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 I riassunti (facoltativi) dovranno essere redatti in lingua inglese (per i lavori in lingua italiana e 
francese); in lingua italiana e francese per quelli redatti in lingua inglese. 
 La rivista pubblica inoltre brevi recensioni e schede filmografiche di opere di interesse psicopatologico e 
fenomenologico ed avvisi di iniziative editoriali, congressuali, scientifiche. Tutti i libri ricevuti vengono 
segnalati. 
 
2. Bibliografia 
 Ogni lavoro deve essere corredato dalla bibliografia essenziale delle opere citate. 
 La bibliografia deve essere dattiloscritta su fogli separati, ma numerati come ultima parte del lavoro, e 
redatta in ordine alfabetico, secondo le seguenti norme e caratteri: 
 
 a) citazione di articolo di rivista: cognome di ogni Autore seguito dall’iniziale del nome, titolo del 
lavoro, titolo della rivista, volume, fascicolo, pagina iniziale e finale dell’articolo, anno di edizione. 
 Esempio: Bracken P. J.: “The importance of Heidegger for Psychiatry”. Philosophy, Psychiatry and 
Psychology, VI, 2, 83-85, Juin 1999. 
 b) citazione di articolo (o Introduzione o Premessa o capitolo ecc.) di un libro: cognome di ogni Autore 
seguito dall’iniziale del nome, titolo dell’articolo, cognome e iniziale del nome dei curatori, titolo del libro, 
volume, pagina iniziale e finale dell’articolo, casa editrice, luogo di edizione, anno di edizione. 
 Esempio: Lichtenberg J. D.: “La teoria di Pao: origini e futuri sviluppi”. In: Feinsilver D. B. (a cura di): 
“Un modello comprensivo dei disturbi schizofrenici”, 75-97. R. Cortina, Milano, 1990. 
 c) citazione di libro: cognome di ogni Autore seguito dall’iniziale del nome, titolo del libro, volume, 
casa editrice, luogo di edizione, anno di edizione. 
 Esempio: Luban Plozza B., Pozzi U.: “I Gruppi Balint”. Piccin, Padova, 1986. 
 
  La bibliografia deve essere riportata in lingua originale. Se un’opera è stata tradotta e si vuole citare la 
traduzione, alla citazione in lingua originale bisogna aggiungere la citazione nella lingua tradotta, preceduta 
dall’espressione: trad. it./fr./ingl. etc. 
 
 La citazione nel testo, in rimando alla bibliografia, si fa mettendo fra parentesi: il cognome dell’Autore 
(seguito da et al. se più d’uno), l’anno di edizione dell’opera citata (se dello stesso autore sono citate altre 
opere), il numero delle pagine citate; altrimenti, il titolo dell’opera, con l’Autore o l’anno. 
 Esempio: (Rossi, p. 365)  oppure  (Rossi, 1979, pp. 12-17)  oppure  (Beckett, “Giorni felici”) 
 Nel caso in cui due citazioni risultino uguali relativamente agli Autori e all’anno di edizione, per 
differenziarle si aggiungerà a quest’ultimo le lettere dell’alfabeto, sia nel testo che nella bibliografia. 
 
3. Tabelle e figure 
 Eventuali tabelle e figure debbono essere compilate su fogli separati e il relativo costo di esecuzione 
resterà a carico degli Autori. Nel testo bisogna indicare la posizione ove si desidera collocare (all’incirca) la 
tabella o la figura usando l’espressione: Tabella n°, Figura n°. Le tabelle e le figure devono essere 
progressivamente numerate sul retro, rispettivamente con numeri arabi e numeri romani. Sempre al retro, 
occorre indicare il cognome del primo Autore e le prime parole del titolo del lavoro. Dovrà altresì essere 
dattiloscritta una sintetica intestazione sia per le tabelle che per le figure, su due fogli distinti per le une e per 
le altre. Le figure devono essere inviate in originale, in forma adatta alla riproduzione diretta. 
 
4. Estratti 
 È prevista, su richiesta, la fornitura di estratti il cui costo resta a carico degli Autori. Il numero degli 
estratti richiesto deve essere comunicato all’atto della restituzione delle bozze corrette. 
 
5. Distribuzione 
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 c) A chiunque a prezzo di costo, con richiesta diretta all’Editore. 



 5 

INDICE 
 
L. Calvi 
HUMANITAS ED UMANITÀ DI BRUNO CALLIERI  .     .     .     .     .         7 
 

*  *  * 
 
E. Agrest i  
PSICHIATRIA CLINICO-NOSOGRAFICA E PSICHIATRIA 

 FENOMENOLOGICA: UN CONFRONTO .    .     .     .     .     .     .     .       11 
 
A. Ales Bel lo 
THE ANALYSIS OF THE HUMAN BEING BETWEEN 

 PSYCHOLOGY AND PHENOMENOLOGY IN EDITH STEIN    .     .      31  
 
E. Borgna 
I LINGUAGGI DELLA FENOMENOLOGIA IN BRUNO CALLIERI   .      49 
 
R. De Monticel l i 
L A VIE D’AVANT .     .     .     .     .     .     .     .     .     .     .     .     .     .     .      55 
 
B. M. D’Ippol i to 
L A METAFORA COME INDICE ESISTENZIALE  

   IN L .  B INSWANGER    .     .     .     .     .     .     .     .     .     .    .     .     .      67 
 
F. Leoni 
SENSO E CRISI.  A PPUNTI SU “L A FINE DEL MONDO”  

 IN BRUNO CALLIERI ED ERNESTO DE M ARTINO    .     .     .     .      79 
 
C. F. Muscatel lo, P. Scudel lari 
UNA INCURSIONE LETTERARIA E ANTROPOLOGICA  
 NEL MONDO DELLA MANIA.  

 “ GIORNI FELICI” DI SAMUEL BECKETT   .     .     .     .     .     .     .      97  
 
M. L. Rovalett i 
PHENOMENOLOGY AND PSYCHOSOMATICS.    .     .     .     .      .     .    111 
 
 

*  *  *  
 
 
M. Bracco 
A L LIMITE DEL MONDO     .     .     .     .     .     .     .     .     .     .     .     .     127 
 
L. Calvi 
RICORDO DI DANILO CARGNELLO   .     .     .     .     .     .     .     .     .     133 
 



 6 

R. Dal le Luche 
PIERRE FEDIDA. I L BUON USO DELLA DEPRESSIONE.    .     .     .     137 
 
M. Rossi Monti  
UNO STUDIO FONDAMENTALE SULL’AUTISMO  

 SCHIZOFRENICO   .     .     .     .     .     .     .     .     .     .     .     .     .     .     141  
 
I NOVANTA ANNI DI ROLAND K UHN.    .     .     .     .     .     .     .     .     147 
 
L IBRI RICEVUTI  .     .     .     .     .     .     .    .     .     .     .     .     .     .     .     149 



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Comprendre ringrazia il dott. Giuseppe Riva per l’aiuto generosamente 
offerto alla realizzazione di questo fascicolo. 



COMPRENDRE 
Archive International pour l’Anthropologie 
et la Psychopathologie Phénoménologiques 
 
ORGANO UFFICIALE DELLA SOCIETÀ 
ITALIANA PER LA PSICOPATOLOGIA 
 
 
 
Redattore capo: 
L. Calvi 
 
 
 
Comitato di redazione: 
L. Cappellari, R. Dalle Luche, 
R. de Monticelli, C. Muscatello, 
M. Rossi Monti, P. Scudellari, 
G. Stanghellini 
 
 
 
Redazione: 
Prof. L. Calvi 
 
Piazzetta S.S. Maurizio e Lazzaro, 2 
I-23827 Lierna (LC) 
Tel. 0341.710312 
 
 
 
 
 
Amministrazione: 
«La Garangola» 
via Montona, 4 
I-35137 Padova 
Tel. e fax 049.8750550 
c.c.p. n° 17772351 
 
 
 
 
 
Stampa «La Garangola» - Padova 
© Copyright «LA GARANGOLA» - Via Montona, 4 - 35137 Padova - Tel e fax 049.8750550 
La riproduzione di questo fascicolo o di parte di esso e la sua diffusione in qualsiasi forma o con qualsiasi 
mezzo, elettronico, meccanico, fotocopiatura, microfilm, registrazioni o altro sono proibite senza il 
permesso scritto dell’Editore. 



Comprendre 12, 2002                                                                                                                                                                  

7 

 
 
 
 
 
 

HUMANITAS ED UMANITÀ 
DI BRUNO CALLIERI 
 
 
L. CALVI  
 
 
 

Después de este desorden impuesto, de esta prisa, 
de esta urgente gramática necesaria en que vivo, 
vuelva a mi toda virgen la palabra precisa, 
virgen, el verbo exacto con el justo adject ivo. 
 

Rafael Albert i  
 

Chi si  dedica al lo studio del le scienze natural i  
può essere bensì un maestro, ma non sarà mai un 
educatore nel senso e nel la misura in cui lo è chi 
segue le bonae l i t terae. 
 

Th. Mann, Doctor Faustus 
 
 

 Di decennio in decennio Bruno Callieri non è mai venuto 
meno ad uno spirito di servizio, che gli fa redigere amplissime 
bibliografie, quali assai raramente è dato riscontrare da parte di 
altri autori. La sua sterminata produzione scientifica si correda 
d’una massa d’informazioni la cui vastità lascia stupefatti prima 
ancora che ammirati. Ed è pure d’una insolita ampiezza l’ indice 
degli argomenti ai quali si è dedicato e si dedica tuttora. Tutto 
questo fa sì che sarebbe imprudente affrontare una questione di 
psichiatria clinica e/o di psicopatologia trascurando i dati 
accumulati intorno ad essa da Callieri e senza studiare con 
attenzione il segno che egli vi ha impresso. Di questo segno, 
della sua originalità senza eccessi, della sua completezza senza 
fuoriuscite, del suo respiro f ilosofico senza astrattezze molti 
hanno scritto: valgano per tutti l ’ introduzione di Mario 
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Maldonato alla recente ristampa del volume “Quando vince 
l’ombra” e lo scritto di Michele Bracco, che compare nel numero 
11 di Comprendre (nonché quello di Federico Leoni su questo 
numero). 
 Dopo che lui stesso ha seguìto numerose tesi di laurea e di 
specializzazione, chissà quanti studenti si rivolgono tuttora alle 
sue opere, sicuri di trovarvi interi capitoli di materia 
documentata, discussa e pianamente esposta. E non manca 
neppure chi gli ha dedicato la sua tesi. Si veda, ad esempio, il 
notevolissimo lavoro di Barbara Travaglini: “La fenomenologia 
della corporeità nella psichiatria fenomenologica di Bruno 
Callieri” (Corso di laurea in f i losofia, Università degli Studi di 
Milano, relatore Carlo Sini, correlatore Alfredo Civita, a. a. 
2000-2001). 
 Così come ogni autore, Callieri può essere eff igiato in 
un’erma bifronte, con una faccia rivolta alla sua biblioteca e con 
un’altra rivolta al suo pubblico. Sul rapporto generoso, che lega 
Callieri al suo lettore ed al suo uditore, sulla disposizione 
aff il iativa e sullo spirito amicale, che permeano la sua vocazione 
magistrale, io stesso ho voluto riempire qualche pagina (“Callieri 
on la cordialité de la parole”. Comprendre 5, 1990, p. 111). 
 Cercherò qui di analizzare, curiosando con la maggior 
indiscrezione, il rapporto di Callieri con i l ibri. Non starò a 
ripetere lo stupore, che prende chiunque di fronte al numero ed 
alla tempestività delle opere citate. Mi f iguro Callieri che si fa 
arrivare a getto continuo le pubblicazioni più recenti e che le 
sfoglia col piglio impetuoso dell’adolescente mentre punta il dito 
sul passo decisivo. Il suo metabolismo lavora velocemente, 
l’orientamento dell’opera è afferrato senza incertezze, i passi da 
citare sono colti con un fiuto, che si vorrebbe definire 
rabdomantico se non sapessimo su che solida ed annosa struttura 
culturale egli fondi la sua capacità d’individuazione e di 
selezione. 
 Chi legge Callieri da molti anni non può non constatare che le 
sue citazioni, sempre numerosissime, si fanno sempre più brevi, 
sempre più essenziali: negli ultimi anni si riducono spesso ad una 
parola. Una parola sola, per la quale il lettore è rimandato ad un 
intero volume. 
 Per comprendere questa consuetudine di Callieri si sarebbe 
tentati di ricordare l’uso comunemente praticato della “parola-
chiave”: un uso molto moderno, molto americano, che pretende 
di offrire la silloge d’un riassunto, la sintesi d’una sintesi. Non è 
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per nulla in questo spirito che si deve collocare il criterio del 
Nostro. Non è per disseminare di paletti e di bandierine il suo 
scritto che Callieri cita una parola, magari non poi tanto 
originale, e ne precisa puntigliosamente la fonte. C’è – io credo 
– da seguire Callieri nell’aura della fascinazione, che emana da 
quella parola e ch’egli mostra di sentire in modo irresistibile. 
Bisogna osservare in primo luogo che si tratta della parola 
dell’altro. Callieri, come tutti sanno, scrive benissimo. Il 
maneggio delle parole gli è molto famigliare. Eppure la sua prosa 
non è congegnata in modo da far risaltare una parola sulle altre. 
Il suo periodare è piuttosto ciceroniano che tacitiano e la sua 
frase è incisiva per quello che dice, non per come è strutturata. 
Egli non procede isolando una parola, infilzandola ed offrendola 
al lettore. Egli dà non tanto definizioni quanto proposizioni. 
 Alla parola dell’altro Callieri riserva invece un trattamento 
opposto: la isola, la incornicia, la ostende. Come l’investigatore 
raccoglie l’ indizio, insignif icante ad occhi impreparati, e con 
esso costruisce l’assetto probatorio di qualcosa, ch’egli ha già 
magari anticipato sul piano intuitivo, così Callieri cerca anche 
lui le prove che gli occorrono e vìola le pubblicazioni prescelte 
f inché se ne viene col suo bottino: una parola! soltanto una 
parola! 
 Perché Callieri – mi domando – che ha consumato i gomiti di 
molte giacchette a leggere ed a scrivere, che ha una fama 
meritata e consolidata, che potrebbe tranquillamente far a meno 
d’aggiungere qualcosa a quello che sa, perché continua a leggere, 
anziché vivere di rendita? La sua esperienza, oltretutto, gli 
insegna che qualcosa di veramente nuovo è veramente diff icile 
da trovare e purtuttavia egli non demorde. Non è – io credo – che 
il Nostro cerchi sul serio qualcosa di nuovo. Egli cerca la 
conferma, cerca la prova, ma non la prova e la conferma del suo 
pensiero (non ne avrebbe bisogno), bensì la prova e la conferma 
di trovarsi al cuore d’un contesto culturale, di partecipare ad una 
concertazione del sapere. 
 Se è vero, come dice Michele Bracco, che l’ incontro 
interumano è il problema centrale di Callieri, questi (che soffre 
tutti i giorni – come ogni autentico psichiatra – lo scacco del 
mancato incontro col malato), vive come una vittoria il trovare 
nello scritto d’un altro quella parola che gli fa vibrare l’antenna 
della consentaneità. La chiamerei una forma d’empatia verbale. 
 Con la stessa convinzione che lo fa professarsi cattolico 
(“romano”, ci tiene a precisarlo), Callieri si sente membro 
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dell’ecumene scientif ica e questa appartenenza egli avverte 
continuamente il dovere di confessarla proclamando la sua 
ortodossia. La parola condivisa, come è noto, è il sigillo 
dell’ortodossia. 
 Nello spirito della stessa metafora, si può dire che l’ecumene 
alla quale Callieri appartiene sia la congregazione delle 
“humanae litterae”, dove impera la f iducia che la mediazione 
verbale risolva qualsiasi problema di comunicazione e che anche 
“Ciò che non so dire a parole”(1 ) possa alla f ine essere ricondotto 
dentro l’alveo della dicibilità. Con la sua ricerca indefessa di 
prove e con la chiamata a testimoniare di tutti gli autori ch’egli 
cita, Callieri attesta a se stesso che tale f iducia è fondata e 
lavora senza tregua a propalare ed a sostenere questa f iducia nei 
suoi lettori. L’appartenenza alle “humanae litterae” nutre la sua 
“humanitas”, che si declina come umanità (professionale) nel 
rapporto con gli uditori ed i malati. Non oscilla con gli umori e 
con gli affetti. È costante e sicura come la parola giusta. La 
rinnova giorno per giorno l’esercizio assiduo della lettura e della 
scrittura. 
 
 
 
 
Prof. Lorenzo Calvi 
Piazzetta S.S. Maurizio e Lazzaro, 2 
I-23827 Lierna (Lecco) 

                                                           
(1)  È i l  t i tolo d’un volume a più mani, curato da Bruno Call ier i  e da Mauro 
Maldonato (A. Guida editore, Napol i ,  1998). 
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PSICHIATRIA CLINICO-NOSOGRAFICA 
E PSICHIATRIA FENOMENOLOGICA:  
UN CONFRONTO    
 
 
E. AGRESTI 
 
 
 
 
 
 
 La psichiatria fenomenologica può essere considerata, dopo 
decenni dalla sua nascita, come una modalità d’indagine ormai 
affermata e codif icata nell’ambito della psichiatria anche se, nel 
tempo, da Jaspers a Binswanger, f ino ad oggi, è stata oggetto di 
non poche modifiche ed evoluzioni costituendosi anche in vari 
indirizzi; ma possiamo affermare che essa abbia il suo 
fondamento in un metodo di ricerca che possa essere riferito ad 
una “validità scientif ica”? Quale può essere la sua epistemologia 
e quanto questa può essere unitaria e può giustif icare il criterio 
di questa validità? Può essa essere assunta come metodica 
necessaria ed esaustiva per la ricerca psicopatologica? 
 Il problema, che qui vogliamo porre, è la discrepanza, a 
tutt’oggi non risolta, tra psichiatria fenomenologica (PF) e 
psichiatria clinico-nosografica (PCN). Quest’ultima sembra avere 
una posizione di preminenza assoluta sul piano della pratica, 
sebbene anch’essa non possa sottrarsi a nessuno degli 
interrogativi or ora pronunciati. 
 
