettabile viene accantonato, e gli subentra qualcos’altro. Diciamo “& fuori di sé”, oppure “ha un
diavolo per capello”» .2 «Gli affetti [...] possono essere controllati solo a viva forza. Potete soffocarli, ma
niente di piu. Dovete stringere i pugni per non esplodere, perché possono essere piu forti dell’lo».?

E parlando propriamente dell’emozione, cosi chiariva: «lo considero I'emozione un affetto, nel
senso in cui “si e affetti” da qualcosa».** Diversi dai sentimenti soltanto per una questione di grado,*
gli affetti «non sono [...] prodotti dalla volonta: semplicemente insorgono».

26) C.G. Jung, “Psicologia della dementia praecox” (1907), cit., p. 49.
27) Ibidem.

28) Ibidem.

29
30) C.G. Jung, “Contributo a una discussione sulla psicoterapia” (1935), trad. it. in Opere, Boringhieri, Torino, vol. 10, t. 1, p. 38.
31) Ivi, p. 58.

32) lvi, p. 39.

33) Ivi, p. 40.

)
)
)
) Ivi, p. 49 n.
)
)
)
)
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E con essi «si manifestano non di rado tratti del carattere sconosciuti anche al diretto interessato,
oppure emergono involontariamente contenuti latenti».** Inoltre veniva detto a questo proposito: «Gli
ignoti particolari svelati dall’affetto erano da sempre presenti, e presto o tardi avrebbero avuto accesso
alla coscienza. Dobbiamo percio sempre tenere conto dell’esistenza di elementi ancora ignorati.

Potrebbero trattarsi di peculiarita del carattere sconosciute. Ma potrebbe altresi trattarsi di
potenzialita che si svilupperanno in futuro e che affiorano per I"appunto cosi; con un’esplosione
affettiva capace, a volte, di trasformare radicalmente una situazione».*

La circolarita tra evento emotivo e stato attuale della coscienza

Affiorando alla superficie dello psichico e detronizzando non gia la coscienza bensi la sua
assolutezza, I’evento emotivo svelerebbe alla coscienza stessa da un lato certi particolari ancora
ignoti, e dall’altro vi arrecherebbe potenzialita mai conosciute. E oltre a cio, esprimerebbe proprio
la forza di quelle entita e di quelle potenzialita. Magari prima di tale evento, ci poteva pure essere
nella coscienza I'idea di una determinata cosa nuova, oppure si poteva conoscere e sapere una certa
cosa, ma tali idee, potenzialita od oggetti del sapere e della conoscenza mancavano della forza di
significare: «Ll'idea come semplice concetto intellettuale — scriveva Jung — non ha influenza sulla
vita, perché in questa condizione non e che una mera parola». Talché, se non le venisse incontro
I’emozione, «l’idea rimarrebbe un concetto subordinato al beneplacito della coscienza, un aggeggio
senza forza determinatrice». Ma una eventuale «reazione dell’animo» che ogni emozione veicola, da
una parte renderebbe quell’idea propriamente simile al comportamento di un “complesso autonomo”,
e dall’altra dimostrerebbe quanto «la coscienza dell’lo non sia necessariamente la sola consapevolezza
del nostro sistema, ma sia forse inconsciamente subordinata a una coscienza piu vasta». Infatti se
«lidea — egli scrive — acquista significato di complesso autonomo, opera attraverso I’animo sulla vita
della personalita».?® Sarebbe uno dei compiti della psicoterapia moderna il cercare una oggettivazione
delle emozioni, onde metterle a confronto con la coscienza.’” @&

All’interno del fatto che tra emozioni e coscienza sussisterebbe una ineludibile circolarita, Jung
invitava infatti a considerare le possibilita che possono sorgere a livello psicoterapeutico proprio in
presenza di queste manifestazioni. «Partendo dal fatto che sovente nell’affetto si svelino senza volerlo le
verita dell’altra parte, € consigliabile — egli scrive — giovarsi proprio di un affetto per dar modo all’altra
parte di esprimersi. Percio si potrebbe dire parimenti che bisogna esercitare I’arte di parlare a se stessi
in stato affettivo e nella cornice di questo, come se |'affetto medesimo parlasse senza riguardo alla
nostra critica ragionevole». Finché Iaffetto come critica della coscienza sta parlando alla coscienza
stessa, quest’ultima, chiarisce Jung, dovra trattenersi dal criticarla; invece alla fine dovra sottoporre a
critica, quella stessa critica che dalle emozioni le & stata rivolta.*®

La relazione tra espressivita emozionale e linguaggio

Alle varie e differenti considerazioni che qui si stanno svolgendo, fa da sfondo una particolare
nozione di “relazione” che ora torna utile precisare. Con questo termine ci si riferisce in generale a
qualsivoglia forma di rapporto che intercorre tra due diverse entita colte in una determinata condizione.
In questo senso le nozioni di identita, opposizione, coesistenza, successione e causalita sono forme di
relazione che, nei vari piani, legano tra loro elementi variamente distinti.

C’é pero da chiarire che in psicologia analitica, ogni relazione viene assunta come fenomeno
originario rispetto alla costituzione individuale: facendo decadere |’accezione del senso comune
secondo cui due entita isolate instaurano tra loro delle relazioni, viene infatti sottolineato espressamente
come un organismo individuale non sussista mai veramente se non e gia in una qualche forma di
relazione con un altro organismo individuale (fosse anche nella relazione di isolamento dall’altro).

34) C.G. Jung, “Psicogenesi della schizofrenia” (1939), trad. it. in Opere, Boringhieri, Torino, vol. 3, p. 270.
35) lvi, p. 271,

36) C.G. Jung, “Spirito e vita” (1926), trad. it. in Opere, Boringhieri, Torino, vol. 8, p. 357.

37) C.G. Jung, “Mysterium coniunctionis” (1955-1956), trad. it. in Opere, Boringhieri, Torino, vol. 14, p. 472.
38) C.G. Jung, “L'io e I'inconscio” (1928), trad. it. in Opere, Boringhieri, Torino, vol. 7, p. 200.
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Con questo corollario, la nozione & venuta fondamentalmente a indicare il rapporto tra medico
e paziente (per cui si parla dei fenomeni transferali), sostenendo, da un lato, I'imprescindibilita della
partecipazione radicale tra medico e paziente nei vari momenti costitutivi della psicoterapia, e,
dall’altro, I'inefficacia delle varie forme di conoscenza astratta e oggettiva, e da un altro lato ancora,
come ogni forma di conoscenza che si da nella pratica psicoterapeutica (anche quella modalita —
neutra e distaccata — di cui si diceva prima) accada dentro quella specifica relazione che ha impigliato
e dispiegato e la personalita del paziente e la personalita del medico.

Ed e venuta a indicare anche il rapporto tra le differenti sfere dello psichico di ciascuno dei due
partners, per cui si puo trovare Jung che parla, tra l'altro, di relazione tra conscio e inconscio, tra anima
e animus, tra elementi individuali e collettivi, tra singole funzioni psichiche, tra funzioni psichiche e
archetipi. Circa questo secondo ambito, c’é da segnalare che il termine “relazioni” (Beziehungen) —
purtroppo decaduto sin dalla prima edizione italiana® di Die Beziehungen zwischen dem Ich und
dem Unbewussten* — segnala che non possa esserci, isolatamente, una descrittiva psicologica dei due
pill importanti campi psichici in modo isolato, perché ciascuno rinvia all’altro (un esempio di cio sta
nella critica junghiana all’espressione “psicologia del profondo”). In altri termini, Jung illustrera in quel
saggio la reciproca determinazione dell’io e dell’inconscio, segnalando come sia proprio I'assunzione
gnoseologica e affettiva di una tale relazione cid che determina I'equilibrio fondamentale della
maturazione dell’essere umano. Attraverso questa nozione veniva infatti considerata la problematicita
derivante dalla separazione gnoseologica e pratica che la psicologia compie rispetto alle sfere della
coscienza e dell’inconscio, e viene altresi considerato il rischio che corre la persona laddove una delle
due sfere non sia piu sentita in relazione con Ialtra. In questo senso cio che guida Jung nella descrizione
dei dissidi, delle pacificazioni e delle alleanze tra le differenti regioni dello psichico e il paradigma
delle loro relazioni: e cioé esse le si lascerebbero esistere veramente solo attraverso la altrettanto vera
cognizione delle relazioni che le hanno dispiegate. E con questa serie di argomentazioni che Jung
d’altronde potra considerare decaduta la famosa metafora freudiana della “bonifica dello Zuiderzee”,
che facendo da guida al trattamento psicoanalitico, indicava fondamentalmente una vittoria finale
dell’io sull’inconscio.*' Piuttosto, si potrebbe affermare che quella metafora che faceva da guida al
pensiero freudiano, € I'emblema di una delle possibili modalita relazionali, e precisamente di quella
in cui uno specifico complesso dell’io sta in una relazione di sopraffazione con un altrettanto specifico
stato inconscio.

Oggettivarsi dei contenuti emotivi: quando le emozioni sono lasciate sovraesposte

Proprio in quanto perturbazione degli equilibri psichici in precedenza insediatisi, attraverso le
emozioni si darebbe il fronteggiarsi del cosiddetto “vecchio” e dell’altrettanto cosiddetto “nuovo”,
seppure in forma talvolta dolorosa. Cio potrebbe soltanto avvenire nella condizione in cui la coscienza
fosse capace di non identificarsi con I'emozione emergente, e di non proiettare quest’ultima su un
oggetto esterno. Nel fenomeno emotivo sarebbe cioe insita la possibilita di una trasformazione del livello
di adattamento raggiunto o la possibilita di un miglioramento rispetto a quello. L'emozione, proprio in
quanto viene considerata da Jung una delle forme dello psichico pit accessibili alla coscienza,** nel
suo creare un turbamento della cosienza da un canto attirerebbe su di sé la funzione dell’attenzione*
e dall’altro avrebbe in sé le maggiori probabilita di essere oggettivata dalla coscienza.

A questo proposito, Jung scriveva che per quanto fosse vero che «quando proviamo un affetto, ne
siamo sconvolti e tormentati», nello stesso tempo «e anche presente, in modo percettibile, una pit alta
consapevolezza, che ci impedisce di identificarci con quello stato affettivo, una consapevolezza che
considera quell’affetto come oggetto, e che pud dire: ‘lo so di soffrire’».*

39) Einaudi, Torino 1948.

40) C.G. Jung, “L'io e I'inconscio” (1928), cit.

41) S. Freud, “Introduzione alla psicoanalisi, nuova serie di lezioni”, 1932, trad. it., in Opere, Boringhieri, Torino 1979, vol. 11, p. 190.
42) C.G. Jung, “Mysterium coniunctionis” (1955-1956), cit., p. 525.

)
)
)
)
43) C.G. Jung, “La schizofrenia” (1958 ), trad. it. in Opere, Boringhieri, Torino, vol. 3, p. 227.

)

44) C.G. Jung, “Commento al segreto del fiore d’oro” (1929-1957), trad. it., in Opere, vol. 13, p. 27.
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Nella attuale discussione su mente-cervello che puo, che deve, fare da sfondo a quanto andiamo
dicendo, possiamo accennare anche al fatto che le emozioni — nelle loro sintesi espressive, sia di
primo che di secondo livello — emergono dalle reti neurali sub-corticali e come tali da strati piu
antichi dello sviluppo cerebrale, per cui, proprio nel loro darsi espressivamente, e solo nel loro darsi,
evidenziano sotto forma di immagini mentali anche I"attualita dell’archeologico. Ci sarebbe quindi, in
modo permanente, la possibilita che reperti di una vita ancestrale della nostra mente trapassando la
cristallizzazione dei rivestimenti delle convenzioni e delle mediazioni, riaffiorino in qualche modo e
in qualche grado.*

45) Cfr. P.F. Pieri, Dizionario junghiano, cit., voce “Archetipo”, pp. 62-76.
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L'arte della psicoterapia

di Michele Accettella *

Voglio introdurre il discorso del mio lavoro narrandovi la storia di un “povero ricco”: «Un bel

giorno quest’'uomo si disse: ‘Tu possiedi denaro e beni di fortuna, una moglie e dei figli che farebbero
invidia a ognuno [...] ma sei felice? Ci sono persone a cui manca tutto cio ma le loro preoccupazioni
sono fugate da una grande incantatrice, Iarte. E che rapporto hai tu con I’arte? Non la conosci neppure
di nome [...]. So bene che non viene di sua iniziativa. Ma andro io a cercarla. La riceverd come una
regina e avra nella mia casa la sua dimora [...]". Egli ando quindi da un famoso architetto e gli disse:
‘Mi porti I'arte, porti I'arte fra le mie pareti domestiche. Non bado a spese’.
L'architetto non se lo fece dire due volte. Ando nella casa dell’'uomo ricco, fece gettar via tutti i suoi
mobili, chiamo un esercito di parchettisti, decoratori, laccatori, muratori, imbianchini, falegnami [...]
pittori, scultori e in men che non si dica I'arte era stata catturata, inscatolata, ben sistemata tra le pareti
domestiche dell’uomo ricco. 'uomo ricco era tutto felice [...] dovunque posasse gli occhi si imbatteva
nell’arte, ogni cosa esprimeva l’arte [...]. Nulla, assolutamente nulla era stato dimenticato. Il nostro
uomo ricco da quel momento in poi dedico gran parte del suo tempo a studiare il suo appartamento
[...]. Larchitetto aveva pensato a tutto. Anche per la pit minuta scatoletta vi era un luogo previsto
appositamente. L'appartamento era veramente comodo, ma richiedeva una grande fatica mentale
[...].

Una volta preso in mano un oggetto non si finiva pit di cercare di indovinare quale fosse il suo
posto giusto, e talvolta I’architetto doveva srotolare i disegni di dettaglio per riscoprire il posto di una
scatoletta di fiammiferi. Capito che un giorno egli festeggiasse il suo compleanno. La moglie e i figli
gli avevano offerto ricchi regali. Erano cose che gli piacevano moltissimo e gli davano gioia. A un
certo punto arrivo l'architetto [...] il povero ricco [gli disse] ‘ho festeggiato il mio compleanno. | miei
cari mi hanno letteralmente coperto di regali. Le ho chiesto di venire, caro signor architetto, perché ci
dia qualche consiglio su come possono essere sistemati nel modo migliore’. La faccia dell’architetto
si allungava a vista d’occhio. Infine, esplose: ‘Com’e possibile che lei arrivi al punto di farsi regalare
qualcosa? Non le ho forse disegnato tutto io¢? Non mi sono forse preoccupato di tutto? Lei non ha piu
bisogno di nulla. Lei & completo!” [...]. ‘Ma se il mio nipotino mi regala un lavoretto fatto all’asilo?’.
‘Non puo accettarlo!”. Il padrone di casa era annientato. A questo punto nell'uomo ricco avvenne
una trasformazione. L'uomo felice si senti all'improvviso profondamente infelice. Vide la vita che
I"aspettava. Nessuno avrebbe piu potuto dargli una gioia. Era condannato a passare davanti alle vetrine
dei negozi della citta senza provare desideri. [...]. Era escluso per il futuro della vita, dai desideri e da
ogni aspirazione. Egli intui: ora avrebbe dovuto imparare ad andarsene in giro con il proprio cadavere.
Sil Era finito! Era completo!» (Loos A. 1962, pp. 149-55).

Questo racconto, scritto dall’architetto viennese Adolf Loos nel 1900, traccia una linea di
definizione su quella che I"autore di Ornamento e delitto considerava essere il progresso della civilta ad
opera dell’arte proprio laddove veniva eliminato |'ornamento dall’oggetto d’uso. Il racconto del “povero
ricco” mi ha dato la possibilita di disegnare I'immagine-metafora del funzionamento mentale di chi
ha scambiato la creativita dell’arte, per mero esercizio di riproducibilita tecnica: «<Ognuno deve essere
I’arredatore di se stesso» (ivi, p. 25) — affermava Loos. Questa storia, nella sua sospesa drammaticita, mi
e tornata alla mente durante la lettura del volume di Atque: L'ordinarieta dell’inatteso (2012), perlopit
rispetto ad una considerazione che attraversa le righe dell’intero testo. La considerazione € che questa

* Psicologo analista. Socio CIPA e IAAP. micheleaccettella@libero.it
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esperienza dell’inatteso sia perlopili una costanza inconfessata del buon lavoro terapeutico, che trae
le sue origini da una sorta di “inciampo creativo” che libera il processo terapeutico, di tanto in tanto,
dai reticoli della tecnica e dalla distanza emotiva.

Da qui, se teniamo in piedi la lezione junghiana sull’arte della psicoterapia, lo facciamo coltivando

la possibilita d’azione terapeutica di fattori creativi — inevitabilmente inattesi —, che nascono e agiscono
ad un livello “irrazionale”, inconoscibile, radicati nell’indeterminatezza dell’inconscio.
Su di un piano del discorso, la storia del “povero ricco”, mi e sembrata rintracciare il livello dell’azione
germinale di quella iper-riflessivita e iper-coscienza del modernismo, nella direzione puntualmente
esaminata da Luis Sass nel suo studio sulla follia e la modernita (Sass L. A. 1992). La domanda che
si pone |’autore, attraverso le parole della bella prefazione di Stanghellini, & questa: «E se la follia,
almeno in alcune sue forme, dovesse derivare da un’intensificazione piuttosto che da un offuscamento
della consapevolezza cosciente, e fosse un’alienazione non della ragione, ma dalle emozioni, dagli
istinti e dal corpo?» (ivi, p. 2). Quale figlia e vittima della modernita sembrerebbe essere il profondo
legame che allo sviluppo della coscienza si accompagni una conseguente possibilita di estraniazione
dal mondo.

Per provare a osservare da un altro angolo di visione 'oggetto del mio discorso mi e sembrato

puntuale riportare anche un’asserzione di Kafka, quando dice: «La vera via passa su una corda, che
non é tesa in alto, ma rasoterra. Sembra fatta piu per far inciampare che per essere percorsa» (Kafka
F. 1917-1918, p. 157). Quest'immagine della “fune tesa rasoterra”, in questo discorso, si allinea a
quel legittimo “inciampare” ogni volta che si ha bisogno di elevare le cose di secondaria importanza,
proprio perché sono quelle che contano di piu. Ripresa dalla lettura di Peter Sloterdijk (2009) questo
“inciampo” sembra una sorta di segnale, un “accidente” che attraversa |’esistenza quale monito ad
“elevare le cose considerate di secondario valore”. Quelle cose dunque, sommerse dal predominio
della “coerenza interna” della ragione quale espressione di quella iper-coscienza di cui parla Louis
Sass.
Abbiamo quindi, la storia-immagine del “povero ricco” che sembrerebbe descrivere I'esito di
una adesione imitativa alle teorie dell’arte applicata, per cui il protagonista rimane vittima e schiavo
della sua stessa volonta. Dall’altra, abbiamo I'immagine della “fune tesa rasoterra” di Kafka che
favorisce I'inciampo proprio laddove un conato “imprevisto” interrompe la linearita orizzontale della
coscienza. Posto di fronte ad una continuita orizzontale attesa, determinata attraverso un modello
teorico precostituito e preordinato, I'inatteso s'impone quale discontinuita verticale.

Il prof. Bruno Callieri, nel suo ultimo intervento al CIPA', ci ha parlato della capacita del simbolo,
nel suo determinarsi, di “rompere la storia”. Provocatoriamente potremmo affermare che I'inatteso,
“rompendo la storia”, ha direttamente a che fare con la capacita di costruire I'esperienza tensionale
del simbolico all’interno della relazione terapeutica.

Gli interrogativi fondamentali, sono dunque questi: Come si dispone la mente dell’analista
affinché possa permettere all’inatteso di prodursi? Qual e lo stato mentale dell’analista che permette di
“soggiornare” in maniera equilibrata nella tensione, mentre emerge I'inatteso e prova ad intrattenersi
con esso?

La storia del “povero ricco”, da questo punto di vista, mi € sembrata puntuale. La storia sembra
disegnare la metafora di una mente che ha scambiato I’arte per mero esercizio di accostamenti pre-
teorizzati. Da qui, la saturazione della “continuita orizzontale” che preclude possibilita tensive e
creative e, in quanto tale, fuori dalle possibilita dell’inatteso. Ha l’effetto tragico di confondere la
“completezza” con |'imitazione. Qui si cade, in definitiva, nelle zone di quel rischio di cui ci avvisava
lo stesso Callieri, che propriamente hanno a che fare con il “vaneggiamento”. Se da un lato esiste
un “rischio del simbolico” — diceva Callieri ricordando figure come Blake, Swedenborg, Ezechiele,
Geremia — esiste pure un “rischio del vaneggiamento” che, all’interno del nostro discorso, si potrebbe
tradurre con uno stato psichico del “senza inciampo”.

|//

1) Relazione dal titolo Continuando il pensiero di Mario Trevi sulla psicopatologia del simbolo presentato alla Tavola rotonda del 17
dicembre 2011 In ricordo di Mario Trevi, svoltasi nella sede di Roma del CIPA.
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Da qui, cerco di seguire il prof. Pieri quando, nell’introduzione al volume di Atque: L'ordinarieta

dell’inatteso, avanza l'ipotesi che forse «][...] la coscienza non sta propriamente nella nostra testa, ma
e piuttosto espressione di quella soglia critica dove Sé e mondo si coappartengono» (Pieri P. F. 2012,
p. 10).

Se colgo bene l'interrogativo di Pieri, che mi sembra sottenda un invito all’esperienza di quella
“soglia critica” quale sentiero individuativo, quello dell’inatteso allora, sembrerebbe rappresentare un
atto cosi fortemente creativo da riuscire a produrmi come soggetto, proprio perché sembra agire negli
spazi interstiziali estatici dove collassano, e forse si annientano reciprocamente, Sé e mondo.

La qualificazione “estatica” di queste esperienze nasce dalla necessita di descrivere un’istantanea
fenomenica che ha a che fare con un inatteso di tipo radicale. Penso qui all’esperienza sensoriale del
“senza immagine” (Bildlos), laddove I'lo non puo imporre istantaneamente misure e conoscenza, ma
diviene “soggetto” a una possessione verso un altrove inenarrabile. Sembra descriversi un delicato
legame con il rapimento della possessione antecedente il darsi della conoscenza, proprio laddove
si restituisce al “sentire” quel “senza immagine” quale annuncio per acquisizioni emergenti di
conoscenza.

La disponibilita della mente dell’analista verso I'inatteso, agendo attraverso quell’«esercizio alla
permeabilizzazione della logica lineare» (Gigante E. 2012, p. 145) definito da Elena Gigante, non
pud avvenire percorrendo processi e logiche causali, ma deve necessariamente attingere a modalita
e processi di funzionamento che, per brevita, possiamo definire intuitivi e irrazionali. La disposizione
mentale dell’analista che favorisce I'emersione di processi creativi tra sé e il paziente si riferisce ad una
modalita del funzionamento mentale di tipo “non intenzionale”, “senza pensatore”, dove |"equilibrio
si puo trattenere nella maniera in cui si resiste alla tentazione di tradurre istantaneamente i contenuti
del discorso analitico in coerenze razionali.

Il compito dell’analista allora, & quello di “confondere le acque”, nel senso di produrre nell’altro,
attraverso il dialogo analitico, uno squarcio d’apertura alla creativita psichica. In questo senso, la stessa
sofferenza mentale € “arredata sapientemente” nella mente del paziente, razionalmente circoscritta
all'interno di un confine di sensatezza sovra-determinato, per cui, come dice Jung: «La psicologia
analitica cerca di far breccia nelle mura» (1928, p. 408) per far emergere contenuti che l'intelletto
razionale aveva rigettato.

Il tipo di funzionamento mentale dell’analista a lavoro che contempli la possibilita dell'imprevisto
o che addirittura ne favorisca I’accadere, sembra avere a che fare con quel tipo di ascolto di cui parla
Di Benedetto, a quel disporsi verso una «precognizione dell’inconscio. Circuitando temporaneamente
il pensiero razionale [...] comporta una sintonia sensoriale [...] [che fa] recepire comunicazioni
primarie, non ancora organizzate simbolicamente» (Di Benedetto A. 2000, p. 57). Di Benedetto lo
definisce «ascolto eccentrico, un’attenzione decentrata rispetto ai contenuti [...] [un’attenzione che]
sollecita la mente a retrocedere verso il corpo, nel quale si incarna sintomaticamente I'inconscio.
[...] un ascolto sospeso tra suono e significato predispone a un primo contatto sensoriale-uditivo con
I'inconscio somatizzato» (ivi, p. 96). Questo tipo di “attenzione decentrata” che prevede una «sensibilita
estesica» (ivi, p. 95) legata al corpo ha a che fare con una «presentificazione ai sensi dell’oggetto
alla rappresentazione» (ivi, p. 81). Sembra fare eco alle parole di Baudelaire quando rintraccia nella
sensibilita il genio dell'uomo (Calasso R. 2008, p. 28). «Mi sono accontentato di sentire» — scrive
Baudelaire (Ibidem). Dalla lettura di Calasso, Baudelaire “scelse la verticalita” della «sensazione, la
pura apprensione dell’istante, la congenita inclinazione a sorprendersi in certe occasioni in cui la vita,
come srotolando un lungo tappeto, rivela la profondita indefinita dei suoi piani» (ivi, p. 29).

Sembrerebbe un tipo di esercizio molto simile a quello cui siamo portati in chiave analitica. Una
verticalita che si propone come veicolo di un’esperienza estetica, che in sé richiede «tolleranza del
buio, [...] incertezza e [...] assenza di una visione chiara delle cose, e ci fa toccare una conoscenza
inconsueta, primitiva, prevalentemente sensoriale, pre-logica, che disorienta nella misura in cui
prescinde dalle usuali coordinate conoscitive» (Di Benedetto 2000, p. 78). Diventiamo allora, “persone
alle prese con la verticalita”, avvicinate ad un sentire irrazionale “tipico dell’arte”, il cui fine ultimo e
la creazione di senso nel darsi della rappresentazione.
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Quando la psiche si fa sentire attraverso la materia. Alcune
riflessioni sul controtransfert somatico

di Kristina Schellinsky *

In questo lavoro mi propongo di argomentare che il simbolo pud rivelarsi nella materia e
nell’immagine; il corpo € uguale all’anima nella sua capacita di generare simboli. Il controtransfert
somatico esperito dall’analista e per estensione, il transfert somatico esperito dall’analizzando, &
prezioso per la comprensione pili profonda dei processi inconsci. Il controtransfert somatico puo
essere sintonico o illusorio (Fordham M. 1978); esso si verifica secondo lo schema teorico dei neuroni-
specchio (Rizzolatti G. 1996), sia che lo si colga sia che non lo si colga, ma ha sempre bisogno di essere
reso cosciente per il bene della salute mentale e fisica tanto dell’analista quanto dell’analizzando.

[l controtransfert somatico, come i fenomeni corpo-mente, pud essere spiegato attraverso la
teoria dei neuroni-specchio o essere considerato come un’esperienza di nessi acausali di sincronicita,
prospettando la possibilita di una connessione posta al servizio del Sé; non si tratta pertanto,
necessariamente, della funzione della proiezione inconscia da parte dell’analista, nella dinamica
interpersonale con I’analizzando, ma piuttosto € ’accesso a un’esperienza di quel livello piu profondo
sul quale tanto la psiche quanto il soma possono sintonizzarsi, quando il «Sé e sentito nel corpo»
(Corbett L. 2013). Il controtransfert somatico puo essere riferito al Sobornost (Sauer G. 2011), una sorta
di “essere tutti insieme”, o “la reale relazione umana” in analisi (Jacobi M. 1984) di gran lunga preferita
da Jung al posto della proiezione inconscia dei contenuti psichici sull’analista, nota come transfert.

Introduzione

[l nostro corpo agisce in sintonia con le nostre emozioni: sappiamo questo dall’esperienza. Ma
che dire se il nostro corpo reagisce non solo in accordo con le nostre emozioni ma persino con le
emozioni di un altro, la persona con cui stiamo insieme nel setting analitico? lo posso sentire che sto
per piangere — anche se |’analizzando non é consapevole - non lo € ancora — di sentirsi triste al punto
di piangere — o posso provare quel calore nel cuore che si sente quando si € felici, anche se I"altro non
lo sa.

[l mio corpo puo re-agire in sintonia con I’emozione dell’altro — anche inconsapevole; il mio corpo
puo parlare dei suoi complessi inconsci, oppure puo esprimere, in forma simbolica, qualcosa che &
vitale per lui nel diventare conscio.

Laddove analista e analizzando entrano in uno spazio condiviso, possiamo udire la psiche
dell’analizzando “borbottare” attraverso la “materia” dell’analista.

Desidero attribuire al simbolo espresso attraverso il corpo un valore equivalente a quello che
solitamente attribuiamo ai simboli contenuti nelle immagini. Dopo millenni durante i quali il corpo e
stato considerato negativamente, il corpo € considerato nuovamente un “Vaso Sacro”. «Solo quando
impareremo ad onorare la sacralita del corpo, la sua saggezza ci guidera ad entrare nel suo spazio»
(van der Giessen M. 1990).

* Psicoanalista junghiana, socia analista del SGAP et della IAAP, psicoterapeuta, socia ASP
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Noi ci sentiamo propriamente con l'altro non soltanto nel cuore e nell’anima, ma anche nel
corpo - specialmente se I'altro non ha, ancora, la coscienza di quel sentire. Se diventiamo coscienti del
transfert somatico, possediamo uno strumento di inestimabile valore durante |"analisi; il controtransfert
puo infatti essere definito come la reazione dell’analista, o la sua introiezione in funzione di affetti
repressi dell’analizzando.

Inizialmente ho osservato che il mio corpo stava facendo una parte di lavoro insieme a me, o
dovrei dire “al posto mio”? Ora dopo ora, in analisi, si hanno varie sensazioni, un formicolio nelle
gambe, Ialluce potrebbe contrarsi, il mio stomaco potrebbe rumoreggiare, gorgogliare o dolere, il
petto potrebbe irrigidirsi, e talvolta ho sentito un dolore che giungeva fino alle mascelle, come se stessi
sperimentando i sintomi di un attacco di cuore! Oppure ero sopraffatta da un mal di testa alla base del
collo, o da un groppo in gola, sentivo un irresistibile bisogno di tossire, un inizio di soffocamento.....
Ho oramai un sintomo meraviglioso a volte: ho i piedi caldi. E un’energia che proviene dal pavimento,
un formicolio che va su, lungo i polpacci, le ginocchia, le cosce e sempre pil su.

Assomiglia ad un radicarsi a terra, € una buona “prospettiva”. Cosa accade poi sembra essere
magico.

Talvolta chiedo all’analizzando: “Senti qualcosa?” A volte non chiedo nulla. Spesso I’analizzando

avra la stessa sensazione, una calda e formicolante energia che procede in su dai piedi. A quel punto
sono consapevole di essere in contatto con l'altro; e che I'altro & in contatto con cio su cui stiamo
lavorando, e che entrambi entriamo in contatto con cio che sta per costellarsi attraverso il Sé.
Stein (1984) avverte: «E impossibile dire con assoluta certezza a chi appartengono i contenuti psichici
nel processo di transfert/controtransfert. E neppure & possibile essere sicuri di chi re-agisce su un altro,
o su qualcosa d’altro [...]. Jung sottolined che in questo processo cosi complesso [...] tanto I'analista
quanto il paziente, entrambi, ‘si trovano in una relazione fondata sulla reciproca inconscieta’» (Stein
M. 1984; Jung C.G. 1946, CW16, § 367).

Se concepiamo il transfert come una proiezione dall’inconscio di una persona su un’altra,
possiamo pensare che il transfert/controtransfert somatico sia proprio il trasferimento di contenuti
inconsci nel corpo di un altro? O non potrebbe essere che corpo e anima (insieme) si radicano in un
altro livello piu profondo, che, ciog, il controtransfert somatico ha origine proprio da quel livello?

Differenti spiegazioni:

Cercando di capire perché il mio corpo & stato progressivamente coinvolto nell’incontro
analitico, sono giunta a differenti spiegazioni:

1. Tipologia: gli junghiani ... “sulle nuvole”, non hanno i piedi per terra; se I'intuizione & la loro
funzione piu sviluppata’, allora, & la sensazione la loro funzione inferiore, possono quindi compensare
questo con il “sentire” cose nel corpo. Oppure, che i tipi-sensazione possono essere piu soggetti a
provare empatia verso |'altro attraverso il corpo; «la funzione sentimento procura un ponte tra processi
intellettuali della mente e le risposte istintive del corpo» (van der Giessen M.).

2. Alcuni pensano che se uno produce un sintomo corporeo durante |'incontro analitico, allora non
pud acquisire il suo significato simbolico, psicologico’. Quando faccio esperienza del corpo che
esprime simboli, sono forse, in quanto analista junghiana, piu materialista e meno spiritualista? Non
credo questo, credo esattamente il contrario.

3. Alcuni credono che il controtransfert somatico sia esperito maggiormente dalle analiste donne e
rappresenti un approccio femminile alla psicologia del profondo; la ricerca fatta attraverso gli analisti

1) In ogni caso si puo sostenere che «La nostra intuizione si va a rafforzare nel momento in cui compensiamo la nostra mancanza di
identita di sé, attraverso la lettura della realta degli altri» (van der Giessen, 1990).