 
I L PROBLEMA EPISTEMOLOGICO 
 
 Seguendo il pensiero di V. Possenti (1979), «l’intero universo 
delle scienze può essere considerato composto di quattro tipi o 
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classi fondamentali di scienze»: 1) le scienze empirico-
analitiche; esse hanno il loro fondamento nell’osservazione dei 
dati obiettivi; cercano d’individuare le relazioni stabili e 
predittive di tali basi; costituiscono, quindi, sistemi teorici 
logico-inferenziali di tipo ipotetico-deduttivo che, peraltro, 
possono essere modif icati o falsif icati; anzi, secondo il criterio 
popperiano, una teoria, per essere denominata come scientif ica, 
deve avere la caratteristica della falsif icabilità. Scienze di questo 
tipo sono la f isica, la cosmologia, le scienze naturali.  2) Le 
scienze storico-ermeneutiche; esse si rivolgono a identif icare il 
signif icato di documentazioni che ci provengono dal passato, si 
riferiscono ai fatti, agli eventi storici e implicano 
l’autocomprensione e l’autocoscienza; per nostro conto 
aggiungiamo che sono scienze idiografiche piuttosto che 
nomotetiche, tendono alla comprensione degli eventi nel loro 
signif icato mettendoli in relazione, non tanto a leggi generali o a 
teorie, ma alla totalità dello sviluppo storico, al manifestarsi del 
contesto narrativo in cui si attuano ed implicano i processi 
mentali della comprensione e dell’ interpretazione. Il metodo 
ermeneutico mira a spiegare circolarmente il tutto con la parte e 
la parte con il tutto. 3) Le scienze sociali (economia, sociologia, 
politologia, ecc.) che si rivolgono all’ indagine empirica ma che 
possono includere l’analisi ermeneutica. 4) Le scienze 
psicologiche e psicoanalitiche. Questa classe viene definita da 
Possenti come “atipica” poiché include metodologie empirico-
analitiche, come nella psicologia sperimentale, e 
concettualizzazioni inferenziali tipiche delle scienze filosofiche, 
come nella psicologia f ilosofica, e metodologie ermeneutiche 
come, per alcuni aspetti, avviene nella psicoanalisi. 
 Giustamente l’A. sottolinea come nella ricerca si debba tener 
presente la distinzione fra “oggetto” e “metodo”; ma, mentre le 
scienze della natura implicano una consonanza indiscutibile tra 
la tipicità dell’oggetto e l’unitarietà del metodo (quello 
empirico-analitico e ipotetico-induttivo), le scienze umane 
(Geisteswissenshaften di Dilthey) impiegano sia il metodo 
empirico-analitico sia quello ermeneutico, qualche volta l’uno 
indipendentemente dall’altro, qualche altra in una commistione 
che risulta per lo meno discutibile, sul piano della validità 
epistemologica. Peraltro se, in questo campo, di fatto, esiste un 
pluralismo metodologico e se il metodo può essere opzionale, 
esso condiziona le stesse caratteristiche immanenti dell’oggetto; 
quindi riteniamo che debba essere prioritaria l’ immutabilità 
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dell’essenza (eidos) dell’“oggetto” nella scelta del metodo; in 
altri termini esiste o dovrebbe esistere un rapporto di necessità 
tra la tipicità dell’oggetto e quella della metodica da applicare. 
Per esempio, sarebbe impossibile applicare l’ermeneutica alla 
f isica o alla cosmologia così come alle scienze biologiche; e, 
infatti, queste scienze appaiono aproblematiche riguardo alla loro 
validità epistemologica. Problematica, invece, è l’applicazione 
del metodo empirico-analitico alle scienze umane, in particolare 
alle scienze psicologiche. 
 Per quanto riguarda la psichiatria, l ’esigenza d’indagine si 
trova di fronte ad un’impasse non facilmente superabile. Da un 
lato, per la necessità di aderire quanto più possibile ai criteri di 
chiarezza e rigorosità, essa si rivolge al metodo empirico-
analitico identif icando quelle entità definibili come sintomi e 
costruendo, per via addizionale, modelli definiti come sindromi; 
dall’altro lato emerge l’esigenza di ricercare il senso e il 
signif icato di quelle manifestazioni in quanto indicative d’una 
peculiare modalità personale di vivere e di rapportarsi al 
“mondo” e agli altri, e questo implica l’applicazione del metodo 
ermeneutico. 
 Rimanendo aderenti al piano epistemologico, nel primo caso 
viene attuata, proprio in virtù del metodo, una modificazione 
dell’essenza dell’“oggetto” della ricerca in quanto si oggettivizza 
un dato che è esclusivamente soggettivo; il criterio semantico 
d’individuazione (ci riferiamo ai termini sintomo e disturbo) 
implica un parametro di riferimento che non può essere che 
fisicalista e non può che basarsi o sulle basi teoriche 
behavioriste o sul fondamento biologico. È ovvio che qualsiasi 
sintomo psicopatologico non può essere definito dal 
comportamento poiché, in ogni caso, è espressione di un 
Erlebnis; la concordanza tra metodo e oggetto sarebbe 
indiscutibile se il sintomo potesse essere messo in relazione con 
un sicuro substrato biologico, ma la psichiatria biologica, almeno 
al momento attuale, è ben lontana dal consegnarci risultati sicuri 
ed esaustivi. Ne consegue che, limitandoci solo al problema 
epistemologico, la PCN non soddisfa il criterio di scientif icità o, 
se si vuol essere benevoli, può inserirsi in quella corrente attuale 
del relativismo epistemologico che, in virtù di un “pensiero 
debole” e di un criterio prevalentemente operazionale e 
strumentale, allarga, in modo discutibile, i l campo 
dell’epistemologia. 
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 Diverso è il discorso per il metodo ermeneutico; in questo 
caso si constata una concordanza con l’“oggetto” in quanto le 
manifestazioni psicopatologiche sono “segni” della soggettività 
d’una persona, del suo modo di essere, del suo modo di 
rapportarsi con il mondo. Per la PF il segno che emerge dalla 
descrizione dell’Erlebnis si collega ad un “modo di essere” e alla 
Lebenswelt, per cui singolarità e totalità sono complementari, 
l ’una si spiega con l’altra (cfr. Gadamer). Torna in primo piano 
l’antico fondamento fenomenologico jaspersiano, la distinzione 
fra Verstehen e Erklären che, in fondo, costituisce la base da cui 
si è sviluppata la psicopatologia. Tuttavia possono emergere altri 
problemi: i l parametro di riferimento metodologico è 
l’ermeneutica; ma quale ermeneutica? L’interpretazione può 
essere fenomenologica, esistenziale, sociologica, psicoanalitica, 
limitarsi alla singolarità, ai fatti concreti e contingenti 
(esistentivi) o allargarsi a considerazioni più generali e astratte 
(esistenziali e ontologiche). A differenza del metodo empirico-
analitico, quello ermeneutico appare generosamente estensivo e 
indeterminato, per cui l ’epistemologia, in questo caso, sembra 
non esserci di grande aiuto nel definire i parametri specif ici di 
“scientif icità”; si l imita ad indicare un metodo che, in realtà, 
include una molteplicità di metodi con parametri di riferimento 
molto diversi e qualche volta perfino contrastanti. Da questo 
derivano gli aspetti polivalenti e quindi dispersivi di tanti scritti 
che si avvalgono della metodica ermeneutica; d’altra parte questa 
metodica non ha bisogno di riferimenti a postulati apodittici 
come la logica e la matematica, o a sistemazioni teoriche, ma ha 
il suo parametro nella ricerca del signif icato che, a volta a volta, 
viene compreso in altri postulati che riguardano l’a priori della 
soggettività, la struttura dell’umano esistere e la costituzione di 
un mondo. Forse sarebbe opportuno stabilire almeno dei 
capisaldi generali univoci che potessero avallare la PF in 
presupposti teorici (sia pure f ilosofici) e in una sistematica 
scientif ica che la rendessero più accessibile e meno evanescente 
e che, in qualche modo, rispondessero di più ad esigenze 
pratiche, operative e comunicative, e, su questo piano, potesse 
essere concorrenziale alla PCN. Può darsi che per la PF ciò sia 
una contraddizione in termini e tuttavia vedremo come tale 
problema possa essere affrontato. 
 Nell’ambito della PF esistono due “anime”, spesso commiste 
o sovrapposte. Una è quella f i losofica e letteraria, l ’altra è più 
scientif ica e inferenziale e più facilmente si integra con la 
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clinica. In entrambe il punto di partenza, sia dal lato storico che 
epistemologico, è indubitabilmente f ilosofico. 
 Essa si avvale d’una epistemologia soggettiva, che ha il suo 
fondamento f ilosofico nel pensiero di Husserl e di Heidegger. Da 
costoro deriva la metodologia fenomenologica come indagine 
della soggettività trascendentale. È necessario ricordare anche 
l’“idea base” husserliana della validità preminente (pre-
scientif ica) d’una scienza del mondo-della-vita (Lebenswelt) 
rispetto alle scienze obiettive, che sono «formazioni soggettive, 
in quanto rientranti in una prassi particolare, quella teoretico-
logica». Il mondo della vita «è di principio un universo 
intuibile», mentre «il mondo “obiettivamente-vero” è una 
sustruzione “logica” che di principio non è intuibile» (cfr. i l § 34 
de “La crisi”, p .156). 
 Questa posizione epistemologica non nega il valore 
conoscitivo delle scienze obiettive e la necessità delle loro 
ontologie, ma pone preminente, come principio fondante della 
costituzione del mondo e quindi di tutto quanto si manifesti in 
esso, la soggettività trascendentale e l’ intenzionalità nelle loro 
dimensioni ontologiche e ontiche; questo costituisce il 
fondamento che connota l’approccio fenomenologico come 
prioritario ed esplicativo per qualsiasi tipo di conoscenza, e ciò 
comporta conseguenze sia sul piano gnoseologico che sul piano 
della metodologia; in altri termini, in qualsiasi campo 
d’indagine, è necessario rivolgersi ai loro modi di essersi 
realizzati e ai loro aspetti categoriali, che si possono svelare 
soltanto nell’ambito della soggettività e dell’ intersoggettività. Il 
presupposto fenomenologico coinvolge in primis il campo delle 
scienze psicologiche, cosicché una gran parte dell’opera 
conclusiva di Husserl, nella quale viene sviluppata, come aspetto 
fondante del suo pensiero, la nozione di Lebenswelt, è dedicata al 
rapporto fra fenomenologia e psicologia (signif icativo che 
l’ultimo capitolo de “La Crisi”, prima delle “Conclusioni”, porti 
i l t itolo: “Il rapporto fra la psicologia trascendentale e la 
fenomenologia trascendentale quale specif ico accesso 
all’autocoscienza pura. Definitivo accantonamento dell’ ideale 
obiettivistico della scienza dell’anima”). 
 Il problema, che qui si pone, è quanto questa impostazione 
epistemologica husserliana possa conciliarsi con la nosografia 
della clinica, che ovviamente ha il suo fondamento in una 
epistemologia oggettiva, di solito accettata come premessa 
necessaria per qualsiasi discorso che possa definirsi scientif ico. 
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 A parte le critiche da farsi sul metodo riduttivo di definire gli 
stati psicopatologici in dati oggettivi con le espressioni 
terminologiche di sintomi o disturbi, insistiamo sul valore 
pragmatico, operativo, comunicativo d’una nosografia clinica. Si 
può aggiungere anche che, in qualsiasi campo d’indagine, la 
sistemazione classif icatoria ha una sua ragion d’essere 
consistente nella definizione d’una totalità e, quindi, in un certo 
senso, rappresenta una necessità anche per il procedimento 
ermeneutico sia pure in un contesto di signif icato del tutto 
diverso. 
 
 
 Allora, la PCN e la PF, per le differenze che abbiamo messo 
in evidenza, sono del tutto inconciliabili o consentono possibili 
soluzioni di interazione o d’integrazione? Può costituirsi una 
nosografia sulla base esclusiva della PF? Ci sono e quali sono le 
connotazioni fenomenologiche nella nosografia classica che 
possano essere comprese nella PF? Oppure si tratta, di approcci 
differenziati, che è necessario tenere distinti? 
 Iniziamo col dire che, sul piano operativo, anche i 
fenomenologi più ortodossi (ed anche gli psicoanalisti) 
util izzano le definizioni terminologiche della nosografia classica 
come primo approccio dell’ indagine o come strumento di 
comunicazione; il problema insorge quando ci si l imiti soltanto 
all’etichetta diagnostica e si attui esclusivamente la metodica 
oggettivante, quando cioè si escluda l’approfondimento 
psicopatologico, che è sempre indagine sulla soggettività. 
 Peraltro, non si può negare che presupposto di qualsiasi 
ricerca, che si voglia definire scientif ica, è la conoscenza 
dell’“oggetto”; i l l inguaggio esplicativo è sempre oggettivazione, 
ma è il metodo che deve essere consono all’eidos di ciò che si 
vuol conoscere. 
 Nella PF si può, a dispetto della contraddizione in termini, 
condurre uno studio oggettivo della soggettività procedendo 
all’ identif icazione di strutture, che sono aspetti fondanti 
dell’essere persona in quanto soggettività trascendentale. 
 
 
SU ALCUNI ASPETTI CATEGORIALI DELLA PSICOPATOLOGIA 

FENOMENOLOGICA 
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 Le strutture categoriali dell’esistenza e della costituzione del 
rapporto trascendentale soggetto-oggetto, io-mondo, possono 
essere indicate in alcuni parametri di riferimento, restando aperte 
altre possibilità d’indagine e di definizioni. Elenchiamo quelle 
più frequentemente accettate ed util izzate. 
 
 L’intenzionalità: può essere intesa nelle accezioni estensive, 
gnoseologica, coscienziale ed esistenziale, e costituire il 
riferimento epistemologico per qualsiasi campo d’indagine e 
quindi correlarsi alla formulazione delle ontologie regionali di 
Husserl. Peraltro, essa si collega alla soggettività trascendentale 
e, quindi, alle modalità signif icanti di qualsiasi Erlebnis. Ne 
consegue che gli psichiatri fenomenologi abbiano util izzato il 
concetto d’intenzionalità come fondamento della metodica 
d’indagine e, come rileva giustamente M. Schiavone (1993), esso 
può costituire un vero e proprio passaggio dalla psicopatologia 
alla f i losofia come nel caso della teoria nosologica di Mundt 
sulla schizofrenia intesa come «disturbo dell’ intenzionalità nel 
senso dell’abnorme attribuzione di signif icato e sul tipo 
“autistico” nella sindrome di apatia schizofrenica, caratterizzato 
dal delirio radicato su una “direzione privata” 
dell’ intenzionalità» (p. 38). In questo caso “organizzatore 
psicopatologico” e “organizzatore nosologico” (Ballerini e 
Stanghellini) coincidono ed è nostra opinione che l’applicazione 
della teoria dell’ intenzionalità possa costituire, se adeguatamente 
definita nelle molteplici manifestazioni psicopatologiche, un 
parametro di riferimento nosografico in tutti i casi di psicosi. 
 
 L’identità (personale): concetto che già si ritrova nella 
psicopatologia classica come invarianza dell’ io, che rimane 
identico a se stesso nel f luire dei vari e molteplici avvenimenti e 
stati d’animo che si susseguono nel tempo. Essa corrisponde a 
ciò che Husserl definisce polo egologico o in altri contesti come 
io apodittico o addirittura connesso con la definizione 
leibniziana di monade. Le definizioni di Husserl sono, sotto certi 
aspetti, non univoche o, per essere più precisi, indicano aspetti 
diversi del modo di essere dell’ identità. Secondo l’A., l ’«io puro, 
differenziato nei suoi modi, è un io identico e produce tutte le 
validità, è un io intenzionale, che, lungo l’evoluzione dei modi 
graduati di apparizione, si dirige, “attraverso esse” verso il polo 
dell’unità (…) è essente-diveniente, e attua la sua intenzione». 
Esso implica, quindi, i l polo egologico che è il punto f isso al 
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trascorrere del tempo e la «modalizzazione della certezza 
d’essere» (“La crisi”, p. 197 e ss.). A voler essere sintetici, si 
può affermare che l’ identità dell’ io è correlato all’ intenzionalità, 
alla temporalizzazione e all’apoditticità del suo essere, il che 
implica anche una rilevanza ontologica. 
 Peraltro, non va trascurato che in questa ontologia dell’ io 
gioca un ruolo essenziale la corporeità intesa come corpo vissuto 
e come corpo cenestesico e sensoriale. 
 In sintesi si può affermare che, sul piano fenomenologico, 
l’ identità, nei suoi molteplici aspetti, costituisce il substrato 
fondante di qualsiasi manifestazione esistenziale ed è 
consequenziale che essa venga, in vario modo, compromessa nel 
costituirsi dei vari “mondi psicotici”. Come segno emblematico 
possiamo ricordare la depersonalizzazione che, peraltro, sul 
piano clinico, assume diversi signif icati correlati al contesto del 
quadro psicopatologico in cui si manifesta e, sul piano 
fenomenologico, può avere una rilevanza ontica (come nelle 
nevrosi) oppure ontologica (come nelle psicosi). 
 
 Temporalità, spazialità, corporeità: non c’è contributo di PF 
dove non si faccia riferimento a queste categorie e quindi 
rimandiamo ai più importanti di essi. 
 
 L’intersoggettività: categoria di rilevanza ontologica e 
gnoseologica. Riteniamo opportuno sottolineare l’ importanza del 
mondo intersoggettivo, poiché è in esso e per esso che si realizza 
l’unità collettiva di comprensione e di comunicazione per cui, 
come afferma Husserl, «come esito dell’esperienza, 
dell’esperienza soggettiva e poi intersoggettiva, abbiamo sempre 
un’unità di molteplicità. Ma esperire vuol dire vedere, 
intravedere intuitivamente, sulla base dei particolari propri delle 
molteplicità, prendere atto di un’unità, di quella unità che, nel 
corso di queste esperienze, viene percepita sinteticamente, nella 
coscienza dell’ identità “dell’uno e medesimo”». Non si può, 
quindi, prescindere dal rapporto intrinseco tra identità e l’alter 
ego: in questo rapporto si verif ica la coincidenza d’un intuire e 
d’un conoscere cognitivo, che si fondono in un conoscere 
empatico. Il venir meno di questo rapporto signif ica cadere in un 
solipsismo, che non è necessariamente una caratteristica 
psicopatologica, ma che certo è un elemento essenziale perché si 
realizzi i l mondo privato della psicosi. 
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 L’aderenza al reale, l’atteggiamento naturale di Husserl, 
l ’evidenza naturale di Blankenburg. Questa categoria 
fenomenologico-esistenziale implica una duplice valenza: una 
ontologica, che è connessa alla problematica dell’essere, da cui 
deriva anche lo sviluppo del pensiero di Heidegger come essere 
dell’esserci, Dasein. Sul piano filosofico il reale non va inteso 
come realtà obiettiva, anche se poi questa si manifesta sul piano 
gnoseologico e scientif ico come fondamento, ma, nella 
primigenia origine, come essere-nel-mondo (In-der-Welt-sein); 
l ’ovvietà della realtà, ancor prima della problematica dell’epochè 
husserliana, sottintende la presenza del soggetto. L’atto di essere 
è tautologicamente la realizzazione di essere nell’intenzionare 
l’altro da sé: quando si perde il mondo si annulla il soggetto, 
quando il soggetto cessa di esistere si perde il mondo. Da ciò 
deriva la signif icatività di questa categoria in psicologia e nella 
psicopatologia. In quest’ultimo campo d’indagine si è messo in 
evidenza la possibilità dello sconvolgimento del rapporto 
soggetto-mondo reale ed intersoggettivo. Così, ad esempio, come 
afferma Ballerini (1997) a proposito dell’autismo (termine che, 
secondo la nostra opinione, ha una connotazione non tanto 
nosologica quanto piuttosto fenomenologica come “disturbo 
fondamentale e totalizzante” per la comprensione della 
cosiddetta schizofrenia) «esiste un ampio overlap fra le tre 
concezioni dell’autismo come “perdita di contatto vitale con la 
realtà” (Minkowski), come “inconsistenza dell’esperienza 
naturale” (Binswanger), o come “crisi globale del common 
sense” (Blankenburg). Tutti questi aspetti contengono in nuce il 
concetto della mancanza di un accordo tacito pre-verbale e pre-
tematico che ci accomuna al mondo e agli altri». 
 Riguardo a questa categoria fondamentale, l’ontologia, fulcro 
essenziale del pensiero f ilosofico, c’è da meditare sulla sua 
prepotente irruzione nel campo psicologico e, soprattutto, 
psicopatologico. A parte l’attuale indirizzo fenomenologico ed 
esistenziale, i l problema dell’essere, anche nei f ilosofi più 
antichi, non ha costituito solo un problema metafisico, ma si è 
rivolto anche agli aspetti intrinseci dell’“essere umano”; sarebbe 
suff iciente ricordare che nel passato la psicologia era di 
pertinenza dei f i losofi. Il problema è se l’ontologia, intesa in 
senso generale, e non in relazione a campi d’indagine particolari 
e specif ici, possa avere una rilevanza scientif ica, cioè possa 
costituire un riferimento (non solo f ilosofico, ma anche 
psicologico) che valga a servire alla comprensione, ed anche alla 
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spiegazione, di alcune manifestazioni psicopatologiche (cfr. 
Agresti). 
 Per rimanere aderenti alla nostra tematica, ricordiamo che 
l’atteggiamento naturale si collega necessariamente alla 
costitutività del tempo ed all’ intersoggettivà (cfr. soprattutto il 
testo di Blankenburg) a testimonianza che l’ impostazione 
fenomenologica tende verso una totalità, quella della soggettività 
trascendentale, in cui i vari aspetti di riferimento d’indagine 
sono collegati ed interagenti ed in cui vale, più che 
l’ identif icazione di singoli aspetti isolati, una struttura 
dialettica. Quando la soggettività trascendentale viene messa in 
crisi, sopravviene un’insicurezza dell’ io che non è 
semplicemente dubbio, indecisione relativa ai fatti o agli 
avvenimenti contingenti (tipica dell’ insicurezza cosiddetta 
nevrotica e che noi chiameremmo ontica), ma coinvolge la base 
del proprio sé. Essa può essere definita anche “insicurezza 
ontologica”, sebbene Laing abbia introdotto questo termine con 
un signif icato prevalentemente personologico, descrivendo quelle 
che, secondo il suo parere, sono le caratteristiche psicologiche 
della “sicurezza ontologica” e trascurando del tutto che tali 
caratteristiche sono una conseguenza e non l’essenza di tale 
insicurezza e confondendo, quindi, questo concetto con quello di 
disturbi dell’ identità  (Laing)(1 ). 
 
 Il rapporto affettivo con la realtà. Già nelle denominazioni di 
Erlebnis e intenzionalità è implicita una signif icazione di 
rapporto, che originariamente non è solo conoscitiva, ma che 
contiene anche un substrato facente parte dell’essere umano e, 
direi, della vita in genere. Ci riferiamo a quell’aspetto 
dell’ intenzionalità che non può realizzarsi se non attraverso 
l’affettività e l’emotività. Quest’aspetto è stato specif icamente 

                                                           
(1 ) A proposito di ciò che Laing definisce sicurezza ontologica primaria,  
egl i  scrive: «In breve l ’ individuo può avere esperienza di se stesso come 
di una cosa viva, reale, intera; di f ferenziata dal resto del mondo, in 
circostanze ordinarie, tanto chiaramente da non mettere mai in dubbio la 
propria identi tà e la propria autonomia; un’autonomia continua nel tempo; 
dotata di coerenza interna, di sostanzial i tà, di  genuinità e di valore; 
spazialmente identica al proprio corpo; e, di  sol i to, come qualcosa che ha 
avuto inizio dal la nascita, o approssimativamente con essa, e che si 
est inguerà con la morte. Tutto questo rappresenta il  sol ido nucleo del la 
sicurezza ontologica» (Laing, 1969, p. 50). Appare evidente come questa 
“condizione esistenziale” si  r i fer isca più al la nozione di identi tà che al 
fondamento ontologico del rapporto intenzionale io-realtà, io-mondo. 
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trattato, sul piano fenomenologico, da Heidegger nel § 29 di 
“Sein und Zeit” intitolato “L’esser-ci come situazione emotiva”.  
La posizione concettuale dell’A. travalica la semplice 
connotazione psicologica e indica piuttosto il suo signif icato 
esistenziale. «Ciò che in sede ontologica designamo con 
l’espressione “situazione emotiva” è onticamente notissimo e 
quotidianissimo sotto il nome di tonalità emotiva, umore»; la 
tonalità emotiva viene intesa  «come un modo di essere 
originario in cui l ’Esserci è già aperto a se stesso prima di ogni 
conoscere e volere e al di là della portata del loro aprire (…) il 
sentirsi in una situazione emotiva è cosa ben diversa dalla 
constatazione di uno stato psicologico. (...) La più semplice 
tonalità emotiva apre più originariamente di ogni percezione di 
sé, ma anche, corrispondentemente, chiude più recisamente di 
qualsiasi non-percezione. È ciò che accade nella depressione. 
Qui l’Esserci diviene cieco nei confronti di se stesso; il mondo di 
cui si prende cura si vela, la previsione ambientale si oscura» (tr. 
it., pp. 173-175). 
 Da quanto sopra emerge che la situazione emotiva pre-
cognitiva e pre-rif lessiva ha un ruolo primigenio in qualsiasi 
rapporto d’intenzionalità, per cui in psicopatologia e, in 
particolare nella psicosi, esso è primariamente alterato nel suo 
fondamento ontologico, e questo va inteso in modo diverso dai 
comuni stati psicologici definiti, in genere, come stati 
dell’umore. Si tratta d’un fondo originario che pervade qualsiasi 
stato d’animo e che costituisce la base della vita psichica conscia 
ed inconscia. È da questo fondo che derivano i cosiddetti sintomi 
o segni delle psicosi, ampiamente trattati dall’epoca di Kraepelin 
in tutti i manuali di psichiatria; come riferimenti esplicativi 
ricordiamo: l’atimia, l’anedonia, la perdita dell’ interesse, 
l’angoscia, la compromissione della vita relazionale e della 
capacità cognitiva, le alterazioni della temporalità e della 
spazialità.(2 ) 

                                                           
(2)  Per quanto r iguarda la psicosi melanconica r imandiamo a quanto scri t to 
da Binswanger in “Melanconia e Mania” (p. 51), in cui viene evidenziato 
«i l  di fetto del la struttura degl i  att i  intenzional i temporal i ,  propriamente di 
una perdita,  da parte del l ’esperienza,  di  possibi l i tà temporal i  o 
trascendental i .  Si tratta, pertanto, di  una perdita del la possibi l i tà del la 
continuità del l ’esperienza naturale. Questa deficienza del Dasein,  non 
del la personal i tà (mondana), relat iva al le possibi li tà trascendental i  non 
costi tuisce la melanchol ische Verlust-Stimmung (al terato stato d’animo 
melanconico), essa è già la melanchol ische Verlust-Stimmung (stato 
d’animo melanconico del perdere)» (corsivi  nel testo). 
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 La costruzione di un “mondo”: la parola mondo ha un 
signif icato non univoco, ma polisemico: si può riferire alla realtà 
oggettiva, a quella scientif ica, f isico-cosmologica, alla storia 
dell’umanità, alla realtà sociale, ai vari aspetti culturali e 
pubblici della società, all’ intersoggettività ed alla soggettività.  
Di questa parola si fa un uso smodato in tutti i campi, sia in 
quelli riguardanti indagini f i losofiche e scientif iche, sia in quelli 
rivolti alla vita sociale, pubblica e pubblicitaria, quotidiana, e 
che toccano il comune modo di vivere e di comunicare. Per la sua 
polisemia, trovare una definizione univoca è impossibile; 
aderendo ad un “pensiero debole”, si potrebbe dire che il termine 
indica la “totalità” dell’esistente, sempre, ma sarà pur necessario 
specif icare a quale esistente ci si riferisca. 
 Precisiamo subito che noi ci riferiamo al mondo soggettivo e, 
correlativamente, a quello intersoggettivo, in ottemperanza al 
criterio fenomenologico, a ciò che Husserl definisce «mondo 
personalistico in contrapposizione con quello naturalistico» 
(“Idee”, tr. it., p. 571). Gran parte del pensiero dell’A. gravita 
sul problema di come si passi dal “mondo proprio”, di fatto 
prima evidenza originaria, al mondo naturalistico ed a quello 
intersoggettivo. Tralasciando la complessa argomentazione dei 
testi  delle “Idee” e de “La Crisi”, a noi preme rilevare come 
l’atteggiamento fenomenologico, attraverso l’epochè (la messa 
tra parentesi dell’atteggiamento naturale), conduca a quegl’atti 
costitutivi coscienziali, che permettono di svelare il senso e le 
strutture delle realtà del mondo. Con l’epochè e la riduzione 
trascendentale si perviene all’Ego puro che, come unità tra io 
trascendentale ed io empirico ed in quanto vita, è in grado di 
strutturare un mondo proprio (cfr. Binswanger, 1960; tr.it., p. 
114). In altri termini, è il mondo vissuto nel suo riferimento 
egoico che costituisce lo strutturarsi d’un mondo e di qualsiasi 
mondo; concetto che verrà esteso da Husserl, in una dimensione 
epistemologica, nella definizione di Lebenswelt. 
 Trasferendo la concezione filosofica nella dimensione 
psicologica, si può sottolineare come il “mondo proprio”, nelle 
sue manifestazioni individuali, costituisca un campo d’indagine 
necessario per la comprensione dei modi di essere. 
 In questa accezione, ancora più esplicito e chiarif icatore è il 
pensiero di Heidegger. Il Dasein è “essere nel mondo” (In-der-
Welt-sein)  come “apertura all’essere”, al suo signif icato, al suo 
modo d’essere specif ico dell’uomo, in altre parole alla sua 
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esistenza. Da questo deriva la possibilità (o la necessità) di 
un’analitica esistenziale che si avvale delle categorie 
fenomenologiche di cui abbiamo parlato.(3 )  
 È su queste posizioni teoriche che gli psichiatri fenomenologi 
hanno svolto le loro indagini sulla struttura dei “mondi 
psicotici”, ri levandone la specif icità come peculiari modalità 
esistenziali, diverse e paradossali rispetto al comune mondo 
intersoggettivo, modalità, quindi, definibili come abnormi, ma 
sempre modi di essere con un loro senso ed un loro signif icato. 
Solo attraverso questa via ermeneutica è possibile pervenire al 
Verstehen delle psicosi, non escludendo la possibilità di 
spiegare, caso per caso, il percorso psicogenetico del loro 
costituirsi. 
 