2) John Beebe (San Francisco), Personal Communications 4 July 2008 and 28 May 2011.
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di sesso maschile mi fa credere che questa questione si collochi al di la della differenza di genere.

4. Le tradizioni sciamaniche hanno qualche spiegazione su come una guarigione puo verificarsi quando
il guaritore prende su di sé, fisicamente, la malattia dell’altro, elaborandola e restituendola “pulita”
(Amman 2002) e quale tipo di ferita (Merchant 2012) puo far precipitare |'iniziazione sciamanica.
L'approccio di Jung, per il modo in cui egli considera la psiche, € molto vicino al modello sciamanico;
egli ha parlato dei possibili rischi del contagio tra analista e paziente (Jung 1946, § 23).

«Cio implica che la distanza collassa sull'identificazione psicologica [...] e che i due sistemi psichici
corrono su linee parallele, la psiche dell'analista si flette sulle caratteristiche del panorama interno
dell'analizzando. Attraverso questa sorta di rispecchiamento, la psiche dell'analista assorbe e riflette la
'malattia’ dell'analizzando» (Stein M. 1984).

Puo il controtransfert somatico riflettere una simile partecipation mistique o possiamo noi guardare ad
esso sotto una nuova luce?

Il corpo in analisi

Marion Woodman e Joan Chodorow (insieme a Mary Starks Whitehouse) hanno portato il corpo
in analisi; mi hanno aiutata a comprendere che il mio corpo e piu che un contenitore da affittare! “Alla
coscienza si perviene sia attraverso lo spirito sia attraverso il corpo”: Woodman ha visto le
immagini al lavoro in tutti i tre livelli, corpo, mente e spirito - per cui il lavoro del corpo e il lavoro
dell'anima e I'immaginazione rappresenta il ponte tra corpo e anima (Woodman M. 2000).
Chodorow (1991/1999) ha mostrato che il simbolo si puo esprimere attraverso il Movimento autentico
fuori dal proprio corpo (ma si badi bene: non siamo noi che danziamo I'immagine del simbolo ma e
I'immagine che danza noi...).

Applicato al fenomeno del controtransfert somatico: Tu non sei "mosso" esclusivamente dal
tuo corpo, ma il corpo dell’analista puo essere "mosso" dalla psiche dell'analizzando e viceversa; il
controtransfert pud non essere solo nei pensieri, nei sentimenti o nelle immagini - esso puo trovarsi
altrettanto anche nel corpo.

[l punto centrale sostenuto da Jung, che il simbolo mette in relazione la coscienza e |'inconscio,
puo essere esteso al simbolo espresso dal corpo.

Faccio esperienza del controtransfert somatico quando I'analizzando non € consapevole né dell'affetto
né dell'effetto che I'affetto rimosso puo avere sul suo corpo.

La mia idea dei sintomi psicosomatici € quella del corpo che si esprime attraverso i suoi
sintomi, al meglio di come pu0, quanto e necessario per diventare cosciente, per divenire un intero,
per integrare cio che & dissociato o rimosso, cio da cui ci si difende, oppure cio che & semplicemente
inconscio. Jung ha detto che il sintomo, tanto quanto il simbolo "e la migliore espressione possibile
di un dato di fatto relativamente sconosciuto".

Prima vignetta clinica
Una paziente mi racconta il suo sogno: “Visito la mia scuola; una donna con una bambola in

mano attraversa il cortile; c'e anche un nano. La testa della bambola € piena di intelligenza artificiale”.
La paziente riferisce che associa gli anni della scuola a giorni felici. Subito il mio petto si contrae e

provo un forte dolore nella zona intorno al cuore. Chiedo alla paziente maggiori particolari. “Il cortile
e pieno di banchi con roba da mangiare e scale mobili vuote che corrono tutte intorno; non c'é
nessuno”.

Mi chiedo con un po’ di stupore: ma chi & la donna, chi e il nano? Potrebbe essere |'immagine
di un suo genitore? Perché dice che era felice?

La mia analizzanda conduce una vita professionale estremamente competitiva che consuma
tutte le sue energie, € una donna attraente, sui trentacinque anni, ha il desiderio, fino ad ora vano, di
un rapporto con un uomo.
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“A scuola ero molto impegnata” - continua. Il mio petto & pronto ad esplodere.
Ora, io dico: “Mi sento molto compressa intorno al cuore, mi fa male”.
Lei dice: “quelle scale mobili... ripetizioni senza fine”.
lo mi sento ancora compressa, ma un po” meglio. Chiedo: “Chi e la donna con la bambola?” Risponde:
“Penso sia mia madre! Ed io sono come una scimmia ammaestrata! Ero piena di intelligenza artificiale!”
esclama. lo posso nuovamente respirare.
“E il nano?”
“Penso sia mio padre. Lui non era presente”. Il dolore € sparito.

La mia paziente si era appena innamorata, sentiva questa come un’“ultima” occasione.
Aveva notato che non amava mettere in mostra le sue debolezze, dicendo all'uomo in questione come
avesse combattuto per la sua vita durante la scuola ma non quanto avesse sofferto.... Aveva represso
i suoi sentimenti. Il suo corpo avrebbe ben potuto esprimere quei sentimenti formando sintomi, ma e
stato il mio corpo che li ha formati, non il suo.

Configurero ora il concetto dei neuroni-specchio per comprendere perché posso sentire |'altro
nel mio corpo.

Teoria dei neuroni-specchio

| neuroni-specchio, scoperti da Giacomo Rizzolatti, offrono una spiegazione neurobiologica per
comprendere le intenzioni e le emozioni degli altri, la risonanza umana, i nostri sentimenti empatici;
egli scrive: «Se gli altri sono infelici anche noi siamo infelici, perché I'infelicita degli altri entra bene o
male dentro di noi» (Rizzolatti G. 2005).

L'ipotesi e che i neuroni-specchio si attivino nel momento in cui vediamo gli altri che compiono
un'azione, che «attiva nel cervello dell'altro osservatore, un'analoga rappresentazione del movimento
[... ] (e) permette [...] di comprendere il significato di quell'azione, richiamando esperienze simili».
In quello che Rizzolatti chiama «il meccanismo di mappatura senso-motoria», noi riconosciamo le
emozioni degli altri «in quanto |'emozione osservata scatena il sentimento della stessa emozione (o
stati emozionali prossimi e sfumature di esperienze simili) nella persona che osserva» (ibidem).

Bauer ha mostrato che noi rispecchiamo le emozioni degli altri, persino quando non abbiamo

registrato coscientemente un sorriso o la rabbia nell'altro ma lo abbiamo fatto al di sotto della soglia
della coscienza, quando siamo stati semplicemente esposti ad un'immagine di una persona sorridente
o di un volto arrabbiato per solo quaranta millesimi di secondo (Bauer J. 2006, p. 11). | neuroni-
specchio si attivano anche quando solo immaginiamo e non solo quando osserviamo.
Damasio (1994) dice che noi sbagliamo se separiamo il pensiero dalla componente emozionale
nel corpo. Egli (2000) ha mostrato come sentimenti intimi (nascosti) ed emozioni visibili all'esterno
collegano il corpo e la mente. Alla base, emozioni incontrollabili dirette verso |'esterno muovono il
corpo e portano il cervello a registrare le emozioni nel corpo, che poi sono riportate indietro come
sentimenti interni.

Damasio e altri, tra cui Gallese (2004), avanzano l'ipotesi che «noi percepiamo emozioni
negli altri attraverso |'attivazione della medesima emozione in noi stessi |...] attribuendo un ruolo [...]
alle aree somatosensoriali [...] I'attivazione nell'osservatore di quelle aree corticali dove il corpo e
rappresentato» (Rizzolatti G. 2005).

Quando sperimentiamo una sensazione corporea, avviene prima che la funzione della
sensazione sia attivata. La sequenza e: il corpo che esprime emozioni - la reazione corporea - la
sensazione.

Se I'analizzando si difende dalla sensazione sul livello emozionale e su quello somatico, questa
puo trovare la sua strada attraverso i neuroni specchio nel corpo dell'analista. | neuroni-specchio mi
hanno aiutato inizialmente a comprendere perché io posso chiaramente avere la sensazione e poi il
sentimento nel mio corpo dei sentimenti che I'analizzando non é - ancora - capace di esprimere.

Nella descrizione del mio primo caso, la paziente era stata tagliata via dai suoi sentimenti
(ella realmente si e sentita negli anni della scuola come una bambola-scimmia ammaestrata) e dalle
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emozioni nel suo corpo: non provava il dolore al cuore che provavo io. Quanto piu io diventavo
consapevole di quelle e-mozioni corporee, tanto pit lei diventava cosciente.

Abbiamo un'unica possibilita di leggere «le interazioni implicite di corpo-corpo» (Sassenfeld
A.J. 2008), di ascoltare e comprendere il simbolo nel nostro corpo quando siamo in presenza dell'altro.
Allora, possiamo percepire il sentimento e il suo precursore somatico attraverso i neuroni specchio.

Se rimaniamo inconsapevoli di cio, esso pud rimanere intrappolato, con un rischio possibile per
I'analista e I'analizzando. Se anche I'analista si difende dalle sensazioni corporee e dalle sensazioni/
sentimenti, credo che questo possa avere conseguenze negative sul corpo e sull'anima sia dell'analista
sia dell'analizzando. Se diveniamo coscienti del controtransfert somatico dell'emozione, se lo
registriamo come reazione del nostro corpo e scopriamo il sentimento corrispondente, lo possiamo
contenere, rispecchiare e tentare di comprenderne il significato, insieme all'analizzando. Cio che ¢
profondamente inconscio pud essere visto ed integrato in una nuova esperienza relazionale. Ware
(1980/2013) ha chiamato tutto cio “immaginazione attiva interpersonale”, che conduce alla scoperta del
vero sé somato-psichico. Il controtransfert somatico ri-flesso puo aiutare il paziente a fare |'esperienza
di un contenimento che gli € mancato e riguadagnare un senso di sé.
Noi imitiamo gli altri che lo vogliamo o no, che ce ne accorgiamo oppure no; lo facciamo
inconsciamente.

Questo e importante per noi analisti. Cio che percepiamo in presenza dell'altro con i nostri
sensi - anche inconsciamente - simula in noi la stessa risposta, per imitazione, come nell'altro.

E importante sottolineare che si tratta di un movimento a doppio senso: I’analizzando puo di
nuovo imitare cio che noi sentiamo e pertanto diventarne consapevole.

Verso un approccio simbolico incarnato

Nelle mie riflessioni sul simbolo nel corpo ho differenziato un approccio simbolico riflessivo
in cui si riflette intorno ad un possibile significato di quel simbolo, nel caso sopra citato & il fegato, in
quanto sede della vita etc., da un approccio simbolico incarnato’.

L'approccio simbolico incarnato va ancora oltre, io incarno il simbolo che esprime cio che sta
accadendo nel mio corpo come una riflessione di cio che sta accadendo nel corpo dell'analizzando,
o cio che é stato stimolato dall'altro proprio nel mio inconscio. L'approccio simbolico incarnato
possiede il potenziale di guidare verso una salute psico-fisica, verso un'esperienza di totalita, del
Sé, in una modalita palpabile e simbolica. Per I'analizzando, I'effetto di essere capito e contenuto a
quel livello puo risultare un'esperienza di benessere salutare. Questo pud anche essere percepito -
specialmente nelle prime fasi dell'analisi o con certe tipologie - come intrusivo, come qualcosa che
rompe i confini. Occorre essere prudenti quando si indirizza un controtransfert somatico durante
una seduta, per non provocare resistenze nei pazienti che ancora non sono stati capaci di sviluppare
un senso di sé nel corpo, o dei suoi confini.

La comprensione simbolica incarnata del controtransfert somatico puo consentire una risonanza
e una comprensione pit profonda.

Seconda vignetta clinica
Lavoro con una giovane donna e madre, professionista, cosi stressata e infelice per il suo lavoro,

che ogni giorno si reca al lavoro guidando in lacrime.
In sua presenza, sento nel mio corpo un grave peso sul mio petto, sono priva di respiro, priva

3) Il primo analista junghiano che parlo di controtransfert nel corpo fu Andrew Samuels (1985), “Countertransference, the ‘Mundus
Imaginalis” and a research project”, Journal of Analytical Psychology, 30, pp. 47-71; seguito da: The Body in Analysis, edited by Nathan
Schwartz-Salant and Murray Stein, Chiron, A Review of Jungian Analysis, 1986; Wieland Burston J. “When the Doodling stops: The
Analyst and His/Her Health”, Free Association Press, 1986 and Stone M., The Analyst’s body as tuning fork: embodied resonance in
countertransference”, JAP, 2006, 51, pp.109-124.
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del respiro della vita. “Che accade?” chiedo.

Apprendo che ha perduto un fratello/una sorella, quando era una bambina molto piccola, il suo primo
ricordo, di fronte a questo terribile vuoto, un'esperienza di morte. Nei suoi sogni deve ripetutamente
aprire la porta su un oscuro nulla che sta fuori. Il controtransfert somatico comincia a parlarci alla
decima seduta: proprio nel momento del suo ingresso nella stanza, io sento al centro del mio stomaco
come la paziente si senta “vuota”. Posso “vedere” che avrebbe bisogno di quella cura materna che
dispensa al suo bambino, non senza qualche risentimento - inconscio.

“Cosa e di me?” sembrano gridare le sue lacrime silenziose.

Qualcosa in me inizia ad immaginare: “Se solo la sua ragazza alla pari potesse prepararle un bagno
alla sera e preparare i suoi cibi preferiti....”

Si mette a ridere. “Questo € impossibile! Lei sta sognando”, dice.

Poi il suo stomaco gorgoglia.

Ascolto... sono come bolle che salgono in superficie, come se fossi un ventriloquo. Imbarazzata,
spiega che questo accade perché non ha ancora fatto colazione. Non la penso cosi; penso a qualcosa
in profondita che sta “ascoltando”, qualcosa che desidera ardentemente, al di [a delle parole, delle
immagini, delle emozioni, che la fa sentire sola. Da quel momento in poi, quando raggiungiamo un
punto in cui qualcosa di essenziale sta accadendo, il suo stomaco inizia a parlare. E il mio stomaco
altrettanto gorgheggia. Cosi ora parliamo e gorgogliamo a due, in risonanza. | nostri neuroni-specchio
si mettono in connessione fra loro nel parlare e noi li ascoltiamo. Ora, lei & ascoltata, contenuta e
rispecchiata a quel livello del suo essere che un tempo fu al di la delle parole.

«Questo & comprendere veramente |'altro e non solo ascoltare le sue parole» (Ware R.).

Jung: la sincronicita tra corpo e anima

Circa centodieci anni fa, Jung scopri il potere dei complessi inconsci osservando i sintomi
corporei e il tempo di risposta ritardato nei suoi esperimenti associativi.

Jung vide chiaramente che corpo e mente erano interconnessi, interdipendenti o “reciprocamente
dipendenti”. Egli disse: «Die Psyche hdngt vom Kérper ab, und der Kérper hdngt von der Psyche
ab» (Jung C.G. 1946, CW 16, par. 1); la psiche dipende dal corpo e il corpo dipende dalla psiche.

Questo significa che anche il corpo & in analisi in un modo naturale.

Non dovremmo allora discostarci dall'approcciare un simbolo-psichico “qui” e un corpo-somatico
“li”, secondo un'organizzazione gerarchica, per dirigerci verso un approccio circolare dove simboli-
immagini e simboli-corpo fluiscano con naturalezza, uno dentro l'altro, in cui possano diventare
espressione di un solo ed uno stesso Sé?

Desidero andare oltre, al di la di un’anima in-carnata, o di un corpo in-animato (nell’anima).

O si tratta di andare indietro e non in avanti? Se anima e corpo sono entrambi riflessi di un’unica
fonte, sono interessata a quell'unica fonte. Se entrambi riflettono un’unica origine, ha “un'importanza
fondamentale” per noi e per i nostri pazienti cio che il corpo potrebbe dirci.

Nella nota 56 a p. 113 di Sincronicita come principio di nessi acausali, un po’ nascosto, Jung

cita Leibniz che paragona il corpo e I'anima a due orologi sincronizzati «fatti in modo tale che sono
sempre in accordo senza sapere nulla I'uno dell'altro». Questo porta Jung a dire, nella nota 68: «<Devo
sottolineare ancora una volta la possibilita che il rapporto tra corpo e psiche possa essere inteso come
un rapporto di sincronicita» (Jung C.G. 1952, p. 114; ed. it. p. 520).
«[Lasincronicita] ascrive al corpo in movimento certe proprieta 'psicoidi'». «[...] dobbiamo chiederci se
il rapporto anima-corpo puo essere considerato da questa angolatura, che, ciog, il coordinamento dei
processi psichici e di quelli fisici nell'essere vivente andrebbe inteso come un fenomeno sincronistico,
anziché come una relazione causale» (ivi, p. 123; ed. it. p. 524).

Se le cose stessero cosi, dice Jung, il verificarsi di fenomeni sincronistici non sarebbe cosi
raro come originariamente aveva pensato... e conclude: «La sincronicita possiede caratteristiche che
possono contribuire a chiarire il problema corpo-anima» (ivi, p. 124; ed. it. p. 525).
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Conclusioni

In analisi siamo invitati ad ascoltare il nostro corpo tanto quanto la nostra anima, per il
bene dell’integrita e della salute dei nostri pazienti e di noi stessi. In analisi noi siamo strumenti e
ugualmente strumento e il nostro corpo; se ci mettiamo “in ascolto”, possiamo udire corpo e anima
che risuonano nell'incontro analitico e quindi riflettere cosa entra in connessione, proveniente dagli
strati pit profondi.

[l controtransfert somatico puo essere il segnale di una autentica relazione umana, quando, al
di la del trasferimento del materiale inconscio, possiamo gettare uno sguardo, ora come allora, al Sé,
che si manifesta in immagini, nel corpo, tanto quanto nell'anima.

Come Jung afferma (Jung C.G. 1933, p. 120) «[...] se ci riconciliamo con la misteriosa verita
che lo spirito e il corpo vivente visto dall'interno, e il corpo & la manifestazione all'esterno dello spirito
vivente (poiché i due sono in realta uno solo), possiamo allora comprendere il fatto che il tentativo di
trascendere il livello della coscienza lo si deve alla presenza del corpo».

[traduzione dall’inglese di Angiola lapoce]
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La coscienza emozionata. Neurobiologia del Sé, della
coscienza e della dissociabilita psichica

di Stefano Fissi *

1 - Psicopatologia della dissociazione

[l termine dissociazione in psicopatologia significa:
- una categoria diagnostica, i Disturbi Dissociativi del DSM;
- un gruppo di sintomi, i sintomi dissociativi;

- alcuni processi patogenetici causati dalle esperienza traumatiche, che interferiscono con
I'integrazione delle funzioni psichiche.

| processi patogenetici dissociativi producono sintomi dissociativi, che si ritrovano in varie categorie
diagnostiche, ma soprattutto nei Disturbi Dissociativi (DD). Sintomi e disturbi dissociativi sono
ampiamente correlati con esperienze traumatiche, specialmente i traumi relazionali che avvengono
durante I'infanzia, che sono caratterizzati da esperienze di trascuratezza e di abuso, fisico e sessuale,
e per i quali si parla di trauma dello sviluppo o trauma evolutivo (developmental trauma). Categorie
diagnostiche caratterizzate da una eziopatogenesi traumatica sono il Disturbo di Personalita Borderline
(DPB), il Disturbo di Personalita Antisociale (DPA), il Disturbo Post-traumatico da Stress (DPTS) e
alcuni Disturbi Somatoformi (DS).

Ladissociazione éstata definitacome la perdita della capacita dellamente diintegrare alcune sue funzioni
superiori. Secondo il DSM-IV TR la caratteristica essenziale dei DD ¢ la disgregazione (disruption)
delle funzioni, solitamente integrate, della coscienza, della memoria, dell’identita e dell’ambiente (APA
2000). Secondo I'ICD-10, il tema comune condiviso dei disturbi dissociativi € la perdita parziale o
completa della normale integrazione tra i ricordi del passato, la consapevolezza dell’identita, delle
sensazioni immediate e del controllo dei movimenti corporei WHO 1992). Questa concezione deriva
dal concetto di disgregazione (désagrégation) di Pierre Janet, implicante lo scollegamento di livelli
sovrapposti e integrati delle funzioni mentali a causa di un cedimento strutturale indotto dalle emozioni
violente provocate dalle esperienze traumatiche, e dal concetto di perdita dell’integrazione gerarchica
delle funzioni mentali di Huglings Jackson.

[l concetto neurofisiologico di dissociazione implica un legame con la coscienza, e non & esattamente
sovrapponibile a quello di dissociazione e di scissione (ma ci sono anche autori per cui i due termini
non sono sinonimi), come sono intesi nella psicoanalisi. Secondo gli autori kleiniani, la scissione &
I"attivita con cui I'lo percepisce differenze nel Sé e nei suoi oggetti, o tra se stesso e gli oggetti. Essa e
pertanto una funzione cognitiva, che comporta un atto di separazione discriminante; ma € anche un
processo difensivo, implicante la fantasia inconscia, mediante la quale I'lo pud separare da sé degli
aspetti non desiderati collocandoli, mediante un altro processo difensivo, I'identificazione proiettiva,
in uno o pil oggetti a loro volta scissi e frammentati in modo da accogliere le parti scisse del Sé.
La scissione, in quanto meccanismo di difesa, per di piu psicotico, € un processo inconscio, ma la
psicoanalisi presume la possibilita di una presa di coscienza di esso, e di un ritiro delle proiezioni
(alla’Jung) o di una reintroiezione degli oggetti scissi e proiettati (alla Klein). La dissociazione in senso
psicoanalitico quindi presume la possibilita della consapevolezza da parte dell’'lo dei vari aspetti

* Psicoanalista junghiano, psichiatra, responsabile del Servizio Psichiatrico di Campi-Signa-Calenzano (Fl). Socio analista del CIPA e
della IAAP. stefanofissi881@gmail.com
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di se e dell’oggetto scissi; invece nella dissociazione come processo neurofisiopatologico, quale e
stata studiata nelle situazioni traumatiche e nella psicologia evolutiva, si perde definitivamente la
consapevolezza di un settore dell’esperienza.

2 - Il processo di regolazione diadica interattiva nello sviluppo normale

La patologia della dissociazione € riconducibile a una dissincronia, a una dismetria, a una mancanza
di sintonizzazione (attunement) nella relazione di accudimento. Secondo Schore (2003), il fine
precipuo del sistema d’attaccamento cosi com’e descritto da Bowlby (1969) e mantenere la regolazione
omeostatica della diade infante-caregiver. Per Beebe & Lachmann (1997, 2002), quando il caregiver
e il bambino riescono a sintonizzare le proprie modalita di funzionamento affettivo e temporale,
ciascuno ricrea uno stato psicofisiologico simile a quello del partner, e I'infante impara a riconoscere,
ricordare, attendersi, generalizzare e rappresentare i modelli tipici di interazione. Questi modelli si
costituiscono da processi di astrazione, riconduzione alla media e generalizzazione delle sequenze
di interazione tipiche, e organizzano i comportamenti comunicativi non solo del bambino, ma anche
delle figure d’accudimento. Sono chiamati con diversi nomi dai diversi autori: unita di relazioni
oggettuali interiorizzate, costituite dalla triade oggetto-Sé-affetto (Kernberg O. 1976), internal working
models (Main M., Kaplan N. & Cassidy J. 1985), rappresentazioni d’interazione generalizzata (Stern,
1985), rappresentazioni diadiche interattive (Beebe B. & Lachmann F.L. 2002). In ogni caso le strutture
diadiche d’interazione organizzano il comportamento, la pianificazione degli eventi, la previsione,
le aspettative. Esse sono codificate nella memoria implicita procedurale del lobo prefrontale orbito-
mediale e nel lobo limbico dell’emisfero destro (Schore A.N. 2003b). Le rappresentazioni del Sé e
dell’oggetto si basano su questi modelli precoci di interazione, che sono alla base del transfert, della
coazione a ripetere, della vita affettiva e del carattere dell’individuo. Esse costituiscono una traccia, in
base alla quale vengono reinterpretate e riordinata le esperienze in entrata, capace di modificarsi anche
nel corso dell’eta adulta (Schore A.N. 2003a), perché la crescita emozionale comporta una continua
ristrutturazione delle relazioni tra persona e ambiente, e le neuroscienze confermano il concetto di
sviluppo interminabile di Emde (1988).Le interazioni tra madre e bambino oscillano continuamente
tra gradi maggiori e minori di coordinazione, con una flessibilita che va dall’esatta corrispondenza alla
disgiunzione. Fondamentale per la costruzione delle rappresentazioni € la possibilita di riconoscere
e ordinare i modelli, di fare delle previsioni, di aspettarsi cio che e prevedibile e invariante, di crearsi
delle categorie in base a tutto questo (Beebe B. & Lachmann F.L. 2002) Si verificano momenti di assenza
di sintonizzazione negli scambi comunicativi della diade, con rottura del legame di attaccamento,
anche in seguito a momenti affettivi intensi, in cui il bambino sperimenta una profonda trasformazione
del proprio stato, sia che essi siano affetti positivi che negativi; possono accadere dall’'una e dall’altra
parte, e hanno comunque un significato evolutivo, ma anche un effetto destrutturante sull’omeostasi
emozionale della diade, per una violazione delle aspettative. La perdita di sintonizzazione induce
nel bambino una reazione di stress (Schore A.N. 2003a). Il caregiver attento e responsivo sa come
dosare il livello di stimolazione e regolare il proprio livello di attivazione, ad esempio allontanando
lo sguardo; sa come concedere al bambino dei momenti di recupero, di alleviamento dell’intensita
dell’interazione, e soprattutto sa come mettere in atto dei meccanismi di riparazione interattiva,
che trasformano |’emozione negativa in positiva. Rotture del legame di attaccamento e momenti
affettivi intensi sono inevitabili nelle vicissitudini della diade, e promuovono un processo dinamico
di trasformazione delle rappresentazioni. Il risultato & che il processo di sperimentare nuovamente un
affetto positivo dopo un’esperienza negativa insegna al bambino che & possibile superare e gestire la
negativita. La madre e il bambino negoziano a livello diadico una transizione tra stati affettivi, cognitivi
e comportamentali. Questi meccanismi di recupero costituiscono il processo di riparazione interattiva,
in cui il caregiver trasforma I'emozione negativa in positiva, e trasmette I'aspettativa che la mancanza
di sintonizzazione emotiva possa essere recuperata. Nel bambino si stabilisce una aspettativa di
fiducia nella sostanziale bonta e soddisfacitorieta delle relazioni, e nel fatto che i momenti di frattura
e desincronizzazione possano essere riparati e recuperati. Aver acquisito la fiducia nella possibilita
di essere regolato attraverso |'altro mette gradualmente il bambino nella condizione di acquisire le
competenze per regolarsi da solo. La struttura relazionale comporta fin dall’inizio un’integrazione

91

Rivista3_11_11_2014.indd 91 @ 18/11/14 19:44



1 TEEEE @® a_____ HEET)

QUADERNI DI CULTURA JUNGHIANA Anno 3, numero 3 — 2014

tra autoregolazione e regolazione diadica interattiva. Col procedere dello sviluppo, I'infante espande
sempre di piu le aree in cui & in grado di autoregolarsi. Attraverso una relazione di attaccamento sicuro
con una figura che lo accudisce in maniera preferenziale, sintonizzata dal punto di vista psicobiologico
e che svolge una funzione di regolazione, il bambino impara a minimizzare gli affetti negativi, a
sperimentare quelli positivi, ad amplificare questi ultimi nell’interazione, e ad aspettarsi che le fasi
di allontanamento e frattura della sintonizzazione emotiva siano transitorie e recuperabili. In questo
modo si costituiscono delle rappresentazioni diadiche interattive fondamentalmente positive, che un
domani consentiranno all’individuo adulto di sapersi regolare da solo o in alternativa attraverso I"altro
se questo € emotivamente disponibile, e di avventurarsi fiduciosamente nel complesso universo delle
relazioni.

2.1 — Effetti della disregolazione affettiva

La prima reazione dell’infante alla carenza delle cure materne, che egli sperimenta come una
frustrazione dell’aspettativa che le rotture relazionali vengano riparate e si ristabilisca un armonico
flusso comunicativo con il caregiver, € una risposta di iperattivazione simpatica. L'organismo reagisce
con un aumento del livello di vigilanza e del tono autonomico simpatico, con una iperincrezione di
cortisolo, e quindi in sostanza con una reazione omeostatica di risposta allo stress. In effetti, il trauma
relazionale che si stabilisce cronicamente € a tutti gli effetti uno stressor, un evento stressante. Il sistema
simpatico produce una risposta attiva, catabolica e ad alto dispendio energetico, una reazione di
allarme, un segnale di angoscia, che vogliono richiamare I"attenzione del fornitore di cure per suscitare
una risposta regolativa riparatrice, Questo stato & mediato da un’iperincrezione di CRF (corticotrophin
releasing factor), il fattore di liberazione delle corticotropine, che attraverso I'asse ipotalamo-ipofisi-
surrene provoca rilascio di ACTH a livello dell’ipofisi e increzione di cortisolo a livello cortico-surrenale,
aumento della pressione e della frequenza cardiaca, aumento del ritmo respiratorio, vasodilatazione
periferica, aumento del tono muscolare, ipersudorazione, stato di arousal. Il bambino si trova in uno
stato di terrore-paura, la diade in una condizione di iperattivazione che si amplifica reciprocamente
nei due componenti. Il richiamo disperato puo avere |'effetto voluto, e suscitare il ripristino delle cure
materne ottimali e dello stato di omeostasi fisiologica, oppure fallire nel suo intento. Allora il passaggio
successivo e la risposta di dissociazione, mediata dal vago, che € una risposta passiva, conservativa
e anabolica a basso dispendio energetico. Essa & analoga al freeezing, la reazione di finta morte o
di immobilizzazione nell’animale, che viene messa in atto quando sono precluse le vie dell’attacco
e della fuga. E" come se I'individuo mirasse esclusivamente alla sopravvivenza al piu basso livello
energetico possibile. La reazione dissociativa si traduce sul piano comportamentale in uno stato di
terrore, panico, di intorpidimento, immobilita, ritiro e restringimento dei campi della coscienza e degli
affetti. Il dolore € dato dall’esperienza dell’abbandono, del supporto emotivo da parte del fornitore di
cure.

[l parasimpatico, secondo la distinzione di Porges, presenta tre livelli di regolazione autonomica.
Un primo livello e dato dal vago piu primitivo, quello rettiliano, che si origina dal nucleo dorsale
laterale, ed & specializzato in queste meno sofisticate reazioni di immobilizzazione e rallentamento
del metabolismo, della vigilanza e della reattivita organismica. Il secondo livello € dato dal sistema di
mobilizzazione, catabolismo e attacco-fuga, ed & mediato dal simpatico. Infine vi & il vago piu evoluto,
che ha origine a livello del nucleo ambiguo, il vago smart, o intelligente, cui si deve un’influenza
inibitoria, modulatoria e calmante anche del simpatico, e una reazione di smorzamento dello stress che
rende possibile il coinvolgimento positivo ed eccitante senza difensivita o attacco, le cure genitoriali,
i legami di affiliazione e i comportamenti di cooperazione.

La risposta allo stress mediata dal vago rettiliano e basata su una regolazione puramente conservativa:
I'individuo si inibisce immobilizzandosi per evitare |’attenzione, cerca di diventare invisibile e
mantiene |’omeostasi al livello piti basso per far fronte a uno stato esterno di iperattivazione crescente,
o di imprevedibilita destrutturante. Dal punto di vista della coscienza, un restringimento di essa e
caratteristico della dissociazione.
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2.2 — Moditicazioni neurobiologiche e viscerali indotte dalla disregolazione

Lacostruzionesociale del cervelloumanosignifica che gli stati di regolazione ottimale o di disregolazione
all’interno della diade infante-caregiver producono modificazioni umorali e neuroormonali che hanno
a lungo termine degli effetti sullo sviluppo del sistema nervoso. Le interazioni all’interno della diade
mettono in moto una serie di modificazioni a cascata il cui esito € una compromissione della maturazione
esperienza-dipendente del cervello o la carenza in alcune strutture regolative fondamentali, che in
ultimo compromettono la percezione che il soggetto ha di se stesso e quindi I'integrita della sua
consapevolezza di sé e del mondo.

La visione del volto della madre innesca una scarica di endorfine prodotte dall’adenoipofisi nel
cervello in via di sviluppo del bambino. Esse sono le responsabili biochimiche della piacevolezza delle
relazioni sociali e del legame di attaccamento, poiché agiscono direttamente sui sistemi di ricompensa
dopaminergici sottocorticali, che amplificano I'intensita delle emozioni positive. La dopaminarilasciata
dalla formazione reticolare nell’area tegmentale ventrale innesca a sua volta la secrezione di CRF e
la secrezione di noradrenalina da parte del locus coeruleus, potenziando la vigilanza e I'attivazione
del sistema simpatico. Tuttavia il caregiver sufficientemente responsivo modula la vigilanza, il tono
edonico e |'attivazione comportamentale in modo che essi non siano eccessivi e siano sostenibili da
parte dell’infante.

Le rappresentazioni diadiche interattive funzionano da regolatori biologici che presiedono all’equilibrio
omeostatico. Situate secondo Schore nel lobo prefrontale orbito mediale di destra, esse influenzano il
lobo limbico, I"amigdala, il giro del cingolo, I'ipotalamo, e poi giu il grigio periacqueduttale, i nuclei
del vago, l'ipofisi, e quindi |'espressione viscero-somatica degli stati emotivi e la loro percezione a
livello cosciente. Nel lobo limbico esse entrano a far parte della memoria implicita o procedurale;
questa ha un sistema di codifica separato rispetto alla memoria esplicita, dichiarativa, semantica o
episodica, che implica la rappresentazione cosciente; esse quindi svolgono la loro attivita a livello
inconscio. Rappresentazioni diadiche interattive di uno stato di sofferenza, di asincronia, di mancanza
di sintonizzazione materna e di inadeguata responsivita empatica si traducono in stati di disregolazione,
disintegrazione delle rappresentazioni di sé e dell’altro e alterazioni delle percezioni corporee (Schore
A.N. 2003b). La corteccia prefrontale orbito-mediale proietta sull’amigdala in un circuito di inibizione
reciproca (Ledoux J. 1996). Stati di disregolazione scatenati dallo stress di una relazione asincrona
e non responsiva sottraggono |’amigdala al controllo frontale, alterando la funzione di valutazione
degli stimoli (appraisal) e abbassando la soglia di innesco delle emozioni della rabbia e della paura.
Cio provoca a sua volta in un circolo vizioso un’ulteriore disregolazione dei sistemi simpatico e
parasimpatico, che si accompagna allo stato di alterato arousal mediato dalla formazione reticolare
ascendente attivante. A livello del giro del cingolo e dell’insula, I’alterato controllo prefrontale provoca
un disturbo della modulazione della sensazione del dolore e della produzione di endorfine.

Il sistema fronto-limbico media la rappresentazione di informazioni altamente integrate sullo stato
dell’organismo. Le funzioni del sistema di controllo dell’attaccamento sono associate con lo stato
di vigilanza dell’organismo, dipendente dall’ARAS, ascending reticular activating system, e con la
valutazione degli stati dell’organismo e della situazione omeostatica viscerale del lobo limbico e dei
nuclei mesencefalici. l'area prefrontale agisce come centro principale del controllo gerarchico del
sistema nervoso centrale sulle branche simpatica e parasimpatica del sistema nervoso autonomo.

Gli stati di stress determinano una prima reazione iperattiva-ergotropica-catabolica, con rilascio di
CRF, noradrenalina da parte del locus coeruleus, adrenalina e glutammato, mediatore eccitatorio. La
successiva reazione ipoattiva-trofotropica-anabolica, mediata dal parasimpatico, & caratterizzata da
una fase di immobilizzazione, rallentamento del metabolismo, conservazione dell’energia. Gli elevati
livelli di oppiacei attutiscono e confondono il dolore e provocano una inibizione generalizzata fino
all’arresto di alcune funzioni. l'individuo coarta la sua attivita e si rende invisibile per mantenere un
livello minimo di omeostasi e sopravvivere.
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Se non avviene una riparazione interattiva della disregolazione relazionale, il cervello e esposto a
lungo all’effetto di neurotrasmettitori tossici: il cortisolo, che agisce sull’ippocampo, sede della
memoria, provocandone |'atrofia; il glutammato, che attiva il recettore eccitotossico dell’N-metil-D-
aspartato (NMDA), e induce morte neuronale per apoptosi. Queste le conseguenze estreme del trauma,
dell’abuso e della trascuratezza sullo sviluppo cerebrale; ma il fallimento della regolazione, il disturbo
dell’attivita limbica, le disfunzioni ipotalamiche e la compromissione dell’attivita autonomica hanno
un effetto anche sull’autoconsapevolezza e I'autorappresentazione (Schore A.N. 2001, 2002).

Il giro del cingolo anteriore e |'insula regolano le componenti sensoriali-affettive, e quindi la capacita
di percepire le sensazioni in maniera adattiva e di modulare il dolore. La rabbia narcisistica del
borderline e associata all'esperienza di disregolazione di un dolore corporeo eccessivo. Un sistema
prefrontale orbito-mediale evolutivamente maturo modula le aree inferiori che generano stati affettivi
positivi e negativi, ma una corteccia orbito-frontale destra compromessa e vulnerabile a disturbi
nella regolazione della paura e dell'aggressivita (Schore A.N. 2003a). La corteccia frontale orbito-
mediale regola il grigio periacqueduttale, I'ipotalamo, il cingolo anteriore e I'insula, e attraverso di
essi |'elaborazione remota del dolore e la gestione dello stimolo doloroso; influenza I'ARAS, quindi lo
stato di vigilanza; i centri viscerali (di nuovo l'ipotalamo, il PAG, il locus coeruleus, i nuclei del vago),
quindi I'equilibrio autonomico e la secrezione endocrina, ivi inclusa la vasopressina, elevati livelli
della quale potenziano le risposte di immobilizzazione. La disfunzione della corteccia prefrontale
orbito-mediale comporta la disregolazione della vigilanza che caratterizza |'alterata gestione della
paura e dell'aggressivita nel DPTS, nel disturbo di personalita borderline e nel disturbo di personalita
antisociale. Ma soprattutto determina la perdita di controllo delle attivita autonomiche e ['alterazione
della mappa integrata dello stato corporeo e del rapporto mente-corpo.

3 - Vulnerabilita e personalita doppia o multipla o alternante

Lesperienza del trauma relazionale — nella forma dei microtraumi cumulativi, dell’abuso e della
trascuratezza — incide in senso negativo sullo sviluppo dipendente dall’esperienza delle aree del
cervello destro adibite alla regolazione affettiva, e sede della memoria implicita delle rappresentazioni
diadiche interattive. Le proiezioni discendenti della corteccia prefrontale orbito-mediale e del cingolo
anteriore sull’amigdala, sull’ARAS e strutture regolatorie autonomiche sottocorticali (ipotalamo, nuclei
del vago) maturano durante l'infanzia, e le esperienze relazionali traumatiche possono indurre una
potatura eccessiva di queste connessioni. Questa semplificazione eccessiva dei circuiti fronto-limbico-
sottocorticali provoca una eccessiva vulnerabilita. Un’amigdala fuori dal controllo corticale abbassa
la soglia d’innesco della risposta allo stress. A sua volta I"elevato livello ematico di cortisolo inibisce
la funzione dell’ippocampo, determinandone ipotrofia e diminuzione della memoria dichiarativa dei
ricordi peritraumatici. Questo spiega la conservazione della memoria implicita (a sede nel lobo orbito-
frontale destro) e la perdita della memoria esplicita (ippocampo) degli eventi traumatici. L'aumentato
livello di vigilanza dell’ARAS predispone anch’esso ad una eccessiva suscettibilita agli stressor, e
concorre con il fattore precedente a determinare una intolleranza alla frustrazione. L'amigdala iperattiva
causa facilitazione dei sistemi operativo-emozionali della rabbia e della paura, e quindi discontrollo
degli impulsi.

Le rappresentazioni diadiche interattive traumatiche continuano a influenzare la vita dell’individuo
pur agendo al di fuori della coscienza: impediscono la codifica dei ricordi peritraumatici, e possono
intrudere improvvisamente nella coscienza quando richiamati da un evento analogo. Ma soprattutto
esse si organizzano nell’evitamento difensivo dell’evento destrutturante, quindi indirizzano il
comportamento sulla base dell’aspettativa dell’evento stesso e della sua catastroficita. Come nel mito
di Edipo, € proprio |'evitamento compulsivo dell'evento traumatico che lo riattualizza, e la coazione a
ripetere confeziona la profezia che si autorealizza. Questo € il meccanismo dei circoli viziosi relazionali
e delle strutture caratteriali patologiche, che si evidenziano nel circuito transfert-controtransfert della
relazione analitica, dove possono essere affrontati e interpretati. Se I'emozione strutturante & la paura,
essa costituisce |"esperienza inconscia dell’individuo attorno a uno stato di allarme, che comprende
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la sgradevole aspettativa che possa ripetersi |’evento traumatico che ha segnato questo stato del Sé.

Leffetto della disregolazione affettiva & I’abbassamento della soglia dell’iperattivazione affettiva e della
dissociazione nell’area del trauma evolutivo, che & sostanzialmente |'esperienza di essere disattesi,
misconosciuti e disregolati dal caregiver. Anche se il concetto di personalita doppia, o multipla, o
alternante pud sembrare affascinante, esso non ci deve trarre in inganno: la personalita seconda e
sempre primitiva, incompleta, carente, perché manca di funzioni costitutive decisive. Essa non e
appunto un’alternativa alla personalita principale, ma una sua espressione manchevole, carente,
difensiva, con dei difetti strutturali esito di esperienze traumatiche pregresse riattivate da similari
esperienze traumatiche attuali. | letterati, prima ancora che gli scienziati e gli psicoanalisti, hanno
colto I'essenza del fenomeno: Mr. Hyde & una versione povera e primordiale del Dr. Jeckill, in cui la
disinibizione istintuale e il discontrollo degli impulsi non sono liberatori ed emancipanti, ma sono il
prodotto degradato di un riassestamento dell’individuo a livelli simil-animali per una carenza delle
funzioni cognitive superiori.

In realta da un punto di vista neurofisiologico una cosa ¢ il Sé principale, che presuppone I'integrita
dello sviluppo dipendente dall’esperienza e delle strutture cerebrali costruite attraverso la relazione
responsiva col fornitore di cure, ed altra cosa sono il Sé o i Sé deficitari che si strutturano in seguito
al trauma relazionale, pertanto sono autorappresentazioni carenziali e incomplete, conseguenza
dell’lanomale maturazione delle strutture cerebrali prodotte dalla disregolazione nella relazione
d’accudimento. La dissociazione non € un processo attivo, paragonabile a un meccanismo di difesa:
essa & piuttosto un effetto che una causa, il prodotto dell’attivazione autonomica vagale, con la cascata
di processi che in ultimo compromettono la memoria e la coscienza degli eventi traumatici. | Sé parziali
sono Sé malati, parti derelitte e manchevoli che vanno accolte, comprese e integrate, non alternative
credibili alla personalita principale (vi immaginate il Dr. Jeckill che “si emancipa” diventando Mr.
Hyde?).

E’ significativa I'edificazione di una complessa rete di razionalizzazioni per giustificare e proteggere
I'evitamento delle situazioni potenzialmente traumatiche. E’ quella che Winnicott (1965) chiama
Iipertrofia dell’intelletto, volta a proteggere il Vero Sé. La costruzione del Falso Sé su una base di
compiacenza & opera della difesa intellettuale, o in altre parole dell’attivita del lobo prefrontale fronto-
orbitale sinistro e della sua funzione logico-interpretativa. Il cervello interpreta le proprie reazioni
di evitamento secondo delle complesse razionalizzazioni che nulla hanno a che fare con il nucleo
dell’esperienza, che € la paura. Come quando a un soggetto si da una suggestione post-ipnotica e
poi gli si chiede il perché del suo comportamento ed egli risponde con giustificazioni pretestuose. O
quando a un soggetto affetto da anosognosia si chiede perché non muove I'emisoma sinistro, ed egli

n’

risponde “Non si vuole muovere”.
4 - Un altro modo di vedere la dissociazione

La dissociazione allora non esiste? Non tutti la pensano cosi. Bromberg (1998/2001, 2006, 2011)
ad esempio sostiene che in condizioni ottimali di sviluppo contiamo sull’esistenza di una identita
nucleare coesa che venga sentita dal soggetto e dal mondo esterno come la stessa a prescindere dai
cambiamenti, momento per momento, negli stati del Sé, che sono determinati dal succedersi dei bisogni
e degli affetti, ma che non alterano il senso complessivo di unita. Egli chiama questo vissuto di unita
nella molteplicita standing in the spaces, mantenersi negli spazi, che e data dalla capacita di riflettere
su e contenere i differenti stati della mente all’interno di una esperienza unitaria di ipseita, ovvero dalla
visione del Sé come decentrato e della mente come una configurazione di stati di consapevolezza
mutevoli e non lineari in una continua dialettica con la necessaria illusione di un senso del Sé unitario.

La mente & un’organizzazione di scenari del Sé molteplici e discontinui, una rete modulare di stati del
Sé, connessi tra loro in modo dialettico e dotati ciascuno di un proprio accesso allo stato di coscienza
ordinario. Ogni persona ha un insieme di schemi discreti su chi sia egli stesso e chi siano gli altri,
organizzati intorno a una particolare configurazione Sé-altro tenuta insieme da uno stato affettivo

95

Rivista3_11_11_2014.indd 95 @ 18/11/14 19:44



1 TEEEE @® a_____ HEET)

QUADERNI DI CULTURA JUNGHIANA Anno 3, numero 3 — 2014

peculiare e intenso. La psiche nasce come un tutto integrato solo in un secondo momento, e in seguito
a eventi patologici, pud di nuovo frammentarsi, ma anche all’origine non & unitaria. E’ invece una
struttura che si origina e si sviluppa come una molteplicita di configurazioni Sé-altro o stati del Sé.
Con la maturazione gli stati separati del Sé sviluppano una coerenza e una continuita vissute come
un senso coeso di identita personale, un sentimento sovraordinato di essere un Sé, attorno al sistema
organizzatore del SELF. Le esperienze del Sé originano da stati del Sé relativamente disconnessi,
ognuno coerente nella propria pretesa di verita, mentre I'esperienza di un Sé unitario & in un certo
senso un’illusione, avente un valore adattativo, conseguita con la crescita.

La dissociazione in questo senso va vista come una proprieta intrinseca al funzionamento della
coscienza. Prendiamo due teorie della coscienza che sono agli antipodi, quella di Dennett e quella
di Panksepp, tutte e due portano ad una concezione multipla della psiche. Dennett (1997-98) critica
il modello del teatro cartesiano della coscienza, ovvero di un locus circoscritto del cervello a partire
dal quale un supposto homunculus assiste alla rappresentazione in atto nello spazio d’azione della
coscienza. Cio comporterebbe una doppia trasduzione, dagli input sensoriali agli impulsi nervosi, e
dagli impulsi nervosi alle rappresentazioni, il che sarebbe antieconomico, come la tela di Penelope. E
poi Iesistenza di un homunculus presuppone quella di un altro homunculus al suo interno che assista
al suo comportamento e lo descriva, cosi via un inammissibile regressus ad infinitum. Invece del
modello del teatro cartesiano, Dennett propone il modello delle molteplici versioni, dove non c’é nessun
quartier generale, nessun homunculus e nessuno schermo dove gli oggetti fenomenologici vengono
proiettati, ma la coscienza & distribuita nei vari sottoprocessi e sottoagenzie del sistema nervoso, e
una proprieta della rete, della sua struttura e dei poteri di trasformazione che possiede. Ll'architettura
del cervello & massicciamente parallela, con milioni di canali operazionali simultaneamente attivi,
e un elaboratore seriale di contenuti definiti che si alternano turbinosamente nella strozzatura del
luogo di lavoro globale. Secondo questa visione, non esiste un flusso di idee, sensazioni e immagini
che attraversa la mente, lo stream of consciousness, perché non c’é un quartier generale centrale, o
un homunculus che assiste alla rappresentazione. Esiste un cervello che svolge le sue attivita in modo
parallelo, e dove niente € fuori o dentro la coscienza, ogni processo in un dato momento puo diventare
cosciente, e smetterlo di essere |'istante successivo, perché soppiantato da un altro nella strozzatura
ad imbuto della coscienza.<<La coscienza umana potrebbe essere I'attivita di una specie di macchina
virtuale e seriale implementata sull’hardware parallelo del cervello>> (1991, p. 289), <<e ogni cosa
che ha una macchina virtuale del genere come suo sistema di controllo € cosciente nel senso piu pieno
del termine>> (ivi p.314). Il Sé & il centro di gravita narrativa creato dal linguaggio e un’utile finzione
prodotta dall’atteggiamento intenzionale — che consiste nell’attribuire agli altri credenze, desideri,
intenzioni — un espediente alla base del legame sociale. Tuttavia non esiste nessun Sé interiore, dotato
di coscienza, in grado di avere opinioni e di prendere decisioni, ma solo processi multipli e paralleli,
che danno origine a una magnifica finzione, un’illusione efficace (Blackmore S. 2004).

Per Panksepp (1998) si pud contestare |'esistenza di un homunculus osservante, ma ammettere un
homunculus agente; egli sostiene che esiste un lo agente, che puo essere descritto come un complesso
di stati di disposizione all’azione e di sensazioni emozionali che hanno come riferimento delle
coordinate motorie, un processo centrale che non osserva ma e osservato dai pit evoluti monitor
o sistemi rappresentazionali sviluppati successivamente dall’evoluzione nel cervello. Quindi il SELF
(Simple Ego-type Life Form) & I'attore — non lo spettatore — che al centro del teatro cartesiano della
coscienza rappresenta il nucleo di ogni esistenza individuale. Il SELF non ha pensieri o percezioni
chiaramente definiti, ma aiuta ad elaborare sensazioni primitive, e serve come ancora che stabilizza
o lega molti altri processi cerebrali. L'asse di riferimento della coscienza & uno dei sistemi operativi
emozionali psico-comportamentali o sistemi di comando delle emozioni di base; esso € un nucleo
protopatico di autorappresentazione, ha sede nel grigio periacqueduttale, che si costituisce a partire
dalle coordinate motorie e vestibolari, coincidendo pressappoco con lo schema corporeo. Con lo
sviluppo evolve encefalizzandosi, venendo rappresentato a livelli sempre piu evoluti e complessi
dell’encefalo e acquistando caratteristiche cognitive sempre piu differenziate, il che permette all’essere
umano di avere la flessibilita comportamentale e la dotazione di pensieri complessi e immagini interne.
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[l SELF si integra con il Sistema Reticolare Ascendente Attivante e i nuclei reticolo-talamici, ovvero
col sistema dell’attenzione e della vigilanza, e la rappresentazione del Sé e oggetto di osservazione
sia da sola, sia quando e fortemente ingranata con i processi percettivi superiori — fornendo input a
diversi sistemi analizzatori sensoriali — e con gli altri circuiti operativi-emozionali. Quando altri stimoli
sopraggiungono, sia interni che esterni, essi interagiscono con lo schema del SELF e stabiliscono nuove
riverberazioni rientranti. Gli altri sistemi operativi-emozionali gli conferiscono un tono emotivo, che
determina lo stato emotivo in atto; questo insieme di esperienza e di emozione a sua volta influenza
lo stato di vigilanza. Modificando direttamente I'intrinseca dinamica del SELF, i circuiti operativo-
emozionali stabiliscono le condizioni per creare la consapevolezza affettiva, nel senso che la mutevole
dinamica delle reti delle rappresentazioni estese del SELF € essenziale per generare le emozioni nel
cervello di tutti i mammiferi, e determinare il tono emotivo della situazione. Il SELF modula I’ARAS
(Ascending Activating Reticular System) e lo stato di vigilanza. Si ha per esempio un aumento di
vigilanza nella paura e nella rabbia e una diminuzione di essa nella perdita del legame sociale.
Attraverso il sistema reticolare ascendente |’attivazione giunge al talamo e di qui alla corteccia, dove
si ha la rappresentazione a livello superiore del SELF.

4. 1-La coscienza come registrazione della variazione dello stato dell’organismo in funzione dell’incontro
con l'oggetto

Damasio (1999, 2010) esplicita la centralita del Sé nel fenomeno coscienza. Per lui la coscienza e
la registrazione momento per momento delle modificazioni indotte nell’organismo dall’incontro con
I'oggetto. Lungo la scala della differenziazione funzionale, la coscienza coinvolge una serie di strutture
successive:

-Alivellomesencefalico, il grigio periacqueduttaleeicollicolisuperiori, dove hasede larappresentazione
innata degli schemi muscolari e di movimento e del monitoraggio dell’omeostasi viscerale. Il sistema
operativo emozionale del SELF, cosi costituito — ed equivalente proto-Sé di Damasio (1999) si appoggia
al Sistema Reticolare Ascendente Attivante (ARAS), sede della vigilanza: il fenomeno della coscienza
richiede un adeguato livello di vigilanza;

- A livello diecefalico, I’ARAS si connette coi nuclei talamici intralaminari e a proiezione diffusa. Il
talamo e un relé fondamentale tra le vie sensoriali e la corteccia. A questo livello le rappresentazioni
sensoriali del mondo esterno si associano al tono di base chinestesico e cenestesico veicolato dal SELF.
Si costituiscono in questo modo il Sé nucleare e la coscienza nucleare, che sono dati dalla registrazione
dell'incontro con l'oggetto del nucleo emozionale di base dell’organismo. Le rappresentazioni
modificate dell’oggetto e dell’organismo sono temporaneamente legate in una configurazione coerente,
che e descritta in una sequenza di immagini ed emozioni.

4.2 — La natura affettiva di base della coscienza primaria

La consapevolezza dei nostri stati interni si origina quando i sistemi endogeni sensoriali ed emozionali
del cervello ricevono impulsi diretti dal mondo esterno oppure cominciano a riverberare con altri
cambiamenti di ritmi di scarica neuronale all’interno. Modificando I’intrinseca neurodinamica del
Sé i circuiti emozionali stabiliscono le condizioni per creare le condizioni neurologiche essenziali
per la coscienza affettiva. Sebbene le spinte emozionali di base originino dai processi sottocorticali, i
dettagli essenziali dell’esperienza sono codificati nelle rappresentazioni neurali di spazio e tempo dei
livelli cerebrali superiori. Siamo semplicemente arrabbiati o innamorati (livello sottocorticale), ma lo
siamo di qualcuno o qualcosa (livello corticale), per tutto il tempo in cui la memoria e la neurochimica
sostengono la dinamica dell’amore e della rabbia. Cosi, processi affettivi e processi cognitivi sono
strettamente intrecciati nelle aree cerebrali superiori che permettono al cervello di estendere gli
eventi psicologici nel tempo e nello spazio. Le emozioni derivano la loro ricca risonanza cognitiva
dall’interazione con le funzioni cognitive superiori corticali, tuttavia possono essere scatenate a vari
livelli del tronco encefalico da stimoli minimi, in funzione del condizionamento. Una volta che i sistemi
emozionali sono risvegliati, essi mettono in azione una varieta di funzioni cognitive superiori, dalla
valutazione ai programmi di azione motoria. Le differenti aree cerebrali superiori sono specializzate
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nell’elaborare i contenuti cognitivi dei vari processi affettivi, con lo scopo di fornire all’organismo
opzioni flessibili per i compiti fondamentali della sopravvivenza. Gli stati affettivi sono costituiti da
distinti circuiti neuronali riverberanti all’interno della rete del Sé. Ogni tipo di umore viene suscitato da
una varieta di stimoli lungo il sistema. Quando i primitivi circuiti di comando delle emozioni di base
sono attivati lungo tutto il sistema, si ha la piena espressione di uno stato emozionale. Quando invece
degli input cognitivi iniziano delle riverberazioni pit deboli nel sistema si hanno i piu deboli stati
umorali. | processi cognitivi possono mischiarsi con le dinamiche emozionali, o possono tirarsi fuori
dalle maree montanti di esse. L'autoregolazione emotiva e resa possibile dai sistemi simbolici corticali
che permettono di negoziare nei territori selvaggi dell’'emozione, e in particolare il linguaggio ne & un
efficace strumento regolatore.

Se emozione e cognizione, o passione e ragione, sono inestricabilmente legati nel cervello, € inevitabile
che vi siano conflitti tra i due sistemi. Gli imperativi dei sistemi emozionali sono piu egocentrici e
inflessibili di quelli dei sistemi cognitivi, anche se lo scopo dei processi cognitivi & offrire soluzioni
piu sottili e flessibili ai problemi posti dagli stati di attivazione emozionale. Lo sviluppo delle funzioni
corticali superiori ha permesso agli ominidi di trovare soluzioni a problemi troppo complessi per una
semplice mente emozionale.

4 - Conclusioni

Occorre distinguere la dissociazione come evento psicopatologico, che deriva da un trauma — anche
relazionale e prolungato nel tempo — con conseguente disregolazione neuronale, e produce un minus
nel cervello-mente, con i suoi correlati difensivi e compensatori dalla dissociazione come modalita
ordinaria di funzionamento del cervello-mente, dovuta al suo operare per processi multipli paralleli,
che si avvicendano perd uno per volta nello spazio della coscienza, essendo questa un sistema di
controllo virtuale seriale.

La dissociabilita € una proprieta intrinseca della psiche, non necessariamente patologica, dovuta o al
funzionamento in parallelo del cervello o alla modulazione del nucleo autorappresentativo del SELF
da parte degli altri sistemi di comando delle emozioni di base. Come processo difensivo, tuttavia,
essa implica un’interferenza sul funzionamento e sullo sviluppo cerebrale e una coartazione della
coscienza stessa.
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Alchemy in The Red Book of C.G. Jung

di Angela Connolly *
Introduction

In his talk held during the presentation of The Red Book or Liber Novus at the “Library of

Congress”, Sonu Shandasani compares the experiences which would eventually lead Jung to compose
The Red Book to a descent into Hell or a katabasis. Nevertheless these experiences in which time
and time again, Jung found himself in danger of being overwhelmed by the numinous contents of
the unconscious, provided Jung with the prima materia for his latter work. As he himself writes in
Memories, Dreams, Reflection (MDR): «The years in which | was pursuing my inner images were the
most important in my life — in them everything essential was decided.» (Jung 1963, p.199)
After the break with Freud brought about by the publication of Symbols of Transformation, Jung found
himself isolated and disorientated and gradually came to the realization that he, like modern man, had
lost all sense of possessing a personal myth by which to give meaning to his life. In December 1912
Jung had the famous dream in which he encounters a dove which then transforms into a little blonde
girl and then transforms back into a dove, telling Jung that she can only take on human form when the
male dove is busy with the 12 dead. One important detail is that the dream takes place in an lItalian
loggia where Jung is sitting in front of a table made out of green emerald-like stone to which Jung
immediately associates the famous alchemical Tabula Smaragdina of Hermes Trismegistus on which
were engraved the basic tenets of alchemical wisdom. In the autumn of 1913 Jung began to have a
series of terrifying visions and dreams which he feared were a sign that he was being threatened by a
psychosis. In an effort to understand what was happening to him, Jung returned to a childhood game
and began collecting and using stones in a kind of building game which in turn released an incessant
stream of fantasies. In December 1913, under the pressure of these fantasies Jung took the courageous
step to abandon himself completely to the fantasies in a descent into the depths of his own darkness.
It was only with the outbreak of World War | in August 1914, that Jung recognized the precognitive
nature of his visions and fantasies and he came to the realization that it was important to understand
their meaning not just for himself but also in order to understand the collective malaise of Western
Europe that had led to the horrors of the war. He began to write down his fantasies in the “Black
Book”, six black-bound leather notebooks and he later transferred them to the “Red Book” in which he
transcribed them in an elaborately literary frame accompanied by illustrations and a series of mandala
drawings. He would only begin to emerge from the darkness of the depths around 1918 when he began
drawing a series of mandalas which helped him to observe from day to day his psychic transformations
and to begin to have some inkling of the true purpose of his descent. As he himself declared: «When
| began drawing the mandalas however, | saw that everything, all the paths | had been following, all
the steps | had taken, were leading to a single point —namely to the mid-point [...] during those years
between 1918 and 1920, | began to understand that the goal of psychic development is the self.» (Jung
1963, p.222) In 1927, when his friend Herman Sigg was dying, Jung had the famous ‘Liverpool’ dream
which he represented in a mandala which is reproduced in fig. A3 in CW. 13, and a year later he drew
a second mandala which was later reproduced as an anonymous example of a European mandala.
Under he describes the mandala as «a city with a wall and a moat. Within, a broad moat surrounding a
wall with sixteen towers and with another inner moat. This moat encloses a central castle with golden
roofs whose centre is a golden temple.» (Jung 1929, fig. A10)

When it was finished Jung was struck by the fact that the form and choice of colours seemed
to him Chinese although as he notes, «there was nothing outwardly Chinese about it». (Jung 1963, p.

* Psichiatra, Psicologa Analista, membro CIPA e Vicepresidente IAAP

101

Rivista3_11_11_2014.indd 101 @ 18/11/14 19:44



1 TEEEE @® a_____ HEET)

QUADERNI DI CULTURA JUNGHIANA Anno 3, numero 3 — 2014

222) Shortly afterwards he received a packet from his friend Richard Wilhelm enclosing the Daoist
manuscript entitled The Secret of the Golden Flower. Jung was so impressed by the ‘strange’ coincidence
between his drawing and the text that he subsequently wrote under the drawing, «In 1928, when | was
painting this picture, showing the golden, well-fortified castle, Richard Wilhelm in Frankfurt sent me
the thousand- year-old Chinese text on the yellow castle, the germ of the immortal body.» (Jung, 1963,
p.223)

Jung devoured the manuscript for as he remarks, «the text gave me an undreamed-of confirmation

of my ideas about the mandala and the circumbulation of the centre. This was the first event which
broke through my isolation.» (Jung 1963, p. 222-223)
After his contact with Chinese alchemy, Jung abandoned for ever the aesthetic elaborations of his
fantasies, leaving the “Red Book” unfinished and he began gradually to dedicate himself to the study
of alchemy, especially European alchemy. He commissioned a Munich bookseller to send him any
alchemical books he could find and soon afterwards he received the Artis Auriferae Volumina Duo,
a collection of alchemical texts dating from 1593 which included among other works the Aurora
Consurgens. Volume I1. This book lay on his desk for two years almost untouched. He would occasionally
look at the pictures but each time he would pull back, convinced that it was all blatant nonsense and
impossible to understand. Gradually however the strange and fascinating nature of the illustrations
caught his attention and he began to read the book with attention. From then on until the 1940’s he
would collect alchemical manuscripts and photocopy texts from museums until he had built up one of
the most comprehensive alchemical libraries of his generation. As he writes in 1959 in the Afterword
to the Red Book, «My acquaintance with alchemy in 1930 took me away from it. The beginning of
the end came in 1928 when (Richard) Wilhelm sent me the text of the Golden Flower, an alchemical
treatise. There the contents of the book found their way into actuality and | could no longer continue
to work on it.” (p.226)

The Red Book starts and finishes therefore with alchemy, and many of those who have read the
text and studied the illustrations have been struck by their decidedly alchemical character. Again the
number of significant coincidences between Jung’s dreams and fantasies and alchemical symbols and
processes is striking but these leaves us then with the question of whether the relationship between The
Red Book and alchemy is purely synchronistic or if there are possible sources that may have influenced

Jung.
Alchemical Sources for the Red Book

In his exposition of the Liber Novus, Shamdasani discusses Jung’s alchemical sources and notes
that «Jung had been familiar with alchemical texts from around 1910. In 1912 Flournoy had presented
a psychological interpretation of alchemy in his lectures at the University of Geneva and in 1914
Herbert Silberer published an extensive work on this subject». (The Red Book, p. 219) We know from
Jung’s writings before 1912 that he was also familiar at that time with Gnostic texts and with Berthelot’s
“Les Alchemistes Grec”. In the first English version of Symbols of Transformation entitled Psychology
of the Unconscious: a Study of the Transformations and Symbolism of the Libido, he refers to «the
especially important alchemical vision of Zosimos who found people in boiling water within the cavity
of the altar.» (p.136-137) Jung’s interpretation of this text however somewhat reductive as we can see
from the note on p.137 where he writes, «| cannot refrain from observing that this vision reveals the
original meaning of alchemy. A primitive magic power for generation, that is to say, a means by which
children could be produced without the mother.» Silberer in Problems of Mysticism and its Symbolism,
took issue with this interpretation of Jung, as he felt that Jung’s approach is too one-sided and draws too
far-reaching a conclusion, suggesting instead that the homunculus motive which is closely interwoven
with alchemy in general, cannot be interpreted only in terms of infantile fantasies, but that it also has
an anagogic significance which points to the ideas of spiritual regeneration.(1917, p. 322) Gradually
Jung too through his researches into alchemical manuscripts became aware of the spiritual significance
of alchemy and of its importance for his conceptualization of the psyche. In Deirdre Bair’s biography of
Jung, she describes the first meeting between Jung and Marie-Louise Von Franz in 1933 when Jung told
the 18year-old that his interest in alchemy sprung from the realization that everything within his own
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fantasies that he thought was personal, was really anchored in a long historical tradition. Mythology had
not given him the answers he sought, nor had his forays into comparative religion such as Gnosticism,
Manicheism and others. He was convinced that a study of the historical development of alchemy
would result in parallels with his own spiritual development.” (2003, p.369-370) From the Protocols
for MDR, as Deirdre Bair notes, Jung in discussing why he had abandoned the Red Book, refers to this
text as «a curious mix of fantasy and prophecy» and recounts that during 1920 when he was striving
to find a historical foundation for his fantasies he had reread Silberer whom he had not consulted
since his years with Freud but that he found Silberer wanting, «because he mainly [...] applied the
Freudian interpretation.» As Freud broke with Silberer exactly because of his anagogic interpretation
of alchemy as a means of spiritual development, this is somewhat ungenerous on the part of Jung but
it also raises the question of why Jung so late in life found it necessary to downplay the role of Silberer
in tracing out the psychological significance of alchemy. Certainly there is the problem of the need to
establish the anteriority and originality of his thought as we can see from the Honegger episode and the
attribution of who first described the solar phallus. Even more important however is the fact that Jung
depended heavily on alchemy to prove the existence of the archetypes as timeless and unchanging
structures within the collective unconscious, just as he depended on the many coincidences between
his own experiences and the writings of the alchemists as one of the essential proofs of the concept of
synchronicity. There are indeed many such coincidences but if we look carefully however, there are
many indications that Silberer may in fact have been an important source of the alchemical references
in The Red Book.