 
È POSSIBILE UNA NOSOGRAFIA FENOMENOLOGICA? 
 
 È possibile costruire una nosografia riferendoci alle basi 
categoriali della PF? Teoricamente la risposta potrebbe essere 
affermativa; di fatto, ci troviamo di fronte a difficoltà che ci 
appaiono diff icilmente superabili. 
 La prima difficoltà è di tipo semantico: le categorie che 
abbiamo esaminato si riferiscono alle strutture della coscienza o 
dell’esistenza; per mettere in atto un approccio nosologico 
                                                           
(3)  Riguardo al termine “mondo” Heidegger afferma che «risulta evidente 
la complessa ambiguità di questo fenomeno; la sua chiari f icazione è 
possibi le solo attraverso l ’anal isi  dei moltepl ici  signif icat i  attr ibuit i  a 
questo termine e del la loro int ima connessione: 1- Mondo può essere 
inteso come un concetto ontico e signif ica al lora la total i tà del l ’ente 
semplicemente presente al l ’ interno del mondo; 2- Mondo funge anche da 
termine ontologico e signif ica al lora l ’essere del l’ente di cui si  parla in 1. 
Mondo può anche signif icare una regione comprendente una moltepl ici tà 
di ent i .  Ad esempio mondo, nel l inguaggio matematico, signif ica la 
regione degl i  oggett i  possibi l i  nel la matematica; 3- Mondo può avere 
anche un altro signif icato ontico, quando non denota l ’ente che l ’Esserci 
essenzialmente non è e che si incontra nel mondo, ma ciò in cui un Esserci 
effett ivo vive come tale. Mondo ha qui un signif icato preontologicamente 
esistentivo. Dal che nascono diverse possibi l i tà: ad esempio i l  mondo 
come mondo comune pubbl ico o i l  proprio e più vicino (privato); 4- 
Mondo signif ica, inf ine, i l  concetto ontologico esistenziale del la mondità. 
Noi assumiamo i l  termine mondo nel signif icato stabi l i to in 3» (1976, p. 
90) (Non ci siamo attenuti  al le virgolette apposte da H. in quanto 
inessenzial i  al la nostra esposizione). Risulta evidente che i l  mondo 
assunto dal l ’A. per la sua anal isi  esistenziale è quel lo ontico o 
esistentivo, che si r i fer isce al mondo proprio ed a quel lo intersoggett ivo. 
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sarebbe necessario creare dei termini che indicassero, a volta a 
volta, le alterazioni di queste strutture, sia pure con termini 
convenzionali e operativi. Trovare dei termini con connotazioni 
nosografiche per indicare, ad esempio, il deficit e l’alterazione 
dell’ intenzionalità, la perdita dell’“evidenza naturale”, la 
separazione tra “io trascendentale” e “io mondano-empirico”, i l 
“disorientamento dell’Ego puro”, la compromissione 
dell’ intersoggettività, le alterazioni del tempo e dello spazio 
vissuti, è, di fatto, un’operazione impossibile, sia perché tali 
definizioni non sono di facile comprensione immediata e sono, 
quindi, prive di comunicatività, sia perché mancano di 
signif icato connotativo. Le espressioni fenomenologiche, per 
essere comprensibili, hanno la necessità di essere inserite in un 
contesto esplicativo che spieghi ciò che vogliono signif icare e 
indichino, in tal modo, le situazioni specif iche a cui si 
riferiscono. Il metodo ermeneutico, in quanto interpretazione e 
comprensione dell’evento, non si presta a generalizzazioni 
classif icatorie, in quanto indica aspetti che, proprio perché 
interpretativi, sono volti ad un inserimento in una totalità di 
signif icato e non rispondono allo scopo d’indicare in modo 
analitico e delimitato un riferimento semplicemente empirico 
dalle sindromi psicopatologiche. Di per sé, la metodica 
fenomenologica, con il suo substrato epistemologico 
ermeneutico, è una contraddizione in termini rispetto alla 
metodica analitico-classif icatoria. D’altra parte, questo comporta 
la possibilità d’una “comprensione” e, a mio avviso, anche d’una 
“spiegazione” (non causale ma interpretativa) che altrimenti non 
sarebbe possibile. 
 Una seconda difficoltà la potremo chiamare storico-culturale: 
a parte l’evoluzione che la PCN ha subìto nel corso del tempo, la 
clinica psichiatrica si è sempre avvalsa delle definizioni 
“classiche” kraepeliniane e bleuleriane e, anche se il suo 
fondamento epistemologico, come abbiamo visto, può essere 
discutibile, è impensabile che gli psichiatri possano abbandonare 
una terminologia che appare quasi connaturata al loro modo di 
essere. Gli stessi fenomenologi, nelle loro esposizioni, come 
primo approccio, si avvalgono quasi sempre dei termini di 
schizofrenia, depressione, mania e parlano di “mondi” 
schizofrenici, malinconici, maniacali. 
 Una terza difficoltà è, a nostro parere, un equivoco coltivato 
da alcuni psichiatri fenomenologi: sulla scia dell’indirizzo 
esistenziale, anche le manifestazioni psicotiche sono state 
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interpretate come “modalità d’esistenza”, sia pure sui generis, 
non dissimili nelle loro signif icazioni da qualsiasi altra modalità. 
Anzi, spesso è emersa la convinzione che vi sia una continuità di 
comprensibilità tra i mondi cosiddetti normali ed i mondi 
psicopatologici. Il criterio che sta alla base di questo indirizzo è 
che il metodo fenomenologico deve essere ateoretico, neutrale, 
non assiologico, esclusivamente descrittivo, non contaminato da 
presupposti teorici; questo può avere, in qualche modo, 
compromesso la sua stessa validità diagnostica. 
 Ciò, nella prassi psichiatrica, ha comportato, almeno in parte, 
il pregiudizio della inutil izzabilità delle indagini 
fenomenologiche nell’ambito della clinica ove sono implicite la 
diagnosi, la prognosi, la terapia. 
 Al contrario, l ’analisi esistenziale (l’esempio più dimostrativo 
ne sono le analisi di Binswanger) è suscettibile di mettere in 
ril ievo proprio lo “specif ico psicopatologico” e quindi di 
ampliare e approfondire gli aspetti diagnostici, la valutazione del 
decorso e le misure terapeutiche. 
 Da queste considerazioni si dovrebbe evincere che esista una 
dicotomia insanabile tra le due metodiche, per cui esse sono 
destinate a rimanere separate e indipendenti. In realtà esistono 
diverse possibilità d’integrazione. Una è quella cui abbiamo 
accennato nel corso della nostra esposizione; gli psichiatri, 
qualunque sia il loro riferimento teorico, util izzano, nel loro 
operare, la terminologia classif icatoria; coloro che adottano il 
metodo fenomenologico la usano sia come primo approccio, sia 
come riferimento semantico nelle loro esposizioni. Essi usano la 
nosografia in modo strumentale ed operativo e questo in 
relazione anche allo scopo di farsi intendere e di comunicare. 
 In ogni caso essi evitano, di solito, la parcellizzazione 
diagnostica (attualmente in voga) e si attengono alle classiche 
distinzioni diagnostiche delle psicosi. Se si vuole, si tratta d’un 
compromesso per cui, seguendo la classif icazione di Possenti, la 
psichiatria può essere inserita tra le scienze “atipiche”, che 
util izzano e mescolano sia il metodo empirico-analitico, sia il 
metodo ermeneutico. È consequenziale che il problema 
epistemologico rimanga irrisolto. 
 Un’integrazione tra la PCN e la PF sembra possa trovarsi 
nell’ impostazione di Schiavone nel suo scritto “Per un approccio 
olistico in psichiatria”, in cui, riferendosi alla teoria dei sistemi 
di von Bertalanffy e agli autori che l’hanno applicata in ambito 
specif icatamente psichiatrico, viene sostenuta la tesi di una 
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«continuità delle componenti del sistema sia in senso 
gnoseologico sia in senso ontico». Questa continuità non 
signif ica uno sviluppo isomorfico tra i vari campi (in realtà 
sarebbe arduo trovare isomorfismo tra il campo biologico e 
quello psicologico!), ma, pur mantenendo la loro specif icità, essa 
implica «un rapporto di natura propriamente gerarchica che 
subordina l’ inferiore e il più semplice al superiore e al più 
complesso, e dove la supremazia consiste essenzialmente nella 
sintesi e nella globalità» (p. 13). 
 I numerosi riferimenti bibliografici riportati da Schiavone 
sull’applicazione della teoria generale dei sistemi alla psichiatria 
sono di notevole interesse; il problema è se si possa realizzare 
un’unitarietà, se non isomorfica, almeno in qualche modo di 
continuità di l ivelli; in definitiva, quella di von Bertalanffy è una 
metateoria che si basa sull’ integrazione fra le diverse scienze di 
cui indaga le reciproche interazioni nella prospettiva di 
realizzare una totalità ed una globalità, avendo come parametro 
di riferimento, non una visione meccanicistica, bensì una visione 
organicistica. L’impostazione olistica di Schiavone è valida 
quando sottolinea l’ interdisciplinarietà della psichiatria, 
l ’ integrazione, per esempio, tra psichiatria biologica, psichiatria 
clinica, psichiatria psicosociale, in relazione ai singoli l ivelli in 
cui è organizzato il sistema complesso dell’ individuo umano. In 
questo contesto, forse ad un livello più complesso e superiore, 
l’A. propone di inserire anche la PF. 
 In questa direzione si può riproporre la tematica da noi 
trattata dell’ integrazione tra PCN e PF, sebbene possa suscitare 
perplessità l’ identif icare una continuità fra i due livelli. 
Integrazione operativa non signif ica correlazione necessaria sul 
piano gnoseologico né tanto meno sul piano ontico. A nostro 
parere la teoria generale dei sistemi ha la sua validità quando 
venga applicata alle scienze, che hanno un fondamento 
epistemologico oggettivo ed usano strumenti dimostrativi quali 
l ’analisi matematica, la cibernetica, la teoria dell’ informazione, 
la teoria dei giochi ecc.. Non a caso, quegli AA. che hanno 
affrontato (cfr. Schiavone) l’argomento “Teoria generale dei 
sistemi e psichiatria” (W. Gray, F. J. Duhl, N. D. Rizzo (a cura 
di), 1978), hanno rivolto le loro indagini ai settori della 
psichiatria biologica, clinica, sociale, comunicativa, usando, 
come parametri di riferimento, la personalità e il comportamento. 
Anche se non si può negare la rilevanza scientif ica di questi 
studi e l’ intento innovativo di sostituire una visione del mondo 
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meccanicista con una nuova visione organicistica unitaria, dotata 
d’una sua terminologia e d’una metodologia peculiare, con 
l’ intento di correlare fra di loro i vari campi delle scienze (pp. 
47-49), questa metateoria si svolge sui parametri della prassi, 
della tecnologia, dell’analisi matematica, degli strumenti 
computazionali, e quindi di tutto ciò che si prefigge 
l’obiettivazione della realtà. 
 Una “scienza della soggettività”, quale è quella della 
fenomenologia, diff icilmente può essere inclusa in un contesto 
teorico avente come base epistemologica il presupposto che la 
scienza non può essere che indagine della realtà oggettiva; 
tuttavia l’approccio olistico auspicato da Schiavone non solo è 
legittimo, ma sarebbe forse anche necessario, come afferma lo 
stesso A., che giustamente dà rilevanza all’ integrazione e 
all’ interazione, non tanto sul piano ontologico, quanto sul piano 
gnoseologico (1993, p. 21). In altri termini, per quanto riguarda 
il nostro argomento, le strutture costitutive delle due metodiche 
sono diverse e incomparabili, mentre, relativamente al piano 
della conoscenza, anche se è diff icile unif icarle, rimangono 
strumenti validi per quanto riguarda l’ indagine e la conoscenza. 
In ogni caso l’approccio olistico si configura come una 
prospettiva auspicabile, anche se piuttosto utopistica, in campo 
psichiatrico ed appare comunque l’unica impostazione che renda 
possibile conciliare i vari “l ivelli” sul piano della conoscenza 
(sia essa scientif ica o f ilosofica), e non come un sincretismo o un 
assemblaggio indiscriminato e ateoretico delle varie metodiche, 
ma con una base epistemologica che abbia come fondamento il 
costituirsi d’una totalità ed una possibile comprensibilità 
universale.(4 ) 

                                                           
(4) «L’approccio ol ist ico non s’ identi f ica affatto con un assemblaggio 
acri t ico e rapsodico di teorie e metateorie di eterogenea provenienza; non 
è quindi in alcun modo un sincret ismo d’ idee e metodi appiatt i t i  in un 
isomorf ismo coatto che, nel momento stesso in cui pretende di affermare 
la pari  val idi tà, l i  renderebbe tutt i  vuoti  di  signif icato. Ma è invece la 
necessaria conseguenza del la natura autenticamente transdiscipl inare e 
interdiscipl inare (e non mult idiscipl inare) del la psichiatr ia, 
transdiscipl inarietà e/o interdiscipl inarietà che si configura e si  
cost i tuisce come interazione cri t ica sia dei vari  livel l i  biologico-medico-
psicologico-antropologico-sociologico, sia di psicopatologia e f i losofia, 
negl i  ineludibi l i  r i fer imenti  metodologici  e gnoseologici  che tale percorso 
epistemologico implica (…) Pertanto l ’approccio ol ist ico, come sintesi, 
mentre presuppone la correlazione strutturale (ontologica) dei vari  l ivel l i  
epistemici, ne r ivendica contemporaneamente e contestualmente 
l ’ i rr iducibi le specif ici tà semantica. Ne consegue, quindi, che la lettura in 
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NOTE CONCLUSIVE 
 
 In relazione a quanto abbiamo esposto, possiamo azzardarci a 
redigere, sia pure in modo schematico e sintetico, alcune 
conclusioni: 
 1) La PCN si basa su di un’epistemologia non univoca e 
sembra adeguarsi ad un’impostazione scientif ica “atipica”. 
Qualora venga considerata unicamente come strumento 
diagnostico, non è adeguata a svilupparsi in una psicopatologia 
autentica ed esauriente; essa può fungere solo come 
organizzatore prassico, operativo e, a suo modo, comunicativo. 
 2) La PF risulta più valida sul piano epistemologico e, anche 
per il suo carattere prevalentemente idiografico, costituisce il 
fondamento di un’autentica psicopatologia; tuttavia, sia per la 
sua intrinseca natura, sia perché fino ad oggi non è in possesso di 
strumenti semantici e comunicativi adeguati, non è in grado di 
assumere un assetto nosografico. 
 3) L’integrazione tra i due piani di indagine risulta, al 
momento attuale, problematica per cui non può esserne accettata 
che un’applicazione parallela. La nosografia attuale potrebbe 
accettare un’indicazione semantica e propedeutica da parte della 
PF. 
 4) Sul piano teorico sarebbe auspicabile la creazione di una 
terminologia fenomenologica, che potesse costituire una propria 
nosografia integrabile con la clinica. Anche questa possibilità 
appare piuttosto utopica e di diff icile realizzazione. Un’altra 
soluzione, ancor essa utopica in relazione a come oggi si 
configura la psichiatria uff iciale, sarebbe abolire o, almeno, 
ridimensionare l’eccessiva parcellizzazione diagnostica attuale 

                                                                                                                                                                 
chiave di integrazione non è data dai singol i  sistemi categorial i ,  né dal 
loro raffronto o dal la loro somma, bensì da una prospett iva trascendentale, 
che è appunto quel la epistemologica. Ed ecco quindi un’ulter iore conferma 
del la presenza del la f i losofia al l ’ interno di una psichiatr ia autenticamente 
cri t ica e scienti f ica» (Schiavone,  pp. 21 e 22). 
 Infatt i ,  è da notare che un’ impostazione ol ist ica, che potremmo 
definire f i losofico-gnoseologica o f i losofico-scienti f ica, si  r i t rova anche 
nel l ’ impostazione epistemologica di Husserl ,  in cui i l  fondamento 
gnoseologico trascendentale cost i tuisce l ’ontologia formale che, 
concret izzandosi con i  vari  modi di  manifestarsi del l ’ intenzional i tà, dà 
luogo al le varie ontologie regional i ,  cost i tuenti  le strutture dei vari  campi 
di conoscenza compresi quel l i  cosiddett i  propriamente scienti f ici .  
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ed evitare soluzioni artif iciali quale il concetto di “comorbidità”, 
concetto completamente avulso da un’impostazione 
autenticamente psicopatologica, la sola che può rendere ragione 
del signif icato del percorso esistentivo del caso clinico (cfr. 
Ballerini, 1997, p. 45); e, infine, pur senza giungere a rivalutare 
l’antico concetto della psicosi unica (Einheitpsychose), concetto 
peraltro ancora oggi oggetto di considerazione e discussione(5 ), 
ridurre le categorie diagnostiche alle grandi psicosi classiche, 
lasciando correttamente libero il campo alla psicopatologia 
fenomenologica nel determinare l’essenza (eidos) dell’autentico 
manifestarsi degli Erlebnisse e del costituirsi delle varie 
modalità esistenziali, sia nella loro individualità, sia in quelle 
caratteristiche ontologiche e totalizzanti che strutturano un 
mondo, un mondo che ha il suo signif icato e, forse in questo, la 
sua ragione di manifestarsi. 
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THE ANALYSIS OF THE HUMAN BEING 
BETWEEN PSYCHOLOGY  
AND PHENOMENOLOGY  
IN EDITH STEIN 
 
 

A. ALES BELLO 
 
 
 
 Inquiry into the human being in all its complexity and 
manifestations plays a part of particular importance in the 
phenomenological analyses carried out by Husserl’s discipline 
and assistant, Edith Stein. She dedicated a great deal of attention 
to the relationship between body and soul and took position with 
respect to the results of a science – experimental psychology – 
that at the beginning of the twentieth century was stil l in its 
formation process. 
 In the f if th volume of the Jahrbuch für Philosophie und 
phänomenologische Forschung (1922), directed by Husserl, Edith 
Stein published a long essay, “Beiträge zur philosophischen 
Begründung der Psychologie und der Geisteswissenschaften”, 
that has to be seen against the background of lively discussions 
about the signif icance of psychology as a science, discussions in 
which Husserl – under the influence of his teachers, F. Brentano 
and W. Wundt – had taken part ever since the days of his 
youthful studies. 
 The relationships between phenomenology and psychology are 
complex, subtle and in some case even ambiguous, and the 
diff iculty of throwing light upon them derives essentially from 
the contrast between logicism and psycologism that characterized 
the philosophical environment in which Husserl began his 
reflections: f irst and foremost, indeed, Husserl wanted to come 
to grips with the problem of the genesis of mathematics, the 
formation of numbers, and the dilemma resided in the need for 
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either analyzing purely “objective” logic processes as such or 
inquiring into its genesis, that is to say, the operations performed 
by the subjects in elaborating this discipline. 
 The latter type of inquiry costitutes the connecting moment 
between phenomenology and psychology, since both are 
concerned with the analysis of the subject, but it is precisely in 
the assumption of the methodological viewpoint, that the two 
disciplines differ profoundly from each other. Notwithstanding 
all the oscillations and diff iculties(1 ) Husserl’s position can be 
delineated more or less as follows: he held that the two inquiries 
were different, because phenomenology presents itself as a 
gnoseology, an Erkenntnistheorie, and therefore a research of the 
philosophical type, but precisely for this reason it is altogether 
fundamental for clarifying the basic concepts of psychology, so 
that it was both possible and desiderable for the latter to accept 
the results suggested by phenomenology and to configure itself 
as a phenomenological psychology (“Phänom. Psych.”, 1925). 
 However, Husserl was not concerned solely with psychology, 
but rather with examining the signif icance of the sciences as they 
had organized themselves at the end of the nineteenth century. In 
all his reflections he strenuously defended the separation 
between what the usages of his day called the 
Naturwissenschaften (i. e. natural sciences) and the 
Geisteswissenschaften (i. e. sciences of the spirit or human 
sciences) against the absorption of the latter by the former, or 
their subordination, as was then being sustained by positivism 
and neopositivism. 
 On the other hand, he always underscored the autonomy of 
philosophical inquiry with respect to the sciences, and, as far as 
the natural sciences are concerned, deemed it essential that there 
should be a critical and therefore philosophical examination of 
the structures and the cognitive valency that characterize them. 
In much the same way, for the human sciences he had highlighted 
the need for a philosophical foundation, this in the sense that the 
fundamental concepts and notions employed within these 
disciplines had to be sieved and understood by an analysis that, 
as far as he was concerned, had to have a phenomenological 
configuration. 

                                                           
( 1 )  I examined this question in “Husserl  e le scienze” (Chapter 4) and 
“L’oggett ivi tà come pregiudizio. Anal isi  di  inedit i husserl iani sul la 
scienza” (Chapter I,  3c; Chapter II,  3c). 
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 It is against this background that one has to read Edith Stein’s 
essay on the philosophical foundation of psychology and the 
human sciences (1922; 1970, p. 2)(2 ) in which she 
phenomenologically examines the structures on which 
psychology claims to found a scientif ic inquiry, albeit without 
grasping them in their essential signif icance. The essay 
represented the realization of Husserl’s aforementioned project 
and, in conformity with Edith Stein’s style, came to grips with 
the matter with great clarity and analytical systematicity. This 
does not mean that she failed to recognize her debt to her 
teacher, quite the contrary: notwithstanding the fact that she 
undoubtedly made an autonomous and personal contribution to 
the inquiry, she frankly declared to have completely assimilated 
Husserl’s methodological indications thanks to her work of 
revising the second volume of “Ideen” (Husserliana, IV). 
 