Jung and Silberer

In 1926 Jung had a dream in which he finds himself in the South Tyrol on the Italian front,
driving in a cart with a peasant in a very dangerous situation with shells exploding all around. They
cross a bridge and go through a tunnel and Jung finds himself in the region around Verona. With the
peasant he drives into the courtyard of a Northern Italian manor house when the gates close behind
him and the peasant exclaims,, “Now we are caught in the 17" century.” At this point of the dream,
Jung thinks that they will be caught in the 17" century for years but then the thought comes to him
that some day he will be able to get out again. In Jung’s account this dream so impressed him that he
searched in many texts of religion and philosophy to understand the meaning of the dream but this
only became clear to him when he began to discover alchemy. (MDR,p.230) If we bear in mind that
Freud often holidayed in the South Tyrol, that the South Tyrol was the scene of bitter battles between
the Italians and the Austrians, that Jung found himself on the Italian side and that Jung interpreted the
missiles as effects emanating from the unconscious, it does not seem too far-fetched to suggest that the
dream underlined to Jung the dangers he had run when he entered into conflict with Freud, dangers
that the tragic deaths of Tausk in 1919 and Herbert Silberer in 1923 who had also entered into conflict
with Freud over their ideas, would have brought home to him. For Jung therefore alchemy and his long
struggle to understand its symbolism and its profound meaning could provide him with the means by
which he could finally emerge both from the relationship with Freud and from the encounter with the
unconscious precipitated by Jung’s break with him.

In The Psychology of the Unconscious, the book that marks Jung’s first serious attempt to develop
his own different approach to mythology and to the history of the human mind, among the analysts he
quotes as making important contributions in this field he mentions the “beautiful investigation entitled
Phantasie und Mythos” (p.7) by Herbert Silberer published in 1910 in the Jahrbuch. Silberer, like
Jung, was one of the circle around Freud and a member of the Vienna Psychoanalytical Society from
1910, but the relationship with Freud rapidly soured when Silberer began to develop his own original
approach to the psyche and to its symbolism. Unlike Jung however, Silberer was unable to distance
himself from Freud and continued to seek his approval. He was bitterly disappointed by Freud’s cold
reception of his book Problems of Mysticism and Its Symbolism, first published in German in 1914
and in English in 1917, and he finally hung himself in January 1923 at the age of 40, after Freud had
broken off all personal contact with him in a letter of April 1922 as Paul Roazen refers in Freud and
his Followers and after his lecture on dreams was unfavourably received by the Vienna Society in
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November 1922, as Stekel noted in a Memorium to Herbert Silberer in 1924.

In his writings Silberer anticipated many of Jung’s intuitions as Jung himself admits in the various
references to Silberer scattered throughout his works but there has been little work done on the relevance
of Silberer to Jung. Silberer, like Jung, stressed the multiple significance of symbolic contents and he
distinguished between the psychoanalytical and the anagogic levels of interpretation (the analytical-
reductive and the synthetic-hermeneutic interpretation in Jung’s terminology. (CW 16,p.8). In his 1909
article, Report on a method of eliciting and observing certain hallucination phenomena, he described
the experiments he carried out on himself on hypnagogic states and explored the function of symbols
as revealing affects and emotions in a functional way and personalizing various states characteristic of
the dreamer’s psychic processes. A generation before Jung, Silberer discovered the psychological and
spiritual significance of alchemy as Jung himself acknowledges, «<Herbert Silberer has the merit of being
the first to discover the secret threads that lead from alchemy to the psychology of the unconscious.»
(CW14, p. 555), (CW 12, p. 228) and he was the first to see the coniunctio as the central idea of the
alchemical procedure. (CW 14, p. 457)

Jung was in correspondence with Silberer from 1909 and he clearly valued his work just as
there are frequent appreciative comments on Jung’s ideas in Silberer’s work. It is all the more surprising
therefore thatJung discounted Silberer’s work on alchemy as a possible source for some of the alchemical
ideas that can be found in the Red Book, especially in Liber Secundus. As he writes in MDR, «Oddly
enough, | had entirely forgotten what Herbert Silberer had written about alchemy. At the time his
book was published, | regarded alchemy as something off the beaten track and rather silly, much as |
appreciated Silberer’s anagogic or constructive point of view [...] As his tragic death shows, Silberer’s
discovery of the problem was not followed by insight into it. He had used the main late material, which
| could make nothing of. The late alchemical texts are fantastic and baroque; only after we have learned
how to interpret them can we recognize what treasures they hide.» (p. 230)

To anyone familiar with Silberer’s book this statement is somewhat puzzling. If the parable
Silberer interprets, taken from the second volume of a book entitled Ceheime Figuren der Rosenkreuzer
aus dem T6ten und 17ten Jahrhundert, published in Altona about 1785 which reproduces a text of
1625, Guldenen Tractum vom philosophischen Stein (CW 12, p. 69) is indeed typical of late alchemical
texts, which have a decidedly spiritual and mystical flavour with little reference to laboratory practice,
nevertheless in his attempts to interpret the meaning of the parable Silberer uses many references to
early medieval and renaissance texts and to the early alchemists, many of whom Jung himself later
referred to in his writings on alchemy. Silberer quotes extensively from the Rosarium of Arnold of
Villanova, a famous 13" century alchemist who died in 1313 and he also refers to John Dastian,
Nicholas Flamel, Janus Lacinus, the editor of the Pretiosa Margarita of Petrus Bonus, George Ripley,
Isaac Hollandus, Melchior Cibebensis, Martin Ruland, Paracelsus, Daniel Mylius and Michael Maier
as well as to early Greek and Arabic alchemists such as Ostanes, Zosimos and Artephius. He gives
clear descriptions of alchemical processes such as calcination, dissolution, putrefaction, distillation,
coagulation and tincturing and discusses their alchemical and psychological significance. He is
familiar with the meaning of alchemical substances such as sulphur and mercury and of alchemical
symbols such as the green lion, the dismemberment of the dragon, the Rebis or hermaphrodite, the
Philosopher’s stone and the coitus between the red man and the white woman. What | would like to
do now is to look at some of the more alchemical illustrations in The Liber Secundus to show how Jung
could have been influenced, albeit perhaps unconsciously by Silberer’s work.

Silberer as a Source of the Red Book

What | propose is to look at a particular sequence of illustrations which come from Chapter
XVII of the Liber Secundus, Nox Quartus which have a particularly alchemical character to trace out
the parallels between these illustrations and Silberer’s alchemical references. This sequence are the
illustrations 117, 119, 121, 122 and 123 which follow closely the sequence described by Morienus
quoted by Silberer. «Our stone is like the creation of man. For first we have the union, 2, the corruption,
[i.e. the putrefaction of the seed], 3, the gestation, 4. the birth of the child, 5, the nutrition.»
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Inplate 117, thereis an illustration of Atmavictu as a dragon that is about the devour the sun accompanied
by a ‘youthful supporter’, Telesphorus (one of the Cabiri) and the evil spirit in some men, depicted as
a hyena-like creature. Below is written «The dragon wants to eat the sun and the youth beseeches him
not to. But he eats it nonetheless.»

This image of the dragon which devours the sun is a common alchemical symbol and it

represents one of the initial steps in the rebirth and renewal of the old principle through the union
of two opposing substances. This union has a decidedly dark and uncanny character and can be
depicted as an a lion/dragon devouring the sun or a father devouring his son but more often, it takes
the form of an incestuous coitus in which a king returns to his mother’s womb or where a sister, Beja
incorporates her brother, Gabricus. Silberer quotes the Vision of John Dastian in which a king lies with
his mother’s daughter and becomes enclosed in her womb, «the woman however encloses her man,
as a mother, quite carefully in the innermost part of her body.» (p. 134) At this stage the union between
the opposites is a dissolution whose purpose is to destroy the old body in order to extract and transform
the spirit within matter. In the parable, the extraction of the blood and the white bones from the lion
also indicates that the lion has devoured the old principle in order to renew it.
In the next illustration in the series, plate 119, the dragon which has almost assumed the circular
position of the uroborus, is being dismembered by a youth and in the blood that pours forth are
contained many images of little suns. Below is written: «The accursed dragon has eaten the sun, its
belly being cut open and he must not hand over the gold of the sun together with his blood. This is the
turning back of Atmavictu, of the old one. He who destroyed the proliferating green covering is the
youth who helped me kill Siegfried.»

Again the fight with the dragon and its dismemberment is a common alchemical theme. In the
vision of Zosimos cited by Bertheolot and by Silberer is written: «The dragon is the guardian of the
temple, sacrifice it, flay it separate the flesh from the bones and you will find what you seek.» (p. 128)
In the parable utilized by Silberer, the adept seizes the lion and forces the blood out of his body and
then further dissects him to extract the white bones. In alchemy the symbol of the lion, the serpent and
the dragon are interchangeable and as Silberer writes, «The lion that must die is the dragon which the
dragon fighter kills.» (p. 127)

In the next plate 121 which carries the date of November 1919, there is a perfectly symmetrical
mandala with a diamond crystal emerging from the sun and four rivers flowing into the centre of
the circle. Below is written, «This stone, so beautifully set, is certainly the Lapis Philosophorum. It is
harder than diamond. But it expands into space through four distinct qualities, namely breadth, height,
depth and time. It is hence invisible and you can pass through without noticing it. The four streams of
Aquarius flow from the stone. This is the incorruptible seed that lies between the father and mother and
prevents the heads of both cones from touching. It is the Monad that countervails the Pleroma.»

In plate 122 which is dated 4" December 1919 and is entitled The Horrrible Being, Jung depicts
a monstrous head with horns and a long pointed black beard painted in a mosaic style and surrounded
by fossils. Below is written, «This is the backside of the gem. He who is in the stone has this shadow. This
is Atmavictu, the old one after he has withdrawn from the Creation. He has returned to endless history
where he took his beginning. Once more he became stony residue having completed his creation. In
the form of Izdubar he has outgrown and delivered Philemon and Ka from him. Philemon gave the
stone, Ka the 8 followed by the alchemical hieroglyph for the sun.»

Interestingly enough the man with the black pointed beard which Jung associates with Goethe’s
Mephistophele is also to be found in the parable analysed by Silberer whom he tentatively associates
with the devil, as Jung notes (CW 12, p. 69). If Philemon as Jung says represents superior insight, the
spiritual aspect or meaning, he is relativized by the emergence of Ka which as Jung writes is, «a spirit
of nature, like the Anthroparion of Greek alchemy — with which at that time | was not familiar [...]
the Anthroparion is a tiny man, a kind of homunculus.» ( MDR 208-9) The next plate represents the
extraction of the spirits of nature from the dragon/ devil which corresponds to the alchemical process
of making spiritual the body.

In Plate 123 dated 4" January 1920, is written, «This is the caster of holy water. The Cabiri grow
out of the flowers which spring from the body of the dragon, Above is the temple.»
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In this plate the putrefying body of the dismembered dragon is being washed by water that comes
from the temple suspended in a lake on the top left of the plate which the youth who killed the dragon
is pouring down. Silberer writes citing Paracelsus that «putrefaction transforms all things into their
first shape and is the beginning of generation and multiplication.» (p.139) Putrefaction completes
the dissolution of the bodies and this must be followed by washing the bodies . In alchemy washing
is a symbol of purification but it can only be carried out by a spiritual water. Artephius, an Arabian
alchemist cited by Silberer, writes, «It is a living water that comes to moisten the earth that it may
spring forth and in due season bring forth much fruit [...] and because this water is the water of the
vegetable life, it causes the dead body to vegetate, increase and spring forth and to ride from the dead
to life.» (p. 161) Through the purification of the putrefied body of the dragon, red roses spring up and
inside the roses, the Cabiri take form. The Cabiri here are homunculi, living beings created by art from
putrified bodies of which Paracelsus writes, «Because of art are they there and grown up like a rose or
flower in the garden.» (Silberer, p. 141) As Jung notes the Rosarium or Rosarius, «the rose garden of
the philosophers is one of alchemy’s favourite symbols» (CW 12, p.174) but it is one that Jung could
not have found in Gnostic texts. It is extremely likely however that he took it from the parable utilized
by Silberer, where the adept finds himself in a square garden with beautiful blooming roses. (p. 6) The
Cabiri are spirits of nature and the represent the transformation of the Horrible Being/ Devil/ dragon
into a principle that can be integrated. As the Cabiri tell Jung later in the text they function to overcome
the one-sidedness of Western consciousness:

We carry what is not to be carried from below to above. We are the juices that rise secretly, not by force,
but sucked out of inertia and affixed to what is growing. We know the unknown ways and the inexplicable laws
of living matter. We carry up what slumbers in the earthly, what is dead and yet enters into the living. We do this

slowly and easily, what you do in vain in your human way. We complete what is impossible for you. (2009, p.
320-321)

Conclusion

If as Harold Bloom would have it in his seminal work The Anxiety of Influence, «influence
anxieties are embedded in the agonistic basis of all imaginative literature» (p, xxiv) it is undeniable
Jung’s Red Book, a true work of the creative imagination, can been seen as Jung’s struggle to free
himself once and for all from the influence of Freud, in order to find his own original vision of the
psyche and of the unconscious. It is relevant in this context that as Paul Bishop notes, that many of the
mythological themes that Jung refers to in his first attempt to distance himself from Freud, are repeated
and re-elaborated in The Red Book. (2012, p. 341) In his anxiety to cast off the chains of Freud’s thought,
Jung also tended to down-play the role of Herbert Silberer as a source for his alchemical references
in The Liber Novus, preferring instead to stress the undeniably frequent synchronistic experiences that
lead him to alchemy. Tracing out the influence of Silberer on Jung does not however subtract from the
originality of Jung but rather it restores a voice to a gifted individual who unlike Jung, was unable to free
himself. As Bloom writes, «The dead may not return but their voice comes alive paradoxically never by
mere imitation but in the agonistic misprision performed upon powerful forerunners by only the most
gifted of their successors.» (ibid)
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Origini precoci della dipendenza e relazione analitica

di Daniele Rondanini *

Come psicologo che opera in un Servizio pubblico per le Dipendenze, e occupato nelle
istituzioni da molti anni, ho sempre auspicato che gli operatori dei servizi e delle strutture socio-
sanitarie potessero avvalersi dell’apporto della cultura psicoanalitica, in particolare dell’assetto
emozionale proprio dell’ascolto analitico, rivolto al paziente e rivolto — con significato ed effetti forse
piu incisivi - alle risonanze e alle difficolta vissute dall’'operatore nel rapporto con i pazienti. Mi
riferisco non solo allo psicoterapeuta, ma a qualunque figura coinvolta nella cura o assistenza di chi
vive il disagio psichico. Penso che tutti conveniamo di quale valore culturale e diffusa sensibilita la
comunita potrebbe dotarsi in virtu di un piu vasto ricorso alla ‘cura d’anima’, accanto al tradizionale
approccio di carattere farmacologico, ancora prevalente soprattutto in quei servizi deputati alla terapia
di persone gravemente compromesse nel rapporto con la realta e nelle relazioni interpersonali.

Per la verita, dobbiamo riconoscere che un certo cammino e stato fatto nell’acquisizione dei
principi psicoanalitici, avviato dal grande contributo giunto dai Servizi per I'infanzia, dove |'operatore
e abituato a privilegiare gli approcci relazionali, nel lavoro terapeutico individuale, in quello con i
genitori, con i servizi educativi. Quei principi, quindi, si sono irradiati in qualche misura anche in coloro
che trattano con |'adolescenza e |'eta adulta: sono i principi dell’ascolto empatico, dell’accoglienza
e dell’alleanza terapeutica, della sospensione del giudizio, e quello - pure ancora carente - della
vigilanza interna rispetto ai processi di identificazione o di proiezione con il paziente e la sua famiglia.

[l nostro essere psicoanalisti impegnati nei contesti istituzionali ci distingue per una concezione
della salute mentale e della cura della sofferenza psichica che pone al centro la relazione terapeutica,
quale matrice della prassi clinico-trasformativa. Di fronte alle diverse forme di espressione del disagio
psichico, colte anche grazie alle evoluzioni delle teorizzazioni, a loro volta influenzate dall’incontro
di nuove popolazioni cliniche, si conferma sempre piu evidente il fatto che quella matrice relazionale
interviene nella formazione delle strutture psichiche e correlativamente ne permette il cambiamento
profondo - nel rispetto non eccepibile per noi junghiani del ‘destino’ individuativo di ognuno. Tale
prospettiva, da una parte, non assume come propri modelli il controllo o la correzione dei sintomi
e dei comportamenti, modalita ancora operanti nel tradizionale approccio psichiatrico, da un’altra
parte, trascende la parcellazione diagnostica dei disturbi, anch’essa emanazione di un’impostazione
medicalista. Anche il paziente dipendente, tradizionalmente trascurato, quando non inviso all’intervento
psicoanalitico, ci mostra come il metodo analitico accogliente, consapevole e modulante le delicate
dinamiche interazionali possa giovare al cambiamento del suo stato psichico. Il mio approccio
terapeutico, in particolare, non € modificato dal tipo di disturbo o dai diversi sintomi dei pazienti, se
non nella necessita di individuare la precocita dell’insorgenza del danno e le sue primitive dinamiche
al fine di modulare al meglio il mio assetto, fungendo da sostanza primaria, nella relazione analitica.
La condizione necessaria alle possibilita trasformative sta come sempre nella consapevolezza del
paziente del suo dolore psichico e nella richiesta di aiuto, diretta o espressa con azioni eloquenti.
Avviene pure che, sebbene inizialmente egli non immagini il legame potenziale tra la sua sofferenza
e il sostrato psichico da cui emana, acceda - grazie a una sua disponibilita inconscia combinata con
I"incontro analitico appropriato - alla possibilita di riconoscerlo e volerlo affrontare.

Aggiungiamo, per ribadire ancora la nostra specificita e sottolineare il valore del nostro contributo
di analisti, che il nostro modello - unico nel proporre una teoria dello sviluppo che attualmente le
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stesse ricerche sperimentali confermano solidamente - ci permette di correlare, proprio per quel che
riguarda il dispiegamento delle vicende relazionali, la psicopatologia dell’adulto allo svolgimento
delle esperienze precoci.

[l confronto con stati psichici a rischio, patologie gravi, psicosi, dipendenze, fratture gravi
del tessuto psichico ha richiesto negli ultimi decenni nuove costruzioni clinico-concettuali, pur nel
solco scavato gia da molto tempo soprattutto dai teorici dei processi di sviluppo dell’eta evolutiva.
Psicopatologia dello sviluppo, tematiche del trauma, pluralita dei sistemi di memoria, meccanismi
di difesa precoci, come scissione e diniego, sono i temi che ricorrono quando la clinica analitica é
posta di fronte alla sofferenza psichica di quelle fenomenologie patologiche. Tutti questi temi sono
riconducibili a un clima generale di cambiamento delle linee teoriche esplicative dello psichismo che
prende in maggiore considerazione le influenze ambientali a partire dalle anticipazioni di Ferenczi
sull’origine eteroindotta del trauma, per proseguire con i contributi di Winnicott e le successive ricerche
sull’interazione madre-bambino. La teoria delle relazioni oggettuali che ne e seguita e la teoria del
Sé, dell’Infant research, dell’attaccamento, della trasmissione transgenerazionale, delle neuroscienze
(queste ultime da una prospettiva diversa) hanno pertanto delineato un paradigma complesso della
psicopatologia dello sviluppo.

Tali temi presuppongono un’idea di inconscio nel quale sono inscritte esperienze non rimosse
secondariamente. In ambito freudiano si parla finalmente di “inconscio non rimosso”, di contenuti
strutturatisi nelle profondita dell’inconscio in epoca preverbale e presimbolica, i quali non esprimono
quindi conflitti interni tra pulsioni e competenze emergenti dell’io. Anche la psicoanalisi freudiana,
quindi, estende l'inconscio e i suoi contenuti verso gli aspetti primitivi e primari della formazione
psichica, le esperienze sensoriali e corporee precoci, I'unita corpo-mente. Forse, anche questo & un
segnale di una ridotta distanza con la concezione junghiana dell’inconscio, da sempre consapevole
della infinita vastita, complessita e preesistenza del “mondo infero”. Quei nuovi orizzonti e studi
comunque hanno permesso di capire meglio e in profondita esiti psicopatologici come i processi
dissociativi nelle psicosi e negli stati traumatici, i quadri narcisistici e borderline, i disturbi alimentari,
le dipendenze e le tossicomanie.

Quanto a queste ultime, dipendenze e tossicomanie, di cui qui ci occupiamo, ricordo che il
primo termine, dipendenze, pur comprendendo una serie di comportamenti e di sintomi pil esteso ma
al contempo piu centrato nel circoscrivere |'economia psichica che li sottende, si € affermato molto piu
di recente rispetto al termine tossicodipendenza o tossicomania. Sono d’accordo con Joyce McDougall
che quest’ultima terminologia, in francese nel suo caso, come in italiano nel nostro, che significa
alla lettera “folle desiderio di veleno”, sembra motivare qualsiasi tensione psichica di dipendenza
come una tendenza masochistica a intossicarsi. Senza escludere che un elemento caratterizzante le
compulsioni da dipendenza risieda in una spinta autolesiva, la dimensione dominante che osservo
nella mia esperienza clinica si configura in un tentativo paradossale di autocura come risposta a una
preesistente sofferenza psichica esordita nell’infanzia. Sviluppero pit avanti questo argomento. Vorrei
dapprima allargare lo sguardo, accennando a quegli orientamenti di indagine attenti alle vicende
iniziali dello sviluppo come condizioni della psicopatologia dell’adulto, giacché a mio parere da essi
non si puo prescindere per intendere di questa gli esordi e I'evoluzione.

Tradizionalmente, in particolare da Winnicott, da Bion e generalmente dalla scuola britannica,
le esperienze di comprensione, contenimento e rispecchiamento da parte delle figure primarie nei
periodi precoci della vita sono state collegate alla possibilita di acquisire e maturare la capacita di
modulare gli affetti e di pensarli. Le sensazioni e le emozioni primitive del bambino, contenute, ossia
ricevute, condivise e trasformate dalla madre in affetti significativi, in elaborazioni affettive e cognitive,
conducono il lattante e poi il bambino a interiorizzare un’attivita autoregolatrice indipendente, legata a
oggetti del mondo esterno, i noti oggetti transizionali, che mantengono I'illusione diadica con la madre
e insieme consentono il graduale accesso alla fiducia nel mondo, all’immaginazione, alla creativita,
alla simbolizzazione.

Quando invece le condizioni ambientali non rispecchiano, elaborandole, le manifestazioni
spontanee, i bisogni, le paure del bambino, e per di pit quando sono attribuiti a lui sensazioni,
emozioni, funzioni o compiti alieni, cio porta a strutturare legami interni ed esterni patologici, piuttosto

109

Rivista3_11_11_2014.indd 109 @ 18/11/14 19:44



1 TEEEE @® a_____ HEET)

QUADERNI DI CULTURA JUNGHIANA Anno 3, numero 3 — 2014

che favorire un sano sviluppo affettivo, cognitivo e relazionale. Questi bambini sono percio indotti
ad affidarsi per la loro regolazione a comportamenti protodifensivi, con i quali tentano di evitare la
registrazione e la ripetizione degli affetti dolorosi, e a ricorrere ad attivita autosensoriali o a oggetti
di sensazione, tutte modalita primitive di regolazione affettiva che riflettono un livello presimbolico
di organizzazione emotiva. Tutto cio viene a costituire la memoria arcaica delle esperienze che si
inscrivono precocemente nell’inconscio e giungono a costituire la matrice della struttura psichica.

L'esperienza lascia dunque una traccia. Freud parlo di traccia mnestica, e le neuroscienze
convergono attualmente sulla concezione che le emozioni sono memorizzate nei circuiti neuronali
indipendentemente dalla consapevolezza conscia, depositate su di un livello inconscio molto pit
arcaico e profondo, percepite ed elaborate inconsapevolmente, con un’enfasi posta sulle funzioni
automatiche della mente. Rispetto a tale impostazione, la psicoanalisi non rinuncia alla propria
specificita che consiste nell’approfondire tali luoghi e forme di inscrizione inconscia allorché
derivano da modulazioni affettive deleterie, da difese primitive adottate per fronteggiare |I’angoscia,
le quali trovano una loro prima articolazione simbolica nelle rappresentazioni oniriche, negli agiti,
nell’identificazione proiettiva e infine nel transfert, nel quale pertanto possono ripararsi - nella varia
accezione di questo termine.

L'attenzione crescente rivolta alla formazione delle strutture psichiche, grazie all’incontro della
psicoanalisi con le patologie gravi che hanno ampliato il valore attribuito all’affetto nel processo
terapeutico, porta a un convergere degli orientamenti tale da delineare un’area dell’inconscio, nella
quale una memoria definita variamente implicita, procedurale, emotiva, trattiene la componente emotiva
delle esperienze precoci disturbate e la riattualizza costantemente fuori dal contesto originario e dalla
consapevolezza. Essa risulta percio relativamente inestinguibile fissando lo schema invariante della
relazione affettiva con se stessi e con gli altri. E distinta dal sistema di memoria esplicita o narrativa o
dichiarativa, la cui maturazione & successiva e consente |attivazione di ricordi molto pit dipendenti dal
contesto interno ed esterno, che possono essere richiamati in maniera cosciente e verbalizzati, dichiarati
appunto. Le memorie procedurali si esprimono, invece, non a parole ma nell’azione, nell’esecuzione
automatica della procedura, ossia della trascrizione delle esperienze di modulazione affettiva tra sé e
I"altro da sé, apprese in epoca preverbale. Il nesso con il tema junghiano di “complesso autonomo a
tonalita affettiva” e evidente, nei suoi tratti distintivi di autonomia dal conscio e di affettivita implicata.
Ci e pure utile a questo proposito la definizione di Bollas di inconscio primario, il conosciuto non
pensato, che indica proprio quelle procedure non pensate, ma consolidatesi nel modo di essere e di
mettersi in rapporto, derivate dall’incontro del vero sé del bambino con I'idioma di cure del caregiver.

Tale sistema di memoria implicita nel quale e trattenuto il ricordo emotivo dell’esperienza
ha assunto un’importanza crescente con lo studio degli effetti delle esperienze traumatiche. Dopo il
prolungato abbandono - durato decenni - del problema dell’abuso al bambino come evento realmente
avvenuto in favore delle fantasie di seduzione (un’eccezione era data, vivente Freud, dal lavoro di
Sandor Ferenczi, che pero venne osteggiato), almeno da un paio di decenni I'orientamento sul tema del
trauma € decisamente cambiato, se e vero che si assiste ripetutamente a una miriade di pubblicazioni
attinenti. Uno dei motivi di questo nuovo preciso ruolo patogeno assegnato al trauma infantile nello
sviluppo psichico disadattivo - inteso nel senso di microtraumi continuamente ripetuti, il trauma
cumulativo di Masud Khan - risiede senz’altro nell’importanza che le teorie relazionali hanno sin
dagli inizi attribuito ad altre difese rispetto alla rimozione, che per decenni ha costituito in ambito
freudiano il ponte esclusivo con l'inconscio, il meccanismo che seppelliva i ricordi nell’inconscio
stesso, inteso quest’ultimo come il luogo ove i contenuti spiacevoli, i desideri incoffessabili o gli istinti
primitivi erano depositati. Ma I'inconscio - Jung ce lo insegna - non si esaurisce nel rimosso. Assegnare
un maggior ruolo ad altre difese, come la scissione, il diniego e I'identificazione proiettiva, essi stessi
meccanismi inconsci, ha spostato l'interesse clinico sul preedipico piuttosto che sull’edipico, sui
disordini narcisistici e borderline piuttosto che sulle classiche nevrosi. Con I'identificazione proiettiva,
ma gia con il concetto junghiano di infezione inconscia, poco sviluppato dai continuatori, il concetto di
inconscio si estende pitl che mai al campo bi-personale: la proiezione agisce, sia pur differentemente,
sia sul soggetto che proietta sia sull’oggetto che riceve la proiezione.

Queste ricerche tendono ad appurare che, contrariamente alle credenze a lungo diffuse,
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I"esperienza degli stati mentali non avviene in virtt di una intrinseca maturazione, né per imitazione
di altre menti; essa si acquisisce lungo un processo nel quale & necessaria una sufficiente interazione
con adulti abbastanza amorevoli. Gli stessi archetipi per declinarsi nell’anima individuale hanno
necessita di incontrare la storia, gli oggetti reali. Noi analisti ci occupiamo di persone che si sono
sentite private di un accudimento amoroso e rispettoso della loro autenticita. Il loro diritto di essere
se stessi e stato alienato per la mancanza o la carenza di un ambiente capace di trasmettere affetti
e facilitare I'acquisizione di capacita vitali, che & alla base di successive modalita patologiche di
contenere gli affetti. Essi sono stati chiamati da P. Heimann “spoilt children”, ‘bambini guastati’, nei
quali - citiamo F. Borgogno che riprende in un bell’articolo quell’immagine - «non soltanto vengono
posti proiettivamente delle esigenze, dei desideri che non sono loro, ma da cui vengono estratte aree
di espressivita e di esistenza. L'evoluzione, che per diritto naturale spetterebbe a ogni essere, viene
cosi del tutto o in parte impedita o bloccata: il bambino risulta infatti espropriato di qualcosa di suo
e di specifico, trovandosi depositato internamente qualcosa di alieno ed estraneo, che proviene dai
genitori», (Borgogno F., 1999, p. 101). Il sentimento di fusione che la madre-ambiente di Winnicott
vive con il figlio nelle prime settimane di vita di quest’ultimo, quando si protrae oltre tale periodo, il
pit delle volte induce in vario modo patologia e dipendenza e la tendenza del neonato a conformarsi
a tutto quel che su di lui viene proiettato. Investito narcisisticamente, egli funge da palliativo ai bisogni
inappagati e alle paure che abitano il mondo interno degli adulti i quali lo forzano ad assumere un
processo identificatorio per molti versi estraneo a lui. Spesso viene sottratta un’area sostanziale di
sviluppo, perché & venuta a mancare quella necessaria esperienza affettiva e provvidente che permette
I’accesso alla pensabilita e a relazioni mutualmente soddisfacenti.

E ben evidente che nel bambino gli esiti psicopatologici al problema della separazione sono
disparati. Naturalmente la soluzione finale non € necessariamente una economia psichica dipendente.
Che cosa possiamo ipotizzare, allora, alle origini della soluzione-dipendenza? Torniamo a Winnicott,
al concetto di spazio transazionale e di oggetti transizionali, attraverso i quali egli ci ha fornito uno
straordinario strumento per intendere i processi psichici che testimoniano la capacita del bambino di
emergere dall’assoluta dipendenza in vista della propria autonomia. Come abbiamo visto, la madre,
rispondendo in maniera sollecita e sintonica ai bisogni del neonato evita a lui la percezione precoce
dell’alterita e della separazione; in altre parole, sostiene la sua illusione di essere lui I'artefice del suo
soddisfacimento, gli permette di organizzare un campo potenziale, un’area transizionale in grado di dar
significato agli stati sensoriali che egli vive immediatamente cosi da infondergli la fiducia nel fronteggiare
la realta in modo personale e creativo. La mancanza di tali accudimenti da parte dell’ambiente rende
lo stato affettivo preda di angosce impensabili e lascia cadere nel vuoto la necessita di strutturare i
rappresentanti psichici degli stati sensoriali. In questa modalita non c’é posto per la separazione, non
si puo accettare una distanza tra sé e I'oggetto, non puo esordire la simbolizzazione, la “capacita di
essere solo” in presenza della madre, che anticipa a sua volta la capacita adulta di essere solo e di
stabilire nuove relazioni.

Per difendersi dal caos, dovuto alla mancata attribuzione di significato amorevole e vitale alle
proprie sensazioni ed emozioni, offerta in stadi precocissimi con una semantica prelinguistica, si
fissera nell’individuo una richiesta tributaria alla realta esterna, caratterizzata da una modalita difensiva
arcaica fondata sul bisogno. Qui troviamo una prima risposta alle domande: “Quali sono le fonti
della dipendenza come soluzione al disagio mentale?” e “Perché si scelgono tali deleteri strumenti
per affrontare le esperienze emotive?” La soluzione-dipendenza & fondamentalmente una risposta a
un preesistente dolore psichico, originatosi quasi sempre nell’infanzia, e talvolta nell’adolescenza;
dunque, come tutti i sintomi psicologici, rappresenta un tentativo di autocura di fronte a uno stress
psichico conscio o inconscio. E una soluzione essenzialmente psicosomatica, piuttosto che psichica, in
quanto espelle proprio la parte psichica dell’emozione ed esprime quella fisiologica come nella prima
infanzia: e I'azione difatti a essere utilizzata come difesa contro il dolore mentale. Tutti noi quando
siamo stressati scarichiamo le nostre tensioni nell’azione: mangiamo, beviamo, fumiamo di pit. Ma
puo dirsi dipendente chi fa questo con continuita e in preda a una compulsivita che lo sottomette.

Coscientemente |’aspirazione di una persona dipendente, € la ricerca del piacere, sia essa
espressa nella forma di abuso di droghe, di alcolismo, bulimia, tabagismo, gioco o sesso-dipendenza.
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| fini raggiunti procurano rapidamente un senso di benessere, anche quando l'individuo puo sentire
di esserne schiavo. E possono rappresentare a un grado estremo gli unici scopi in grado di dare senso
alla vita. Cio proviene dal fatto che gli atti dipendenti permettono di dissipare in tempi quasi immediati
ogni senso di ansia, depressione, rabbia, ecc., quindi illudono, ripetendoli, di attenuare gran parte
delle esperienze angoscianti.

Possiamo collegare questi stati affettivi a quelli di un bambino che non é stato messo in grado
di stabilire una rappresentazione interna di figura materna (e successivamente paterna) facilitante la
sua capacita di contenere la pena psichica o gli stati di ipereccitazione. Pit verosimilmente in questi
pazienti la figura di accudimento, a causa delle proprie angosce o della propria dipendenza affettiva
o dei propri sintomi anaffettivi, ha instillato in eta precoce un costante stato emotivo di dipendenza,
una procedura implicita in grado di fissarsi e permanere al di fuori del contesto di quella relazione. Un
bambino impossibilitato a introiettare una funzione di lenimento e premure per se stesso, in momenti di
tensione interna o esterna, anche da adulto, cerchera inevitabilmente la soluzione nel mondo esterno.

Cosi le droghe, I'alcol, il tabacco, il cibo, il lavoro e cosi via vengono scoperti come oggetti
ansiolitici, svolgendo quella funzione materna che l'individuo non & in grado di offrire a se stesso.
Possiamo vedere che questi oggetti di dipendenza assumono lo stesso ruolo degli oggetti transizionali
dell’infanzia, che se incontrati avrebbero permesso di liberare il bambino dalla totale dipendenza
materna e di fargli assumere risorse autonome, magari con l'ausilio di una terza figura, il padre,
che nell’osservazione clinica risulta, invece, spesso assente, concentrato sulla sua attivita di lavoro,
oppure inconsistente, quando addirittura non incestuoso o dipendente lui stesso. Tuttavia, a differenza
degli oggetti transizionali, le sostanze e gli atti ripetitivi della dipendenza, al di la di rappresentare
inconsciamente il tentativo da parte di chi vi ricorre di rendersi autonomi nella cura di sé, falliscono
perché tutt’al piti placano I'emozione su un piano somatico, ma non hanno cura del piano psichico:
il sollievo e solo temporaneo mentre manca |’elaborazione interna di autocura, di significazione, di
acquisizione di risorse piu evolute. Poiché la deprivazione del mondo psichico interno non puo essere
colmata da sostanze od oggetti provvisori e artificiali, inevitabilmente il comportamento dipendente
acquista una dimensione compulsiva.

Come si puo modificare I’energia non simbolizzata in energia trasformabile in significato? Come
e possibile un innesto di potenzialita simboliche e rappresentative nell’edificio che ne € stato soprattutto
deprivato? Quando un minimo di capacita simbolizzanti € mantenuto quell’obiettivo & raggiungibile col
metodo e il setting psicoanalitico. Qui I"analizzando puo rivivere, entro una dimensione relazionale del
tutto particolare, le precondizioni della simbolizzazione, che le interazioni precoci non gratificarono.
[l setting analitico, infatti, con i suoi elementi di continuita, ritmicita, regolarita e immodificabilita,
analoghi alle cure materne, quando sono accompagnati da un ascolto attento e partecipe e da un
accurato dosaggio della parola interpretativa, € un potente apparato di simbolizzazione. La possibilita
di vivere soggettivamente I’esperienza e di potersene appropriare viene perseguita attraverso lo sviluppo
di quei processi transizionali che la situazione analitica sa ricreare, sia colmando le carenze ereditate
dalla originaria funzione di rispecchiamento-significazione materna, sia per I'accesso del paziente al
registro metaforico del paterno, che il sistema di regole del setting veicola con sé.

Tuttavia con i pazienti che abbiamo descritto, che hanno subito una tale ferita narcisistica
da spingerli a disinvestire (o sovrainvestire) |'oggetto primario, che non hanno potuto interiorizzare
una madre-ambiente che contiene psichicamente e usa le emozioni per comprendere, la nostra
tradizionale identita analitica & a rischio. Il rischio € che I’analisi perda le caratteristiche di lavoro
sulla rappresentazione, essendo alterato nel paziente I'apparato mentale capace di simbolizzare le
emozioni, di utilizzare la funzione del pensiero, di introiettare le percezioni: le difese arcaiche che
si innestano su tale sistema, gli stati maniacali, dipendenti, paranoidi incidono ulteriormente sulla
capacita di autoosservazione e sulla consapevolezza dei propri processi emotivi.

Talune condizioni estreme, in cui e degradato perfino I'interdetto della regola sociale, e dove il
paziente ha scarsa capacita di tollerare nel setting classico I’assenza del curante negli intervalli delle
sedute, unita alla insufficiente possibilita dell’analista di tollerare nel paziente il deficit delle risorse
simboliche, suggeriscono, inevitabilmente, I'esigenza di affidarsi a una situazione stabile e sicura che
puo essere esaudita ricorrendo a dispositivi terapeutici comunitari, dove I'intero contesto istituzionale
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e deputato ad assumere la funzione di setting, di protezione e ristrutturazione dell’area simbiotica.

In ogni caso, all’origine della cura e di grande utilita distinguere due livelli dell’apparato psichico
e della relazione analitica. Il primo analista a concettualizzarli in modo sistematico fu Balint che
enfatizzo il livello arcaico, meno strutturato, il cd. difetto di base e lo riconobbe come essenzialmente
diverso dal livello piti maturo, edipico, o a base nevrotica. Il primo & pre-rappresentativo, pre-simbolico,
caratterizzato dal primato dell’affettivita sulla rappresentazione, appartenente all’area fusionale,
sensoriale, contiguo-autistica di Ogden. Con un paziente il cui disturbo si colloca in questo piano,
le cui richieste attengono a livelli asimbolici dello psichismo, all’area dell’identificazione primaria e
all’annessione totale fra sé e I"altro, se interveniamo con l'interpretazione, privilegiando i contenuti, sia
pure impliciti, delle sue parole, affrettiamo, vanificandola, la differenziazione tra I"apparato psichico
dell’analista e il suo, e impediamo soprattutto a lui la possibilita di elaborare per sé con i tempi che
egli richiede quella consistenza e continuita che puo acquisire grazie al contenitore analitico. Anche
astenendosi dalla interpretazione verbale, comunque permane il lavoro di silenziosa elaborazione
dell’analista, che mira a capire le radici della sofferenza del paziente e a ricostruire una sua plausibile
storia. Per chi e stato carente di holding primario e, quindi, non puo accettare che la propria esperienza
interna sia distinta dalla realta esterna, se stesso dall’oggetto-sé, rendere cosciente |’esperienza inconscia
puo risultare molto destabilizzante. Nei casi migliori le interpretazioni non suscitano i cambiamenti
auspicati, e se non ne prendiamo atto e non correggiamo la prassi analitica in direzione di un livello
pitl “basale” la cura analitica & destinata al fallimento.

Quali tracce e segni psichici possiamo considerare allora per comprendere i significati non
rappresentati del paziente nell’ambito privilegiato della relazione transferale? Come & possibile
facilitare la capacita di réverie dell’analista e il suo effetto germinativo sulla capacita di réverie del
paziente, quel processo di rinascita che lega sensazione, emozione e pensiero simbolico? Qui entrano
in gioco probabilmente anche sensibilita, intuizioni, attitudini personali del singolo analista. Quindi,
preferisco riferire, per quanto e possibile trattandosi di piani comunicativi non prevalentemente
verbali, la mia personale esperienza. lo centro I'attenzione su quelle qualita espressive che giungono
sia dall’organo del linguaggio, il timbro di voce, il suono, sia dai diversi movimenti del respiro, come
dalle improvvise, varie espressioni mimiche: mi focalizzo su quel che &, per cosi dire, incarnato nel
corpo, eppure animato, palpitante. Questo livello translinguistico e quello che mi avvicina all’affetto
del paziente, all’emozione non contenuta, quindi non simbolizzata.

D’altra parte, & un livello translinguistico anche quello in cui i pazienti ci dicono molte cose
per non dire nulla, per non rivelare - neppure a se stessi - cio che si cela dietro le loro verbalizzazioni,
o che parlano per tenere a distanza I'analista, almeno quando questi differenzia e separa. Questa
comunicazione non € veramente simbolica, le parole sono usate in luogo dell’azione, in fondo -
come per tutti in certe circostanze - servono per conservare un contatto, essere parte, in comune con
I’altra persona. E un parlare che possiamo associare al gridare, al vociare, all’urlare o brontolare, che
intende scaricare emozioni, indurre stati d’animo, condividere una sofferenza, collegata a situazioni
traumatiche infantili, non in grado di essere pensata.

Vedo tutte queste manifestazioni tendere alla diffusione, alla pervasivita, alla scarica corporea,
all’agito. Come tali esse riescono pili a provocare un disturbo della comunicazione che a favorirla
con i prevedibili mezzi linguistici. Testimoniano un conflitto, sia interiore che nella interazione. Senza
dubbio, testimoniano di un complesso psichico preesistente. Ma tale complesso viene attualizzato nel
qui ed ora di questa relazione, nella quale & presente e attivo anche I'altro, I’analista, su cui si proietta
ma non solo, dall’incontro con la cui realta conscia e inconscia vengono sollecitate anche quelle aeree
sofferenti non dispiegate nel proprio flusso vitale. l'attivazione della réverie permette perod di rendere
I"esperienza inconscia oggetto di riflessione. Per dirla con Winnicott «lo stato non integrato [...] va
perduto se non viene osservato e rispecchiato da qualcuno cui viene concessa fiducia e risponde alla
dipendenza.» (Winnicott D., 1971, p.112). Dunque, hanno valore come oggetti analitici non solo i
significanti linguistici, ma tutto quel che rimanda direttamente al corpo, che esprime nel suo modo
quel quantum di affetto che non & stato contenuto e rappresentato in parole significate, e percio tende
all’accumulazione, alla diffusione, alla scarica corporea. Proprio quel che nel paziente appare confuso,
indistinto, o appena abbozzato, ha maggiore bisogno di acquistare senso, attraverso la sensibilita
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di un altro, recettivo a tutti gli aspetti sensoriali della relazione. Non si tratta tanto di contenuti da
svelare, ancor meno da parte di un altro supposto potente e sapiente, quanto riconoscere che c’e
un contenuto virtuale, mai vissuto, nel rispetto del quale favorire potenzialita espressiva e simbolica
mediante una disposizione devota e amorevole. Balint - che insieme a Winnicott rappresenta, a mio
avviso, per questi temi un “apripista” da cui tutte le teorizzazioni successive derivano - suggerisce di
concedere al paziente di regredire fino alla situazione, cioé fino alla particolare forma di rapporto
oggettuale, che ha causato |’originario stato di deficit. Solo in seguito il paziente potra ricominciare,
cioé sviluppare nuovi modelli di rapporto, meno difensivi, pit adattivi e appaganti. Come favorisce
I’analista questa regressione terapeutica? Evitando di porsi come oggetto separato dai contorni netti o a
comportarsi come tale, badando piuttosto a offrirsi come se fosse la sostanza primaria, la cui funzione
principale e di riconoscere il paziente e di stare dalla sua parte, sviluppando un rapporto di fiducia
primitivo e mantenendo il paziente in una pace imperturbata finché egli non sia in grado di scoprire e
sperimentare nuove forme di rapporto. Cosi pure, d’altro canto, |’analista ha cura di non apparire agli
occhi di lui, onnipotente, informato di ogni cosa e onnipresente, colui che ha il potere di esprimere
tutto correttamente in parole: cio forzerebbe il paziente a regredire malignamente in una dimensione
di invidia, oppure di dipendenza, fatta di richieste da soddisfare e impossibilita di evolvere.

Insomma, I"analista ha il compito di predisporre e mantenere il clima emotivo che permetta al
paziente I'espressione delle proprie possibilita e necessita. Tale assetto consente, in pit, di osservare
le comunicazioni inconsce del paziente, di operare una ricognizione delle sue relazioni interne e di
come sono espresse nella interazione con I'analista, di comprendere le influenze reciproche al fine di
regolare sempre meglio I'ambiente alle problematiche esistenti. Cio mostra al paziente il modo in cui
I’analista le fronteggia, si che egli puo gradualmente affidarsi a vivere esperienze diverse da quelle fino
allora vissute grazie alla risposta differente che I’analista da.

Due immagini, estratte dagli scritti di Winnicott e di Balint, sintetizzano magnificamente quel

che stiamo esponendo.
Winnicott scrive in un articolo famoso del 1969, quindi al culmine della sua maturita, queste parole:
«Mi sgomenta pensare alla quantita di cambiamento profondo che io ho impedito o ritardato, in
pazienti che appartengono a una certa categoria di classificazione, a causa del mio personale bisogno
di interpretare. Se soltanto sappiamo aspettare, il paziente arriva a capire in maniera creativa e con
gioia immensa, e ora io godo di questa gioia piu di quanto fossi solito godere della sensazione di essere
stato intelligente.» (Winnicott D., 1971, p.152).

Balint ci avverte cosi: «l’analista deve essere disposto a sostenere il paziente non in modo
attivo, ma come l’acqua sostiene il nuotatore e la terra chi cammina: deve ‘essere " per il paziente,
pronto a venire utilizzato senza opporre troppa resistenza. A dire il vero, una certa resistenza non solo
€ permessa, ma ¢ indispensabile. Tuttavia ’analista deve badare che la sua resistenza crei quel tanto
di contrasto necessario perché il trattamento progredisca, ma assolutamente non di piu [...]. L'analista
deve soprattutto essere presente, esserci sempre, e deve essere indistruttibile, come I'acqua e la terra.»
(Balint M. e E, 1995, p. 295)

La condizione umana comprende nella sua essenzialita la dipendenza: dall’universo simbiotico
degli inizi - che ci fa attraversare, come ricordava Neumann, un periodo embrionale post-uterino dopo
quello intra-uterino - fino a giungere alle nostre disparate appartenenze, non esclusa quella (di noi
analisti) nei confronti di una definita identita psicoanalitica, non possiamo fare a meno di vivere in
una serie di dipendenze. Chi pero delle dipendenze é vittima, & impegnato in una immensa sfida alla
universale limitatezza e sudditanza umana; per essi andare verso il Sé e la ricerca della completezza
si configura come annullamento, negazione del conflitto evolutivo. Ma avviene il momento della crisi
dell’onnipotenza e alcune di queste vittime si rivolgono con coraggio a noi per dare un senso alle
angosce primitive e trasformarle in esperienza di conoscenza, di possibilita d’amore, in una parola di
rinascita di sé.
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Il terremoto di Aquila ed il vissuto del trauma

di Alessandra Corridore *

Ogni affetto ha tendenza a divenire un complesso autonomo,

a staccarsi dalla gerarchia della coscienza e possibilmente a trascinare I’lo con sé.

Non c’é da meravigliarsi se un primitivo vi vede I'attivita di un essere straniero e invisibile, di uno spirito.
Lo spirito in questo caso é Iimmagine dell’affetto indipendente,

e percio gli antichi opportunamente chiamavano gli spiriti imagines, immagini.

(C.G. Jung)

Lesplosione di un affetto e in un certo modo un attacco su tutta la linea della personalita:
l'individuo ne é sopraffatto come da un nemico o da un animale feroce.
(C.G. Jung)

Era il 2009, a L’Aquila, che da qualche mese affrontava le conseguenze del terremoto della
notte del 6 aprile e che ancora viveva concretamente il terrore di quell’evento poiché le scosse non
sembravano cessare. In una terra ancora nell’emergenza, in cui si faceva fatica ad elaborare la perdita
di persone care, della propria abitazione, oltre che dei luoghi e dei ritmi della vita sociale, lavorativa e
ricreativa, le emozioni piu diffuse erano legate al senso di impotenza nei confronti di una catastrofe di

& tali proporzioni, e di incertezza, il piu delle volte mista a speranza per il futuro. La vita all'improvviso
sembrava fosse precipitata nel ‘qui ed ora’, in una situazione di attesa di un futuro prossimo ma
imprevedibile, senza la possibilita di programmare nulla, se non a breve scadenza.

Come molti altri professionisti aquilani e di altre parti d’Italia, mi sono dedicata per alcuni mesi
al volontariato nelle tendopoli, dove mi sono potuta confrontare con le diverse modalita di reazione
ad un evento cosi traumatico.

Tutti sono rimasti scossi a livello profondo dall’evento esterno, ma la maggior parte delle persone
e riuscita a trovare dentro di sé le risorse, le resilienze' necessarie per riemergere e ricominciare a
vivere, anche con maggiore determinazione.

C’e stato chi, invece, per mesi € vissuto in balia delle emozioni.

Durante i primi periodi, tuttavia, in cui lo smarrimento era generalizzato, la domanda che mi
posi insieme agli psicologi e agli psicoterapeuti con i quali lavoravo, fu: che cosa fare quando, con
I’arrivo di una nuova scossa la persona alla quale dovrei prestare aiuto viene invasa da un terrore
incontrollabile, totalmente irrazionale, come se fosse posseduta da un dio che non lascia spazio ad
una qualsiasi consapevolezza?

Quando, da uno stato depressivo legato all’attesa pit 0 meno breve della scossa successiva,
con un piccolo movimento della terra, pur essendo all’aperto, inizia a correre chi lo sa verso quale
salvezza, ad urlare con toni disperati e a tremare come se il terremoto, annientando cosi i confini tra il
mondo interno e la realta esterna, venisse dalle profondita pit intime del suo essere?

* Psicologa Analista, Psicoterapeuta, Psicodrammatista, Pedagogista. Docente di Psicologia Dinamica presso I'Universita degli
Studi dell’Aquila, Dipartimento di Scienze Umane. Vive e lavora a L'Aquila. cell. 3498794976 - alessandracorridore@libero

1) Il termine resilienza é stato usato in psicologia per la prima volta da Werner e Smith. In realta si tratta di una metafora che puo essere
ricondotta ad un fenomeno misurabile in fisica, ovvero all’attitudine di un corpo a resistere senza rotture in seguito a sollecitazioni
esterne brusche o durature di tipo meccanico. Tale origine ha alimentato il dibattito psicologico internazionale sulla possibilita 0 meno
di quantificare, di ‘misurare’, la resilienza. In campo psicologico, tuttavia, indica I'atteggiamento di andare avanti senza arrendersi,
scoprendo dentro di sé ed utilizzando quell’energia rimasta latente fino al momento in cui ci si confronta con le difficolta. Per
amplificazione possiamo fare riferimento all’etimologia del termine che lo fa derivare dal latino «resalio», iterativo di «salio», verbo che
connotava il gesto di risalire sull'imbarcazione capovolta dalla forza del mare.
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Si potrebbe parlare di superamento di /imiti concreti e profondi simboleggiati, ad esempio,
dall'immagine della casa, costruita con tanti sacrifici, intesa sia come riparo dagli agenti naturali (ma
non dal terremoto!) sia in senso simbolico come luogo dell’intimita familiare, dello stare con se stessi,
simulacro della propria identita pit profonda e dei confini di essa.

Confini violati, come emergeva dal racconto di quell’'uvomo che nel momento della prima scossa,
avvenuta di notte, si era rifugiato sotto al suo letto e che ricordava che in quel mentre aveva avuto la
sensazione di perdere i confini del proprio corpo. Un gioco di rispecchiamento tra |’esterno e I'interno
che ha come luogo del passaggio i confini del corpo, annientati dall’evento sismico.

Quindi, cosa fare di fronte allo sguardo terrorizzato e al corpo tremante di chi ad ogni scossa di
terremoto, tornava a rivivere la notte del 6 Aprile, ricordo in molti casi legato ad un vissuto di perdita,
oltre che della casa, anche di persone care?

Innanzi tutto, dal punto di vista dell’analista, e stato necessario fare i conti con I'onnipotenza
legata all’archetipo del Salvatore, e quindi con le sensazioni di impotenza che da essa derivano: non
e possibile salvare tutti, sapere sempre cosa fare ed avere la distanza necessaria per riuscire a farlo,
a maggior ragione se si € a propria volta terremotati. Inoltre, lo diceva lo stesso Jung, & impossibile
condurre il paziente laddove non siamo riusciti ad arrivare noi. Ricordo infatti lo strazio di una donna
che si rammaricava di non aver fatto uscire di casa i suoi familiari e sua madre, che poi sarebbe morta,
dopo la scossa delle 11.00, la notte del terremoto, la stessa donna che in seguito si era richiusa in
se stessa smettendo di prendersi cura di suo figlio, che aveva bisogno di lei, poiché non si reputava
all’altezza del ruolo di madre. O le parole di quella maestra che si riprometteva, una volta tornata a
scuola, di far mettere la sua classe al piano terra in modo da riuscire, in caso di terremoto, a salvare i
suoi alunni, a salvarli tutti!

Ma e il bambino interno il primo a chiedere di essere salvato, ad aver bisogno di essere accolto,
contenuto. E con lui che & stato necessario fare i conti prima di confrontarsi con gli altri (pazienti, figli
o alunni...), quello ferito che rischiava di cadere in pezzi. Quella parte infantile che viene vissuta come
inadeguata, impotente, vulnerabile e che, se proiettata, non permette di vedere I'altro per quello che
realmente €, con le sue paure ma anche con le sue risorse. Direbbe Jung: il novum che & in ognuno
di noi. Quella parte che, se riusciamo ad incontrarla nell’intimo del nostro essere, ci puo aiutare a
comprendere profondamente |’altro nel suo vissuto emotivo.

E la modalita piu efficace per entrare in contatto con I’emozione dell’altro, con il suo terrore
muto (Van der Kolk B.A. 1996, p. 293), senza immagini da poter tradurre in discorso?, ma attaccata,
adesa, fusa al corpo nella sua forma piu primitiva, in quella sfera cosi profonda ed antica in cui le
emozioni sono il corpo, fu quella legata al linguaggio del corpo. A volte la sola presenza poteva dare
conforto, lenire un poco la solitudine di un’esperienza collettiva ma unica, individuale, intima, poiché
le certezze pil profonde erano state sconvolte. Altre volte il tenere le mani, una mano sulla spalla, un
abbraccio potevano essere di sollievo, rispondere all’emozione con il suo stesso linguaggio e tentare
di contenerla come un utero accogliente.

2) Alcuni recenti studi hanno mostrato come un evento traumatico puo rimanere nell’oblio per lungo tempo, presentandosi soltanto
tramite sensazioni somatoestesiche o flashback. Si tratterebbe di un disturbo dissociativo legato ad un tipo specifico di memoria: la
memoria dichiarativa. Se ne possono citare alcuni effettuati su soggetti testimoni di un omicidio, o su ricordi relativi ad eventi di
risonanza mondiale come l'assassinio di Kennedy o I’esplosione della navicella spaziale Challenger (Yuille e Cutshall) i quali hanno
dimostrato come la valenza emotiva di un’esperienza incida sull’accuratezza e sulla stabilita della memoria. Per quanto riguarda la
stabilita del ricordo, anche il DSM-IV riconosce che le esperienze di eventi terrificanti possono portare i soggetti a forme esasperate di
ricordo o di oblio, o alla combinazione di entrambi i fenomeni. Van der Kolk e Fisler (1995) hanno realizzato uno studio per documentare
se ed in che modo i ricordi delle esperienze traumatiche siano richiamati alla mente in modo diverso rispetto ai ricordi significativi per
I'individuo, ma non traumatici. A tal fine hanno progettato e verificato uno strumento, il Traumatic Memory Inventory (TIM), che consiste
in un’intervista composta da diversi tipi di domande, su esperienze traumatiche e non, indagando anche la componente percettiva di
queste. Da tale studio &€ emerso che, mentre gli aspetti percettivi di situazioni non traumatiche vengono integrati automaticamente nella
coscienza insieme all’esperienza in un racconto personale, in situazioni traumatiche le sensazioni somatoestesiche (visive, olfattive,
tattili, uditive, cinestesiche), almeno inizialmente, diventano I'unica traccia del ricordo. | soggetti, infatti, riferivano che inizialmente
non avevano ricordi narrativi dell’evento, ma solo flashback vividi e dettagliati o esperienze sensoriali, pur essendo consapevoli del
trauma, mentre altri dichiaravano di non averlo ricordato se non in un secondo momento. Cinque soggetti, che riferivano abusi subiti
da bambini, non riuscivano ancora a raccontare per intero I'accaduto. Conclude Van der Kolk, d’accordo con le tesi di Janet: «La nostra
ricerca conferma l’idea che I"essenza di una memoria traumatica consista nell’essere dissociata e nel venire memorizzata inizialmente
come frammento sensoriale privo di componenti linguistiche» (VAN DER KOLK B. A., 1996 , p. 288).
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Winnicott mette in evidenza come il bambino rischi di cadere in pezzi se non viene tenuto
insieme dalle cure materne, da una madre sufficientemente buona, e afferma, «in queste fasi, le cure
fisiche sono cure psicologiche» (Winnicott D.W. 1919/69, p. 134). Come per il bambino, anche per
il soggetto che ha un vissuto traumatico che non riesce ad elaborare, le cure fisiche diventano cure
psicologiche.

Annientati i confini tra lo psichico ed il somatico, crollati i punti di riferimento, i ‘contenitori’
esterni, che simbolicamente avevano potuto funzionare da luoghi interni in cui relegare le emozioni
inelaborate e frammentate della psiche (come ad esempio per I'uomo che aveva sentito di perdere
i confini del proprio corpo), in alcuni soggetti pit deboli, trovatisi ad affrontare I'esperienza del
terremoto, si verificava la riattivazione di emozioni intollerabili legate a vissuti traumatici del passato.

La loro incapacita di elaborare delle strategie resilienti, I’'ho potuto osservare nei pazienti che
sono venuti da me quando ho ricominciato la mia attivita nello studio, era da ricondurre ad esperienze
traumatiche dell’infanzia, inelaborate, in parte o completamente dissociate. In tal senso Bessel Van
der Kolk affermava che gli individui che hanno subito traumi in eta precoce possono continuare ad
elaborare gli intensi stati emotivi con le capacita evolutive di un bambino, a differenza di coloro che
sono stati traumatizzati in epoca successiva. Il terremoto, dunque, aveva riattivato nuclei traumatici
legati al passato, parlando junghianamente, complessi autonomi dissociati, ai contenuti dei quali lio,
non ancora ben formato, non era stato in grado di far fronte. Jung scrive che, in una psiche poco
differenziata come quella di un bambino, il cui complesso dell’io non & ancora ben consolidato, una
situazione traumatica puo portare alla dissociazione nevrotica della personalita. Di fronte ad esperienze
intollerabili, tuttavia, sembrerebbe che quei contenuti complessuali autonomi che la psiche teneva
dissociati possano riemergere, insieme all’affetto ad essi legato, ed inflazionare |'individuo.

Dunque, ancora confini violati di antiche fortezze oramai da molto tempo inaccessibili che
custodiscono rabbia, senso di colpa, vergogna, stati emotivi ancorati ad uno o pit traumi cumulativi
vissuti in tenera eta, quando I'io non € ancora ben strutturato e capace di attivare le sue consuete difese.
Emozioni che il piu delle volte rimangono inalterate. Il bambino che non e stato contenuto dalla figura
materna, con la quale nei primi mesi di vita si dovrebbe instaurare una relazione basata principalmente
sull’esperienza corporea dell’essere toccato, cullato, nutrito, accolto, consolato, rischiera di disgregare
il suo debole io ogni volta che si trovera, anche da adulto, ad affrontare un evento frustrante, capace
di risvegliare quella che con Kohut potremmo chiamare ferita narcisistica.

Da questa il soggetto traumatizzato si difende tramite la dissociazione, relegando la sfera
emotiva nelle parti piu profonde della psiche, lontana dall’influenza della coscienza, laddove rimane
inalterata, infantile.

Ma cio non I'allontana dal vivere nuove esperienze traumatiche ad opera non piu dei genitori
reali, ma di immagini trans-personali, archetipiche evocate dall’esperienza traumatica (Kalsched D.
1996). Anche Freud si era reso conto di come |'aggressivita interna del Super-io fosse di gran lunga
superiore rispetto a quella dei genitori appartenenti alla realta concreta.

Possiamo parlare allora con Jung di personificazioni psichiche, con Kalsched di Persecutore
interno, con Neumann dell’archetipo della Crande Madre Terribile, che continuano a fare in modo che
il soggetto si difenda tenendosi lontano dalle emozioni legate al contenuto traumatico, che tuttavia
rimangono inelaborate e continuano a manifestarsi attraverso flashback vividi e dettagliati, esperienze
sensoriali o sintomi ed a cercare nella realta concreta nuove, inconsapevoli, traumatizzazioni.
Vissuti infantili profondamente traumatici, infatti, possano diventare ferite psicologiche permanenti,
riproponendosi nella vita in ripetute re-citazioni, come se I'individuo fosse posseduto da una potenza
diabolica. E, ammesso che egli riesca a tenere a distanza i contenuti legati all’esperienza traumatica,
evitando accuratamente le situazioni che li riattiverebbero, ma anche rinunciando alla propria essenza
creativa, di fronte ad esperienze intollerabili al limite tra la vita e la morte questi possono riemergere
e sommergerlo.

In tal senso, scrive Jung, «Una ripetizione del momento traumatico puo eliminare la dissociazione
nevrotica soltanto quando la personalita conscia dei pazienti risulti cosi rafforzata dalla relazione con
il terapeuta che il paziente puo riportare coscientemente il complesso autonomo — dissociato — sotto il
controllo della volonta» (Jung C.G. 1912/28, p. 142).
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Due esempi clinici

A questo punto presentero due frammenti di casi clinici relativi al periodo successivo al terremoto
quando, tornata a lavorare nel mio studio, mi confrontavo tutti i giorni con le conseguenze del sisma
nella psiche di chi per tutta la vita si era difeso strenuamente, attraverso la dissociazione, da contenuti
inaccettabili legati a vissuti traumatici.

[l primo & il caso di un uomo sulla quarantina, venuto da me per un’insonnia iniziata la notte
del terremoto e protrattasi fino ad un anno e mezzo dopo. Un giorno mi confido che in realta la sua
insonnia, iniziata alla prima vera uscita dalla casa dei suoi genitori, aveva avuto un’interruzione alla
nascita del figlio, che allora aveva nove anni. Da quel momento aveva iniziato a dormire bene, al
contrario del figlio che, a causa di alcuni problemi respiratori, da sempre aveva avuto difficolta nel
dormire.

'uomo, dal terremoto, viveva |'ossessione di non riuscire a salvare i suoi familiari se non fosse
stato sveglio di notte. Racconto inoltre che a volte, se si alzava dal letto per andare in bagno, aveva la
sensazione che qualcuno lo seguisse, per cui tornava subito a rintanarsi sotto le coperte. Fu allora che
per la prima volta emersero i contenuti dissociati in forma narrativa ed immaginale. Gli chiesi infatti
di fare una fantasia sulla presenza dalla quale scappava e mi disse: E un uomo cattivo, prepotente e
autoritario. E grosso con la testa grossa e il naso grosso. 'associazione fu subito al padre.

La sua era la storia di un bambino non amato, il cui padre sembrava tenere pit all’ordine ed alla
precisione, che esprimeva in atteggiamenti ossessivo-compulsivi, che al figlio, mentre egli desiderava
soltanto affetto. Ma perché I'insonnia era sparita alla nascita del figlio? L'esperienza traumatica del
terremoto probabilmente aveva annientato i confini erti a scopo difensivo, riattivato aree dissociate
della psiche dell’'uomo, legate al suo passato di bambino sofferente, costringendolo a riprendere su di
sé i suoi fantasmi, dei quali il figlio, alla nascita, era diventato il portatore anche a livello sintomatico.
Con l’elaborazione dell’immagine emersa in seduta finalmente le emozioni negative avevano potuto
prendere forma, essere contenute nell’ambito di una situazione concreta, ma terapeutica, ed essere
comunicate verbalmente, non correndo piu il rischio di inflazionare I'intera personalita. Da allora
l'uomo inizio a confrontarsi con il suo ruolo paterno elaborando una modalita molto personale,
positiva, di fare il padre.

Le emozioni da lui descritte, che trovarono forma e contenimento nell'immagine, possono
ricondurci per amplificazione agli stati emotivi legati alle esperienze religiose, in cui avviene I'incontro
con l'alterita, con il sacro che Jung in un passo dei suoi scritti definisce, riprendendo il termine da Rudolf
Otto, numinosum, «un’essenza o energia dinamica non originata da alcun atto arbitrario della volonta»
(Jung C.G. 1938/40, p. 17). In senso figurato, scriveva Otto, si tratta dell’effetto che il ‘gesto’ della
divinita provoca in chi la osserva (Otto R. 1917). E un’energia, continua Jung, che «afferra e domina il
soggetto umano, che ne e sempre la vittima piuttosto che il creatore. Il numinosum, qualunque ne sia
la causa, € una condizione del soggetto indipendente dalla sua volonta» (Jung C.G. 1938/40, p. 17).