 
I. PSYCHE AND CAUSALITY  
 
 Edith Stein begins with a question that recurs in philosophical 
speculation, but became particularly important in the age of 
positivism: whether the human being is subject to the bonds of 
causality that characterize nature. The question is clearly 
underlain by a “classical” vision of the physical sciences, 
founded on the causality principle, the dominion of which the 
human sciences – and, more generally, the global interpretation 
of the human being – were trying to shake off. Since the 
treatment of this theme takes the form of opposing determinist 
theses and their indeterminist counterparts, and therefore the 
counterposition of freedom and necessity, the physical and the 
psychic, the resolution of these contrasts calls for a systematic 
analysis of psychic causality and one therefore has to ask 
oneself, assuming a phenomenological attitude – starting right 
from the beginning by going back to “things themselves” – what 
one understands by “psyche” and “causality” (1970, p. 3). The 
link between the two moments can be grasped after having 
                                                           
(2)  What is examined here is the f i rst part of the essay enti t led “Psychische 
Kausal i tät”, the annex to the f i rst part, i .  e. “I. Über die Möglichkeit  einer 
Deduktion der psychischen Kategorien aus der Idee einer exacten 
Psychologie”, and the conclusion: “Die prinzipiel le Scheidung von 
psychischem und geist igem Sein, Psychologie und Geisteswissenschaften”. 
The essay also contains a second part dedicated to: “Individuum und 
Gemeinschaft”. 
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performed an analysis of which, as usual, we can here do no 
more than indicate the results. 
 She begins by discussing the validity of Hume’s critique of 
the concept of causality (pp. 3 e 4) and underscores that the 
theoretical needs that represent the starting point of the English 
empiricist, namely the examination of the “phenomenon of 
causality”, have to be considered valid; and yet, even though he 
has correctly identif ied the terrain on which to commence his 
inquiry, his objections are not by any means convincing. 
Reproposing an attitude that Husserl had suggested on several 
occasions and eventually thematized in “Die Krisis”, Edith Stein 
holds that the objection put forward by Hume cannot simply be 
liquidated as Kant had claimed to do; indeed, Kant had moved in 
an entirely different direction that took no account whatsoever of 
the spirit of Hume’s critique. It was not a matter of deducing the 
form of causality from physical science as already constituted; 
according to Edith Stein, Kant’s transcendental deduction only 
tells us that there is a bond or link, but does not bring out the 
type of link [with which we are concerned]. A proficuous 
discussion with Hume would have required one to remain on the 
plane of the phenomenon that was the object of the inquiry – the 
phenomenon of causality – and that had subsequently been done 
by Husserl. It is only phenomenology that really comes to grips 
with the question of psychic causality by correlating the two 
moments and it is therefore only phenomenology that can respond 
to Hume’s objections while yet remaining on his selfsame 
terrain. 
 Edith Stein proposes to begin the inquiry by examining a 
common and daily experience: I feel cold, but can deceive myself 
as to the contents of this sensation, which I describe as “cold” 
and be deceived by my consciousness of this lived experience. 
Certainly, I feel, when I am aware of the sensation , but feel cold 
and nothing else, when I have this sensation, but it is possible 
that I feel cold without there really being a condition of cold and 
I may subsequently realize this. Both in the case of feelings 
regarding myself (Gefühle), feeling cold for example, or those 
regarding the properties of external things (Empfindungen), for 
example sensations of colour regarding some coloured thing, 
there is announced an external condition (cold) and an internal 
property or capacity; in the case of the Gefühle, we can speak of 
a life force (Lebenskraft) that nevertheless must not be confused 
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with the pure I as f low of lived experiences (Erlebnisse) (pp. 19 
e 20). 
 This is a very important point of distinction between 
psychology and phenomenology and also a point of clarif ication 
of the relationship between psyche and consciousness; there is 
thus reproposed the distinction already made by Husserl, who 
stressed that when one sets out to look for the causes that 
determine psychic life, they must not be sought in life feelings 
(Lebensgefühle) but rather in the “modes” of a life force 
(Lebenskraft) that is announced in them (p. 20). 
 The changes in life conditions reflect a greater or lesser life 
force; this means that causality has nothing to do with the sphere 
of lived experiences – no pure lived experience can form part of 
a casual event –, but rather concerns, as has already been said, 
the life force, so that both the life feelings and the lived 
experiences manifest only the real causality of the psyche and the 
effects consist of a change of the other psychic properties (p. 
21). 
 On the other hand, it is important to note that psychic 
causality is different from its physical counterpart and the psyche 
of an individual is a world of its own, just like material nature 
(p. 22); even force manifests itself differently in the two cases: 
whereas in physical nature force can be observed as the result of 
a happening, an event, in the psychic sphere it can be grasped 
only through its lived modes; but a distinction has to be made 
between the sphere of lived experiences (Erlebnisse) and that of 
l ife feelings, which constitutes a lower level of the f low of lived 
experiences (p. 23). 
 The relationship between the two spheres can be better 
understood if one notes that consciousness and the f lux of its 
lived experiences can be imagined as devoid of life feelings; in 
this case we find ourselves faced with a data f low of a different 
kind, quality and intensity, but without a “colouring”, and a 
tension, namely the tension peculiar of the life sphere; in actual 
fact, one has to note the presence of life feelings, of a “f ield” 
that has its characteristics, but which “colours” all the data of 
the f low and this f low cannot be brought to a halt (p. 30). 
 At this point Edith Stein cannot but come to grips with the 
analyses of H. Bergson. Examining the mechanism of the psyche, 
she deems the latter to be a qualitative continuum and declares 
herself to be in agreement with the French philosopher  as 
regards the valuation of the moment of psychic life that have to 
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be traced back to differences of intensity; what Edith Stein does 
not accept of Bergson’s analysis contained in “Essai sur les 
données immediates de la conscience” (1889) is the view that it 
is not possible to identify the parts of this continuum and the 
place they occupy: even though it is quite true that the various 
shades of red are diff icult to distinguish, it is nevertheless 
possible to distinguish red from blue and therefore indicate the 
life feeling of one or the other quality and also the degrees of 
tension (Spannung) and, further, know the species “life feeling” 
and grasp its peculiarity as compared with the species “tension of 
lived experience” that characterizes all the degrees of tension (p. 
31). 
 It is precisely in this distinction between the qualities that 
there resides the possibility of tracing a casual law, thus getting 
away from Bergson’s point of view. In actual fact, however, the 
type of causality that is thus identif ied is different from the one 
that underlies scientif ic research; Bergson’s antipositivist 
attitude is thus maintained, for the causality that Edith Stein has 
in mind is not the “exact” causality that forms the basis of the 
physical sciences, but a “prescientif ic” causality of the kind that 
sometimes presents itself also in [our] experience of the physical 
world. The following can be examples of casual connections in 
psychic life and experience of nature: “I am so tired that I cannot 
read a book that makes intellectual demands on me” and, again, 
“today the air is so limpid as to assure good visibility”; these 
connections can certainly not be determined in a rigid manner, 
rather, they are somewhat vague, though this does not mean that 
they do not express some kind of “necessity”. 
 The cases just mentioned concern connections between events 
that occur simultaneously. But is it possible to foresee what is 
going to happen? At this point Edith Stein seems to come closer 
to Bergson again, holding that the conditions of the life force can 
be foreseen only in a vague and general manner, because the life 
force is different in each individual, and a forecast can be 
hazarded only if one knows the individual concerned, and even 
then it is only of empiric value (ibid.). 
 According to Edith Stein, therefore, there does not exist any 
kind of determinism in psychic life, even though we can there 
note some connections and therefore casual relationships; indeed, 
these enable us to note the presence in psychic life of a causality 
that is completely different from the exact causality 
characteristic of scientif ic thought; in the same way, a 
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quantitative determination of the psychic states is altogether out 
of the question, because we are here concerned with a f low of 
qualitative states that can be recognized [only] in their essential 
structure; this is ultimately the real discriminant between the 
phenomenological reading of the psyche proposed by Edith Stein 
and the analysis of Henri Bergson(3 ). 
 In the I there is present also another series of phenomena that 
are characterized by their representing an intentional moving 
towards something; these are the “acts” (Akte) or intentional 
lived experiences (intentionale Erlebnisse) with which spiritual 
l ife commences. Even in psychic life it is possible to trace a f irst 
form of intentionality, but this is no more than outlined; if  we 
examine some acts that we perform in everyday life, we shall 
realize the meaning of intentionality. With the meticulousness 
and clarity that distinguish her, Edith Stein gives us very precise 
indications to pinpoint them. Our eyes may be turned inwards to 
discover the acts present there and this, in its turn, is very 
important, because it enables us to understand all the others and 
also ourselves: here we have the act of reflection. Assuming a 
reflective or meditative attitude, we can commence the 
description of the acts: if  we are concerned with an external 
object that presents itself as “trascendent”, we have an act that 
places us in relationship with what is outside ourselves – one 
could describe it, even though Edith Stein does not use this term, 
as an act of “perception”; in the case of external objects, 
moreover, we can relate various aspects of them in such a manner 
that they will no longer be merely one beside the other, but form 
part of a connection, before and after for example – as is the case 
of apperception – or we can put them all together – and here we 
have a “synthesis” – or, again, we can concern ourselves with the 
particular act that is represented by the «setting in motion of 
what comes after through what there is before» (in–Bewegung–
gesetzt–werden der späteren durch die früheren), which is 
“motivation” (Motivation) (pp. 34 e 35). 
 Edith Stein then continues with a sober and clear description 
of some lived experiences of consciousness, which – as we know 
– Husserl had already analyzed in a very pregnant manner in 

                                                           
(3)  Husserl  was well  aware of the aff ini t ies between his problematics and 
those considered by Bergson, to the point of aff i rming: «We are the true 
Bergsonians», by which he wanted to underscore that the 
phenomenological analyses clari f ied the questions posed by the French 
phi losopher. 
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“Ideen” (Husserliana, III , 55-56). She reproposes them here to 
suggest an approach to what is indicated as spiritual l ife. These 
particularly signif icant acts include the one of motivation, which 
– in her opinion – must not be limited to the ambit of the free 
acts, the acts of the will, but represents the structure of the entire 
dimension of intentional lived experiences. 
 
II. M OTIVATION  
 
 Motivation, in fact, presents itself as the type of link that 
exists between acts. We are not here concerned with a 
compenetration of simultaneous or successive phases of the f low 
of lived experiences and not even with an associative connection 
of lived experiences, but rather with an issuing of the one from 
the other, a manner in which the one completes itself or is so 
completed by virtue of the other. Given this relationship, the 
structure of the lived experiences among which there becomes 
established a relationship of motivation is such that they become 
configured as acts that have their origin in the pure I: the I 
performs one act because it has already performed the other. This 
can happen either consciously or unconsciously; an explicit 
motivation exists in the case in which one proceeds from the 
premises to the consequences, while an implicit motivation exists 
when in a mathematical demonstration we make use of a theorem 
without demonstrating it ex novo; it is clear that every explicit 
motivation becomes sedimented as implicit and that every 
implicit motivation is capable of being explicited (Stein, 1970, 
pp. 35 e 36). 
 Implicit motivations occur in the ambit of perception; when 
we examine the knowledge of a thing that can be sensed, it 
becomes clear that having sensations is a f irst form of 
motivation, but we have a motivation relationship in the proper 
sense of the term when, face to face with some physical thing of 
which we can see only a part, we deem the existence of the other 
parts to be equally true, and this comprehension can eventually 
motivate a free movement that drives us to a verif ication through 
real perception. In the same way, something that is perceptively 
given may be the motive for believing in the existence of a thing 
and the belief in its existence may be what motivates our 
judgment regarding its existence; and in the ethical sphere, 
similarly, grasping a value may be the motive for the will and for 
acting (p. 36). 
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 The relationship between act and motivation can be 
exemplif ied as follows: when consciousness turns to an object, it 
does not intend a void X, but something that has a content of 
determinate sense, as harbinger of a unitary consistency of being 
that is enclosed within it and, litt le by little, arrives at being 
given by f il l ings, and this is true not only of phisical things, but 
also of our knowledge of propositions and the state of things. In 
the latter case, a state of things may form part of different 
logical connections – for that is what rational motivation consists 
of – but the ambit of the possibilit ies is limited and when the 
knowing subject oversteps this ambit, we come face to face with 
the irrational (pp. 37 e 38). 
 In conclusion, we may note that the passage from one act to 
another takes place thanks to motivation and it is for the same 
reason that in the f low of the lived experiences there becomes 
configured the sum total of the acts and the motivations that 
underlie them; the motivation therefore serves to justify a series 
of acts that in the cognitive ambit regard the “turning to”, the 
taking of position and, consequently, accepting and negating as 
“free” acts. 
 The analysis made by Edith Stein, very subtle and limpid in 
its passages, which explains some essential connections and is 
well coordinated in the succession of these connections, cannot 
here be reproposed in its entirety; what merits being mentioned 
here is the justif ication she gives for ranking among the “free” 
acts the important act that is constituted by the epochè, which, as 
we know, constitutes the starting point of all phenomenological 
inquiry; its motivation is to be sought in the fact that something 
is not worthy of being believed when there is a contrast between 
motives and reasons that induce us to sustain it; for example, if  
somebody who brings us an item of news is not trustworthy, we 
would have a “reasonable” motive for epochè, suspension of 
judgment, because there are reasons that prevent us from 
considering the messenger as a credible person; and there is also 
the case in which we do not want to believe the news simply 
because it is unpleasant or in which our behaviour is not 
determined by “objective” reasons (p. 45). 
 In general, one may sustain than when motive (Motiv) and 
reason (Grund) concord, the motivation is reasonable 
(vernünftig), just as non-credibility in the example is a 
reasonable motive of epochè. It is therefore very important 
grasping the connection between credibility, reasonability and 
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acceptance, that is to say, recognition and then aff irmation. From 
the theoretical point of view, in fact, aff irmation concerns the 
state of things (Sachverhalt), and in this case we are face to face 
with a free act in which we “recognize” a state of things and 
therefore we believe – and the belief in this case is wholly 
intellectual – that the state of things “is thus”. 
 Free acts always presuppose a motive, but do not determine 
an action, which needs an impulse that is not motivated, and in 
this way we enter the sphere of will ing. Edith Stein makes us 
understand quite clearly why epochè as the initial moment of the 
phenomenological attitude – but, more generally, we could also 
speak of philosophical attitude – is a theoretical and practical 
act, recognition of something that is problematical, a lack of 
clearty of the state of things and decision to change the attitude 
of believing, that is to say, a voluntary act of suspending the 
erstwhile belief to assume a possibility of really seeing the thing, 
the Sache, to go to things themselves, zu den Sachen selbst, as 
Husserl put it, or to understand the Sachverhalt, as Edith Stein 
stressed in the wake of A. Reinach. 
 Concentrating attention to the sphere of will ing and acting, 
the inquiry tends to indicate the acts that can properly be said to 
be free acts: they are such if they proceed from an intention 
(Vorsatz) and are guided by a “f iat”, by a decision taken in an 
appropriate moment; naturally, every intention calls for a 
voluntary taking of position, but not every taking of position is 
of itself a free act, because one may want without really 
proposing to do something. Consequently, one should note that, 
in accordance with the indications of D. von Hildebrand, a 
proposal is a “will ing” that has a capacity, a “being able to”, as 
its necessary condition; the ambit of free acts is limited to those 
– and only those – that can proceed from an intention and are 
guided by a “f iat” (pp. 49-52). 
 Only in the case of free acts does the motivation manifest 
itself in a pregnant manner; this had been sustained by A. 
Pfänder, who deemed it to be really present only in the case in 
which there is a relationship between a motive required by the 
will and an act of the will founded thereon, that is to say, when 
the I does not just feel a need, but lives this need within it and 
thus “f i l ls” it, realizes it whit an act of the will (p. 53). 
 But this does not mean that the motivation is not to a certain 
extent present also in straining or tending towards something 
(Streben), albeit in a manner different from the way it is present 
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in will ing, where it is associated with a free impulse, an 
intention (p. 66). 
 In spite of the distinction between causality and motivation, 
there is a connection between the two moments. Proposing an 
example that is particularly dear to her, Edith Stein shows how 
causal factors and motivations can come into play together: the 
joy that somebody procures me will motivate me to form the 
intention to procure him joy in turn, but a feeling that suddenly 
gets the better of me prevents me carrying out something that 
would be motivated in a reasonable manner (p. 69). 
 Two levels can therefore be identif ied in the life sphere, one 
of which is sensual (sinnlich) and the other spiritual (geistig); on 
the one hand, they are connected in such a way that the spiritual 
force is conditioned by the sensual one; as a general rule, in fact, 
freshness of the spirit disappears as the body tires; but one can 
also note the independence of the two moments, for example, I 
can recognize the value of a work of art without being able to 
become enthusiastic about it (pp. 73 e 74). 
 The life of the psyche therefore seems to be the combined 
action of several forces: the sensual force, which presents itself 
in relation to the learning of sensual data and in sensual 
impulses, and the spiritual force, which is a force that is wholly 
new and different from the sensual force and manifests itself in 
spiritual activities and capacities; but it can unfold only with the 
collaboration of the sensual force; the latter has its roots in 
nature and this justif ies the psychophysical connection, that is to 
say, the link between psyche, body and material nature. Through 
the spiritual force the psyche opens to the objective world and 
can acquire new impulses; the nourishment of the spiritual force 
of the individual psyche may derive from an “objective” spiritual 
world, a world of values, or from the spiritual force of other 
sujects and from the divine spirit. In any case, it is necessary to 
pinpoint a nucleus (Kern) subtracted from all physical and 
psychic conditioning and constituted by the capacity of will ing, 
the sphere of free acts (p. 106). 
 
 
III. PSYCHOLOGY AND THE SCIENCES OF THE SPIRIT 
 
 The analysis so far made enables Edith Stein to establish the 
link that exists between psychology and the spiritual German 
theoreticians of her time, i. e. Münsterberg, Natorp, Windelband 
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and Rickert(4 ). She first of all justif ies the inquiry into the 
psyche on the two fronts of empirical psychology and pure 
psychology. Though the latter does not wholly coincide with 
phenomenology, it makes use of the essential description 
proposed by phenomenology to identify the fundamental concepts 
and highlight the peculiar sphere of the psyche, so that research 
into pure Erlebnisse is a preliminary condition for understanding 
what is psychic(5 ). Secondly, the analyses carried out enable her 
to describe the peculiar f ield of the spirit and are thus in their 
turn preliminary to an understanding of the human sciences. This 
makes it possible to distinguish the two ambits, i. e. of 
psychology and the human sciences, and within these it is also 
possible to separate the empirical dimension from the pure 
dimension. We therefore have to clarify why at the end of the 
essay we are here considering, in a paragraph entitled “Die 
prinzipielle Scheidung von psychischem und geistigem Sein, 
Psychologie und Geisteswissenschaften” (p. 267 ff.), Edith Stein 
places the analyses she has made under the title of 
“ geisteswissenschaftliche Psychologie”, which seems to coincide 
with “ apriorische Psychologie” (p. 274). The justif ication of 
these definitions is found in the fact that the life of the psyche is 
the result of the combined action of the sensual force and the 
spiritual force, so that it is possible to identify the dimension of 
the Seele (soul) and that of the Geist (spirit). It is clear that the 
bond between body, psyche and spirit is very strong in the human 
being and one simply cannot do without any one of these 
elements. Another problem that comes to the fore is the one 
concerning the sphere in which theoretical elaboration is carried 
out. When examining the operation of putting between 
parentheses (epochè), we have already noted that the activity of 
rational motivation is peculiar of the spirit, and one can 
therefore sustain that that theoretical reflection occurs at this 
level. If the human sciences concern the individual human 
expressions in the spiritual sense, thus giving rise to specif ic 

                                                           
(4)  Apart from Bergson, the principal thinkers with whom Edith Stein took 
issue were Münsterberg, Rickert and Windelband, to whom she dedicated 
long paragraphs, acutely analyzing their posit ion with respect to 
psychology and the human sciences. 
(5)  This motive present in the text had already between proposed by Edith 
Stein in her doctorate thesis, “Zum Problem der Einfühlung”, and in the 
book that was recently publ ished on the basis of a long text she had 
writ ten in the period 1917-1932, now conserved in the Brussels archives, 
“Einführung in die Phi losophie”. 
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inquiry sectors – such as history, the social sciences, law – 
philosophico-phenomenological research, even though it delves 
more deeply, always involves a substantially spiritual activity. In 
this sense, if  we here have an analysis that grasps the a priori 
structures of spiritual reality and cannot do without considering 
the totality of the human being and his psychic life, this justif ies 
a research that self-defines itself “psychology as science of the 
spirit”. But all this within the limits here indicated, because 
psychology in itself is undoubtedly not a science of the spirit, 
though the psychic states, on the other hand, will not be validly 
understood unless and until one arrives, as is demonstrated in the 
essay under consideration, at the motivation and therefore the 
spiritual sphere. 
 Having thus delineated the ambit of the psyche and that of the 
spirit, and having established the relationship between the 
disciplines that study these sectors and stand in need of an 
essential justif ication of the phenomenological type, it seems 
clear in Edith Stein that she is aware not only of the validity of 
some of the results attained, but also of the inexhaustibility of 
the search. Though the object has been identif ied, one cannot 
conclude to have completed its description; this is the 
fundamental argument she adopts to confute the possibility of a 
transcendental deduction from the idea of psychology as an exact 
science of all the laws concerning the ambit of the psyche. 
 Polemizing, above all, with the positivist claim of delineating 
a theory that provides all the conditions of possibility of a 
science in such a manner that, after having identified a part and 
the structure of that part, one may proceed to grasp the totality of 
future events by extension, Edith Stein attains various objectives. 
First of all, the impossibility of founding psychology as an exact 
science in conformity with a scientif ic model bound up with 
physics, and secondly the impossibility of moving from a 
constitutive science to deduce its internal components and this in 
opposition, albeit not explicitly so, to Kant’s deduction and the 
connection between Kant’s position and the positivist mentality 
with its proclaimed scientism(6 ). One might say that as Kant 
thought that he could justify time and space by moving from 
arithmetic and geometry, in the same way psychology as an exact 
science could move from psychic causality and seek to trace this 

                                                           
(6) More part icularly, this object ion was level led against Münsterberg in 
Annex II:  “Münsterberg’s versuch der Begründung einer exakten 
Psychologie”. 
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causality in a deterministic manner in all l ived experiences, in 
association as in motivation; and from these causal connections 
it is held that one could recognize the entire structure of psychic 
life, reducing it to laws, so that it would become possible to 
construct a concrete psychology. 
 In this manner of proceeding there is present a double 
movement that sets out from the assumptions of a theory and then 
seek to justify this selfsame theory with elements that have been 
obtained within that theory, thus proposing a deductive extension 
to the whole of a rigidly structured ambit. As far as Edith Stein 
is concerned, it is not just a question of subtracting psychology 
and, more generally, the human sciences from the exemplarity of 
this model, but to confute the model also in relation to the 
natural sciences themselves; according to her, the diff iculty of 
exausting a search by imprisoning it in a theory should be made 
clear to the physicist by the very conflict of the theories. It is 
therefore essential to turn the inquiry attitude upside down and, 
rather than proceeding from the method to the structure of an 
object, one should allow the method to be indicated by the 
structure of the object. 
 Here we come face to face with a very clear delineation of 
phenomenological inquiry, which lets itself be guided by things – 
and therefore by the object – rather than by theory and therefore 
puts analysis in the place of deduction. Here we have a 
fundamental critique of the structures of Western thought, at 
least as it has become concretized in scientif ic inquiry and in the 
philosophies that move from above, von oben, a critique that in 
this specif ic sector was undoubtedly commenced by Husserl, but 
then continued by Edith Stein in a direction in which, even more 
strongly than in Husserl’s case, there is no separation of 
analysis, intuition and essential research. This leads to a reading 
of reality that grasps it in its totality, but this totality is not a 
circle that encloses everything, identifying a point of unitary 
theoretical force, as could be history, the economy, reason, the 
unconscious, but a totality that becomes delineated by expansion 
in a twofold direction of further delving and gradual definition 
from the part – analyzed ever more accurately and constituted by 
nature, by human beings, both as individuals and as community(7 ) 

                                                           
(7)  This is clearly brought out in some of her works, some of which have 
already been cited, from her dissertat ion on empathy r ight through to the 
text ent i t led “Über den Staat” and “Einführung in die Phi losophie”. 
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– to the whole that it reveals within itself and to which it refers 
in order to be comprehended. 
 In the series of these references nothing is either exhausted or 
concluded, the beyond to which each moment alludes cannot be 
theorized beforehand; it is not a question of dominating with 
thought in order to grasp and close, but rather patiently searching 
and following roads that lead afar. This is the new manner of 
proceeding that has left its imprint in twentieth-century 
philosophic search precisely thanks to the presence of 
phenomenological inquiry, to which Edith Stein made a valid 
contribution, attaining original results. 
 
 
IV. PHENOMENOLOGICAL DESCRIPTION OF THE SOUL AS COMMON 

TERRAIN FOR PSYCHOLOGY, A NTHROPOLOGICAL PHILOSOPHY AND 

M YSTICISM 
 
 Phenomenological analysis of the soul forms part of the 
essential description of the human being that Edith Stein had 
already delineated in her graduation dissertation dedicated to 
empathy, “Zum problem der Einfühlung”, and was further 
developed, as we have just seen, by means of inquiries that 
concentrically tend to delve further into the life of the psyche 
and of the spirit in “Psychology and the spiritual sciences. 
Contributions for a philosophic foundation”. Though the realities 
taken into consideration are the psyche and the spirit, Edith Stein 
is well aware that they are the object of inquiry of a number of 
disciplines that became delineated in the course of the nineteenth 
century, namely psychology and the sciences that concern 
themeselves with human spiritual productions, including – for 
example – historiography, cultural anthropology, law, sociology. 
All these are configured as partial searches that have their value, 
but have to be founded on an accurate examination of the 
signif icance of the human being that can be furnished only by 
philosophical inquiry or, better, phenomenological inquiry; the 
latter, in fact, tends to highlight what is essential in the 
examined phenomena and therefore what is essential in the life 
of the psyche and the spirit. 
 In this way one can understand the references to psychology 
as science that are to be found at the end of the comment made 
by Edith Stein on a work that would seem wholly extraneous to 
philosophical reasoning, being a work of mysticism, namely “Die 
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Seelenburg” (The Interior Castle) by Saint Theresa of Avila (8 ) 
and one can readily understand also the warning regarding the 
risk that psychology is running in describing psychic phenomena 
without making reference to the soul, that is to say, to a well 
configured structure that can be highlighted only by a serious 
philosophical inquiry. 
 What the text about Saint Theresa seeks to underscore is that 
it is not only philosophical search that can indicate a road for 
entering in interiority and understanding it, but this can be done 
also – and one might even say above all – along the road 
travelled and proposed by the mystics, and therefore by Saint 
Theresa. 
 Saint Theresa acts as a guide along a road from which she is 
seemingly far removed, a stranger, namely the road of an 
intellectual search, but what Edith Stein seeks to sustain is that 
there are many roads that can lead to truth, including also partial 
truth, like that relating to the structure of human interiority and 
its possible apertures (cfr. Ales Bello, 1999). 
 This approach is already present in her work “Endliches und 
Ewiges Sein” (Finite and Eternal Being)(9 ) and, more 
particularly, in the part dedicated to the Image of the Trinity in 
Creation. Analyzing the personal being of man, Edith Stein 
reproposed the results of her previous inquiries, underscoring 
that «man’s being is leiblich – seelich – geistig (corporeal, 
psychic, spiritual)» (p. 336). 
 We can take this f irst description as our essential guiding 
thread, trying to f ind further clarif ications in her texts. 
 We have already noted that, contrary to the tendency of 
psychological science to do without the soul, Edith Stein deemed 
it urgent that it should be taken into consideration. It is quite 
true that the term soul (Seele) is used in a f luctuating and not 
always univocal manner in her writings and creates some 
diff iculty of comprehension, but we shall see that her intentions 
are very clear. Indeed, in the aforementioned analyses it is said 
that the human being possesses psyche (Psyche) and spirit 
(Geist); now, the term Seele is sometimes referred to the union of 
psyche and spirit, at others only to one of these moments. This 
linguistic oscillation is justif ied by the fact that 

                                                           
(8) The essay was intended to consti tute an appendix to “Endl iches und 
ewiges Sein”. 
(9)  As regards the treatment of the soul, see also the fol lowing texts by 
Edith Stein: “Die ontische etc.” and “Einführung in die Phi losophie”. 
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phenomenological analyses tend to consider the soul not as a 
monolithic unit, but as a complex terrain of acts and operations 
that have also different qualities; some of these constitute the 
psyche, which has to be referred to everything that we find 
within ourselves by way of impulses, tendencies and spontaneous 
assumptions of position that cannot be eliminated, though they 
can eventually be controlled by a series of free and voluntary 
acts; since the latter enable us to take decisions, they have 
peculiar characteristics and therefore form part of a different 
sphere that is defined as spirit. The psychic and spiritual 
complex is different from corporeity (bodiliness) and, wanting to 
use a unitary term, can be called soul. 
 While the bodily and psychic spheres make us similar to the 
world of the higher animals, the spiritual sphere characterizes us 
in a peculiar manner and one can therefore understand the 
definition cited above, namely that «man’s being is leiblich, 
seelich, geistig», which seeks to tell us that our body is animated 
by a psyche and further enlivened by the spirit. This also 
justif ies the aff irmation that immediately follows the indicated 
definition: «Inasmuch as man’s soul is spirit, it rises above itself 
in his spiritual l ife», but even though man distinguishes himself 
from the animals, he is not a pure spirit, and therefore: «(...) 
man’s spirit is conditioned from above and below: it has its roots 
in his material structure, which it animates and forms, giving it 
its bodily form. The human person carries and comprises “his” 
body and “his” soul, but at the same time is carried and 
comprised within them. His spiritual l ife rises from a dark depth, 
like the f lame of a candle that shines forth, but is sustained by a 
material that of itself does not shine. It shines without being 
wholly light: the human spirit is visible of itself, but is not 
completely transparent; it is capable of il luminating other things, 
but not of perfectly penetrating them» (p. 337). 
 Given its intermediate nature, one might say in the wake of 
the humanist Pico della Mirandola that the human being has the 
possibility of elevating himself or regressing and it is his soul 
that decides which it is going to be. Continuing with her analysis 
of the soul, Edith Stein provides us with a very exhaustive 
description, indicating it as the “space” at the centre of the 
totality made up of body, psyche and spirit; consequently, it has 
a sensual aspect and acts in the body, a spiritual aspect that 
enables it to issue from within itself and establish an intelligent 
contact with the external world; but inasmuch as it is soul in the 
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strictest sense, it dwells within itself and the I dwells within it. 
The definition thus becomes larger and englobes a new element: 
the I, which can move freely within the soul, sometimes tending 
outwards, sometimes inwards. One can thus understand that, 
since the soul is a space and the I has this possibility of 
traversing it from the outside inwards or viceversa, the 
comparison with the interior castle is possible and even 
inevitable; it is a castle that comprises many dwellings (p. 344). 
The image proposed by Saint Theresa “il luminates” the essential 
description given on the philosophical level with a new light and 
it is therefore easy to establish a kind of circularity between the 
two moments. 
 Certainly, Saint Theresa was not interested in further 
philosophical delving, in analyzing the structure of the soul, the 
possibility of entering it and understanding it also by means of 
rational research, she simply described the experience of a 
calling: «(...) as the Lord calls the soul that has lost itself in the 
external world, attracts it increasingly to Himself, until He can 
unite Himself with it at its centre» (p. 344, note 33). But it does 
interest Edith Stein, because she never ceases to be a philosopher 
or to want to understand to what extent experience of the faith 
and even mystic experience can be instruments for understanding 
the human being. 
 We may therefore conclude by observing that the study of the 
soul, subtracted from the dominion of psychology and carried out 
on the phenomenological terrain, serves as an indispensable basis 
for returning to this selfsame psychology with greater insight for 
delineating a convincing philosophical anthropology and 
understanding the religious – and more particularly the mystic – 
experience lived by the soul. 
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I LINGUAGGI DELLA FENOMENOLOGIA  
IN BRUNO CALLIERI 
 
 

E. BORGNA 
 
 
 
I. A NTICHI MAESTRI 
 
 Cosa rappresenta per la psichiatria italiana l’opera sconfinata 
e prodigiosa di Bruno Callieri? Quali risonanze interiori induce 
in noi, quali trasformazioni nei modi di essere e di operare di 
ciascuno? 
 Sulla scia dei lavori di Ferdinando Barison, di Danilo 
Cargnello e di Enrico Morselli (i soli grandi maestri di 
psicopatologia che la psichiatria italiana abbia avuto), Bruno 
Callieri ha realizzato uno straordinario lavoro di ri-f lessione e di 
ri-scoperta degli orizzonti di senso di una psichiatria, come 
quella italiana, bloccata e inaridita negli schemi e negli artigli di 
una concezione biologistica della vita psichica e delle sue 
metamorfosi. 
 In questo panorama desertif icato, umanamente e 
culturalmente, il percorso umano e culturale di Bruno Callieri si 
è acceso e si è messo in cammino come una cometa luminosa: le 
sue parole hanno saputo risuonare inaudite, e le dilemmatiche 
aeree della psichiatria hanno potuto trovare in lui e nei suoi 
scritti la speranza, l’apertura di un riesame e di una rifondazione 
radicali. Di un riesame e di una rifondazione capaci di ripartire 
sempre di nuovo – immer wieder, dirà Rilke, ripeterà Husserl – 
dalla psicopatologia, che è l’anima ardente e inesauribile di ogni 
psichiatria. E di ri-andare dalla psicopatologia al pensiero degli 
“antichi maestri” (come ha chiamato i suoi maestri Thomas 
Bernhard): di ripercorrerne i confini tematici, di immergerli in 
contesti culturali personalissimi. E, ancora, di dilatarne 
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all’estremo la signif icazione scientif ica e f ilosofica, psicologica 
ed esistenziale. 
 
II. L A FILOSOFIA RIVIVE SEMPRE NELLA PSICHIATRIA 
 
 La conoscenza, in psichiatria, non è mai (solo) conoscenza 
razionale, ma è sempre e soprattutto conoscenza intuitiva 
(conoscenza meta-razionale): nel solco, del resto, 
dell’ insegnamento di Karl Jaspers, di Ludwig Binswanger, di V. 
E. von Gebsattel, di Eugène Minkowski. E, ancora, di Hubertus 
Tellenbach e di Kurt Schneider, che non ha mai smarrito le 
tracce del discorso f iammeggiante di Max Scheler. 
 Nel solco di questo insegnamento indimenticabile si è avviato 
e si è dipanato il sentiero della psichiatria di Bruno Callieri. In 
cui rivivono, del resto, non solo le voci del mondo tedesco, 
decisivo per Cargnello, per Barison, e anche per chi scrive, ma 
anche le acquisizioni del mondo anglosassone, olandese, 
francese: insieme alle sorgenti sconfinate della cultura classica, 
delle lingue e delle letterature, delle mitologie e delle immagini 
della Grecia e di Roma: in un confluire rigorosissimo e 
inconfondibile. 
 Come Callieri insegna, e come ha insegnato anche Hubertus 
Tellenbach, ogni psichiatria trova i propri fondamenti e le 
proprie radici in una determinata f ilosofia, e in una determinata 
Einstellung culturale, ideologica, ideale. Anche la psichiatria che 
si voglia assolutamente anti-f i losofica, anti-metafisica, ha in sé 
le voci e le categorie della f i losofia, della metafisica, della 
cultura (di una certa cultura). Anima e corpo, materia e spirito, 
l inguaggio e follia sono, senza eccezioni, creazioni del discorso 
millenario della f i losofia, così come lo sono tutte le opzioni 
epistemologiche, certo, ma anche esistenziali e umane, che vanno 
dallo spiritualismo più lieve e ispirato al materialismo e al 
riduzionismo più implacabile e disincantato. 
 Ma solo una psichiatria consapevole di questo debito 
irriducibile, di questa f il iazione indelebile e inesauribile è (può 
essere, può diventare) una psichiatria consapevole di sé: una 
psichiatria capace, cioè, di cogliere coraggiosamente e di 
ripensare radicalmente la propria problematicità: la propria 
signif icazione e (anche) i l imiti della propria signif icazione e 
delle proprie incrinature. 
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III. D ALLA TEORIA DELLA PSICHIATRIA ALLA PRATICA DELLA 
 PSICHIATRIA 
 
 Non vorrei ricostruire ora le sorgenti e gli sviluppi dell’opera 
di Bruno Callieri, ma vorrei indicare cosa egli rappresenta per 
ciascuno di noi: seguendo una volta di più i “sentieri interrotti” 
con cui si sono aperte queste mie rif lessioni. 
 Vorrei dire, intanto, l’abbagliante incisività stil istica di 
questi lavori, la loro trasparenza di l inguaggio, l’andamento 
piano e fermo (quasi manzoniano) con cui si addentrano e si 
inoltrano nelle regioni brucianti dell’esperienza psicopatologica. 
Lavori che anche per questa loro dote espressiva hanno potuto 
influenzare non solo gli indirizzi di psichiatria fenomenologica, 
cui Bruno Callieri è legato da aff inità elettive incancellabili, ma 
anche quelli di psichiatria clinica. Al di là delle infinite aree 
fenomenologiche di rif lessione e di vertiginoso approfondimento, 
infatti, ogni lavoro di Callieri si è nutrito, e si nutre, di una 
sterminata esperienza psicologica e umana, di un confronto 
inesauribile con i pazienti, con la loro sofferenza e le loro 
angosce, con le loro speranze e le loro disillusioni. 
 Non c’è rif lessione teorica, anche la più alta e la più 
sconvolgente, che non si accompagni alla rif lessione sulle sue 
conseguenze cliniche: e quell’alleanza fra teoria e prassi, che 
Hans-Georg Gadamer considera premessa essenziale ad ogni 
conoscenza autenticamente e radicalmente scientif ica, riemerge 
nei lavori di Bruno Callieri (nei più lontani come nei più recenti) 
come una cifra di smagliante concretezza e d’inconfondibile 
signif icato. 
 I territori clinici della psichiatria, i sentieri più problematici e 
camaleontici della psicopatologia, i percorsi friabili e necessari 
della cura vengono analizzati e descritti da Bruno Callieri 
muovendo sempre dall’ interiorità dei pazienti, dalla loro 
soggettività e dalla loro vita più intima, dalle f igure tumultuose e 
acquatiche dei loro sentimenti. Questo scaturire del suo discorso 
dalle falde più profonde e inquiete della vita delle emozioni 
spiega come i suoi lavori non siano incrinati dal passare del 
tempo, dal f iorire e dallo sfiorire delle mode. 
 Ogni sua rif lessione conserva intatta la tonalità 
inconfondibile dell’esistenza straziata e ferita: mai ghiacciata da 
quello sguardo distante, impassibile, che svuota e divora tanti 
(troppi) lavori in psichiatria. Cosa, questa, che non sarebbe stata 
possibile, non sarebbe stata immaginabile se non a partire da una 
capacità intensa e irrevocabile di ascoltare, di entrare in 
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relazione: di comprendere, jaspersianamente, non solo ogni 
paziente, ma ogni persona che abbia a rivolgerglisi, a chiedergli 
aiuto ma anche consiglio, nella vita professionale come nella vita 
quotidiana. Non c’è psichiatria se non nel gioco misterioso della 
simpatia scheleriana: della simpatia ed anche dell’antipatia, 
naturalmente, del f lusso e del rif lusso, dell’apertura e della 
chiusura come categorie al di fuori delle quali non si dà 
comprensione né cura. 
 Le aree sconfinate (i paesaggi dell’anima), in cui la 
psichiatria è immersa, ritornano nei lavori di Callieri come cifre 
ultime della vita emozionale (delle emozioni nel senso 
scheleriano), come figure psico(pato)logiche e insieme 
fenomenologiche, antropologiche ed esistenziali: la tristezza, la 
disperazione kierkegaardiana, l’attesa, l’angoscia heideggeriana 
ma anche l’ inquietudine agostiniana, la speranza e la perplessità, 
i laghi oscuri della solitudine, le increspature impalpabili della 
f iducia in senso binswangeriano. 
 Ma sono, questi, soltanto alcuni dei sentieri che si perdono 
nel bosco – Holz-wege, dice la parola scintil lante del più grande 
dei f i losofi del Novecento – che la psichiatria di Callieri ha 
ritrascritto nella loro essenza, nella loro modalità 
fondamentalmente umana: e nondimeno nelle infinite 
trasformazioni a cui esse danno vita in ciascuna esperienza 
psicopatologica e clinica, umana ed esistenziale: e nella loro 
storicità, nel loro vivere nel tempo, e nel loro f iorire e sfiorire. 
 
 

IV. L A NECESSITÀ DELLA EINSTELLUNG  FENOMENOLOGICA 
 
 La rif lessione critica di Callieri si è confrontata con altre 
regioni tematiche, come quella della morte e del morire, come 
quelle enigmatiche, insondabili, del tempo e dello spazio: del 
tempo e dello spazio intesi non, ovviamente, come categorie 
geometriche astratte, oggettive e scientif iche, ma come 
paradigmi esistenziali e soggettivi, come sorgenti originarie e 
vive dell’esperienza di ciascuno, come modi di essere-nel-mondo 
e di rinviare all’altro: all’altro che è in noi e che è di fronte a 
noi. 
 Si è confrontata, ancora, con i temi dello sguardo, del 
soggetto, del silenzio. E con il problema radicale, con la 
condicio sine qua non di ogni conoscenza, di ogni scienza umana 
e di ogni psichiatria che si voglia scienza umana, del mondo-
della-vita (della Lebenswelt) in senso husserliano. Ma, anche nel 
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confrontarsi con queste tematiche, con questi abissi della 
rif lessione filosofica e critica del Novecento, Callieri non è mai 
venuto meno al primato della clinica, al riferimento alla vita e 
alla realtà concreta della psichiatria: come ha dimostrato anche 
nell’omaggio a Kurt Schneider in Psychopathologie heute, del 
1962, calandosi in pagine indimenticabili nei grovigli infuocati, 
nella notte e nella nebbia della Wahnstimmung: dell’atmosfera 
delirante. 
 Certo, fronteggiare le dissolvenze, le immagini evanescenti e 
lampeggianti di queste esperienze che precedono il delirio è 
diff icile, è arrischiato, se non si ha una grande esperienza clinica 
e una radicale attitudine fenomenologica: che, nella rigorosa 
distinzione dei piani di conoscenza, si abbiano nondimeno a 
rispecchiare l’una nell’altra. Ma anche in questo caso Callieri è 
stato ed è maestro di misura e di rigore, di penetrazione e di 
chiarezza. 
 Ri-leggendo i suoi testi inesauribili di signif icati e di 
rimandi, e ri-f lettendo sulle loro costellazioni fenomenologiche, 
si avverte immediatamente la debolezza del linguaggio, delle 
forme di l inguaggio, della psichiatria clinica. E si avverte 
contemporaneamente la necessità del linguaggio della 
fenomenologia, della psichiatria fenomenologica, che (sola) 
consente di tematizzare gli slittamenti e gli ondeggiamenti del 
senso, l’ indicibilità e l’ inafferrabilità degli orizzonti semantici 
che si muovono (adombrandosi) nel cuore di ciascuna di queste 
esperienze psicopatologiche: così decisive e così emblematiche, 
così chiaroscurali nella loro estrema concretezza. 
 Senza il l inguaggio della fenomenologia nulla del nascere e 
del divenire di queste forme di esperienza, che Callieri ci 
descrive magistralmente, nulla potrebbe essere colto e, con le 
zattere fragili e incerte del nostro linguaggio (questa moneta 
consunta e sfigurata, secondo la parola inconfondibile di 
Nietzsche), nulla potrebbe essere compreso. 
 
 

V. COMPRENDERE VUOL DIRE COMPRENDERE METAFORE 
 
 Chiunque di noi abbia a leggere e a studiare i lavori di 
Callieri, non può non sentirsi toccato nel cuore e nella memoria, 
e non può restare insensibile all’ invito radicale a ri-conoscere il 
senso della sofferenza umana, a ri-vivere il senso della comune 
destinazione, che si delinea in ogni esperienza psicopatologica, 
in ogni esperienza psicotica in particolare. 
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 Ma questo non signif ica se non che ogni psichiatria autentica 
avviene nell’incontro fra paziente e medico, fra le soggettività 
dell’uno e dell’altro, nello spazio della intersoggettività che sta 
al fondo di ogni conoscere e di ogni agire medico. E proprio alle 
forme dell’ incontro (della Begegnung) che stanno a fondamento 
di ogni psicoterapia (come ha scritto splendidamente in uno dei 
suoi lavori più belli Ludwig Binswanger), proprio alle forme del 
dialogo tra l’ io e il tu (come ha insegnato Martin Buber) Callieri 
ha dedicato lavori di grande respiro umano e f ilosofico. 
 Non posso non dire, a questo proposito, come la sua 
inafferrabile sensibilità nello stabilire un dialogo creativo, un 
colloquio intimo e autentico con i pazienti, gli consenta di 
sfiorare sempre di nuovo, senza incrinature e senza incertezze, il 
volto lévinasiano dell’altro, i l suo sguardo e il suo viso (Ge-
sicht): sguardi di attesa o paura, smarrimento o passione, 
nostalgia o disperazione. 
 Chi sa leggere, sul f i lo impalpabile dell’ intuizione, le cifre 
segrete e nascoste del cuore stanco, del cuore malato, del suo 
battito impercettibile o travolgente, del suo pulsare sconvolgente 
o assorto, sa che questo è il solo (autentico) modo di fare 
psichiatria, di fare psicopatologia, di fare psicoterapia. E sa che 
queste cose possono essere descritte solo sul f i lo delle metafore: 
sul f i lo delle immagini che animano il nostro linguaggio e che 
richiedono di essere ascoltate e inseguite f ino al punto in cui 
rivelano molto del senso di ogni esperienza psicopatologica. 
 