Anche nel secondo caso abbiamo I'incontro con una realta che ha una particolare risonanza
emotiva proprio perché & ‘altra’, sconosciuta, dissociata. Una realta che afferra e domina la volonta
della protagonista costringendola a ricreare, inconsapevolmente, le stesse situazioni legate al vissuto
traumatico. Si tratta di una donna sulla cinquantina, originaria di un paesino nella immediata periferia
dell’Aquila, fortemente danneggiato dal terremoto, che la notte del 6 Aprile aveva perso la persona che
le era pit cara al mondo, sua madre. Da allora si era chiusa in se stessa smettendo a sua volta di fare la
madre nei confronti della figlia adolescente. Non riusciva ad accettare che sua madre |’avesse lasciata
ma, soprattutto, che in vita non fosse stata cosi perfetta come |’aveva sempre considerata. La donna,
come spesso fanno i bambini che hanno un vissuto traumatico, aveva idealizzato I'immagine materna
prendendo su di sé i suoi aspetti negativi’, le sue ‘mancanze’, le ‘inadeguatezze’.

3) Fairbairn, in La rimozione e il ritorno degli oggetti cattivi, parla in proposito dell’intensita del bisogno di relazione del bambino che
puo portarlo a prendere su di sé, ad interiorizzare gli aspetti “cattivi”, deficitari o traumatizzanti, dei suoi genitori, per non perderli come
figure di riferimento. Egli scrive: «Con tale mezzo egli cerca di liberarli dalla loro malvagita... — e viene — ricompensato da quel senso
di sicurezza che é conferito da un ambiente di oggetti buoni. ...La sicurezza esterna viene quindi acquisita al prezzo dell’insicurezza
interna; e il suo lo é percio lasciato alla mercé di una banda di ... persecutori interni, contro i quali debbono prima essere erette
rapidamente, e poi rafforzate faticosamente, le difese» (FAIRBARN W.R.D., 1943, pp. 91-2).
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La dipingeva come una divinita e, allo stesso tempo, viveva alla sua ombra. Una volta persa la
madre aveva perso anche la sua funzione ausiliatrice, unico scopo della sua vita fino ad allora. Aveva
realmente perso tutto, come diceva spesso. Nonostante cio, tuttavia, faticava ad accettare che la madre
potesse aver compiuto degli errori, forse per paura di perderla definitivamente, di perdere I'illusione di
una vita. Ed allo stesso tempo temeva il confronto con le parti dissociate della sua psiche.

A differenza del caso dell’'uomo, che per molti anni era riuscito ad evitare di svolgere il ruolo di
padre per timore di essere inflazionato dal complesso paterno negativo dissociato, i contenuti dissociati
divenuti inflazionanti portarono la donna ad agire concretamente il suo complesso materno negativo.
Avvenne che la sua datrice di lavoro, che la trattava sempre molto male, ebbe un ictus improvviso.
[l vederla in coma, distesa in un letto, inerte, proprio come sua madre quando da bambina e da
adolescente se ne prendeva cura poiché soffriva di attacchi epilettici, le attivd una serie di emozioni
legate al suo essere figlia, sensi di colpa per non essere stata abbastanza brava, per non essere stata
perfetta, una figlia perfetta.

Questa situazione la porto a rinchiudersi in se stessa. Andava soltanto a lavorare ma, quando
tornava a casa, si metteva a letto a luce spenta e non usciva dalla sua stanza prima di cena. La figlia
le chiedeva di uscire, di fare la madre, ma lei non ne aveva voglia. Era diventata ella stessa la madre
epilettica, la Grande Madre Terribile che non vede le esigenze della figlia.

L'occasione che la fece risvegliare da questo ‘coma profondo’ fu un litigio con sua figlia, che in
quel periodo, da madre intransigente, rimproverava soltanto, senza sforzarsi di comprendere anche le
sue ragioni. In quell’occasione le diede uno schiaffo, del quale si penti profondamente. Apparentemente
sembrava che stesse sprofondando ancora di piti negli abissi della sua psiche finché si rese conto che
a questo suo gesto impulsivo poteva porre rimedio. Dunque, imparo a perdonarsi e comprese che non
esiste la madre perfetta come quella che aveva idealizzato.

Neumann sostiene che la realta archetipica, alla quale egli si rifa sulla scia di Jung, debba
essere attivata, evocata per la prima volta da un’esperienza nel mondo. Scrive che, nel caso delle cure
primarie, una relazione negativa con la figura materna equivale a essere rifiutato e condannato dalla
Madre Terribile (Neumann E. 1980, p. 50). Nel caso dell’ultima paziente citata,vissuti traumatici legati
all’infanzia probabilmente avevano attivato la dimensione archetipica, che la tratteneva a sé per evitare
alla parte pit infantile e vulnerabile della personalita di disgregarsi. Ma allo stesso tempo le impediva
di nascere a se stessa come persona autonoma e creativa.

Anche nel primo caso si potrebbe parlare di emersione della natura archetipica ed ambivalente
dell’immagine paterna che non riusciva ad esprimersi nella sua valenza positiva a causa di un vissuto
emotivo infantile carico prevalentemente di emozioni negative. Inoltre si presentava proprio come
I'immagine archetipica del Persecutore interno del quale parla Kalsched. Egli scrive che il vissuto del
trauma non puo che riproporsi in ripetute re-citazioni, come se la persona fosse posseduta da una
potenza diabolica o da un fato maligno. Per Kalsched nella psiche traumatizzata si costellerebbe
una parte progredita rappresentata da una grande e potente immagine, benevola e malevola, che la
proteggerebbe dai contenuti traumatici e perseguiterebbe, nel caso di un’emersione di tali contenuti,
un’altra vulnerabile. Una immagine allo stesso tempo demoniaca e salvifica. Cita Jung richiamando
I’archetipo del Briccone alchemico, Ermes-Mercurio, ambivalente, paradossale, fonte di guarigione
come di distruzione. Veniva rappresentato, infatti, con un bastone alato, il caduceo, formato da
due serpenti attorcigliati in direzioni opposte e con funzioni opposte: I'uno portava il veleno, I"altro
I"antidoto. Era una divinita di soglia, un dio dello spazio transizionale. Poteva manifestarsi come un
essere amorale e malvagio, identificato spesso con potenti animali o demoni inferi. Ma Ermes era
anche lo psicopompo, intermediario fra due mondi. Un’immagine che puo essere anche salvifica e
permettere alle energie psichiche di liberarsi e di avviarsi verso un nuovo inizio.

La donna che viveva sulla luna
Vorrei citare in tal senso un caso nel quale Jung si imbatté quando ancora era alle sue prime

esperienze. Si trattava di una giovane donna di diciannove anni a rischio di suicidio, ricoverata a
diciassette per sintomi catatonici ed allucinatori (Jung C.G. 1958, p. 279). Laragazza, all’eta di quindici
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anni, aveva subito abusi da parte del fratello medico, che I’aveva condotta da Jung, e successivamente
da alcuni compagni di scuola. A sedici anni si era chiusa in sé stessa (Jung C.G. in Jaffe A. 1961, p.
168). Jung guari completamente la sua paziente.

La ragazza, mentre era in analisi, gli confido la fantasia di aver vissuto sulla luna dove viveva un
vampiro che rapiva e uccideva donne e bambini. Si era decisa tuttavia a fare qualcosa per gli abitanti
della luna, e aveva progettato di distruggere il vampiro. «Prese allora un lungo coltello sacrificale e lo
nascose sotto la veste, attendendo I'arrivo del vampiro. Improvvisamente questo le si paro dinanzi:
aveva parecchie paia di ali, che coprivano il viso e il corpo, cosi che ella non poteva vedere altro
che penne. Stupefatta, fu presa dalla curiosita di scoprire quale fosse realmente il suo aspetto, e gli si
avvicino, impugnando il coltello; e a un tratto le ali si apersero e le apparve un uomo di sovrumana
bellezza. Questi la strinse nelle sue braccia alate come in una morsa d’acciaio, impedendole di brandire
il coltello. D’altronde era talmente affascinata dallo sguardo del vampiro che non sarebbe stata capace
di colpire. Egli poi la sollevo dal suolo e volo via con lei» (ibidem).

La rivelazione a Jung del suo mito interiore permise alla paziente di riacquistare la parola ma,
quando si rese conto che il fatto di aver comunicato i contenuti delle fantasie, del suo ‘mondo interno’,
‘lunare’, ad un abitante della terra avrebbe potuto impedire il suo ritorno sulla luna, ebbe la prima
ricaduta. Due mesi dopo, pur opponendosi a questa conclusione, si rese conto che la sua vita sulla
terra era inevitabile.

Nel racconto di Jung la paziente, sopraffatta dalle esperienze di violenza subite, aveva elaborato
la sua ‘fantasia lunare’ dalla quale emergeva I'immagine archetipica ambivalente del vampiro. Poiché
la salvo dal suicidio tramite la dissociazione, si potrebbe attribuire un valore salvifico al vampiro.
L'aspetto negativo dell'immagine, invece, & probabilmente legato alla sua opera di difesa dissociativa
rispetto all’angoscia e al dolore psichico intollerabili che avevano allontanato, e continuavano a tenere
lontana la donna da qualsiasi relazione con il mondo ‘terreno’, e quindi dalla vera vita. Con Kalsched
possiamo parlare della capacita mitopoietica della psiche che, in questo caso, avrebbe elaborato un
mondo alternativo a quello reale in cui vivere, facendosi rapire dalla realta archetipica e dalle sue
lusinghe, ma anche dal suo aspetto persecutorio.

Dal racconto e dagli scritti teorici emerge quanto Jung ponesse attenzione alle dinamiche
inconsce, in particolare a quelle archetipiche. Egli scrive che i contenuti inconsci, i complessi a tonalita
affettiva, si presentano nella loro forma originaria perché non possono essere corretti e, all’aumentare
della dissociazione di un complesso rispetto al complesso dell’io, sembrano precipitare a un livello
arcaico-mitologico (Jung C.G. 1947/54, p. 205), archetipico.

Al contrario, i complessi divenuti coscienti, scrive, «possono essere radicalmente trasformati.
Depongono la loro corteccia mitologica e, entrando nel processo di adattamento che si verifica nella
coscienza, si razionalizzano, tanto che diventa possibile un confronto dialettico» (ivi, p. 205).

Nel caso riferito da Jung, dunque, tramite la proiezione transferale nei confronti dell’analista, la
paziente poté affrontare concretamente ed in maniera piti consapevole I’'ambivalenza dell'immagine
del vampiro incarnata in un uomo reale, e riappropriarsi della propria vita.

Conclusione

Vorrei concludere con I'immagine della casa, distrutta dal terremoto del 6 Aprile, ed in particolare
con un racconto della donna del secondo caso da me esposto a conclusione della terapia.

Mi confido che nella sua nuova casa, l'appartamento assegnatale dopo il terremoto,
all’improvviso si era trovata a cambiare la disposizione dei mobili in salotto in modo che si vedesse /a
foto di sua madre, quella che in precedenza non riusciva a guardare perché la faceva star male. Anzi,
aveva comperato altre cornici ed aveva appeso le foto di tutta la famiglia!

Mi parlo anche di un sogno in cui si trovava in una casa a due piani, che probabilmente
racchiudeva in sé la riconquistata unita della psiche. Nei livelli pit profondi (il piano terra) portava
ancora le tracce del trauma e della dissociazione, ma anche, non senza sofferenza, la fantasia del
perdono e della reintegrazione. Nei livelli superiori (il primo piano) si costellava I'immagine della
figlia, probabilmente quel femminile filiale finalmente sereno nella sua psiche, che stava crescendo e
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cercando la sua autonomia, la possibilita di un nuovo slancio creativo verso il futuro.

Sia nel racconto sia nel sogno, dunque, si costellava I'immagine simbolica della casa come
luogo interno, intimo nel quale si stavano ricostituendo i legami. La perdita, a causa del terremoto,
di confini invalicabili rappresentati dalle difese dissociative aveva aperto la possibilita alla donna di
costruire dentro di sé la sua casa psichica, il sacro temenos in cui le emozioni e le immagini avrebbero
potuto trovare integrazione, ma anche differenziazione (le cornici che delimitano il contorno delle
foto).

Dunque, nei pazienti che hanno vissuto dei traumi, in cui la realta psichica € immobilizzata ed
impoverita dalle difese arcaiche dissociative che da sempre hanno guidato e gestito la loro esistenza
grigia, I'accesso alla sfera emotiva, alla capacita di giocare (nel senso winnicottiano del termine), alla
realta simbolica, sembra essere compromesso.

Si adattano al mondo esterno tentando di evitare situazioni ri-traumatizzanti nelle quali, loro
malgrado, si trovano sempre invischiati per una sorta di coazione a ripetere, stretti in una morsa
uroborica che non permette via di uscita*. Tuttavia, come insegna il caduceo, un evento traumatico,
come puo essere quello del terremoto, pud rappresentare allo stesso tempo il veleno e |"antidoto, il
rischio di rimanere per sempre nel baratro e la possibilita di trovare in esso la via della salvezza.

In questi casi vivere un’esperienza analitica nella quale confrontarsi con i propri complessi, con
le proprie immagini psichiche, nella ‘concretezza’” della relazione con I'analista, pud rappresentare
I"'opportunita per imparare a giocare con se stessi, con gli altri e con gli eventi del mondo esterno,
dando voce alle emozioni e recuperando I'essenza creativa ed immaginativa, quindi simbolica, insita
in ogni essere umano.
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Per una mistica della corporeita.
Debolezza e resa in Carlo Maria Martini e Simone Weil

di Carolina Carriero *

1. Il luogo ospitale della scrittura: I'incipit della corporeita

In un testo il Prologo, o la sua assenza, € sempre indicativo dell’intenzionalita dello scrittore
e della logica che ne struttura I'opera: tra prossimita e distanza la scrittura e ospitale quando il vissuto
dell’autore diviene soglia per I'incontro con il lettore. Un pro-logos puo divenire incipit di un incontro
quando ¢ il tatto, il tocco della scrittura sulla pagina, a cadenzarne il ritmo oltre la frattura, in noi e tra
di noi, della logica del dominio offerta dalla predominanza dello sguardo. l'incontro della prossimita
nella differenza procede infatti dal rispetto della propria/altrui corporeita quando, con Luce Irigaray, si
procede dall’elogio del tatto' quale condivisione e «adozione di un altro tipo di criterio per entrare in
relazione. Questo criterio deve ispirarsi al rispetto dell’alterita dell’altro, e cio significa che ognuno di
noi deve osservare i limiti del proprio corpo» (L. Irigaray, 2013, p. 40). E qui che la lettura, e non solo
la scrittura, diviene un incontro-tra-corpi quale provocazione alla presenza del testo: la corporeita € il
paradigma euristico della prossimita, dell’ascolto da cui procede la parola quale risposta e offerta di
sé. Adsum: “lo ci sono, sono qui”?. l'altro & preliminarmente accolto nel centro, nel cuore, di chi parla
provocando una parola che e risposta alla sua presenza; la prima parola, in questo diverso modello
euristico, € una risposta che procede da un preliminare essere-qui.

[l significato euristico della scrittura ospitale, rivendicando I'integrita dell’essere-corpo quale
presenza a sé nel mondo, comporta una diversa modalita di conoscenza ove il soggetto, da sempre, &
coinvolto e mai innocente rispetto al destino dell’altro. E questa la corporeita del logos o pensiero che
si da pensiero per la vita, pensiero cupo della kalche come nei versi di Alcmane quando, di notte, gli
uccelli dalle lunghe ali riposano (eudousi d’oionon psyla tanypterygon?) e nei fondali marini si aprono
le bianche conchiglie mentre fin sulla schiuma delle onde (epi kumatos anthos)* I'acqua prende il
colore della porpora (porpsureas alos).> Allora il mare si incupisce, si agita e mette in pensiero chi lo
guarda: le parole di Ismene, smarrita dal discorso di Antigone: «Tu sei sconvolta da qualche pensiero»
(Delois ti kalchainous” épos)® emblematicamente tradotto, in alcune varianti, come «Tu sei rossa in
volto» (kalchaino: “tingo di porpora” e “sono in pensiero”). Nella notte che inaugura il logos, prima
che la filosofia assuma il colore” azzurro del mare (la trasparenza dell’acqua, cosi poco legata alla
materia) & il colore della porpora (della luce e del sacro, nel mondo greco, ma anche del sangue) che
mette pensiero al pensiero. Le bianche conchiglie (bianche come le vesti degli iniziati e delle anime
che «fuggono la nascita dei mortali»®) diffondono tra le onde I"apprensione per la nascita che si da
pensiero per la vita. E che, per questo, la genera.

* Filosofa e saggista, Docente in pit Atenei di Roma, socia ASUS e Direttrice della Collana Equipéco

1) L. Irigaray, Elogio del toccare, trad., Il Melangolo, Genova 2013.

2) Cfr. M. Zambrano, Delirio e destino, trad., Raffaello Cortina Editore, Milano 2000, pp. 15-35; 304.

3) Alcmane, fr. 159 C.

4)1D., fr. 90 C.

5) Ibidem

6) Sofocle, Antigone v. 20.

7) Cfr. Gerd Heinz-Mobhr, Lessico di iconografia cristiana, trad., Istituto di Propaganda Libraria Editore, Milano 1984, pp. 111-113.
8) Euripide, Cretesi, fr. 3.
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La tragedia di Antigone scrive sul corpo di donna (corpo-vivo offerto in sostituzione del corpo-
morto di Polinice) le ragioni di una pietas altra dal potere della polis, esigendo tale scambio di vittima.
Scendendo ancora viva nella tomba Antigone assume infatti questa morte, che e anche la propria,
offrendosi per il fratello come terra da abitare ovvero in cui poter essere ancora seppure nel buio di Ade.
La corporeita del logos € questo pensiero della cura di Antigone, coinvolta in quella preoccupazione
per I’altro che disorienta chi cerca rassicurazioni (Ismene, smarrita, si oblia dalla scena della vita). E il
pensiero dialogico bisognoso dell’altro non tanto perché il soggetto si conosca nella parola detta e/o
ascoltata, piuttosto perché fa proprio il bisogno dell’altro di ricevere un luogo in cui raccogliersi. E
infatti il pensiero del corpo che intende I’ascolto come urgenza ad ob-audire: obbedire all’altro perché
gia coinvolto nell’altro, dalla sua richiesta di cura.

La scrittura € questa estroversione subita dal cuore che per natura, al contrario, vorrebbe
custodire la verita nel nascondimento; € la stessa necessita del suo esporsi non per esibirsi ma per
accogliere l'altro nella sua alterita. La parola scritta nel corpo (I'invasamento della profetessa che
vaticina agitando il collo e le braccia) e linvito a destare Alcmane, a ricordare che la parola e la
melodia nacquero dall’ascolto delle pernici, gli uccelli cari alle donne. E la parola scritta nel corpo di
Alcione, la figlia di Vento punita da Zeus e da lui trasformata — come in ogni denigrante metamorfosi
greca — in natura animale. Il suo canto cupo (il colore della kalche) inizio il poeta alla parola, alla
visione come attenzione che & piu di un ascolto per un pensiero che si da pensiero per la vita. E la
scrittura del corpo-sepolto di Antigone, offerto perché tra il mare (la nascita) e il tempio (dove riposano
le sorelle pernici) non vi sia l'orrore della violenza, del sangue sparso tra fratello e fratello.

La corporeita & pertanto un paradigma euristico per comprendere il vissuto, non soltanto per
fruirlo o patirlo; il ‘corpo vivente’ (Leib) & infatti, con Umberto Galimberti, «presenza al mondo e non
al corpo» ovvero «un’unica presenza che dice nel corpo il proprio modo di essere al mondo»°.

«Non esiste un pensiero al di fuori della parola che lo esprime, perché solo abitando il mondo
della parola il pensiero puo risvegliarsi e farsi parola. Allo stesso modo non esiste un uomo al di fuori
del suo corpo, perché il suo corpo ¢ lui stesso nel realizzarsi della sua esistenza. Se non si accetta la
totalita di questa presenza & impossibile accedere alla comprensione della realta umana e all’ordine
dei suoi progetti» (U. Galimberti, 1983, pp. 292-293).

E dunque la lettura puo essere un incontro, un approdo al luogo ospitale della scrittura per
restare in relazione nella reciproca distanza, per dischiudere da qui una riflessione personale entro la
provocazione della scrittura. Il mio incipit € un testo, I/ Profeta. Vita di Carlo Maria Martini'® di Marco
Garzonio, il cui Prologo si offre gia come «gesto linguistico ospitale»'", ovvero atto di fondazione dello
spazio relazionale tra identita e differenza. Il «tra-noi»'? che con Irigaray «riflette o determina un modo
di essere in relazione con noi stessi, con il mondo, con l'altro o gli altri» (L. Irigaray, 2014, p. 27) si
realizza infatti, qui, nella scelta linguistica di privilegiare il tempo presente dell’incontro con il lettore
a partire da quello trascorso accanto a Martini. Dopo l'incipit scandito al ritmo di verbi coniugati al
passato («Ho conosciuto Martini e I’ho frequentato per pit di trent’anni [...] Sono stato con lui [...] L'ho
seguito [...] U'ho intervistato [...] Ero presso il suo letto venerdi 31 agosto 2012 quando & spirato»'?)
I’autore incontra il lettore a partire dal tempo presente del loro, del nostro, reciproco incontro:

«Vivo quest’insieme di emozioni e di riflessioni per me, per quanto ha contato nella mia vita e nel mio
lavoro; so perd di esprimere anche i vissuti degli altri» (M. Garzonio, 2012, p. 3, corsivo mio).

9) U. Galimberti, (1983), Il corpo, Feltrinelli, Milano 2002, pp. 273; 279.
10) M. Garzonio, Il Profeta. Vita di Carlo Maria Martini, Mondadori, Milano 2012.
11) L. Irigaray, L'ospitalita del femminile, trad., il melangolo, Genova 2014, p. 27.
12) Cfr. ID., Amo a te. Verso una felicita nella storia, trad., Bollati Boringhieri, Torino 1993.
13) M. Garzonio, I Profeta, op. cit., p. 3.
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Ecco che il gesto linguistico ospitale rispetta il vissuto dell’autore nella sua apertura originaria
all’altro: lo scrittore che ci incontra sulla soglia della propria identita e noi lettori che empaticamente
riviviamo il suo vissuto accanto a Martini (il nuovamente altro, il nabi” — dall’accadico nabu (m) =
profeta — emblematicamente chiamato a proclamare la Parola tra-noi). L'ordito linguistico tra Parola-
parole (scrittura)-ascolto & qui solo una della modalita per leggere la trama relazionale (Presenza-
riconoscimento della presenza e gratitudine-identita in relazione) su cui si articola il testo di Garzonio.
L'atto della scrittura e infatti da subito riconoscimento della presenza e memoria del bene, o sua
presentificazione, a partire da quell’intima relazione dell’autore con se stesso che ¢ identita dischiusa
alla reciprocita. E cosi che i fatti sono salvati nella parola entro un sentire che & al contempo vissuto
personale e destino storico. E certamente € la coralita, ovvero |'essere-in-relazione della scrittura quale
condizione di ospitalita del mondo™, ad esprimere pienamente tale circuito virtuoso, tra condivisione
e ospitalita:

«l'immagine di un profondo, diffuso sentire corale di memoria grata per Martini mi € stata
restituita dal popolo che s’e stretto attorno al cardinale a Gallarate la sera della morte, e a Milano nei
giorni successivi, dal momento in cui le spoglie sono giunte in Duomo» (ibidem, corsivo mio).

Interpellata da questa scrittura ospitale, ovvero reciprocamente interpellante (hospes & “chi
ospita” e “chi riceve ospitalita”) che non disdegna il sentire quale pensiero patito dal corpo, la mia
riflessione si concentrera sul valore e vocazione dell’essere-corpo quale integrita della persona umana.
In particolare mi soffermero sul paradigma della corporeita cosi come € stato vissuto e coscientizzato
da Carlo Maria Martini e da Simone Weil cui lo stesso Martini dedico, nel 1982-83, una profonda
meditazione in occasione della terza edizione della Scuola della Parola®™. Il loro percorso intellettuale
e spirituale, infatti, proprio a partire dal mistero della corporeita perviene a una forte esperienza unitiva
con Dio nelle diverse modalita dell’imitatio Christi in Martini e di fame mistica, o desiderio unitivo mai
appagato, nella Weil. La loro testimonianza di riappropriazione di sé in Dio rientra pienamente nel
paradigma della corporeita anche per il continuo riferimento, e personale superamento, della scissione
orfica corpo/spirito propria della cultura occidentale. Una frattura che lacera soprattutto il corpo della
donna e il corpus della sua produzione poetica e filosofica a partire dall’arcaico mito cretese di Dioniso
Zagreo, il dio-bambino smembrato dai Titani nel loro peccato di hybris e per questo fulminati da
Zeus. Un mito che e prima antropogonia orfica poiché & dalle loro ceneri che nasciamo, noi uomini,
ovvero da una colpa non nostra e che pure ci appartiene (perché nessun uomo puo dirsi immune da
colpa). Una colpa che € la nostra nascita € dunque una condanna a morte per il vivente. Una sentenza
terribile, questa, che gia le prime pitagoriche, in particolare Teano, tentarono di superare a partire dalla
propria esperienza generativa dell’essere-corpo ritraducendo, per la corporeita che accoglie e dona, il
chaos del male in un vivente kosmos armonico.

2. Dalla scissione orfica all’appropriazione di sé fino all’offerta oblativa

[l superamento della personale scissione, nella riappropriazione di sé in Dio fino all’offerta di
sé, e mediato nella Weil da una pitagorica tensione verso I'ordine e il desiderio del Bene che assume la
pratica filosofica dell’attenzione. Entro tale studio di sé quale attesa di ordine (ovvero uscita dal chaos
di sé per pervenire a un ordine-cosmo che é ritrovato ordine di senso) percorse in modo lacerante
la stessa via poi assunta da Martini ma qui superata nel costante confronto tra Parola e vita (lectio
divina e meditatio) tra ignaziana attenzione e ordine della mente. Anche per lui il primo compito e
il superamento della lacerazione orfica a partire dalla domanda cruciale, nella sua opera I/ corpo',

14) Cfr. L. Irigaray, Condividere il mondo, trad., Bollati Boringhieri, Torino 2009.

15) Vedi C.M. Martini, Mi fu rivolta la parola: sei storie di vocazione: Massimiliano Kolbe, Teresa di Gest Bambino, Charles de Foucauld,
Simone Weil, Giorgio La Pira, Roberto e Cristina, Ed. Paoline, Roma 1983.

16) C.M. Martini, Sul corpo, Centro Ambrosiano Editore, Milano 2000.
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su chi sia il corpo entro il «tema nodale della corporeita» che, da mistero ed enigma, si rivela essere la
modalita ontica della persona umana.

«Chi sono io? la risposta che do corrisponde a come comprendo il mio corpo, primo luogo di
conoscenza di me e degli altri [...] Mi viene la tentazione di dire: io sono il mio corpo. Ma poi sento
che, di fatto, dico: io ho un corpo. E questa ricchezza crea confusione [...] Il corpo mi definisce, mi
limita. E sempre al centro del mio orizzonte di azione e di pensiero; tuttavia percepisco che mi mette
in contatto con cio che & oltre». (C.M. Martini, 2000, pp. 35-36)

Per I'intrinseca connessione tra corpo e spirito la lettura biblica supera |'orfica scissione, di
pitagorica memoria ancora cara alla Weil, della formula di riconoscimento propria delle lamine auree
(«Sono figlio di Greve e di Cielo stellante», ove Greve, la terra, & baréas — barus: gravita e pesantezza).
[l riscatto della corporeita trova infatti compimento nell’Incarnazione perché «assumendo la nostra
carne mortale, il Figlio di Dio ha voluto partecipare della nostra debolezza, della nostra fragilita. Una
fragilita che non oscura pil la bellezza del nostro corpo». (Ivi, p. 42)

[l valore del limite, pertanto, & inteso come condizione di possibilita per la realizzazione
della persona umana entro la personale vocazione ora illuminata dall’'umilta del corpo, ovvero per
il riconoscimento e l'accoglienza del proprio limite creaturale. Non possiamo non ripensare qui
a Romano Guardini, in particolare al suo testo Accettare se stessi'’, circa il significato etico della
comprensione di sé tra dato e compito nell’assunzione del limite contro ogni tentazione di negarci
come uomini. Nel dovere di «voler essere quello che sono»'® si rinviene infatti la stessa condizione
di possibilita della Beruf, ovvero di una vocazione che proceda dalla collocazione di sé entro sé per
dispiegarsi come progetto nel mondo.

«Coraggio reale significa sapere che si & collocati in un posto [...] Il compito di esistere puo farsi
molto difficile. C’e la rivolta contro il dover essere se stessi: perché mai devo? Ho forse chiesto d’essere?
[...] Cosi I'atto dell’essere se stessi alla sua radice diviene ascesi: debbo rinunciare al desiderio d’essere
altrimenti da come sono o addirittura un altro da quello che sono [...] debbo riconoscere i miei limiti
e rispettarli. Cio non significa rinunzia alla tensione verso I'alto. Questa mi & permessa e doverosa; ma
lungo la linea di quanto mi & assegnato». (R. Guardini, 1987, pp. 15-16)

La fragilita che non oscura piu la bellezza del nostro corpo, sottolineata da Martini, ritorna nelle
pagine de L’Amore di Dio e la sventura della Weil ove la caducita orna la creatura «come la fragilita
dei fiori accresce la bellezza di un ciliegio» (S. Weil, 1966, p. 238), seppure il suo percorso sia piu
complesso e doloroso. Le prime pagine della sua Autobiografia spirituale testimoniano infatti una
profonda scissione tra pensiero/vissuto e anima/corpo che la lacera anche a livello psico-somatico tra
intense emicranie e problemi di bulimia (chiaro e qui il simbolismo testa-pensiero/nutrimento/corpo).
Lo stato di profonda desolazione, vissuto nell’adolescenza, sembra connotarsi come una disattenzione
patita nella «infelicita» fino a sospingere lontano da sé (nel regno trascendente della verita) la verita
che ora vive in un luogo senza sé. Sara la pitagorica pratica dell’attenzione a realizzare in lei il
primo superamento della distanza della verita fuori di sé, entro un destorificante moto di attenzione
per gli «sventurati» che sono coloro che non esercitano quella «forza del dominio» che e personale
imposizione all’attenzione altrui. E cosi che il percorso approda a una nuova forma di attenzione quale
consenso a Cristo Crocifisso, «<uomo dei dolori» perché «icona della sventura»: come scrive in Discesa
di Dio la Passione infatti non e la sofferenza ma «|’assenza di prestigio» (ivi, 1966, p. 78). Il consenso €
tutta la passione dell’essere-corpo nell’acconsentire al Corpo Crocifisso nel «punto di intersezione tra
la creazione e il creatore, [a dove si intersecano i bracci della croce» (lvi, p. 191), perché la croce & il
luogo dell’anima ove puo ricostituirsi la preziosa unita originaria.

17) R. Guardini, Accettare se stessi, trad., Morcelliana, Brescia 1992.
18) Ibid., p. 14.
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[l passaggio dall’ordine inaccessibile della verita, che e Cristo, alla corporeita cristificata permette
alla Weil di ritrovare in tal modo l'unita perduta con quella verita trascendente fuori di sé patita
nell’adolescenza. Possiamo cosi leggere la sua biografia assumendola nella storia della creazione che,
per lei, & storia della passione di Dio quale personale ri-comprensione di sé tra lacerazione originaria
e desiderio della sua ricomposizione in unita attraverso un’attenzione che diviene attesa. «E I'attesa,
I"immobilita vigile e fedele che dura all’infinito e nessun evento puo scuotere [...] Lo sforzo grazie al
quale I"anima si salva € simile a quello di colui che guarda, di colui che ascolta, a quello della sposa
che dice si. E un atto di attenzione, di consenso [...] A forza di pazienza, stancare la pazienza di Dio»
(Ivi, p. 82). Come la forza della resa in Martini non comporta la deresponsabilizzazione cosi la «de-
creazione» non e fuga ma atto del supremo restare, restare in attesa, crocifissi all’amore che si ritrae.
Nella «necessita» che governa la creazione, perché essa non sia il segno della potenza di Dio, e nel
vuoto dell’anima Dio riscatta I'integrita della persona. E in tale restare nel pianto che infatti Cristo
cerca |'uomo, come Elettra di fronte a Oreste in Discesa di Dio', attraverso il duplice riconoscimento
divino che riconosce I’anima in virtt delle sue lacrime e che si fa riconoscere dalla sua anima straziata.