VI. U NA CONCLUSIONE 
 

 Come non sottolineare, infine, la straordinaria capacità di 
Bruno Callieri nel cogliere immediatamente gli stati d’animo e le 
emozioni, le ansie e le inquietudini, le speranze e le nostalgie, e 
decifrandone i complessi l inguaggi del silenzio e della timidezza, 
della ritrosia e della tristezza? Il suo magistero culturale è 
magistero di vita; e le fondazioni scientif iche del suo discorso 
sono fondazioni etiche: le une implacabilmente intrecciate alle 
altre. 
 Ma non potrei concludere queste mie considerazioni sul 
pensiero e sullo stile, sulla passione della ricerca e sul rigore 
metodologico di Bruno Callieri, senza ricordare che i suoi lavori, 
le sue lezioni (anche in latino), le sue conferenze, gli infiniti 
convegni che egli ha moderato gli hanno consentito di formare 
una vera e propria scuola. Così, molti sono i suoi allievi: segnati, 
una volta per tutte, dal suo impegno culturale e dalla sua serietà, 



 
I linguaggi della fenomenologia in Bruno Callieri 

 55 

dalla sua assoluta dedizione ai pazienti e dalle ragioni del cuore 
che ispirano la sua vita. 
 Accostandosi ai modi di vivere la psichiatria di Bruno 
Callieri, ciascuno di noi non può non nutrire in sé sentimenti di 
riconoscenza e di stima infinite ed incancellabili. 
 
 

Prof. Eugenio Borgna 
Baluardo Quintino Sella, 10 
I-28100 Novara 
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 Un événement intellectuel assez silencieux s’est produit dans 
les premières décennies du XXème siècle, qui est peut-être pour 
nous, ou pour quelques-uns d’entre nous, l’événement le plus 
important dans l’histoire de la pensée philosophique 
contemporaine. Je dis “contemporaine”, car cet événement 
continue de se produire sous notre regard distrait, attiré tour à 
tour par les événements bien plus bruyants et visibles qui se sont 
produits depuis sur la scéne de l’esprit: à savoir, les drames et 
les tragédies idéologiques du siécle, les divers “dépassements”, 
logiques ou antilogiques mais en tous cas apodictiques, de la 
“métaphysique occidentale” (négociée en gros, pas au détail), 
puis les magies technologiques et la simulation spectaculaire de 
nos performances intellectuelles par les homuncules de la 
dernière génération robotique, avec la séduction faustienne qui 
en émane... 
 Plutôt que sous nos yeux, il continue de se produire en nous 
cet événement plus secret, qui pourtant a trouvé depuis 
longtemps son propre accés au langage philosophique. Cet 
événement est devenu une possibilité permanente: c’est la 
rébellion tacite à la “naturalisation” de notre esprit qui est en 
cours, elle aussi, depuis le début du siècle environ, qui a pris la 
forme initiale d’une re-fondation de la psychologie comme 
science empirique et exacte, et qui débouche aujourd’hui dans le 
fonctionnalisme de la psychologie cognitive. Cette rébellion, ou 
plus modestement cette résistance ou cette réserve, ne s’attaque 
aucunement à l’exigence, parfaitement légitime, qu’aucune limite 
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ne soit imposée à la recherche positive et empirique sur l’homme 
en tant qu’organisme biologique, dont les performances, 
inférieures et supérieures sans résidu, ont de toute évidence des 
réalisations correspondantes dans des états physiques de 
l’organisme. Et cela en dépit de la diff iculté d’identif ier 
conceptuellement une performance, une fonction ou un état dans 
l’ordre du psychique, en dépit aussi de la réponse qu’on voudra 
donner à la question de l’ indifférence relative de plusieurs 
réalisations physiques d’une même fonction (hardware d’une 
machine ou structure neurologique du cerveau), ou au contraire 
de la pertinence essentielle d’une certaine structure biologique à 
une fonction, mettons typiquement humaine. La résistance dont 
je parle se réfère plutôt à une attitude proprement philosophique, 
et notamment à une attitude plus ou moins consciemment 
dominée par une thèse d’univocité de l’être, et visant par 
conséquent à l’esquisse d’une théorie de ce qui existe 
véritablement et en dernière analyse, ou encore des réalités 
ultimes en termes desquelles tous les phénomènes devraient 
pouvoir être expliquées en principe. Pour le dire de manière plus 
simple, Socrate n’a jamais douté que sans un système d’os et de 
muscles et sans des événements y relatifs, se déroulant dans ce 
système, il lui serait impossible de se rendre au Tribunal 
d’Athènes; ce qui ne l’empêche pas de s’étonner qu’il y ait des 
philosophes qui prétendent expliquer son action dans les termes 
de ce système d’os et des muscles et des événement qui s’y 
passent. Frege n’a jamais douté, qu’on le sache au moins, que 
sans un cerveau un homme ne pourrait ni penser ni donc opérer 
de déductions; ce qui ne lui a aucunement empêché de regarder 
comme une confusion conceptuelle l’enterprise consistant à 
expliquer le concept de conséquence logique en termes d’une 
relation, soumise aux lois de la nature, entre deux états mentaux 
(et leurs réalisations cérébrales), plutôt qu’en termes de ce que 
nous entendons par ce concept, étant donné que nous entendons 
qu’une proposition en suit logiquement une autre si et seulement 
si elle ne peut pas être fausse alors que la première est vraie. 
L’acte de s’agenouiller a une certaine signif ication; personne ne 
doute qu’il serait impossible de l’accomplir sans disposer 
d’articulations bien fonctionnantes et sans avoir le système 
cérébral qui préside à la motricité en bon état; toutefois, i l ne 
vient à l’esprit de personne d’étudier la neurologie et la 
physiologie pour rendre raison de la signif ication personelle, 
religieuse et sociale de cet acte, et on aurait du mal à 
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comprendre, sur la base d’un exemple comme celui-ci, aussi bien 
une hypothèse philosophique de type moniste ou matérialiste que 
celle d’une interaction causale entre deux ordres cartésiens de 
réalité (comment doit-on entendre une relation causale entre la 
signif ication d’un acte et des événements d’ordre physique?). 
 Ces examples suff isent peut-être à mieux caractériser la 
réserve ou la résistance dont on a parlé à l’égard de la 
naturalisation de notre esprit – et surtout à nous garder de 
l’équivoque qu’il puisse s’agir d’une résistance inspirée par une 
philosophie dualiste, cartésienne, du corps et de l’esprit. Plus 
généralement, i l s’agit plutôt d’une attitude par excellence 
soucieuse de l’autonomie de tout domaine de recherche, et 
soucieuse du coup des distinctions conceptuelles qui président à 
la distinction des domaines de la recherche: ce qui veut dire 
aussi des distinctions entre les visées intentionnelles différentes 
(ce que nous entendons, que nous désirons vraiment étudier) et 
les différents styles d’expérience y relatifs. Résister à la 
naturalisation de l’esprit veut dire reconnaître un domaine 
d’expériences qui ne se prêtent pas à la conceptualisation propre 
aux sciences de la nature, cela à moins d’y perdre leur sens 
intentionnel, autrement dit le contenu de connaissance et de 
valeur qui leur est propre. 
 Après cette prémisse, on peut s’étonner qu’on qualif ie 
d’événement intellectuel si important la pensée philosophique 
visant à rendre raison de ce constat, et de cette exigence de 
fidélité aux horizons intentionnels d’un domaine d’expérience 
aussi vaste que l’est le monde de notre vie quotidienne? Cette 
pensée n’est f inalement que la phénoménologie. 
 Et pourtant, dès qu’on réfléchit sur ce vaste domaine et sur la 
masse ènorme de croyances, d’évaluations, de tonalités affectives 
et de conduites habituelles dont consiste notre experience 
quotidienne de ce que nous appelons la réalité, on se rend compte 
d’avoir atteint le dernier fondament de tout ce que notre science 
bâtit et de tout ce que notre sagesse peut ramener à la lumière: il 
n’y a absolument pas d’accès, par exemple, à ce qui est réel pour 
la physique moderne, sinon à partir d’une Ausschaltung, d’une 
mise hors circuit, des prédicats de signif ication, de valeur et 
d’usage des choses, ainsi que d’une relativisation au sujet de 
leurs qualités “secondes”, pour dire les choses brièvement. Il 
faut passer par la réalité “naïve” si l ’on veut accéder à la réalité 
de la théorie physique, tout comme le physicien doit passer par 
ce monde-ci, habité par nous tous, traverser nos rues et parfois 
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même nos bibliotèques (où d’autres savants étudient peut-être la 
signif ication anthropologique de l’acte de s’agenouiller), pour 
accéder à son laboratoire, où toute cette réalité trop humaine est 
f inalement mise entre parenthèses, du moins jusqu’au coucher du 
soleil et à l’heure de revenir chez soi, auprès de sa femme. 
 Dès lors, on comprend deux choses: premièrement, qu’en 
dépit de l’effort millénaire que les philosophes ont déployé pour 
assurer à l’épistémè un autre fondement que celui de la doxa, 
c’est a cette dernière qui revient le dernier mot quand il s’agit de 
comprendre le but, le sens, la visée intentionelle de l’attitude qui 
est propre au chercheur dans les domaines des sciences de la 
nature: à savoir, l ’attitude “naturaliste”, pour util iser la formule 
phénoménologique. Mais, deuxièmement, on comprend que la 
doxa n’est un tel terrain de sens pour toute activité humaine, y 
compris celle de la recherche scientif ique exacte, que dans la 
mesure où elle est véritablement réduite à l’Ur-doxa: c’est-à-dire 
aux fondements et aux limites de validité que toute position 
naïve trouve dans l’accomplissement actuel, vivant, de 
l’expérience correspondante. Pour le dire avec les mots plus 
clairs de Husserl: 
 
 «Le monde est ce qu’il est pour moi seulement où il atteint un 
sens et une validité vérifiée à partir de ma vie pure et propre».(1 )  
 
 Nous reviendrons sur le sens de cette qualif ication, “pure”. 
Mais f inalement, nous retrouvons non seulement une confiance 
nouvelle, mais également une méfiance ancienne à l’égard de la 
doxa, la juste méfiance du philosophe a l’égard du domaine 
inauthentique de l’opinion par ouï-dire, par assimilation 
automatique et irréfléchie de ce qui “va de soi”: et nous 
retrouvons la recherche de l’évidence autentique du voir, 
l ’exigence d’accomplir personnellement les vérif ications 
requises. Nous héritons par là l’exigence critique et je dirais 
plus, “ascétique” que le philosophe a toujours ressentie par 
rapport à la confiance naïve dans le sens commun, l ’exigence qui 
l’amène à prendre un recul par rapport à la positivité même de la 
vie, à “suspendre le jugement”. Mais surtout à suspendre 
l’adhésion vitale à ce “faire” qu’est toujours le vivre, le “faire 
expérience”: adhesion motivée en dernière analyse par l’ intérêt 
qu’on a à survivre. Est-il possible de se retirer du monde et des 
ses intérêt, tout en restant dans le monde? Au fond, c’est ce que 
                                                           
( 1 )  Husserl  E.:  “Postface aux Idées”. (1930), 12. 
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le philosophe a toujours fait. C’est là en tous cas l’effet de la 
“réduction phénoménologique”: on fait, mais en se regardant 
faire; on vit, mais en se regardant vivre, de manière détachée. On 
fait les mêmes choses qu’auparavant, mais de manière 
pratiquement désintéressée ou “pure”, non pas pour survivre mais 
seulement pour comprendre le sens immanent de ce qu’on fait. 
C’est là l’Umwertung, la conversion de valeur dont parle Husserl 
à propos de l’époché, et qui est au fond la condition primaire de 
cet événement de la pensée qui est contemporain dans la mesure 
où il se produit actuellement en nous – je veux parler de la 
résistance à la naturalisation de notre esprit. 
 Car cette naturalisation est une tendance immanente à la 
positivité même de la vie, et avec cette aff irmation, qui 
s’éclaircira par la suite, j ’en viens au point central de cette 
réflexion. Si la première chose que l’orientation 
phénoménologique de la pensée nous amène à comprendre (à 
savoir, que le monde de la doxa est bel et bien le terrain de sens 
des mondes de l’épistémè) si cette chose – donc – constitue une 
véritable rupture avec la tradition, en tous cas avec la tradition 
épistémologique rationaliste, en revanche la deuxième – 
l’exigence de remonter à l’Ur  de cette doxa – me paraît une 
aspiration profondément enracinée dans la pensée philosophique, 
celle du moins de matrice platonicienne et néo-platonicienne. 
Mais quel est le résultat de la combinaison de ces deux tenants 
principaux de la pensée phénoménologique? 
 Ce résultat est très surprenant, apte à susciter l’étonnement 
philosophique, peut-être même un léger sentiment de vertige. 
D’un côté, la remontée phénoménologique aux fondements vécus 
du “sens d’être” (Seinssinne) de tout ce qui est prétendument réel 
renouvelle, pour ainsi dire, le droit d’origine de toute 
philosophie première à penser l’être “du dedans” de notre propre 
vie. A le penser à partir de l’être qui est le nôtre, ou plus 
simplement à partir de notre immense savoir tacite de ce que 
c’est qu’être au monde. Cette remontée phénoménologique à 
l’être qu’est notre vie renouvelle, en d’autres termes, la racine 
“psychologique” – et, de ce fait, extrêmement fertile de 
connaissances vivantes et concrètes – de mainte grande 
métaphysique ancienne et moderne. Pourvu qu’on donne, bien 
entendu, le sens ancien au terme “psychologique”: celui d’une 
psychologie qui a été autrefois, de Platon à Leibniz à travers 
Plotin et Augustin, la source vivante de tout questionnement de 
l’être. 
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 Mais de l’autre côté, à la base de l’Ur-doxa, de la confiance 
naïve dans la réalité du monde qui nous entoure, le 
phénoménologue ne trouve d’autre fondement que l’expérience 
elle-même, et l’adhésion aux motivations perceptives, affectives, 
pratiques sur la base desquelles se constitue pour nous le monde 
commun que nous appelons réel ou vrai, en s’opposant à ce qui 
dans la poursuite de l’expérience s’avère il lusoire, faux, 
imaginaire. En d’autres mots ce n’est qu’en corrélation au réseau 
de dépendances et de motivations dont est tissée une vie, avec 
son corps propre occupant le centre d’un horizon intentionnel 
d’actions, d’affections et de perceptions, ce n’est qu’en 
corrélation à tout cela, que se constitue ce monde dans lequel 
nous nous trouvons dejà constitués: comme personnes empiriques 
parmi les autres, participant d’une réalité matérielle, animale, 
psychique et culturelle. 
 Mais ce qu’on vient de dire révèle une contingence radicale 
au sein même de l’origine, du fondement ultime de toute validité 
d’être du monde, une contingence qui est celle de la vie elle-
même. 
 Dès lors, nous accédons intuitivement aux déclinations 
possibles des apriori constitutifs du monde de la vie, aux 
variations, aux appauvrissements, mais aussi aux déchirements 
des réseaux motivationnels de l’existence, par où transparaît 
parfois un sentiment plus aigu du dramatique de la condition 
humaine. Nous sommes à même d’intuitionner une vie où l’Ur-
doxa, le sentiment ordinaire de la réalité qui est à la base du sens 
commun, serait absente ou radicalement différente, ou 
extrêmement appauvrie par rapport à la nôtre. Une telle vie, 
comportant une modification des styles d’expérience qui sont 
constitutifs de la realité, pourrait nous effrayer comme étrangère 
ou aliénée – elle exhibirait le visage énigmatique et inquiétant de 
la folie. Et pourtant ce qui distingue la normalité de ses 
déviations n’est rien que le fait d’être solidement accroché à ce 
monde commun, avec ses évidences empiriques, ses choses 
chargées de signif ications pratiques et fonctionnelles, ses 
royaumes de la nature et de la culture: bref, à ce monde 
constitué. Il n’y a pas d’autre fondement de la norme que les 
faits. 
 Si on accepte de se soumettre à la conversion déréalisante 
qu’est l’époché, ce retrait de l’adhésion vitale aux routines de 
notre participation à la vie dans ce monde, on ne peut que 
reconnaître que notre vie affective, perceptive et appétitive, 
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“avant” d’être une suite de phénomènes psychiques, est le mode 
qu’a le monde d’accéder à la concience et au langage; que notre 
vie est le seul mode de constitution de ce monde réel que nous 
présupposons donné, et dont les êtres humains font partie. Notre 
vie actuelle joue le double rôle d’une dimension empiriquement 
vérif iable de la réalité du monde (l’activité psychique), et d’une 
condition de sens de toute réalité empirique, y compris la nôtre, 
celle d’êtres humains. Dans sa spontanéité, pour ainsi dire, 
transcendentale, “antérieure” à toute objectivation et du coup à 
toute distinction entre la norme et la pathologie, cette vie 
n’appartient pas au monde, elle est “irréelle”, en tant que lieu de 
la constitution du monde et de notre personne en lui. 
 
 On voit bien que cette vie “d’avant” n’est pas ce qu’on entend 
normalement par “vie psychique”. Ce qu’on entend normalement 
est déjà le résultat d’une objectivation, d’une opération par 
laquelle ce qui est “originairement” un mode d’ouverture au 
monde devient une propriété ou une activité qu’on attribue à des 
étants, à des choses de ce monde. Mais on voit tout aussi bien 
qu’il s’agit toujours de la même vie: seulement, dans deux 
modalités de conscience différentes. 
 La modalité objectivante est celle qui nous est propre dans 
notre adhésion automatique aux actions et aux interactions de la 
vie pratique, aux intérêts, même cognitifs, qui la motivent. C’est 
ce que je voulais dire par l’aff irmation que la naturalisation de 
notre esprit est une tendance immanente à la positivité de la vie. 
Quelques exemples: je veux parler d’un problème urgent à 
quelq’un, mais je réalise qu’i l est dans un état dépressif, de sorte 
que ce n’est pas le cas de le faire, que le moment serait mal 
choisi. Je me sens fatiguée: ce n’est pas le monde qui est si terne 
et si opaque, il est ce qu’il est, c’est que j’ai tout simplement 
besoin d’un peu de repos. Il nous faut apprendre cette médiocre 
sagesse, cette sorte de modération ou sofrosune pour vivre parmi 
nos semblables. A un niveau plus élevé, nous pouvons 
développer la double compétence qui nous est nécessaire dans les 
rapports avec autrui: une sorte de fronesis, de sagesse ou de 
prudence pratique d’un côté, des véritables connaissances 
scientif ico-naturelles de l’autre côté. Je m’explique à l’aide 
d’une petite histoire. Roland Kuhn, psychiatre suisse et éleve de 
Binswanger, est d’abord mondialement connu pour un découverte 
qui a fait époque: à savoir, celle des antidépresseurs, qui ont 
supplanté l’électrochoc dans la thérapie de la dépression. En 
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1957 il entreprend la recherche expérimentale sur un nouveau 
groupe chimique, celui des tricycliques, qui l ’amène à 
l’ identif ication du Tofranil, la substance qui va révolutionner le 
traitement des dépressions. Cette substance reste à la base des 
antidépresseurs qu’on appelle “de première génération”. Depuis, 
les pharmacologistes ont pu isoler d’autres substances, 
indépendantes des tricycliques, qu’on appelle “de deuxième 
génération”: toutefois, leur eff icacité se mesure encore par 
rapport à celle du Tofranil, qui a donc fixé le standard du 
traitement pharmacologique correcte d’une classe de troubles 
psychiques aussi vaste que celle des “Vital-depressive 
Stimmungen”, des altérations dépressives de l’humeur vitale. 
 Mais si à la base de la découverte dont on vient de parler on 
trouve les études de Kuhn sur le fond biologique des états 
dépressifs et sur la structure chimique de la matière, 
l’application correcte du médicament relève d’une compétence 
d’un genre tout-à-fait différent: i l faut savoir identif ier le type 
d’expérience qui correspond apparemment à l’alteration 
biochimique attaquée par le médicament, et pour le faire il est 
nécessaire de se déplacer entièrement en dehors du langage de la 
chimie, de la biologie, et même de la psychologie en tant 
qu’étude des fonctions “psychiques” d’un organisme. Il faut 
accéder au monde quotidien du patient, où il n’est aucunement 
question de molécules, ni de réactions chimiques, ni même d’un 
cerveau qu’il peut parfaitement ignorer posséder, et où l’on 
rencontre plutôt des personnes, des objects d’intérêt quotidien, 
des travaux à faire, des décisions à prendre, de sujets de regret 
ou d’objets de désir, bref un monde de choses chargées de 
signif ications pratiques, fonctionnelles et axiologiques, qui 
baignent dans la sombre atmosphère typique du monde du 
déprimé (selon la signif ication du mot Stimmung, à la fois 
“disposition affective” et “ambiance, atmosphère” qui 
“s’accorde” avec cette disposition). Accéder à ce monde, comme 
on le fait d’ordinaire à travers la communication, pas 
exclusivement verbale, revient à “savoir” ce que c’est qu’être 
déprimé. Au fond, c’est la facilité relative qu’on a à comprendre 
ce type d’expérience qui fait du concept de Vital-depressive 
Stimmung un concept obscur du point de vue empirique et 
opérationnel: l ’évidence même et la fréquence des phénomènes, 
c’est-à-dire des manifestations, de l’être déprimé, fait en sorte 
que la notion correspondante appartient au savoir tacite, plus ou 
moins exercé, de tout un chacun: ou, comme le dirait 
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Wittgenstein, à la Volkspsychologie déposée dans le langage de 
tous les jours. C’est en tous cas la diff iculté à laquelle Kuhn lui-
même dut faire face, vis-à-vis des réactions sceptiques d’un 
collègue très réputé, qui rétorqua au psychiatre suisse que le 
concept de Vital-depressive Stimmung lui était peu clair et lui 
paraissait totalement inapproprié pour poser l’ indication d’un 
traitement. 
 
 «Je lui expliquai que le trouble dépressif de l’humeur vitale 
consistait en une fatigue, une difficulté de ressentir, un 
ralentissement de la pensée et une incapacité de se dècider et de 
s’intéresser à quoi que ce soit, de se réjouir, un sentiment de 
lourdeur, d’oppression, et de se trouver dans une impasse. (...) A 
mon avis, lui dis-je, i l s’agit de faits généralement bien connus, 
au sujet desquels il m’était apparu inconvenant de m’étendre 
dans ma publication. Mon contradicteur admit que tout ce que je 
venais de dire était au fond très clair. (...) Il est clair que j’avais 
pourtant commis une faute en admettant que tout le monde savait 
ce qu’était une “perturbation dépressive de l’humeur vitale”. 
Pendant plus de 30 ans j’ai cherché à corriger cette erreur, 
oralement et dans des publications, malheureusement avec un 
succès très relatif».(2 )  
 
 L’erreur de Roland Kuhn avait été probablement de 
présupposer une dose suff isante de “sagesse de vie” chez 
n’importe quel confrère de sa discipline, un présupposé qui ne 
paraît au fond pas si déraisonnable que cela, s’agissant de 
confrères de la profession médicale. Après tout, ne s’agit-il pas 
d’une profession qui depuis ses origines hippocratiques élève ses 
adeptes à aborder l’autre homme, l’homme malade, à la fois 
comme un individu unique qui tient de son démon sa propre vie 
et sa propre mort, et dont la maladie est toujours sa maladie à 
lui, et comme un composé organique d’éléments communs à la 
nature toute entière? Demander des critères opérationnels 
automatiques, comme ceux qui sont en vigueur dans les manuels 
de diagnostic psychiatrique contemporains, signif ie prôner la 
disparition du malade comme être unique, et de l’exercise relatif 

                                                           
( 2 )  Kuhn R.: “La contr ibut ion de R. Kuhn à la mise en évidence de la 
dimension esthétique de l ’expérience phénoménologique existentiel le en 
psychiatr ie cl inique”. Actes du col loque pour le 80i è me anniversaire de 
Roland Kuhn, 28-29 mars 1992, Münsterl ingen, pp. 2 e 3 (pro 
manuscripto). 
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de sagesse diagnostique “personnalisée” dans la rencontre avec 
le patient, nous dit Kuhn. 
 
 Ce n’est pourtant pas là le point essentiel de la petite histoire. 
Ce que la double compétence, humaine et biochimique, du 
psychiatre idéal nous montre, c’est le fait que le médecin adopte 
spontanément jusque dans sa pratique professionnelle soit l ’une 
soit l ’autre des deux perspectives sur l’homme: comme 
organisme et comme personne. Mais, si le psychiatre a développé 
et aff iné sa “sagesse” et sa “science” bien au-delà des 
connaissances moyennes du profane, ce n’est pas ce fait qui le 
distingue essentiellement de n’importe quel homme de bons sens. 
Nous passons tout, dans la vie quotidienne, et souvent plusieurs 
fois au cours d’une même journée, de l’attitude “personnaliste” à 
l’attitude “naturaliste” – pour le dire dans le langage de la 
phénoménologie. Une chose est de saisir sur le visage de notre 
enfant l’expression de la peur ou celle de l’enthousiasme, autre 
chose est de contrôler si les boutons de la varicelle ont 
entièrement disparu. “Personnaliste” ou “naturaliste” qu’elle soit 
à tel ou tel moment, notre attitude reste “naturelle”, c’est-à-dire 
engagée dans les routines de notre participation active ou passive 
à la vie qui s’y déroule, bref: prise dans le contexte des 
motivations qui régissent notre expérience de ce que nous 
appelons la réalité. 
 
 Mais ces modes de la connaissance psychologique, qui sont 
autant d’exemples de la modalité objectivante de la conscience, 
font partie de toute vie préoccupée de se conserver et de 
s’accroître, soumise aux besoins de survie et d’affirmation, ainsi 
qu’aux exigences du commerce avec autrui et aux règles sociales 
relatives, aux rapports de force et d’amour entre les individus. 
Bref: elles s’inscrivent dans l’horizon du souci, en tant que 
modalité affective fondamentale de l’être au monde, pour parler 
avec Heidegger. 
 Peut on s’arracher à l’horizon du souci et à la naturalisation, 
à l’objectivation de l’esprit qu’il implique? Le but de cette 
réflexion était simplement de montrer qu’une telle possibilité se 
joue, dans ce siècle, autour de ce savoir de nous-mêmes qui est 
devenu une sofrosune de plus en plus médiocre et une fronesis de 
moins en moins voyante, au fur et à mesure qu’a progressé la 
science naturelle, neurologique et biochimique du mental. Ces 
modalités du savoir de notre être restent dans le domaine positif  
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de l’attitude naturelle et délimitent le champ de la psychologie. 
Mais si i l y a un domaine qui se rapproche davantage de la 
sagesse cherchée par les philosophes, de la sofia, celui-ci se 
découvre, non pas dans l’adhesion à un être autre que le nôtre, 
nécessaire et absolu plutôt que contingent et relatif, mais dans 
une différente modalité de conscience de ces mêmes phénomènes 
qui font l’objet de la psychologie, au sens large et dans toutes les 
formes qu’on a évoquée. C’est pourquoi les aventures 
philosophiques plus passionantes de ce siècle, celles qui ont 
apporté plus de lumière sur les “Formes fondamentales de 
l’existence humaine” – pour citer le titre du chef d’oeuvre du 
psychiatre et philosophe suisse L. Binswanger – se sont produites 
dans un rapport intime avec la recherche dans les domaines de la 
psychologie. Et cela est vrai non seulement de Husserl, mais de 
nombreux autres philosophes qui ont débuté comme 
psychologues: de Jaspers à Pfaender à Scheler à Edith Stein et 
aux représentants de la psychiatrie phénoménologique. C’est en 
pensant à ces derniers que j’ai parlé, au début, du silencieux 
événement intellectuel du siècle. Lequel ne consiste pas 
tellement, à mon sens, dans les acquis que leur pensée a assuré à 
la psychiatrie, mais davantage dans la lumière qu’elle a projeté 
sur la philosophie. 
 Dès ses débuts pythagoriciens, la philosophie a toujours 
prétendu posséder une connaissance intime de tout ce qui 
menace, de l’ intérieur même de la vie de l’homme, son équilibre 
fragile et délicat. Le philosophe s’est souvent présenté à la fois 
comme un expert, et même comme un médecin, de l’esprit. 
Comme si, en quelque sorte, les mêmes forces qui le prônent à se 
détacher de l’attitude normale et naturelle de l’homme face à ce 
qu’il considère, sans trop de ploblèmes, être “la realité”, et à 
prendre un recul par rapport à cette attitude pour questionner les 
fondaments que ses croyances naïves ont dans sa propre 
existence, ces mêmes forces, dis-je, étaient aussi celles qui 
menacent de l’ intérieur de tout homme le “bons sens”, 
l ’ensemble de certitudes implicites et la confiance naïve en ce 
qu’il appelle “la realité”. Le philosophe – une certaine espèce de 
philosophe du moins – serait dès lors le plus “menacé” parmi les 
hommes “normaux”, et pour cette raison celui qui aime 
davantage la sagesse. 
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LA METAFORA COME INDICE ESISTENZIALE  
IN L. BINSWANGER 
 
 
B. M. D’IPPOLITO 
 
 
 
«O Dio, come si restringono mondo e cielo quando trema il 
nostro cuore stretto dall’ansia». 
 
 Questi due versi della “Natürliche Tochter” di Goethe, citati 
da Binswanger nel saggio “Der Mensch in der Psychiatrie” 
(1957, p. 25; 1992, p. 44)(1 ) possono condurre immediatamente al 
cuore della concezione binswangeriana, al punto d’incontro e 
d’intersezione tra le prospettive fenomenologiche – quella 
husserliana e quella heideggeriana – e ad una concezione più 
“sostanziale” del rapporto tra esistenza e mondo. Si potrebbe dire 
che Binswanger attraversa, esperendole concretamente f ino in 
fondo, nella lettura dei suoi “casi”, entrambe le istanze, in vista 
di un elemento che si annuncia in una dimensione più basilare. 
Noi vorremmo chiamarlo elemento cosmologico. 
 Nell’ ipotesi che guida il nostro itinerario, Binswanger sembra 
adoperare l’analisi fenomenologica e l’analisi esistenziale non 
come sonde che portano alla superficie frammenti di un terreno 
natale, secondo la metodica psicoanalitica, ma come saggi che 
mostrano la “profondità” nella superficie stessa(2 ). Il verso di 
Goethe, secondo Binswanger, «non va inteso come se il 
restringersi di mondo e cielo fosse una conseguenza o un effetto 
della paura intesa come esistenziale; piuttosto tale restringimento 
costituisce il tratto essenziale (Wesenbezug) dell’ansia, non 

                                                           
(1)  Da ora ci  r i fer iremo al la traduzione i tal iana (1992). Nel la “Natürl iche 
Tochter”, versi ci tat i  a p. 53. 
(2)  Per i l  rapporto “superf icie”-“profondità”, cfr. Husserl  E.:  “Die Krisis”, 
1954, pp. 121-122; tr .  i t . ,  p. 148. 
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altrimenti i l restringersi del cuore. All’opposto, è un tratto 
essenziale della gioia che in essa “si allarghi” i l cuore, così come 
mondo e cielo, o “si apra” il cuore, mentre nella tristezza “si 
chiude”» (1992, I c.). 
 La corrispondenza tra “mondo” e “cuore” può chiedere alla 
fenomenologia di essere letta secondo il concetto della 
“correlazione a priori”, per cui ogni vissuto, ogni senso “si 
danno” solo in quanto “si rendono visibili”, appaiono in una 
configurazione oggettiva, sicché nel fenomeno del cielo che si 
restringe si compie l’ansia del cuore. È fenomenologica la scelta 
di esplorare il contenuto esplicito, raff igurativo, del sogno o 
dell’ immagine poetica, rispetto alla decrittazione psicoanalitica, 
che ipotizza la necessità del salto dal luogo del visibile alla 
dimensione delle forze. Secondo Binswanger, Heidegger ci 
condurrebbe ben oltre, poiché nel suo concetto di esserci «viene 
alla luce nel modo più chiaro come l’esserci umano si mostra da 
se stesso, in altre parole come si esprime sul suo essere e nel far 
ciò si tiene aperto all’essere e “si tiene” nell’essere» (p. 45). Con 
Heidegger, pertanto, si chiama fenomenologico l’esistere stesso. 
Entra in gioco la valenza ontologica di quell’apparire che è 
immediatamente un esprimersi. 
 Ora Binswanger compie un passaggio ulteriore, elevando il 
l inguaggio, nella forma speciale della similitudine o della 
“metafora”, alla dimensione fondamentale di una nuova 
fenomenalità. Qui interviene una preziosa ambivalenza 
dell’ impostazione binswangeriana. Egli definisce la metafora 
come «la creatura più cara all’analisi esistenziale» (ibid.). 
Confrontando l’analisi esistenziale con l’analisi dei sogni e delle 
immagini poetiche segnate dalla similitudine, Binswanger fa 
emergere la portata cosmologica della sua visione. Egli scrive: 
«Il l inguaggio quotidiano possiede un sapere sorprendente di 
tutte le unità strutturali esistenziali formate da intonazione 
affettiva (Gestimmtheit) e mondo, e principalmente del mondo-
del-corpo-proprio (Leibwelt), in particolare nelle locuzioni che 
riguardano il cuore e il petto, ma anche la testa, la mano, le 
viscere (“viscere brucianti”). Il l inguaggio quotidiano è una 
miniera di scoperte anche per la psichiatria, in particolare anche 
per l’esplorazione del mondo degli schizofrenici. Accenno 
soltanto alle frequenti dichiarazioni su tensioni, blocchi, 
spostamenti, irrigidimenti del cervello o “nel cervello”, sul 
“polmone imputridito” e così via. In questo caso, naturalmente, 
non si tratta più soltanto di particolarità strutturali relative alla 
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tonalità affettiva, ma di trasformazioni dell’ intera struttura 
esistenziale, che toccano molto più in profondità» ( ibid.). 
Interpretando la corrispondenza tra “mondo” e “cuore” nel senso 
heideggeriano dell’essere-nel-mondo come intonazione affettiva, 
Binswanger enuncia il progetto di indagare «innanzi tutto il 
modo della “mondità” (Weltlichkeit), sia come modo di 
spazializzazione e di temporalizzazione sia, come la psichiatria 
doveva ancora imparare nel suo campo, nella sua “altezza” e 
nella sua “profondità”, pesantezza e leggerezza, calorosità o 
freddezza, nel pieno e nel vuoto, nell’ascendere e nel cadere» 
(pp. 42-44). 
 Come il mondo appare non attraverso la sussunzione di dati in 
categorie, bensì nella struttura della “mondità” intesa come un 
apriori esistenziale, così anche il corpo dell’uomo è assunto in 
una dimensione diversa rispetto alla f isiologia ed alla 
psicofisiologia. Scrive Binswanger: «Come non “c’è” la follia 
come tale, tanto meno “c’è” l’organismo o il cervello come tale, 
sciolto dal fondamento di essere dell’esserci umano e dalla sua 
coinonia o comunanza con il tutto delle possibilità di essere. Di 
conseguenza anche – come dice Heidegger – “il corpo dell’uomo 
è qualcosa di essenzialmente diverso da un organismo animale”» 
(p. 40). Letta fenomenologicamente, la corrispondenza di 
“mondo” e “cuore” annuncia un ordine di realtà sempre già 
perduto nell’attività categorizzante, del resto indispensabile, 
dell’oggettivazione scientif ica. Ma il senso pieno del discorso 
binswangeriano si fa luce in relazione ad un nesso più 
fondamentale, particolarmente elaborato nello scritto “Sogno ed 
esistenza”(3 ). Qui la corrispondenza goethiana, la correlazione 
husserliana e l’essere-nel-mondo di Heidegger restano in secondo 
piano rispetto al vero tema binswangeriano: la similitudine, che 
si àncora al fondo di quella che egli considera la «nostra comune 
patria spirituale, la lingua» (1989, p. 67). 
 Della similitudine, Binswanger studia la partizione 
fondamentale, cioè la polarità ascesa-caduta, che struttura la 
totalità del cosmo, saldando insieme la “forma” del mondo e il 
“contenuto” affettivo. Nella similitudine del “cadere” (dalle 
nuvole) e dell’ascendere (al settimo cielo), l ’alto e il basso del 
mondo formano un tutt’uno con la gioia e la delusione del cuore. 
Ma la similitudine, qui, non è metafora nel senso di una 
traslazione da un signif icato proprio ad uno soltanto ad esso 
associato. La notazione di Binswanger è fondamentale: «Quando 
                                                           
(3)  Ci r i fer iremo al la traduzione i tal iana (1989). 
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parliamo (...) di una torre alta o bassa, di un suono alto o basso, 
di una morale alta o bassa, di un alto coraggio o di un coraggio 
venuto meno, non operiamo mai una trasposizione linguistica da 
una qualsiasi di queste sfere dell’essere in un’altra. Si tratta 
piuttosto di una direzione generale di signif icato che si 
“suddivide” uniformemente tra le varie sfere regionali, che 
assume cioè, nell’ambito di queste sfere signif icati particolari 
(spaziale, acustico, spirituale, psichico e così via)» (p. 69). La 
similitudine è dunque l’elemento cosmologico della nostra 
ipotesi iniziale, che in ogni lingua lega l’elemento affettivo-
antropologico alla forma cosmica del mondo. Per questo motivo 
«il cadere, come del resto il suo opposto, l’ascendere, non 
possono più essere dedotti da altro: con essi tocchiamo 
veramente il fondo ontologico» (p. 70). 
 La fondamentalità di tale struttura si mostra nel suo costante 
fungere sia nell’uomo “sano” che nel “folle”, di cui Binswanger 
dà alcuni esempi: «Come, ad esempio, il mondo dell’esserci 
caratterizzato dalla mania di esaltazione è sconfinatamente 
ampio, leggero, sfuggente e volatile, roseo, limpido, luminoso e 
perciò il l imitatamente familiare – il chi di questo esserci è allo 
stesso modo leggero e sfuggente, non si può afferrare in nessun 
luogo, né “prendere” in parola o in altro modo. (...) L’esserci 
caratterizzato dalla mania di esaltazione si descrive volentieri 
come uccello che si leva alto nell’aria, che, come scrive una 
paziente “si fa scoppiare la ugola in un altissimo giubilo” o 
anche come “danza d’aurea stella”. (...) Si ha l’esperienza 
opposta se ci si dispone ad entrare in comunicazione esistenziale 
con l’esserci depressivo o atonico. Invece dell’uccello che si 
leva nell’aria giubilante, si trova qui l’uccello che cade giù 
morto dall’aria, l ’oscuro verme della terra, la buccia gettata via, 
dispersa, inutile; invece del volare, danzare o esultare, lo 
strisciare, anzi i l giacere qua e là in pezzi; invece della infinita 
vastità del mondo e del cielo, la buca, la tana sotterranea o la 
fossa dei rif iuti; invece di rosea trasparenza e luminosa 
colorazione, il buio monotono o il fango o il letale sporco, 
amorfo; invece dell’ i l l imitata f iducia, sconfinata “angoscia” o 
“nausea” (...) un esserci che-cade nel mondo come stretta buca, 
come tana o fossa dei rif iuti ed ivi penosamente striscia o giace» 
(1992, p. 43). In “Sogno ed esistenza”, Binswanger esamina 
esempi che sono sia sogni di pazienti che versi di poeti, nei quali 
è presente costantemente l’ immagine dello sparviero ferito, che 
cade giù morto; del nibbio che invola una colomba, e simili. Il 
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primato ontologico-cosmologico della similitudine signif ica che 
la struttura fondamentale e la lingua formano un’unica “patria 
spirituale”, ovvero un unico regno dei signif icati, che sono 
sempre materiati di affettività: «In fondo, perciò, l ’ immagine 
rallegrante e la gioia, l ’ immagine triste e la conseguente tristezza 
sono la stessa cosa, sono cioè l’espressione della stessa fase 
ascendente e poi discendente di un’onda» (1989, p. 77). Per tale 
motivo, non solo va riconosciuta «la stretta inerenza reciproca 
originaria di sentimento e immagine, di disposizione d’animo e 
realizzazione figurativa» (ibid.), ma ancora la materiale inerenza 
alla “patria linguistica”. 
 Il signif icato f ilosofico della concezione di Binswanger si 
manifesta nel modo più chiaro proprio nell’ambito 
dell’ interpretazione della “fenomenalità” nella sua intima natura. 
Ed è singolare che nel pensiero di Binswanger il sogno, la poesia 
e l’ immaginazione si nutrano dell’elemento fenomenale, anzi 
formino la f i l igrana stessa del fenomeno nel senso husserliano. È 
Husserl, infatti, a porre l’accento sulla tensione fenomeno-
oggetto come momento essenziale della coscienza, colta nel suo 
trascendere-verso. Il fenomeno è sempre in movimento verso la 
sua identità decentrata, differita nel fuoco dell’oggetto. La 
percezione contiene da un lato la realtà “materiale” del vissuto, 
con i suoi elementi affettivi e f igurali, dall’altro l’ inarrestabile 
movimento-mutamento della forma, guidato dall’invisibile 
“ulteriorità” dell’oggetto. In questa prospettiva, Binswanger 
sembra prendere le distanze sia da Heidegger che da Freud. È 
invero Heidegger a sottolineare il carattere “velare” del 
fenomeno: la fenomenologia si capovolge nel lavoro di 
dissolvimento del velamento fenomenico, in vista del senso 
dell’Essere (cfr Heidegger, p. 35; tr. it., p. 46). Il rapporto con 
Freud è più profondo e complesso di quanto possa sembrare. 
Binswanger compie la scelta di porre al centro dell’ impresa 
interpretativa il fenomeno nel suo contenuto visibile, 
nell’oggettività della raff igurazione, contro l’alterità e la natura 
meccanica dell’ inconscio freudiano. 
 Malgrado la sua lettura di Freud rechi ancora un’impronta 
meccanicistica, Binswanger rappresenta tuttavia un punto di 
riferimento decisivo per la comprensione del nucleo 
f ilosoficamente più valido dell’opera dell’analista, proprio nel 
momento in cui valorizza il fenomeno nel senso husserliano. Se 
infatti prendiamo in considerazione l’attacco che è oggi portato 
contro la psicoanalisi freudiana, potremo osservare come esso 
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coincida con una opposizione altrettanto decisa al valore 
fenomenologico in senso husserliano. L’impresa di aprire una 
nuova traccia alla fenomenologia si racchiude, per il f i losofo 
francese M. Henry, nella scelta di un radicamento autogeno della 
“fenomenalità”. La “fenomenologia materiale” riconosce 
l’essenza della fenomenalità in una sorta di autoctisi: 
l ’autoaffezione originaria, che si contrappone alla origine ek-
statica del fenomeno (Henry, 1990)(4 ). E, per colui che ha in vista 
la “riduzione radicale di ogni trascendenza” (p. 15), e si assegna 
il compito di designare la “sostanza fenomenologica invisibile” 
(p. 7), come fondamento di una teoria che affermi lo “statuto 
inestatico della vita” (p. 9), è quasi ovvio il ricorso alla 
dimensione sotterranea dell’ inconscio freudiano, qui e ora 
invocato come alleato naturale contro la visibilità del fenomeno 
husserliano. 
 Sotto questo aspetto, per Henry l’affermazione d’un inconscio 
riveste dunque una portata ontologica immensa: «essa pone che 
l’essenza originale dell’essere sfugga all’ambito della visibilità 
ove la cerca il pensiero, f i losofico e scientif ico, dalla Grecia in 
poi» (p. 7; 1985, p. 8). Nello stesso tempo, Henry nega l’assunto 
centrale di Freud, il fattore basilare dell’ intera sua impresa: 
l ’ interpretazione. Essa ignora, per Henry, il dislivello ontologico 
tra sogno e linguaggio. L’interpretazione del sogno si fonda sul 
racconto; e questo, linguisticamente e dunque categorialmente 
organizzato, è altra cosa dal sogno, appartiene ad una dimensione 
ontologica dotata di differente statuto (ibid., passim). Henry 
punta dunque ad interrompere il discorso di Freud nel luogo 
cruciale della sua condizione di possibilità: l ’ipotesi di 
traduzione dalla rappresentazione inconscia a quella cosciente, 
dal lavoro del sogno al fenomeno. Ora, proprio la concezione 
binswangeriana del sogno offre all’interpretazione la chiave 
ontologica della sua possibilità, insieme alla necessità della 
rilettura fenomenologica. L’unità “metaforica” della 
trascendenza intenzionale pone il mondo visibile tra sogno e 
veglia, l inguaggio onirico e poesia. La “patria spirituale” 
dell’uomo è un linguaggio che designa un ambito (milieu) di 
reciprocanza, di “riconoscimento”, che può ben essere la 