L'esperienza mistica della Weil ripercorre qui la devozione tardo-medievale per il Corpo
annichilito del Cristo sofferente ove il banchetto eucaristico non era il pane degli angeli ma la centralita
dell’Incarnazione. La ferita che nutriva era anche ferita salvifica (vocazione escatologica della corporeita)
entro la stigmatizzazione, o scrittura incisa sul corpo, della figliolanza divina quale estroversione e
rigonfiamento della carne (Basar). La fame mistica, quale desiderio unitivo, & vissuto come abbandono
al nutrimento di un cibo che € Incarnazione e Transustanziazione eucaristica al contrario dell’anoressia
nervosa che, con il suo canone medico-clinico di un forte dominio di sé quale controllo delle tensioni
interne ed esterne proprie del vivere sociale, prevede una progressiva regressione all’infanzia. La
scissione orfica, che ferisce soprattutto il corpo della donna e che corrisponde alla sua esclusione
dal convivium maschile, & qui riscattata dalla ferita eucaristica di Cristo che allatta e nutre col suo
sangue, versato da un costato che pure & il suo seno. Nel banchetto eucaristico la donna e infatti
invitata a sedere a tavola, non piu a servire, per nutrirsi di un latte-sangue che le restituisce integrita
nella riappropriazione del proprio essere mater-matrice, ovvero nella continuita — modalita femminile
contro quella dicotomica maschile — della vocazione naturale ad essere nutrimento (dall’orfica spiga
di grano all’unione con il sangue-latte eucaristico). In tal senso la donna mistica, invitata e servita a
questo nuovo banchetto del Logos, ritrova suo malgrado (coscientizzarlo le sembrerebbe una colpa)
la propria integrita. Lei che gusta il pasto divino, nell’Eucarestia che non ha semplice valore simbolico
per la presenza reale di Cristo nell’ostia, diviene sazia di cibo e Parola.

Nell’esperienza mistica-unitiva col Sacramento e in diffuse visioni, soprattutto in Matilde di
Magdeburgo e in Veronica Giuliani, la donna ora vuole — riappropriazione di sé attraverso Cristo
Eucaristico — allattare Gesu fino a toglierlo dal seno di Maria per condurlo a sé. Ma come saziare
I"Infinito? e come potersi saziare, se il desiderio dell’anima innamorata anela all’insaziabilita della
carita ove i piaceri pregustati ne infiammano sempre altri ulteriori? Cosi in Teresa di Gest Bambino e
del Volto Santo la meditazione sul sangue di Cristo accrescera la sua sete per le anime, ritrovando la
propria immagine riflessa in questo calice come volto cristificato?®: «Non era forse davanti alle piaghe
di Gesu, vedendo colare il suo sangue, Divino, che la sete delle anime era entrata nel mio cuore?
Volevo dar loro da bere quel sangue immacolato che avrebbe purificato le loro macchie». (T. del B.
G., 1997, p. 147). E ancora, ricordando come Pranzini poco prima di morire avesse voluto baciare le
piaghe di Cristo, ravvisandovi in questo il segno di una avvenuta conversione, aggiunge: «Ah, dopo
quella grazia unica, il mio desiderio di salvare le anime crebbe ogni giorno! Mi sembrava di udire Gesu
che mi diceva come alla samaritana: « “Dammi da bere!” Era un vero e proprio scambio d’amore: alle
anime davo il sangue di Gesu, a Gesu offrivo quelle stesse anime rinfrescate dal suo sguardo Divino».

(ibidem)

19) S. Weil, Discesa di Dio, trad., Adelphi, Milano 2014.
20) Teresa di Gesu Bambino e del Volto Santo, Opere complete, Roma, Citta del Vaticano, 1997, p. 147.
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L'unio mystica e tutta nella sete crescente di Teresa per le anime riarse: pit dona e meno riposa in sé,
dissetando I’Altro con la propria sete che, a sua volta, la disseta con la propria ansia di salvezza. Il
dinamismo kenotico li attraversa entrambi, perché I’Amato € innanzitutto I’Amante della sua creatura.
E allora Teresa, attraversando la sua notte come da sola mentre Gesu sembra dormire in un piccolo
guscio, scegliera di disegnare proprio I'immagine del Volto Santo sul suo piccolo breviario. Come
la creatura puo abitare |'esilio perché e Dio a offrirsi quale sua dimora, convertendola a sé, cosi la
bellezza € innanzitutto, come in sant’Agostino, mistica attesa del ritorno a occhi chiusi, proprio come
nel mystes: «Egli si diparti dagli occhi affinché tornassimo al cuore, ove trovarlo». (Agostino, Conf. IV,
12, 18)

3. Oltre la corporeita negata: I'estroversione stigmatizzata

La scelta di Martini, nel suo terzo anno di ministero come arcivescovo, di indicare nella Weil
un modello di vocazione autentica sembra pero paradossale, coraggiosa e sconcertante. Una scelta
paradossale e coraggiosa perché la mistica della Weil rinvia al rifiuto delle autorita ecclesiastiche in
consonanza con Margherita Porete (Lo specchio delle anime semplici annientate, che la Weil lesse
nel ‘42), ove I"anima annientata nell’amore divino non necessita piu di alcuna mediazione. Da qui
I"'opposizione della Grande Chiesa dei mistici alla Piccola Chiesa di questo mondo, legata all’inutilita
dei sacramenti nella Porete e alla loro funzione simbolica nella Weil. Nella sua preghiera ritorna il
sospirato annichilimento in Dio di Mechthild von Magdeburg: «Ah, beata Alienazione di Dio, quanto
amorosamente sono legata a tel»?' perché nell’incontro con la natura divina la creatura sperimenta
I"assoluta liberta del suo Creatore che puo infine rigettare I’anima che pure ha sedotto attraendola a Sé.
In tale abbandono radicale di Dio, senza speranza di Redenzione, si sperimenta nel modo dell’amore
violento una passione che vuole I’Assoluto nel modo divino della sua assolutezza.

Una proposta sconcertante, infine, quella di Martini perché la Weil, unita a Cristo in una preghiera
che si nutre di fame, ovvero in un desiderio unitivo-mistico mai appagato, scelse sempre di restare al
di qua della mediazione anche corporeo/materna, quale e invece Maria, che tornera nella quinta
edizione della “Scuola della Parola” (1984-1985) nonché nelle omelie di Martini pubblicate ne La
donna della riconciliazione*. D'altro canto, nella Weil il paradigma della corporeita, quale vocazione
al riconoscimento della fragilita creaturale, si radicalizza nella sua variante, non deformante, della
piena accettazione della scissione entro sé. Con Guardini possiamo riconoscere che anche qui vi e il
dovere di volere essere quello che sono, fuggendo dalla proiezione o immaginazione idolatrica di sé.
Ecco che la scelta di Martini di proporla come testimonianza di vocazione si rivela allora profetica, nel
senso di essere segno di una “nuova alleanza”, sia nel recupero dell’integrita della persona (proprio la
dove & piu esposta e ferita) sia ferendo, ovvero interpellando, «la falsa pace delle coscienze» secondo
I’antica preghiera liturgica ambrosiana. La corporeita ferita diviene infatti medium per una mistica che
& anche responsabilita politica sollecitata dall’urgenza della verita, nella Weil come in Martini che
nel 1996, in un clima politico inasprito dalla Lega secessionista, ricordo ai politici la responsabilita
di «seguire Gesu nella vita della solitudine e dell’abbandono, se egli lo richiedesse» ovvero fin nei
«sotterranei della sofferenza», entro la radicalita di un «vangelo della responsabilita». (M. Garzonio,
2012, p. 278)

Tale oblativita, scritta nel corpo, si declina allora come vocazione alla e della corporeita. Per
vocazione alla corporeita intendo sia la disponibilita a lasciarsi interpellare dalla fragilita del corpo sia
il valore dell’essere in-relazione (con se stesso, con gli altri e con Dio): il luogo della relazione & infatti
il corpo. Se un luogo, per essere abitabile, richiede disponibilita ad accogliere tale vocazione diviene
oblativita in quanto assunzione e gestazione entro una relazione che radicalizza la responsabilita etica
nell’offerta di sé per 'abitabilita del mondo.

21 Mechthild von Magdeburg, La luce fluente della divinita, trad. it., Giunti, Firenze 1991, p. 82.

22 C.M. Martini, La donna della riconciliazione, Centro Ambrosiano Editore, Milano 2014.
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Per vocazione della corporeita mi riferisco all’orizzonte escatologico che coinvolge, nel
Cristianesimo, la storia del corpo tra nascita e morte quale trasformazione e riconoscimento del valore
del corpo e suo orientamento verso Dio che & verita. La metafora “inattuale”?® del cuore ha ancora
questo colore del logos, di un pensiero femminile che intende |'aletheia come ri-conoscimento (non
dis-velamento) attraverso una luce interiore e raccolta. La verita € infatti com-presa (lanthano come
atto del custodire) nell’interiorita e ri-com-presa nel dimenticarsi (non custodire il ricordo) per offrirsi
al cuore dell’altro. La corporeita del logos & questa premura di custodire la verita nell’essere custoditi
dalla verita, secondo il modo nascosto del cuore (nel buio della notte, nel colore scuro della porpora).
La verita, secondo la mistica femminile, & spesso intesa come dono accolto e protetto nel corpo-scrigno
di una gestazione materna oltre il dualismo, orfico, di anima/corpo e salvezza/dannazione. La verita,
anche nelle beghine e mistiche del Medioevo, appare cioe come ri-conoscimento entro il materno
nascondimento — non svelamento — del cuore, la cui metafora ora si allontana e ora si affianca a quella
della luce dell’intelletto (come in Chiara da Montefalco e in Ildegarda di Bingen).

[l cuore infatti ama nascondersi, conservare e meditare in silenzio (lanthano) e soltanto I'urgenza
della verita lo spinge, quasi suo malgrado, ad esporsi. Tale movimento diviene allora I’estroversione
massima della corporeita, il rigonfiamento materno dell’oblativita corporea e, nel Cristianesimo, la
stigmatizzazione del corpo cristificato. Custodire la verita come essere nella verita: il centro di tale
essere e cioe dislocato fuori di sé, nella verita stessa (che pure fonda il centro dell’essere, la cui metafora
resta appunto il cuore) che ci espone senza riserve e senza difese. La metafora dello specchio come
luce-visione filosofica diviene, nel paradigma della corporeita, il ri-conoscimento o rispecchiamento
dell’altro nel personale essere o non essere nella verita. La visione non distorta, perché totalmente
esibita di come l'altro & nella verita - stigmatizzare & infatti esteriorizzare in grado massimo - illumina
altri in una auto-comprensione senza veli preservando dal rischio del disvelamento heideggeriano.
La ferita dell’assenza, la violenta esclusione della donna dal Simposio dei Sapienti, € percio I'urlo di
Atena che pure, preliminarmente, ne intona l’inizio: la civetta non si alza in volo al tramonto ma ben
prima, accompagnando il passo di una dea armata di sapienza.

La vocazione alla corporeita chiede all’anima di portare e non imprigionare il corpo nella
consapevolezza che tale resa, I'abbandonarsi del corpo all’anima, sappia educare all’accoglienza
quale gratitudine per I'essere-per-la-nascita. La vocazione della corporeita e invece la disponibilita
a perdere |'autoreferenzialita del proprio centro, ri-chiedendolo e ri-cevendolo (nella modalita della
gestazione materna) dall’altro e nell’altro. Il paradigma della corporeita, che comprende entrambe le
vocazioni, impone al soggetto un duplice movimento: portare nell’'umilta e ricevere nella gratitudine.
La gestualita della parola, ora sconvolta perché pro-vocata dalla prossimita, non e tanto nella rotazione
platonica verso il sole quanto nell’immersione entro le viscere della terra o, appunto, nel buio (la notte)
della cavita del cuore.

Nella pastorale di Martini e nella mistica della Weil possiamo rinvenire |'applicazione di
tale paradigma nel passaggio dalla inospitalita della terra (che in Martini e costituito dalle tre pesti
della violenza, solitudine e corruzione e nella Weil dal «dominio della forza») alla fruizione della
sua bellezza. Attraverso il paradigma della corporeita, infatti, possiamo rileggere la disponibilita a
lasciarsi interpellare dalla fragilita del corpo quale forza della resa in Martini e nella Weil estenuante
«restare inchiodati a causa della sventura, come una farfalla viva in un album» (S. Weil, 1974, p.
68). La rinuncia della creatura a tutto quanto non e bene assoluto, infatti, conduce alla «rivelazione
che questo nulla & la pienezza suprema, la fonte e il principio di ogni realta» (ibidem), un niente che
non & pura negazione ma cio che consegue allo svuotamento dell’io per accogliere Dio. La lettera
dell’arcivescovo alle famiglie nel 2000, Sette donne del Sabato Santo, non a caso riguarda la storia di
sette donne che sanno sostare in preghiera, sotto la Croce, senza cadere in quel peccato di idolatria che
per la Weil e Martini & la forza derealizzante dell’immaginazione. Allora la vocazione, per la valenza
della corporeita, assume il mistero profondo che precede I'uomo nella sua interezza, tra struggimento
e orgoglio dell’anima e caducita e umilta del corpo, il nostro fratello povero che solo si lascia violare,
ammalare e morire.

23) Cfr. M. Zambrano, Verso un sapere dell’anima, trad., Raffaello Cortina Editore, Milano 1996, pp. 43-52.
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Nell’esperienza mistica della Weil ritroviamo, a questo punto, I'eccedenza di una corporeita
prima negata e quindi estroflessa nel modo eccedente del cuore-Colgota di Chiara da Montefalco
(1268-1308), stigmatizzato ed esposto al centro e dal centro di un corpo nascosto entro una vita di
contemplazione e trasformazione cristica. Per |’eccezionalita del suo modello, I’Amante paradossale
che non a lungo puo restare celato poiché scompagina |'ordine stesso del mondo, Chiara si ritrovo
infatti esposta al mondo testimoniando dal suo assoluto isolamento?*. Nella sua prima biografia,
scritta da Berengario da sant’Africano, vicario diocesano di Montefalco?®, troviamo la narrazione della
sua stigmatizzazione:

«Il Cristo, vestito da pellegrino, portando la croce col passo stanco che viene da lunga strada, il
volto affranto, lo sguardo addolorato e come senza speranza, ha davanti la sorella Chiara, in ginocchio,
come volesse impedirgli di andare oltre, il viso che sta per muoversi al pianto: “Signore, dove vai?” —
“Sono andato cercando per tutto il mondo un luogo forte dove piantare profondamente questa croce,
ma non |’ho trovato” — e Chiara tende timidamente le mani verso il pesante legno, gli occhi negli occhi
del Cristo. Nel coro delle monache, in un piccolo affresco, il viso di Chiara proteso verso il Signore
esprime tutto il suo appassionato desiderio e pare che la bocca si apra alla parola, ma il Cristo, non pit
in cammino e il viso quasi lieto, sollevando la mano destra, le dice “Si, Chiara, qui ho trovato il posto
per la mia croce”, e pare che ne affondi il piede nel suo cuore». (Sala R., 1977, p. 114)

Da allora, prosegue Berengario, Chiara ebbe dolori fortissimi al cuore sentendovi sensibilmente
i segni della crocifissione: lei sapeva, seppure quella stigmatizzazione fosse ancora celata al mondo.
Negli ultimi giorni della sua vita aveva piu volte ripetuto di avere Gesu Cristo crocifisso dentro di sé;
mori di infarto ad appena quarant’anni, le sue ultime parole furono di ringraziamento: «Tucti noi ci
aligriamo e cantiamo ‘Te Deum laudamus” perché Jesu mio me se revéle». (ibidem, p. 27)

La sua stigmatizzazione, rigonfiamento ed estroversione del corpo, € qui spinta al limite di
ogni possibilita di comprensione perché ora il cuore non e soltanto infiammato dall’amore divino ma,
paradosso assoluto, diviene il medium della stessa Passione. Il Signore chiede alla creatura di diventare
il Golgota su cui piantare la croce, di essere la stessa condizione di possibilita della sua crocifissione: € il
mistero di una vocazione assoluta e capovolgimento di ogni percorso mistico perché, paradossalmente,
inversione del pellegrinaggio. Nell’esperienza che precede la stigmatizzazione interiore, infatti, Cristo
& l"'uomo in cammino verso Chiara che sta come un santuario, non in un santuario; ovvero ¢ lei il luogo
fisico e sacro meta del pellegrinaggio. Cristo procede dunque verso Chiara per adempiere al proprio
destino. Voto di un pellegrino che in carne e ossa cerca un luogo in cui sopravvive -vive ancora- la
reliquia (relinquo = cio che resta) da cui ricevere soccorso per realizzarsi in pienezza. Il pellegrino
(peregrinus & in fondo ancora uno straniero) giunge infatti da un luogo lontano e interrompe il suo
viaggio soltanto quando giunge al luogo sacro che € oggetto, anzi soggetto, di devozione. Soggetto
perché il pellegrino & chiamato dalla sacralita di questo luogo: l'itinerario e il passo di marcia della
sua conversione. Ora nell’esperienza mistica di Chiara questo luogo e proprio il suo cuore di carne,
pienamente umano, che diviene la ‘terra santa” adorata da Dio quale orientamento della vocazione
divina alla pienezza dell’'uomo vivente. Il fatto che Cristo-pellegrino si fermi nel cuore di Chiara indica
due movimenti preliminari di Dio verso ['uomo, cui I'uomo puo rispondere nell’atto dell’ascolto.
Anche la vocazione umana ha questa duplice modulazione: ob-audire € infatti ascoltare e obbedire a
una parola intesa come risposta tanto nella fede quanto nell’ateismo autenticamente sofferto, quando
e Dio stesso ad assumerne il grido o il silenzio.

24) Cfr. il mio testo dissonanze d’anima, Aracne, Roma 20

25) R. Sala, Santa Chiara della Croce. La mistica agostiniana di Montefalco, Federazione Monache Agostiniane, Roma 1977, cit. p.
114 (grassetto nostro). Il testo si riferisce al codice di Berengario, conservato nell’Archivio del Monastero di santa Chiara della Croce a
Montefalco.

26) Non si conosce |'originare della biografia di Chiara scritta da Berengario, ci restano pero quattro codici rispettivamente dell’Ar-
chivio del Monastero di santa Chiara di Montefalco (A.M.S.C.), cod. 2, sec. XIV (1); della Biblioteca Casanatense di Roma, A.V.15, del
sec. XIV; della Biblioteca Vaticana, Barb. Lat. 383, del sec. XIV; della Biblioteca Nazionale di Parigi, Lat. Nouv., Acqu. 896, del sec.
XVI, proveniente dagli agostiniani di Crema.
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Dio fa proprio il destino di ogni uomo come ritraendosi per rispondere all’assenza -alla
dispersione, I'opposto del pellegrinaggio- perché dalla sua kenosis possa nutrirsi e generarsi il mondo.
Perché possa colmarsi |’assenza, che & il vuoto che inerisce al tempo e non allo spazio, ovvero al
nostro respiro che & I'unico modo di essere vivi. Per questo il tempo, e la temporalita umana, sono
resi sacri sia per la parola del Padre che Iattraversa -perché e la Parola che crea e sostiene- sia per
I"Incarnazione del Figlio per lo Spirito: il cuore, il luogo vitale, & preliminarmente consacrato perché
preliminarmente visitato da Dio.

Ora il pellegrino, ogni uomo che compie un pellegrinaggio, prima di mettersi in cammino si
sottopone ai riti di purificazione e infine termina il proprio viaggio quando giunge in un ‘luogo” in
cui si € manifestato in modo ‘tangibile’, corporeo, la presenza divina. E qui si ferma in preghiera. In
modo analogo, seppure capovolto nell’'umilta della Passione, il pellegrino-Cristo dopo aver visitato e
incendiato -purificato- il Tempio (Gesu che sale a Gerusalemme) si rispecchia nel nuovo tempio che
e il cuore del battezzato. Con il verbo ‘rispecchiare” intendo I'atto di imprimere la propria forma,
conformare, nel corpo di Chiara che, rispecchiandosi a sua volta nell'immagine del Crocifisso offre,
rende visibile fuori di sé, I'immagine ricevuta in sé. Chiara volgera infatti al mondo tale immagine e il
mondo potra riconoscervi in questo nuovo volto Ierrore epistemologico di avere considerato la verita
come dis-velamento. In questa metafora del cuore, come gia preannunciato, la verita e piuttosto il
movimento dinamico e mai arrestato, percid nomade e sempre in esilio, del ri-conoscimento.

Nell’offerta del proprio cuore come terra-Golgota Chiara, salvando il simbolico femminile,
non si rispecchia nelle piaghe del Crocifisso perché crocifissa lei stessa in quanto donna, piuttosto si
offre come luogo in cui Cristo possa essere crocifisso. E cosi riafferma il valore dell’'umana e divina
necessita d’amore che sostiene la Croce a partire dalla parola del cuore-Golgota che appunto € Amore,
il nome Dio, offerta di un luogo da cui rinascere come da battesimo. Ma questo significa dislocarci
oltre I'impellenza dello spazio e contro la sua logica di potere circa una terra da possedere per lasciare
invece posto al tempo, che & condizione di possibilita dell’offerta.

Dallo spazio greco al tempo ebraico si snoda il pellegrinaggio della sapienza del cuore: il solo
modo in cui e possibile abitarla, questa terra, e di fruirne in gratuita di cura senza mai possederla. Un
Prologo sempre in fieri entro un incontro ancora a venire.
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'ambiguita del logos nell’Agamennone di Eschilo’

di Fiorinda Li Vigni *

In un noto articolo apparso nel 1955, Thomas Rosenmeyer avanza la tesi di un’analogia fra la
concezione di ‘illusione tragica’ proposta dal sofista/retore Gorgia di Leontini e quella implicita nei
drammi di Eschilo, che lo studioso tende a riscattare da una visione didascalica e religiosa. Eschilo
& pienamente padrone del mezzo drammaturgico che ha potentemente contribuito a sviluppare e se
ne serve con piena coscienza estetica, senza attribuire ad esso lo scopo di trasmettere ammonimenti
morali. Questa consapevolezza sembra avvicinarlo alle idee che saranno in seguito sviluppate da
Gorgia nell’ambito della sua riflessione sul potere della parola, e, in particolare, della parola poetica.

Nel saggio Rosenmeyer incidentalmente annota che i due personaggi potrebbero addirittura

essersi incontrati in Sicilia, e piu specificamente proprio qui a Siracusa, in occasione della
rappresentazione di una delle opere di Eschilo nell’isola (Rosenmeyer T.G. 1955, p. 233).
Molto piu recentemente, nel 2012, uno studioso americano, David Sansone, ha pubblicato uno
studio dal titolo Greek Drama and the Invention of Tragedy. La tesi del libro & che il luogo d’origine
della retorica vada individuato nella tragedia, una tesi peraltro contestata da altri studiosi (Sansone
D. 2012, pp. X-XI). In questo quadro Sansone inserisce un’ampia trattazione dei rapporti fra Eschilo
e Gorgia, sostenendo una specifica e decisa influenza del drammaturgo sul sofista. Tale influenza e
provata da Sansone sulla base di numerose concordanze lessicali, e sostenuta in termini piu generali
dall’affermazione di Aristotele (Retorica, 1404a 26-36) secondo la quale Gorgia fece tanta impressione
al suo arrivo ad Atene, nel 427 a.C., in quanto fu il primo ad applicare alla prosa lo stile poetico.
Gorgia, molto pit giovane di Eschilo — la sua data di nascita & collocata intorno al 470 a.C., quando
il poeta (525-456 a.C.) aveva gia vinto una gara nell’agone tragico ateniese —, avrebbe non solo
tratto profonda ispirazione nella sua elaborazione della retorica e dell’arte del discorso dalla grande
innovazione costituita dalla tragedia, ma avrebbe direttamente riecheggiato nei suoi scritti espressioni
presenti nell’opera di Eschilo.?

Non e certo mia intenzione in questa sede affrontare il tema del debito contratto da Gorgia
nei confronti della tragedia. Vorrei piuttosto limitarmi ad accogliere la suggestione dei due studiosi, e
proporre un’interpretazione dell’Agamennone che muove dall’ipotesi di una vicinanza fra I'universo
concettuale di Eschilo e quello di Gorgia, in particolare per quanto concerne la riflessione intorno
al linguaggio. In testi quali il trattato Sul non essere o |"Encomio di Elena, Gorgia si distanzia dalla
tradizione filosofica di stampo eleatico: con un atteggiamento decisamente antispeculativo, porta
all’assurdo l'idea della coincidenza di essere, pensiero e linguaggio. Ricordiamo tutti le tre tesi del
trattato: nulla €; se anche qualcosa fosse, non sarebbe conoscibile; se anche qualcosa fosse conoscibile,
non sarebbe comunicabile.

1) Si propone qui la versione rielaborata di un testo presentato il 21/6/2014 a un seminario del CIPA a Siracusa, (“Le imago parentali
fra conflitto e tragedia. Riflessioni sull’Orestea di Eschilo”). Ringrazio Angiola lapoce per I'invito e tutti i partecipanti per |’accoglienza.

* Ricercatrice presso I'Istituto Italiano per gli studi filosofici.

2) E ampiamente attestato non solo I'interesse di Gorgia per la tragedia, ma anche la sua conoscenza almeno di una tragedia di Eschilo,
i Sette contro Tebe, della quale il sofista avrebbe affermato che & un’opera «piena di Ares» (Si vedano i frammenti DK 82 C 23 e DK 82
C 24 in Bonazzi M. 2007). Cfr. inoltre Garzya A. 1987.
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Il risultato, per quanto concerne il linguaggio, € che per esso si delinea quella che Rosenmeyer
nell’articolo citato definisce una decisa autonomia: il linguaggio crea il suo oggetto piuttosto che
limitarsi a riprodurlo. L'ambiguita che da sempre la poesia riconosce alla parola ¢ fatta oggetto di una
riflessione razionale e il suo uso rivendicato all’arte del discorso (Gorgia 2010).

La valenza poietica del logos — vale a dire la sua capacita di dar vita a una realta che appartiene
all’ordine dell'immaginazione — & posta invece nell’Encomio a fondamento, fra I’altro, della mimesis
poetica e dell’'uso terapeutico delle parole, nell’ambito di un’ampia fenomenologia del potere persuasivo
e ingannevole del discorso, del suo carattere ambiguo e seduttivo, che il sofista presenta anche in base
all’analogia fra potere del discorso e potere dell’eros (Gorgia 2007). E tenendo sullo sfondo questo
ambito concettuale che propongo di leggere I’Agamennone come un testo in cui il tema dell’ambiguita
proprio della tragedia, sulla base di una pervasiva distinzione fra apparenza e realta, &€ considerato con
particolare riguardo alla sfera dei segni, dei simboli, delle diverse forme della comunicazione fra gli
uomini, e fra gli uomini e gli dei. Tema che si sdoppia in quello della seduzione e che si disegna sullo
sfondo del contrasto fra maschile e femminile.

1. Uambiguita dei segni

La prima parte della tragedia prepara l'incontro fra Agamennone di ritorno dalla guerra e
Clitennestra, la moglie che lo attende per ucciderlo e che lo intrappolera con un discorso falso. Cio
avviene costruendo un’atmosfera di forte sospetto, di profonda incertezza riguardo a segnali, oracoli,
prodigi, messaggi. Ognuno di questi segni € messo in discussione nella sua pretesa trasparenza, e per
ciascuno si profila la possibilita del fraintendimento, dell’ambiguita, dell’inganno, del falso.? Al tempo
stesso ogni diffidenza si trova a essere smentita, e ogni fiducia riposta in essi a essere tradita.

Prendiamo il segnale luminoso che deve annunciare la caduta di Troia, la serie di roghi che
trasportano la notizia da llio fino ad Argo. Clitennestra lo accoglie come conferma dell’imminente
ritorno del marito e ordina di procedere ai riti di ringraziamento agli déi. Il coro degli anziani della
citta, per contro, mostra estrema cautela:

«Grazie al fuoco che apporta lieta novella / veloce per la citta /corre una voce : ma se e vera/ chilosa, o
se e solo una menzogna voluta dagli dei? / Chi e cosi ingenuo o cosi sconvolto nella mente / da infiammarsi nel
cuore / per le notizie appena portate da un fuoco, / per poi abbattersi quand’esse cambiano? S’addice a potere
di donna / consentire a un ringraziamento / prima che la verita sia apparsa» (vv. 475-484).

«Presto sapremo delle fiaccole luminose, dei segnali e del rincorrersi del fuoco, se sono veritieri o se come un
sogno questa luce che é giunta a portarci gioia ci ha ingannato le menti.» (vv. 489-492)*

[l cororeclamaprove certe eteme I'inganno, particolarmente alimentato dall’emotivita femminile:
le donne sono facile preda dei sogni, che offrono alla mente immagini false eppure persuasive, o
ascoltano con troppa condiscendenza voci e dicerie che corrono rapide per la citta (vv. 272- 276).
Piuttosto che nel segnale «senza voce» costituito dalla catena dei roghi, il coro sembra riporre fiducia
nelle parole che pronuncera l'araldo in arrivo, annunciato dalla nube di polvere che si lascia dietro
(vv. 494-496), essa stessa segno che insieme svela e nasconde; ma con I'araldo I’'ambiguita dei segni
si trova semplicemente a essere spostata su un altro terreno. Al tema dell’inganno del dio e a quello
dell’ingenuita o della debolezza di mente che non consente di cogliere I'apparenza menzognera dei
segnali si aggiunge ora un altro punto di vista, quello della duplicazione di apparire ed essere.

3) Il presagio rappresentato dall’apparizione delle due aquile che divorano una lepre pregna, nelle quali I'indovino rico-
nosce Agamennone e Menelao, & al tempo stesso «fausto» e «sinistro» (v. 145): esso € si annuncio della vittoria nella spe-
dizione contro Troia, ma & insieme enigmatico accenno, nella strage compiuta anche dei piccoli, al sacrificio di Ifigenia e
alla strage dei figlioletti di Tieste, a lui offerti in banchetto da Atreo. Sulla polisemia dei presagi, caratteristica del teatro di
Eschilo, vedi Vernant J.-P., Vidal-Naquet P. 2001, pp. 88-89.

4) Per la traduzione rimando all’edizione dell’Orestea Eschilo 2013.
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La notizia recata dal messaggero puo essere vera o falsa, e il suo carattere menzognero puo
essere attribuito a un calcolo, a un preciso interesse, a una specifica manipolazione. Essa si riverbera
in innumerevoli figure della scissione fra cio che € e cio che appare. Innanzi tutto Elena, che il nome
denuncia per quello che & — distruttrice di navi, secondo |'etimo costruito da Eschilo (vv. 681 ss.) —,
in opposizione al fascino irresistibile del suo apparire. Ma nelle parole del coro tale contrasto assume
anche la forma dell’ingiustizia in base alla quale i mortali onorano, prima fra tutti, proprio I’'apparenza
(vv. 788-789), fingendo sentimenti che non provano: «A unirsi al pianto di chi ha avuto sfortuna / tutti
sono pronti, ma il morso del dolore / non giunge fino al fegato» (vv. 790-792). Parimenti molti sono
pronti a forzare il loro volto al sorriso, «simili nell’aspetto a uomini che condividono una gioia altrui»
(vv. 793-794).

Il coro non lo sa, ma noi spettatori — gia a conoscenza del mito — siamo invece consapevoli
che con queste parole si sta descrivendo I'atteggiamento proprio di Clitennestra, che ostenta gioia
per il ritorno del marito (anche se in effetti gioia nel suo cuore pud esserci, ma all'idea di avere
finalmente fra le mani colui sul quale desidera ardentemente esercitare la sua vendetta). Il coro si
affida alle parole dell’araldo, parole che ritiene piu affidabili del linguaggio muto del fuoco, ma rimane
vittima del contrasto fra apparenza e realta nel momento stesso in cui lo denuncia: & vero che molti
ostentano sentimenti che non provano, dice, «ma a chi e buon giudice del gregge non puo sfuggire
in un uomo lo sguardo che blandisce con falsa amicizia, fingendo di sorgere da un animo leale» (vv.
795-798). Il riferimento & ad Agamennone, pastore di genti. A differenza del coro, noi sappiamo pero
che Agamennone soccombera proprio perché non sapra leggere il tradimento nei discorsi e negli
atteggiamenti della moglie: eppure, appena giunto ad Argo, egli stesso si vanta di saper distinguere fra
chi finge amicizia e chi ne faccia solo ostentazione — «potrei chiamare immagine d’ombra quelli che
volevano apparirmi piu fedeli» (vv. 838-840) —, riconoscendo solo Odisseo come compagno leale.
Nella distinzione fra la diffidenza infondata del coro e la sua infondata fiducia, da un lato, e nella
nostra consapevolezza come spettatori della falsa apparenza dall’altro, si delinea una dimensione
ulteriore, il gioco drammatico per cui il discorso assume un significato distinto per gli interlocutori
sulla scena e per noi. In questo caso a venire in primo piano € il linguaggio nella sua funzione mimetica
e rappresentativa. 'Agamennone mette in scena il «dramma del logos» (Goldhill S. 2001, p. 3), la
sua costitutiva ambiguita, e lo fa attraverso un registro, quello della finzione tragica, che a sua volta
si sdoppia nello spettatore fra la partecipazione a cio che vede e ascolta, e la consapevolezza del
carattere finzionale di cio cui assiste.

Aperto in questo modo lo spazio dell'immaginazione, la possibilita di passare a un livello
superiore di inganno torna ad aprirsi: I'illusione teatrale realizza |’apparenza illusoria nel momento in
cui la mette a tema. Ma a tratti, oltre I'inganno di cui sono vittime i personaggi sulla scena e oltre la
stessa illusione scenica, € la vita stessa a essere inghiottita nella voragine aperta dallo iato fra essere
e apparire, nella tentazione che si affaccia di rappresentarla come un sogno (vv. 80-82) o un disegno
sulla sabbia destinato ad essere presto cancellato (v. 1329)°. La stessa esistenza, ogni nostro pensiero
finiscono per collocarsi nello spazio incerto fra il sogno e la veglia, fra I’esserci e il trascorrere senza
lasciar traccia.

2. Il falso e il suo fantasma
Nel primo confronto fra Clitennestra e il coro degli anziani di Argo troviamo una serie di

contrapposizioni fra il segno sicuro (v. 272), sul quale si puo fare affidamento come a qualcosa che si e
visto con i propri occhi (vv. 988-989), e il segno ingannevole. Come ho gia accennato, esso puo essere

5) «E" I'estrema vecchiezza, / quando ormai il fogliame si raggrinza, / procede per vie dai tre piedi / e vaga, per nulla
pitl forte di un bimbo, / come un sogno che appare di giorno» (vv. 79-82); «O vicende dei mortali: quando sono felici, si
possono paragonare a unrombra, e se sono sfortunate una spugna bagnata con un colpo cancella il disegno» (vv. 1327-
1329).
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tale in quanto prodotto dall’inganno di un dio, oppure dalla fede nelle «suadenti visioni dei sogni»,
opinioni illusorie di una mente assonnata, o risultato dell’affidarsi a voci e dicerie prive di fondamento
(vv. 273-276).

L'idea soggiacente, gia presente nell’epica e che € possibile ritrovare in Gorgia, € che il discorso
falso catturi la psiche creando apparenze illusorie. Falso, in altri termini, non € semplicemente cio
che non corrisponde ai fatti, falso e cio che inganna la mente inducendola a prendere per vero quello
che e solo un simulacro: esso opera come una forma di persuasione, determinando una condizione
particolare della psiche (doxa, v. 275) assimilabile a una sorta di incantamento. Se la verita e cio
che si coglie con i propri occhi, il segno ingannevole, facendo apparire come vere cose che non
hanno consistenza, non solo non restituisce del vero che un’ombra, ma inoltre produce per la mente
immagini che acquisiscono per essa una forma peculiare di realta. Per dirla con Vernant, |’apparenza
€ qui ancora una sorta di «dimensione del reale», prima di divenire, con Platone, pura apparenza
(Vernant J.-P. 2010, p. 47).

Nella prima parte del testo ci siamo imbattuti nelle immagini dei sogni (phasmata) (v. 274),
o nei falsi amici come «immagini d’ombra» (eidolon skias) (v. 839). Occorre ora notare che il segno
ingannevole agisce sulla psiche in maniera analoga a quanto accade con il desiderio o con la paura.
Nell’Agamennone |’'ombra (phasma) di Elena continua a governare la casa che la donna ha abbandonato,
evocata dalla nostalgia di Menelao. | sogni notturni sembrano riportarla indietro, ma sono evanescenti
immagini di sogno (oneirophantoi) che non si possono afferrare, come nei poemi omerici il fantasma
(psyché kai eidolon) di Patroclo che Achille invano tenta di abbracciare (/l., 93-104) o quello della
madre Anticlea che Odisseo incontra nel suo viaggio nell’Ade, simile all’'ombra o al sogno (Od., XI,
207):

«Si puo vedere il silenzio disonorato, / privo di rimprovero, incredulo / di chi e stato abbandonato; / per
il rimpianto di lei che ha varcato il mare / un fantasma sembrera regnare sulla casa. / La grazia delle belle statue
e odiosa al marito, / e nella privazione degli occhi / se ne va ogni gioia d’amore» (vv. 412-419).

Elena, del resto, e la figura per eccellenza dell’ambiguita e della seduzione (Bettini M., Brillante
C. 2002). La grazia dell'immagine — la figura di sogno creata dal rimpianto — si sdoppia fra I'incanto
suscitato dalla donna al suo arrivo a Troia e il suo trasformarsi nell’emblema stesso della sventura:

«Potrei dire che in principio venne alla citta d>llio / una sensazione di sereno senza vento, / un gentile
ornamento di ricchezza, / un dolce dardo degli occhi, / un fiore d>amore che pungeva il cuore. / Ma poi,
cambiando albimprovviso, portd a termine / un amaro compimento delle nozze, / avventandosi contro i
Priamidi,/ funesta compagna e funesta abitante / inviata da Zeus protettore dell>ospite, / un>Erinni che causa
pianto alle spose.» (vv. 739-749)°

Elena giunge a Ilio non come una donna in carne ed ossa, ma come |I'immagine stessa dell’amore:
la si percepisce con i sensi, in maniera oscura. Dell’amore ha la dolcezza che ci trafigge attraverso
lo sguardo: chi la vede a sua volta non puo smettere di seguirla con gli occhi, come i vecchi sulla
rocca di Priamo, quando nell’lliade Elena sale alle mura per assistere al duello fra Paride e Menelao
(I, 1, 150 sgg). Lo sguardo, del resto, e il veicolo pit immediato dell’eros, la potenza che secondo
la visione greca aggredisce il soggetto come una forza esterna e irresistibile, capace di assoggettare
uomini, animali e dei (Inno ad Afrodite) (Durup S. 2006). Vedremo in seguito che questo motivo dello
strale degli occhi (ommatos belos) ha una eco diretta nella descrizione di Ifigenia portata al sacrificio
(v. 240).

Intanto, gia in quanto immagine della seduzione amorosa, Elena ne trasmette tutto il carico
insieme di attrazione irresistibile e di pericolo mortale. Non solo la «donna dai molti uomini» (v. 62) e
causa della guerra che ha generato tanti lutti, ma e anche, nel suo tramutarsi in Erinni, colei che arreca

6) L'arrivo di Elena a Troia riecheggia nelle parole ingannatrici con cui Clitennestra descrive il ritorno di Agamennone ad Argo (vv. 968-
972).
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ai Troiani la punizione per aver leso le leggi sacre dell’ospitalita: I'ambiguita, il sospetto che gravano
sul segno si duplicano dunque nel carattere ancipite dell’amore.

L'ambiguita dei segni, come gia accennato, e inoltre rivelatrice di un’altra dimensione nella vita
degli uomini: la presenza e I'azione, anche ingannevole, degli déi. Molto a lungo |'orizzonte cristiano
conosce unicamente, sotto varie forme, gli inganni del demonio (Gregory T. 2013). Per i Greci del
mito e dell’epica, invece, gli dei hanno per I'inganno una particolare predilezione. Di quest’inganno
vorrei richiamare un aspetto peculiare. Gli dei offuscano e confondono la mente umana, secondo
una modalita analoga a quella del segno ingannevole, vale a dire, offrendo agli occhi della mente
immagini illusorie, che sviano il soggetto e lo inducono a compiere quelle azioni che lo porteranno
alla rovina. Cosi, nell’lliade (XXII, v. 226 sgg.), Atena tende un tranello a Ettore, riluttante ad affrontare
Achille in combattimento. Gli fa comparire al fianco l'eidolon, il simulacro del fratello Deifobo.
Incoraggiato da quest’apparizione Ettore accetta il duello. Ma quando perde la lancia e si volge verso
il fratello perché gli fornisca una nuova arma, si accorge che non c’e nessuno accanto a lui. La dea
lo ha ingannato (Detienne M. 1979, pp. 30-31). Ha esercitato su di lui quella che altrove e definita
persuasione: persuasione € lo stato di ‘falsa coscienza’ corrispondente alla condizione di chi mente a
se stesso per poter compiere un’azione che sa essere ingiusta. Secondo lo schema proprio dell’epica,
che oggettivizza le pulsioni e i moti della psiche, la persuasione & qui operata da Atena attraverso
I"immagine illusoria di Deifobo. Dal punto di vista psicologico I'apparizione dell’eidolon non & pero
altro che l'illustrazione del momento in cui Ettore abbandona le perplessita e prende la decisione (Otto
W. 2004, p. 212): dapprima incerta, la sua mente si volge infine alla scelta di combattere, nell’illusione
di raddoppiare le sue forze di fronte a un nemico che & noto per essere invincibile. Nell’Agamennone,
del resto, Peitho — la «sciagurata Persuasione, / irresistibile figlia di Ate consigliera» — e invocata nella
sua personificazione divina, esattamente nella forma della forza che sospinge I'uomo senza giustizia
alla rovina (vv. 385-386).

Al livello umano la peitho agisce attraverso il discorso. La persuasione & per meglio dire il
potere proprio del discorso (Buxton G.A. 1982). | Greci — lo stesso Platone, che pure rivoluzionera
il concetto di persuasione — attribuivano a quest’ultima la capacita di esercitare sugli animi degli
uomini un’azione costrittiva. Il termine, o uno dei termini, che noi traduciamo con ‘ubbidire’ anche
nell’Agamennone di Eschilo — il verbo peithomai —, letteralmente significa ‘essere persuaso’” . E
dunque alla persuasione che si richiama il coro, quando si rivolge a Cassandra per indurla a ‘cedere’,
a ‘ubbidire” alle parole di Clitennestra che la invita a entrare in casa (vv. 1048-1049). Quando descrive
la decisione di Agamennone di accettare la necessita che gli e imposta di uccidere Ifigenia, Eschilo
lo fa ricorrendo anche in questo caso alla sfera della persuasione/obbedienza, che lungi dall’essere
semplice accettazione dell’ananke, € anche smarrimento della ragione che induce a «desiderare con
passione» |’azione ingiusta che si sta per compiere (vv. 214-217).

3. Il discorso falso di Clitennestra

[l clima di ambiguita, incertezza che la prima parte del testo costruisce intorno ai segni,
gettando un ponte fra falso e desiderio, tra falso e seduzione, e infine fra falso e falsa coscienza, prepara
I"irruzione del logos, del discorso, come uno dei luoghi di produzione della dicotomia fra apparenza
e realta. E in quest’ambito che si inserisce il ‘discorso falso’ di Clitennestra. La donna pronuncia un
logos ingannevole per indurre il marito a rinunciare a ogni diffidenza (forse Agamennone era conscio

7) Cfr. Raaflaub K.A., Wallace W. 2011, p. 33. Si attribuisce qui grande rilievo alla figura omerica di Tersite, quale e descritta nel Il libro
delllliade. Soldato di basso rango, Tersite si permette di alzare la voce contro i capi della spedizione, fino ad essere punito da Odisseo;
rimane che, pur nella sua posizione subordinata, egli prende la parola nell’assemblea dei guerrieri. Il passo € indirettamente richiamato
nell’Agamennone da Egisto: questi si rivolge al coro degli anziani di Argo, che minaccia di ribellarsi, in qualita di ‘tiranno’, negando
al popolo liberta di parola e capacita persuasiva nei discorsi e confermando la dimensione anche politica del tema della persuasione:
«Anche queste parole saranno per te fonte di pianto. La tua voce ha I'effetto contrario a quella di Orfeo: lui, con la dolcezza del suo
canto, trascinava e incantava tutto, tu, provocandomi con i tuoi balbettanti latrati, verrai trascinato via, e una volta domato, vedremo se
diventerai pit docile» (vv. 1628-1632).
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di non doversi aspettare una bella accoglienza!). Nonostante gli anni trascorsi, il sacrificio della figlia
e la presenza della prigioniera ridotta a concubina, Clitennestra lo accoglie con |'esternazione dei
sentimenti della philia, vale a dire con le forme dell’affetto proprie della moglie nei confronti del
marito. La philia € ben distinta dall’attrazione erotica, € il sentimento che unisce i coniugi, ma anche
gli amici; € lo stesso sentimento che puo legare gli déi agli uomini. l'affetto di Clitennestra e per un
verso ostentato e menzognero — la donna intende come sappiamo vendicarsi del marito —, per un altro
verso autentico, nel senso che il sentimento vero che I"apparenza nasconde e generato proprio dalla
philia. E I’amore per la figlia, che un tempo era tutt’uno con I’attaccamento al marito, a generare I'odio
profondo per I’Agamennone «sacrificatore» (Vidal-Naquet P. 1976, p. 134); & I'amore coniugale tradito
— la presenza della giovane concubina — a generare il senso del tradimento e della gelosia, come
confermeranno in seguito le parole di Cassandra (vv. 1260-1263). Nella corrispondenza che si delinea
fra Elena e Clitennestra abbiamo da un lato la figura della seduzione erotica che si capovolge in potere
di distruzione; dall’altro la philia di Clitennestra che degenera in sete di sangue e brama di vendetta.
Se Elena diviene Erinni, Clitennestra si tramuta nel demone che realizza la punizione delle colpe degli
Atridi.

Quello di Clitennestra, dicevo, & un discorso falso, non semplicemente un discorso ipocrita, ma
un discorso ingannevole costruito ad arte. Uno dei temi portanti dell’Orestea € proprio il rovesciamento
dei valori in ragione della quale la donna usurpa il potere dell’'uomo, fino ad ucciderlo. Il fatto e che
con Clitennestra non solo la donna si appropria di cio che non le spetta, ma lo fa servendosi delle
stesse armi dell’'uomo: il potere, la spada, ma prima ancora, appunto, il discorso falso, premeditato,
architettato nella sua funzione persuasiva.

Nella prima parte del testo Clitennestra, donna «dal maschio volere» (v. 11) & lodata perché
parla come un uomo saggio (v. 351). Essa & aliena da quell'impetuosita incapace di valutare la reale
consistenza delle notizie prima di gioirne o di patirne, dalla credulita che induce ad assecondare i
propri desideri, considerate proprie delle donne. Clitennestra si allontana coscientemente da questa
raffigurazione: «Non accoglierei davvero l'illusione di una mente assonnata» (v. 275).

L'inganno di Clitennestra si iscrive dunque in una inversione dei ruoli: la tragedia mette in scena
il paradosso per il quale alla donna si riconosce di saper ragionare e parlare come un uomo, proprio
nel momento e attraverso le modalita con cui sta mettendo in esecuzione la sua trappola. Prima della
rete con cui lo avvolgera per assassinarlo, Clitennestra ‘irretisce’” Agamennone con le parole.

Alle donne - credulone — & in effetti al tempo stesso attribuita la propensione all’inganno

(v. 1636); il punto e che I'inganno di cui si serve Clitennestra non €, o non € soltanto, un inganno
femminile, tramato nell’ombra, con veleni e malefici, ma si esercita con le armi dell’uomo: il logos.
Un logos sapientemente impiegato a «persuadere» (Centanni M. 2007, p. 82). Quando Clitennestra
rivendica il suo gesto e dice, a proposito del discorso con cui ha indotto il marito a entrare in casa, di
aver parlato secondo opportunita, o, come viene alternativamente tradotto, secondo necessita (v. 1372),
il termine impiegato e kairos (Trédé M. 1992). Si tratta, come e ben noto, di una parola chiave dalle
molteplici sfumature, che in ambito retorico-sofistico, con Gorgia in particolare, diviene la capacita
di adattare il proprio discorso all’interlocutore, di calibrarlo per meglio poter convincere. Il kairos qui
evocato da Clitennestra fa dunque pensare a un logos costruito non secondo gli impulsi irrazionali e
le ingenuita attribuite al genere femminile, ma secondo una tecnica, che si vuole tutta maschile, di
padroneggiamento dell’articolazione logico-argomentativa e persuasiva del discorso.
La duplice figura della seduzione amorosa (Elena) e della persuasione attraverso il discorso (Clitennestra)
ha inoltre come contraltare una duplice immagine. La prima e quella del candore verginale di Ifigenia
portata al sacrificio, la seconda e quella del rigetto della sessualita, associato alla parola veritiera, di
Cassandra.

«E le preghiere, le grida con cui chiamava il padre / e I’eta virginale in nessun conto / tennero i capi avidi
di guerra; / disse il padre ai ministri dopo la preghiera / di prenderla, avvolta dalle vesti, e sollevarla / risoluti
sopra |’altare come una capra, / mentre ella cadeva in avanti; e ingiunse loro / di trattenere, sorvegliando la sua
bella bocca, / il grido che avrebbe potuto maledire la casa / con la violenza e la forza muta del bavaglio. / Ella
lasciando cadere a terra la veste tinta di croco / colpiva ognuno dei sacrificatori con un dardo / commovente
scagliato dagli occhi, / spiccando come in un dipinto, e chiamarli per nome /avrebbe voluto, poiché spesso
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/ nella sale dalle belle tavole della casa paterna / aveva cantato e ancor vergine con voce pura / cautamente
celebrava alla terza libagione / il beneaugurante peana del padre amato» (vv. 228-247).

[l registro di Ifigenia & la preghiera, che tuttavia, come la profezia di Cassandra, rimane inascoltata.
Ifigenia e I'intatta vergine alla quale si finisce per chiudere la bocca con violenza per impedire che le
invocazioni di aiuto rivolte al padre si tramutino in maledizioni lanciate sulla casa. La sua voce pura,
lontana dalle suasive parole d’amore e dai ragionamenti ingannevoli, € interdetta da «<muti bavagli». Lo
strale degli occhi — & |a stessa espressione impiegata per Elena — non evoca la seduzione, ma e richiesta
di pieta. Lo sciogliersi delle vesti non prelude all’atto d’amore, ma al sacrificio (Loraux N. 1988). Se
Elena, figura dell’ambiguita, & accolta nell’inconsapevolezza del contrasto che incarna fra apparenza
e realta, per contro Ifigenia, nell'immediatezza della sua innocenza e della sua assurda sofferenza, si
presenta come una «immagine dipinta» (graphe): cio che € illusorio e ingannevole si impone ai sensi,
cio che e vero si disincarna come un dipinto.

Per contro Cassandra e figura emblematica di un discorso vero che appartiene pero al registro
della profezia e non a quello logico-razionale del discorso. Essa ha il dono della visione: le immagini
della sua mente prefigurano il futuro, annunciano le sventure, non sono i fantasmi evanescenti creati dai
segni ingannevoli, dai desideri e dalle paure, dagli inganni degli dei. Come tale, Cassandra € immune
dalla persuasione esercitata da Clitennestra. E lei a denunciare nel discorso falso I’arma usata dalla
donna per intrappolare il marito, e a confermare in quest’uso e nelle sue conseguenze il rovesciamento
dei valori cosi operato:

«Il comandante delle navi, il distruttore di llio, non sa che cosa compira con funesto destino, come
un’Ate nascosta, la lingua della cagna odiosa, che ha parlato cosi a lungo con animo giulivo. Tale e la sua
audacia: una femmina assassina il maschio» (vv. 1227-1229).

In questo senso Cassandra fa parte di quelle figure femminili che si schierano con il dominio
maschile, con I’Atena nelle Fumenidi. Come la dea, Cassandra € immune dal potere di Afrodite.
E del resto il suo essersi sottratta al desiderio di Apollo che I’ha condannata a non essere creduta,
confermando ancora una volta il legame indissolubile fra seduzione e persuasione. Cassandra non €
sedotta, ma neppure seduce. Senza possibilita di essere creduto, il suo discorso vero rimane inefficace,
pur rispondendo a quel sentimento viscerale di angoscia che si agita negli animi degli anziani di Argo
(vv. 995-997).

Confrontata al suo destino ultimo, abitata dalle visioni strazianti della strage che sta per compiersi
nel palazzo, Cassandra decide di sciogliere ogni ambiguita del segno, di liberare la sua profezia anche
dagli ultimi veli che I"avvolgono (vv. 1178-1179), di non parlare piti per enigmi (v. 1183). La sua
parola, come dice il coro, & «fin troppo chiara», anche un bimbo che la udisse potrebbe comprenderla
(vv. 1162-1163). Le sue rivelazioni, diversamente da quelle dei profeti ingannevoli — qui I'ombra del
falso si allunga sullo stesso sapere dei veggenti — colpiscono il bersaglio come un arciere (v. 1194).
Ma il suo sforzo di liberare il suo dire da ogni velo non raggiunge lo scopo di farsi capire. Il coro degli
anziani non comprende la sua profezia. Sebbene parli «<anche troppo bene la lingua greca» (v. 1254),
le sue parole rimangono oscure come «gli oracoli pizi» (v. 1255).

Ifigenia e Cassandra — la pura vergine e la profetessa piegata al desiderio di Apollo — si
sottraggono entrambe alla figura della seduzione. Seduzione che & invece rappresentata in maniera
distinta da Elena e Clitennestra. Elena e I'incarnazione del femminile come oggetto dell’amore erotico,
e il premio che Afrodite concede a Paride per averle attribuito la vittoria sulle altre dee (Era e Atena)
nella gara di bellezza. Clitennestra € moglie e madre, incarnazione dell’affetto coniugale e materno
profanato, che non conosce limiti nella sua violenza. Due forme dell’amore (attrazione erotica e affetto
coniugale e materno) e due forme della seduzione, I'una di carattere squisitamente sessuale, |'altra
operata attraverso il discorso. Entrambe sono portatrici di sventura, ma vi e fra le due una differenza
fondamentale. La seduzione di Elena € femminile, la seduzione di Clitennestra € anche maschile. Per
questo Elena, pur tradendo il marito e la patria, rimane nell’ordine delle cose, tanto che nei poemi
omerici essa ¢ raffigurata di ritorno a Sparta, con il marito Menelao; Clitennestra invece viola questo
ordine. Non semplicemente uccidendo il marito, ma intrappolandolo con una tecnica — un’arte
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del discorso — che e propriamente maschile. Con un’arma maschile uccide la hybris conquistatrice
(maschile) che prevale sull’amore materno e paterno.
La scissione fra apparenza e realta, I'ambiguita del logos e il sospetto nei confronti dei segni si delineano
dunque sullo sfondo del profondo antagonismo fra il maschile e il femminile. Si tratta, com’e ben
noto, di uno dei temi portanti dell>Orestea, che lo sviluppa come contrasto fra i vecchi e i nuovi dei e
insieme come passaggio dal regime del genos a quello della polis. La conciliazione finale che si opera
nelle Eumenidi & anche affermazione del dominio maschile (Zeitlin F.I. 1978). Un dominio che tuttavia
e frutto di un compromesso, grazie al quale si accoglie e trasforma il potere (femminile) delle antiche
Erinni.

L'instaurazione del nuovo ordine e inoltre segnato dalla riappropriazione maschile del /ogos
e dalla trasformazione della figura stessa della persuasione: essa si ripresenta con le Eumenidi nelle
dolci parole con cui Atena induce le Erinni a rinunciare alla vendetta e ad accettare il culto che viene
loro offerto dalla citta. Secondo la duplice versione del mito, Peitho non e qui figlia di Ate — la falsa
coscienza che induce all’errore — ma & lo strumento tutto politico della risoluzione pacifica dei conflitti
attraverso la mediazione discorsiva di autorita e di istituzioni, opposto alla violenza e all’'uso della
forza. La parola persuasiva € ancora un potere; essa diviene anzi nella polis la chiave di ogni autorita
(Vernant J.-P. 1976, pp. 41-42), fino ad essere coltivata come arte del discorso, strumento per prevalere
in assemblea o in tribunale. Ma sara proprio lo spazio cosi conquistato a riproporre con forza la
problematica della potenza e dell’ambiguita del logos e ad aprire, prima che Platone ridefinisca tutti i
termini della questione, alla riflessione e alla pratica dei sofisti.
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Spirito del tempo e clinica della contemporaneita
Recensione a: Enrico Ferrari, l’'ambiguita del patire, Moretti & Vitali, Bergamo 2013,
pp. 264, €18.00

di Anna Moncelli *

Bitico Detan I..’ambiguité e il patire, le due parole chiave del titolo,
L’ambiguita del patire racchiudono la profondita dei temi trattati dall’autore e ne
Quando la Psicopatologia svela le radici annunciano I"avvincente trattazione. Trasversale, ma decisivo,
culturali del presente . . . .

il rapporto dei due temi con la contemporaneita. Quello che
gia nelle premesse E. Ferrari porta in primo piano nella sua
riflessione, € che i vissuti di sofferenza che i pazienti portano
nella stanza d’analisi, necessitano di una lettura piu attenta
che in passato, di quell’area opaca, ambigua, che si colloca tra
la storia personale e lo spirito del tempo, I'"humus culturale in
cui ciascuno affonda le proprie radici. Rivisitare I’'ambiguita,
trovare una sua declinazione e una sua possibile definizione,
diviene oggi piu urgente che in passato per affrontare I’angoscia
che sembra afferrare il soggetto contemporaneo, avviluppato
in quella zona grigia, liquida, del non ancora e del non piu,
che sembra caratterizzare |'epoca postmoderna. “Possiamo
W dire che oggi € nuovo e diverso il rapporto tra esperienza del
' limite ed esperienza del possibile, o [....]tra natura e cultura e
che tale rapporto manifesta in modo emblematico le proprie
ombre proprio nelle forme psicopatologiche pit diffuse”. Ne
consegue che sia lecito per gli addetti ai lavori, chiedersi se
non si stia verificando in modo sempre pit evidente un aumento di tutte quelle patologie borderline
resistenti alla cura. Recuperare lo stretto legame tra “il tempo della clinica e quello della storia” gia
centrale nella teoria di Jung, e interrogarsi su chi sia il soggetto che cerca aiuto e abita questa realta
sociale, impone soprattutto alla psicoanalisi un cambiamento dei suoi paradigmi. Quello a cui il
nuovo soggetto ambiguo sfugge, la sua responsabilita e una verita condivisa, obbliga |"analista ad
uno spostamento dell’ottica, da una visione oggettiva ad una visione relazionale. Allora in primo
piano risalta I'interrogarsi sull’asse verita/menzogna, autenticita/falsificazione e ai contenuti tematici
delle esperienze psicopatologiche, pit che alla loro patogenesi ed eziopatogenesi. Avvalendosi di una
equilibrata, quanto integrata sinergia tra la visione teorica della psicologia analitica di Jung e di quella
fenomenologica di Husserl, Binswanger e Minkowski, ['autore focalizza I’attenzione sull'importanza
del senso e del vissuto della patologia, piti che del sintomo da guarire e ne rilegge con grande originalita,
perizia ed efficacia, le forme attualmente piu diffuse nella clinica. Particolarmente degno di nota & che
la descrizione dei quadri psicopatologici, si incentra sul prevalere dell’ambiguita intesa in termini
psicodinamici, come potente ed arcaico meccanismo di difesa, che evita il conflitto e lo fa scivolare
via per evitare |’ansia, il dolore psichico, il senso di colpa e la vergogna, determinando I’evitamento
della responsabilita della differenziazione. Si deposita perd anche nel legame con Ialtro, nel gruppo,
nelle istituzioni e nelle maglie dei contenitori sociali,traducendosi in agiti e stili di comportamento
che sospendono la scelta e la funzione critica. In termini junghiani, come |’autore suggerisce, questo
corrisponderebbe al ritorno archetipico di un materno primordiale che ha sostituito il primato del
paterno, ben incarnato nel consumismo e nella tecnica, i quali nel mostrare potenza, promettono
godimenti senza limiti, inutilita del sacrificio, nessuna mediazione né rinvio. Un ulteriore spunto &

* Psicoanalista junghiana. Psicologa. Socia del Cipa e della IAAP
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dato dall’approfondimento dei vissuti delle coordinate del tempo e dello spazio, nei diversi quadri
clinici.

Qui il riferimento al pensiero di Husserl e di Heidegger rende la lettura particolarmente
interessante laddove si faccia riferimento al tempo (interiore, soggettivo) ed allo spazio (distanza,
vicinanza nelle relazioni), quali fondamento sia delle sicurezze individuali e collettive, che quali
direttrici di senso dell’esistenza. Lo schiacciamento delle tre dimensioni

nell’'unica realta dell’immediato conduce ad una dimensione soggettiva “di un tempo vissuto come
eterno presente, dove non si invecchia né si cresce ma solo si fruisce”. Lo spazio della relazione
riconduce invece ad un investimento narcisistico, che rende esposti e mai protetti dalla solidita del
legame. E a partire da queste considerazioni che avvalendosi di un linguaggio non solo denso di
contenuti, ma anche di riferimenti ad autori e a immagini di grande forza evocativa, che E. Ferrari
approfondisce e descrive le esperienze psicopatologiche del panico, dell’anoressia della bulimia,
della noia, della rabbia e della colpa. Alla luce di queste chiavi di lettura e della ricchezza di spunti
clinici che ne accompagnano la disamina, si giunge a una profonda comprensione sia delle ragioni
d’essere delle diverse patologie, che dei pitt ampi orizzonti culturali e degli abissi esistenziali che i
accompagnano. Se fino ad ora il libro ha affrontato con la psicopatologia, il versante per cosi dire
patogeno dell’ambiguita, tuttavia non &il solo ad esistere, perché vi e un terreno come il sogno, il simbolo,
la creativita, dove I'ambiguita si rende necessaria non come falsificazione, quanto come capacita di
rimanere insaturi, sospesi, giacenti nell’area intermedia del dubbio e dell'immaginazione. E su questo
terreno che si puo costruire I'alleanza terapeutica, intesa dall’autore come capacita dell’analista di
fare compagnia al paziente,sapendo tollerare I"'ambiguita senza fretta, “mostrandogli la perdita di
paesaggio e l'altra faccia dell’ansia: la pressione del desiderio, I'insorgere dell’altezza,la bellezza del
nuovo, la chiamata al futuro”. Riprenderei per concludere, le parole della prefazione di E.Borgna “un
libro davvero bellissimo, questo di Enrico Ferrari che si legge con la passione dell’interiorita che nasce
solo dinnanzi a testi di grande valore formativo, ma anche di alta tensione morale”.

147

Rivista3_11_11_2014.indd 147 @ 18/11/14 19:44



1 NEEE @® | I | [ [

QUADERNI DI CULTURA JUNGHIANA Anno 3, numero 3 — 2014

SEGNALAZIONI

AA.VV. (a cura di V.M. De Marinis, G. Nagliero, F. Vigna) Maestri a confronto, Moretti&Vitali,
Bergamo 2013 (pp. 125, € 14,00).

Bergson Henri e James William (2014), Durata reale e flusso di coscienza. Lettere e altri scritti (1902
-1939), Raffaello Cortina, Milano (pp. 202, € 23,00).

Borgna Eugenio, La fragilita che € in noi, Einaudi, Torino 2014, (pp.105 € 10,00).

Ferro Antonino (2014), Le viscere della mente. Sillabario emotivo e narrazioni, Raffaello Cortina,
Milano (pp. 170, € 16,50).

Hillman James e Shamdasani Sonu (2014), Il lamento dei morti. La psicologia dopo «II libro rosso» di
Jung, Bollati Boringhieri, Torino (pp. 256, € 23,00)

Kagan Jerome (2014), I fantasmi della psicologia. La crisi di una professione, Bollati Boringhieri,
Torino (pp. 304, € 26,00).

Mariani Ottavio (2014), Esiste un’identita junghiana? Jung tra molteplicita e unitarieta, La biblioteca
di Vivarium, Milano (pp. 208, € 17,00).

Peck John, Jung Lorenz, and Meyer-Grass Maria (2014), C. C. Jung. Dream Interpretation Ancient
and Modern: Notes from the Seminar Given in 1936-1941. Princeton University Press, Princeton (pp.
320, $35.00/ £24.95).

Pitto Andrea (2014), Jung e Reich. Freud e i suoi discepoli. Eresia, misticismo, energia, nazismo,
Mimesis, Sesto San Giovanni (Mi) (pp. 668, € 38,00).

Rivista3_11_11_2014.indd 148 @ 18/11/14 19:44



1 TEEEE @® a_____ HEET)

QUADERNI DI CULTURA JUNGHIANA Anno 3, numero 3 — 2014

NORME EDITORIALI
QUADERNI DI CULTURA JUNGHIANA

- Il testo va presentato in Word, carattere Times New Roman 12, con note separate e numerate
manualmente in carattere Times New Roman 10.

- I testo non deve contenere alcuna giustificazione (allineamento a sx), interlinea 1.

- Le citazioni all’interno del testo vanno poste tra virgolette «....»; all’interno della citazioni usare le
seguenti virgolette: *'.

- Il riferimento bibliografico della citazione contenuta nel testo va posto all’interno del testo stesso in
questo modo: (Jung C.G. 1943, p. 137).

- La parte eliminata, all’interno di una citazione, e identificata con il simbolo [...].

- Usare Ibidem per citazioni dello stesso testo e dalla stessa pagina; usare ivi, p. 33, per lo stesso
testo ma pagine differenti.

- Usare p. per intendere pagina al singolare e pp. per pagine al plurale; analogamente, vol. e voll..

- Se si ripete la citazione di un testo a seguire quella immediatamente precedente: usare op. cit.
seguito dall’indicazione della pagina o delle pagine citate. Es: (op. cit., p. 137).

- Parole in particolare evidenza o parole straniere vanno in corsivo.
- Non usare sottolineature o grassetti.

- I numero delle note deve essere estremamente limitato.

- E" prevista una bibliografia finale.

- Per la bibliografia utilizzare i seguenti esempi:

- Per i libri: Rizzolatti G - Sinigaglia C. (2006), So quel che fai, Raffaello Cortina Editore, Milano
2006.

- Per i libri tradotti: Lakoff G. (2006), Whose Freedom?, trad. La liberta di chi?, Codice edizioni,
Torino 2008.

- Per gli articoli nelle riviste: Petrella F., “Percezione endopsichica/fenomeno funzionale”, in Rivista di
Psicoanalisi, vol. XXXIX, fasc. 1, (1993).

- Per i saggi all’interno di libri: Galli P.F., “Psicoterapia in Italia, ieri e oggi”, in Benvenuto S.,
Nicolaus O. (a cura di), La bottega dell’anima, Franco Angeli, Roma 1990.

| lavori possono essere inviati a: cipa@mclink.it
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