                                                           
(4)  “Phénoménologie matériel le”;  dove si parla di una «Archi-Présence en 
tant l ’Archi-Révélat ion s’accomplissant comme impression», mediante la 
quale «c’est l ’Etre lui-même qui est fondé» (p. 47), e si  r improvera a 
Husserl  di  non aver r isposto al la «question cruciale de la phénoménali té la 
plus originel le en tant que phénoménali té du consistant lui-même» (p. 44). 
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dimensione portante della “traducibilità” freudiana. Come anche 
Bachelard ha scoperto, il sogno è non tanto il lato notturno, 
quanto l’esperienza notturna (cfr. Bachelard, 1943, pp. 37 e 38), 
di cui è materiata interamente la stessa sfera della percezione, sì 
che si possa e debba accettare la “primitività del sogno” (ivi , 
p.119). Non meno del mondo di veglia, i l sogno appartiene al 
visibile: tanto che Bachelard e Binswanger trovano nella poesia 
la qualità fenomenale per eccellenza: l’unione intima di 
f iguralità e oniricità. Ed è signif icativo che Bachelard, nel 
momento in cui vuole sottolineare il suo passaggio da una 
psicoanalisi (del tutto originale) a ricerche ispirate alla 
fenomenologia, indichi i suoi testi con il titolo di “poetiche”. 
 Anche il mondo visibile è un mondo sognato: lo manifesta 
quel modo della percezione in cui l ’ovvietà stratificata si de-
forma per fare apparire un diverso modo di trascendere, come 
Bachelard mostra splendidamente nell’analisi della percezione-
immaginazione del fuoco: «Il fuoco è per l’uomo che lo 
contempla un esempio di subito divenire (...), i l fuoco suggerisce 
il desiderio di cambiare, di affrettare il tempo, di portare tutta la 
vita al suo termine, al suo oltre. Allora la rêverie (...) amplif ica 
il destino umano (...). L’essere incantato ascolta il richiamo del 
rogo. Per lui la distruzione è più di un cambiamento, è un 
rinnovamento» (1938, p. 35). 
 Il fuoco, sognato o percepito, esprime la verticalità, come 
l’acqua la profondità: Bachelard, come Binswanger, riconosce 
l’unità tra dimensione metaforica e struttura cosmologica. Ancor 
più decisivo è l’ innestarsi nel tronco ontologico alto-basso, 
ascesa-caduta, dell’elemento soggettivo, che ora perde la 
restrizione – ricevuta attraverso la scienza moderna – alla forma 
antropologica, oltreché a quell’organismo animale, da cui 
Heidegger ha essenzialmente distinto il corpo dell’uomo. Perché, 
osserva Binswanger, «il problema del “chi” della nostra presenza 
non può trovare una soluzione attraverso la singola forma che 
cade sotto i sensi, la quale rimane inessenziale» (1989, p. 71). Il 
soggetto del cadere e dello ascendere è “mille forme” (ibid.): 
nibbio, colomba, sparviero ferito. L’immagine-sentimento-parola 
veicola il dolore e la gioia, in un movimento comunicativo che ne 
rende partecipe l’ intera struttura cosmica. Perciò il corpo 
dell’uomo con i suoi processi f isici non è il luogo d’origine di 
una configurazione che servirebbe da modello alla fantasia 
poetica. Processi f isiologici o impulsi sessuali sono solo 
concretizzazioni secondarie rispetto alla struttura fondamentale, 
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a priori, dell’ascesa e della caduta. Secondo M. Foucault, 
sottraendo il sogno al nesso deterministico con l’assetto 
biologico delle pulsioni l ibidiche e riconducendolo all’asse 
ascesa-caduta, Binswanger sottolinea un momento di verticalità 
non soltanto spaziale, ma anche temporale, che consente 
l’ innesto del vissuto umano nella strutturazione ontologica 
dell’ immaginario (cfr. Foucault, pp. 9-128). 
 Da questo punto in poi l ’opposizione tra reale e immaginario 
va ripensata in vista di un’intersezione possibile. Foucault si 
riferisce signif icativamente ad una vicinanza, su questo punto, 
tra Binswanger e Bachelard: «Bachelard ha mille volte ragione 
quando fa vedere l’ immaginazione all’opera nell’ intimità stessa 
della percezione e il lavoro segreto che trasmuta l’oggetto 
percepito in oggetto contemplato. (...) Nessuno meglio di 
Bachelard ha colto lo sforzo dinamico dell’ immaginazione ed il 
carattere sempre vettoriale del suo movimento» (p. 116). Allo 
stesso modo, acuta è l’osservazione di Foucault quando avvicina 
i due autori nella comprensione del rapporto tra immagine ed 
espressione: «L’immagine è una modalità dell’espressione» e 
«L’espressione è linguaggio, opera d’arte, etica» (p. 126). Tra 
l’attività onirica, cui si accostano mito, religione e poesia, e 
l’etica, l’anello di congiunzione è l’indice di trascendenza, 
l ’annuncio di una struttura di mondo e di una iniziativa di 
comunicazione. 
 Per Binswanger, l ’ intenzionalità è un altro nome per la 
possibilità, e questa reca con sé un trascendere nel senso 
dell’etica. Perciò, accanto al verso di Goethe, Binswanger pone 
ora un verso di Sofocle. Nell’“Aiace”, Odisseo dice ad Atena: 
«Sebbene Aiace mi abbia in odio, io scorgo nella sua sorte, cioè 
nella sua follia, anche la mia (το εµον), null’altro che la mia, la 
nostra comune sorte, di essere uomini, ombre inconsistenti 
(εισολα)». Il “mio proprio” è anche la comune sorte, che viene 
vista mediante un trascendimento ben diverso dall’ intenzionare 
un oggetto (cfr. Binswanger, 1992, p. 36). Qui la possibilità in 
cui soltanto l’uomo è uomo, è l’essere esposto al “terribile”, la 
visione del nulla che assedia l’esistenza come potere di 
annichilimento, follia, ma anche apre la visione della coinonia, 
dell’esser-uomo come un esser-compagno dell’esistenza 
(Mitmensch). Per Binswanger, «vi sono tre modi in cui l ’esserci 
può esporsi al terribile: la visione d’essenza fenomenologica, che 
enuclea dal realismo della percezione la sua segreta e costitutiva 
fattura immaginaria; la visione poetica, che scopre l’apriori della 
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strutturazione cosmologica del senso; la foll ia , che chiude 
completamente l’esserci su se stesso» (ivi , p. 49). 
 Per tale modo, possiamo dire con Kierkegaard, «L’espressione 
etica corrispondente è chiuso» (p. 175). Ciò che Kierkegaard 
chiama il demoniaco si manifesta come un distogliere lo sguardo 
dalla coinonia, che subito decade in perdita della libertà: «Il 
demoniaco è la non libertà che vuole chiudersi in se stessa (...) 
La libertà è espansione (...) La libertà è sempre comunicante» 
( ibid.). Esso si manifesta e nella sfera psichica e in quella 
somatica e in quella spirituale: «Questo fenomeno si può 
osservare in tutte le sfere: si vede nell’ ipocondria, nei lunatici, si 
manifesta nelle passioni più alte quando in esse, per un malinteso 
profondo, introducono il sistema del silenzio. (...) Nella lingua 
comune c’è un’espressione molto signif icativa: si dice che un 
uomo non vuole spiccicare una parola. Ciò ch’è chiuso, è muto; 
la lingua, la parola è il rimedio che salva, è il rimedio contro la 
vuota astrazione della taciturnità» (p. 176). Sotto l’aspetto della 
temporalità, i l demoniaco è l’improvviso (p. 179)(5 ), la 
discontinuità: la parola e il discorso, per quanto siano brevi, 
hanno sempre una certa continuità; perciò, per quanto sia 
terribile, la parola conserva sempre la sua forza redentrice. 
Parola e tempo svelano qui la loro intimità: i l taciturno, come 
demoniaco, è non-libertà come tempo che si rompe, si richiude 
nella ripetitività dello stereotipo, nel blocco anche 
somaticamente realizzato. 
 
 «Al mio fianco, instancabile, aleggia il Demonio; 
 si muove intorno a me come un’aria impalpabile 
 io lo ingoio e lo sento bruciarmi i polmoni 
 e riempirli d’un desiderio eterno e colpevole. 
 Talvolta, conoscendo il mio amore per l’arte, 
 prende la forma della donna più seducente 
 e sotto mentite spoglie di bigotto 
 accosta le mie labbra a filtri infami. 
 Mi conduce così lontano da Dio 
 ansimante ed affranto in mezzo alle 

                                                           
(5) «Il  demoniaco è determinato come taciturnità quando si r i f lette sul 
contenuto, è determinato come improvviso quando si r i f lette sul tempo. Il  
taciturno si chiudeva sempre più sottraendosi al la comunicazione. Ma la 
comunicazione è l ’espressione del la continuità e la negazione del la 
continuità è l ’ improvviso. Rispetto al contenuto del la taciturnità, 
l ’ improvviso può signif icare i l  terr ibi le.» 
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 pianure della noia, profonde e deserte. 
 E getta nei miei occhi pieni di confusione 
 abiti macchiati, ferite aperte 
 e la macchina insanguinata della Distruzione!» 

(Baudelaire, “Les f leurs du mal”, I, p. 111; tr. dei versi mia) 
 
 Qui è innanzitutto da notare il tradursi del “terribile” nel 
contrasto f igurale dell’alato demone iniziale con l’“apparato” e il 
“macchinario” del verso conclusivo. Binswanger sembra dunque 
voler offrire alla rif lessione una volta di più la domanda su quale 
intrinseca legge regga la trasmutazione dell’elemento “volatile”, 
“aereo”, non-radicato, nella violenza imprigionante della 
macchina. Il demoniaco, si può ora dire, è l’esaltazione del 
soggettivo puro, che è destinato a “cadere” nella nuda 
oggettività. Il “deserto” è nella natura lo specchio della 
“taciturnità” del demoniaco: Baudelaire, evocando una 
dimensione allegorica (cfr. Starobinski, tr. it., pp. 55 e ss.) 
dell’essenza, fa bruciare la terra come i polmoni, alla f iamma 
d’un elemento spirituale e morale (“colpevole”). 
 Quest’ultimo ci riconduce all’ interpretazione filosofica del 
demoniaco: per Kierkegaard, infatti, «esso appartiene, in un 
certo modo, a tutte queste tre sfere, somatica, psichica e 
pneumatica» (p. 174). La chiarif icazione filosofica della 
“macchinazione”, ovvero della libertà stregata e catturata dal 
nulla, si trova ne “Il concetto dell’angoscia”, l ibro ispiratore, 
forse come nessun altro, di Binswanger. L’allegoria essenziale, 
che esprime il comune destino in corpo, psiche e spirito, si 
dispiega nella concezione filosofica della possibilità. Scrive 
Kierkegaard: «La possibilità della libertà non è poter scegliere il 
bene o il male (...): la possibilità è il potere. In un sistema logico 
è abbastanza facile dire che la possibilità trapassa nella realtà. 
Nella realtà questo non è così facile e occorre una 
determinazione intermedia. Questa determinazione è l’angoscia, 
la quale né spiega il salto qualitativo, né lo giustif ica eticamente. 
L’angoscia non è una determinazione della necessità, ma neanche 
della libertà; essa è una libertà vincolata, dove la libertà non è 
libera in se stessa ma vincolata, non nella necessità ma in se 
stessa» (p. 134). Si vuol dire qui che l’uomo non altra libertà 
conosce, se non una libertà “vincolata in se stessa”, che 
corrisponde al desiderio (per Baudelaire, colpevole) di realizzare 
la sintesi di f inito e infinito, eterno e tempo, corpo e spirito. 
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 L’angoscia esprime l’ introvabile punto d’inizio di quella 
sintesi incompiuta che l’esistere è: «L’angoscia si può 
paragonare alla vertigine. Chi volge gli occhi al fondo di un 
abisso, è preso dalla vertigine. Ma la causa non è meno nel suo 
occhio che nell’abisso: perché deve guardarvi. Così l’angoscia è 
la vertigine della libertà, che sorge mentre lo spirito sta per 
compiere la sintesi, e la libertà, guardando giù nella sua propria 
possibilità, non può andare» (p. 140). La possibilità come 
infinito potere è ancora indeterminata, e perciò irreale; in questo 
senso, non è ancora libertà. Nel f inito, invece, la possibilità è 
reale come libertà vincolata in se stessa; ma, nell’esistere, lo 
sguardo si volge irresistibilmente alla scaturigine della libertà 
come infinito potere. L’esistere, anzi, è questo sguardo 
sull’abisso che si alimenta alla fonte stregata del desiderio di se 
stesso. Senza questo sguardo, il f inito sarebbe una vita chiusa su 
se stessa: anche somaticamente diversa da quella umana; ma in 
un “batter d’occhio” (Oejeblik), nella rapidità d’uno sguardo, 
nella discontinuità temporale dell’attimo, si manifesta il 
demoniaco, fontale evento cui attingono insieme follia, poesia e 
pensiero. Kierkegaard vi legge l’origine del tempo storico: 
«succede con la temporalità proprio come con la sensualità; 
infatti, la temporalità sembra ancora più imperfetta, l ’“attimo” 
ancora più insignif icante dell’esistenza della natura che si tiene 
apparentemente sicura nel tempo. Eppure è proprio l’opposto, 
perché la sicurezza della natura risulta dal fatto che il tempo per 
essa non ha alcun signif icato. È anzitutto nell’“attimo” che 
comincia la storia» (p. 156). 
 L’attimo, come essenza estatica del tempo, si oppone al 
presente, perché «il presente non è il concetto del tempo, se non 
come infinitamente privo di contenuto, il che signif ica proprio lo 
svanire infinito» (p. 154). L’essenza umanizzante del tempo è 
dunque l’“attimo”; ma che cos’è veramente l’“attimo”? E la 
risposta di Kierkegaard ci riconduce sorprendentemente al nostro 
tema centrale: l ’“attimo” è una metafora: «Il termine con il quale 
indichiamo l’“attimo” (Oejeblik = batter di occhio) è 
un’espressione metaforica e perciò di uso non tanto facile. Però è 
una parola bella se si pensa bene al suo signif icato. Niente è così 
rapido come lo sguardo dell’occhio, eppure esso è 
commensurabile con il contenuto dell’eternità (...). Qualunque 
sia la spiegazione etimologica di questo termine, certamente esso 
è in rapporto con la determinazione dell’ invisibile; infatti, i l 
tempo e l’eternità furono concepiti in un modo ugualmente 
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astratto, poiché mancava il concetto della temporalità, e ciò si 
spiega per il fatto che mancava ai greci i l concetto dello spirito» 
(p. 155). Da questo punto di vista lo “spirito” è il “terribile”, i l 
demoniaco e l’angelico insieme: l’apparizione del numinoso, 
nello squarcio aperto in quella sintesi incompiuta che è l’esistere 
dell’uomo. Senza sintesi, vi sarebbe da un lato astrazione logica, 
nuda natura dall’altro; in entrambi i casi la nullità del 
signif icato, nullità della libertà. Ma la sintesi deve restare per 
essenza incompiuta, per l’ infinita lontananza dei suoi poli. Nella 
sua incompiutezza – pericolo essenziale – sta il signif icato 
dell’uomo; o, come è detto in Benjamin: «in un campo magnetico 
di correnti ed esplosioni micidiali, i l minuto e fragile corpo 
dell’uomo» (1977, p. 439; tr. it., p. 248). Questa “fragilità” non è 
un carattere di specie, ma l’espressione dell’ incompiutezza 
ontologica, della metafora essenziale, che si tende tra un 
presente come infinito svanire e il minaccioso, demoniaco potere 
della libertà. Forse il demoniaco, in quanto “taciturno” e 
“chiuso” può essere riconosciuto aff ine all’elemento che, nella 
melanconia, Starobinski indica come “saturnino”: ne è indizio 
signif icativo la presenza ispiratrice di Baudelaire nelle ricerche 
del f i losofo e dello psichiatra. Certamente i “pensatori del 
sogno” – come potremmo chiamare Binswanger, Bachelard, 
Starobinski, Foucault, perché colgono l’essenza dell’uomo 
nell’ immaginario – lasciano aperto il problema di pensare il 
confine, la linea invisibile oltre la quale la poesia, la “malinconia 
musicante” (cfr. Starobinski, p. 59) e la f i losofia si contraggono 
nel dolore e nella “macchina” distruttiva dell’oggettività.  
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SENSO E CRISI. 
APPUNTI SU “LA FINE DEL MONDO”  
IN BRUNO CALLIERI  
ED ERNESTO DE MARTINO 
 
 
F. LEONI 
 
 
 

a Bruno Call ier i ,  con molta st ima e molto affetto 
 

Ebbi l ’ impressione che la terra poggiasse sul 
campanile del la chiesa. (.. .) Poco prima mi 
sembrava di stare nel la tomba, e che qualcuno 
mi tenesse per i  capel l i .  Poco dopo si alzò 
anche mio fratel lo e mi disse che tanto fra 
cinquant’anni sarebbe f ini to tutto. I l  giorno 
dopo sul la salvietta vidi  disegnato i l  mondo con 
un’ala. Era un disegno strano e quando toccavo 
la salvietta sentivo come se i l  mondo andasse a 
bruciare; ero al lora costretto a pensare che i l  
mondo sarebbe andato in pezzi.. .  

 
I l  caso Mario,  in  Bruno Cal l ier i ,  

“Quando vince l ’ombra”,  pp. 114-115 
 
 
 

 Una fortunata coincidenza ha fatto sì che tornassero ad essere 
disponibili, nell’ultimo anno, “La f ine del mondo” (2002), ultima 
opera, incompiuta, di Ernesto De Martino, autentica summa del 
suo lavoro antropologico, e “Quando vince l’ombra” (2001), i l 
l ibro forse più importante di Bruno Callieri(1 ), in cui 
confluiscono una lunga esperienza clinica e una variegata, 
personalissima ricerca culturale, al l imite tra fenomenologia e 
                                                           
(1)  Per le ci tazioni ci  r i fer iremo a questi  due volumi. 
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psicopatologia. Un terzo libro, poi, “Medusa allo specchio”, 
dello stesso Callieri e dell’antropologa Laura Faranda, uscito nel 
medesimo lasso di tempo, sembra portare alla luce qualcosa dei 
motivi di aff inità che legano l’uno all’altro il progetto de “La 
f ine del mondo” e di “Quando vince l’ombra”, l ’opera di De 
Martino e quella di Callieri. 
 I due collaborarono, alla metà degli anni Cinquanta, si 
scambiarono lettere destinate a lasciare un segno importante nel 
lavoro dell’uno e dell’altro, ebbero numerosi colloqui in cui 
discussero delle rispettive discipline, dei rispettivi approcci 
metodologici, dei “casi” di cui ciascuno a suo modo si stava 
occupando. Tutto ruotava intorno alla comune preoccupazione, 
teorica e umana, d’intendere il senso dell’esperienza, o del 
delirio, o della f igura mitico-rituale, della “f ine del mondo”. Ma 
il rapporto, nel tempo, si allentò, e, di dilazione in dilazione, la 
morte prematura di De Martino troncò nel 1965 il corso di queste 
ricerche comuni. 
 Callieri, è ben noto, proseguì per altre vie il proprio lavoro 
clinico e teorico, sviluppando quelle che sarebbero via via 
diventate le tematiche più caratteristiche del suo percorso: 
l’esperienza di f ine del mondo, appunto, nella schizofrenia; ma 
anche la clinica e la psicopatologia della depersonalizzazione, la 
fenomenologia dei vissuti corporei, l ’analisi di alcune 
fondamentali disposizioni affettive come la perplessità o l’attesa, 
il coraggio o la vergogna, infine l’analisi antropologica della 
maschera. 
 Sicché, se, per certi versi, l ’ incontro con l’autore di “Sud e 
magia” e di “Morte e pianto rituale” fu un incontro mancato, un 
incontro troppo presto e troppo tragicamente interrotto, non così 
fu per l’ incontro con una disciplina, con una tematica destinate a 
crescere e ad approfondirsi nel tempo: sino ad esprimersi nel 
citato studio su “Medusa”, che ci riporta ai nostri giorni, al 
lavoro attuale di Callieri, al felice traguardo di questi suoi 
ottant’anni. 

 
 

 Ora, due cose mi paiono il luminate con singolare nettezza da 
questi intrecci e da queste coincidenze: due cose molto meno 
accidentali ed estrinseche della lieta occasione attraverso cui ci 
si fanno incontro. 
 Primo, l’ incontro, poco fa rievocato, tra due grandi 
personalità della cultura italiana, il confronto che in anni ormai 
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lontani li ha avvicinati, lo scambio per entrambi fecondo. 
Incontro che è poi la testimonianza, anche personale, anche 
biografica, dell’ intreccio di due discipline, di due metodi, di due 
mondi tanto diversi quanto bisognosi l’uno dell’altro: quello 
dell’antropologia, da allora frequentata con molto profitto dagli 
psicopatologi e psichiatri e psicoanalisti in molteplici direzioni 
(dall’etnologia alle scienze del mito, dall’antropologia del 
mondo antico all’histoire des mentalités, alla genealogia 
foucaultiana); e quello della psicopatologia, che l’antropologia a 
sua volta ha meditato traendone molte fruttuose ibridazioni. 
 L’altra circostanza, che, dicevo, viene così alla luce è invece 
di natura più propriamente teoretica. Diff icile, forse, darne conto 
in poche parole. Ha a che vedere, in ogni caso, con l’ intersezione 
tra i molteplici piani di discorso che Callieri e De Martino 
portano rispettivamente in dote al loro dialogo: antropologia e 
fenomenologia, psicopatologia fenomenologica e storicismo, 
neoidealismo crociano ed esistenzialismo, relativismo culturale e 
marxismo. Da una parte la duttile sensibilità antropologica ai 
modi molteplici della cultura umana, alle forme variegate 
dell’esperienza, agli innumerevoli condizionamenti circostanziali 
che essa subisce storicamente, geograficamente, biograficamente. 
Dall’altra, l ’ascetica aspirazione fenomenologica, e 
fenomenologico-psicopatologica, all’eidos, alla f igura essenziale 
del vissuto, al momento originario e fondativo, al nocciolo puro, 
nudo, dell’esperienza. Da una parte, anche, il regno sfrangiato 
dei signif icati; dall’altra l’ irruzione corrusca, perentoria, 
inabitabile del senso. 
 Le tensioni in campo, è chiaro, non sono di poco conto. 

 
 
 Quando incontra Bruno Callieri, grazie alla segnalazione 
dell’allora direttore della clinica psichiatrica universitaria di 
Roma, Mario Gozzano, Ernesto De Martino conosce molto di 
psicopatologia, meno di psicopatologia fenomenologica, molto 
poco di clinica psichiatrica. È interessato a vedere dei pazienti. 
Vuole parlare con loro e con chi si occupa di loro. 
 I casi che Callieri inizia a descrivere e a studiare in questo 
periodo, sull’onda del dialogo con De Martino, sono quelli 
trattati nelle due brevi monografie da lui dedicate all’argomento: 
“Alcuni aspetti metodologici e critici dell’esperienza 
schizofrenica di f ine del mondo”, testo scritto in collaborazione 
con Aldo Semerari e pubblicato nel 1954 nella Rassegna di studi 
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psichiatrici; e “Contributo allo studio psicopatologico 
dell’esperienza schizofrenica di f ine del mondo”, uscito nel 1955 
nell’Archivio di Psicologia, Neurologia e Psichiatria. (Entrambi 
gli articoli, rielaborati ed approfonditi, sono poi confluiti, nel 
1982, in “Quando vince l’ombra”.) 
 Per parte sua, De Martino progetta di scrivere un libro 
incentrato su questi stessi temi. Stando ad appunti ritrovati tra le 
sue carte da Riccardo Di Donato, e databili intorno al 1960 (se 
ne può leggere nel bel volume “La contraddizione felice”), De 
Martino pensava di pubblicare questo suo progetto nella “Serie di 
studi religiosi” dell’editore Einaudi, e di aff idare a Callieri la 
stesura di due dei sei capitoli previsti dal piano dell’opera. Ciò 
che, presumibilmente, ci è dato leggere oggi di quest’opera mai 
scritta, va rintracciato – per quanto possibile, e con tutte le 
cautele del caso – ne “La f ine del mondo”, i l testo che Clara 
Gallini pubblicò nel 1977 a partire dagli appunti, abbozzi, note 
di lettura e commenti che De Martino nei suoi ultimi anni di vita 
aveva via via accumulato in vista del progetto. 

 
 
 Nel suo tessuto onnivoro, labirintico, “La f ine del mondo” 
accoglie alcune pagine di diretto confronto con i lavori di 
Callieri. 
 Il paragrafo 26 consiste, ad esempio, in una nota di lettura 
dedicata al “Contributo allo studio psicopatologico 
dell’esperienza schizofrenica di f ine del mondo”: «Nel vissuto di 
f ine del mondo è “come se” il paziente diventasse consapevole 
dell’angoscia, che è il modo fondamentale della nostra esistenza» 
(Segue una lunga citazione dell’articolo di Callieri). «Questa 
ansia senza contenuto si carica di “intenzioni” di signif icato 
rivolte al mondo in cui i l paziente esiste: egli, che è puro 
esserci-nel-mondo, che è pura “deiezione” (Geworfenheit), sente 
il mondo come annullamento, cioè il mondo viene per lui a non 
più esistere; il nostro mondo, il mondo degli oggetti che ci 
circondano e che noi portiamo ogni giorno all’esistenza, “sta in 
bilico su un campanile”, perde il suo ordinato disporsi in un 
ordine di valori e di signif icati obiettivi. È allora terribilmente 
logico e comprensibile che le intenzioni di signif icato vengano a 
poggiare su complementi di signif icato abnormi: cioè, nel nostro 
caso, che gli oggetti e le persone dell’ambiente (il fratello, i l 
medico, il l ibro rosso, la carne e la tavola, l’armadio) si 
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carichino di signif icati inadeguati, rigidi, appesantiti da una 
tonalità affettiva equivoca» (p. 58). 
 Un secondo passo de “La f ine del mondo”, in cui i l lavoro di 
Callieri si fa interlocutore privilegiato della riflessione 
demartiniana, si trova al paragrafo 30, che riprende il 
“Contributo” già prima ricordato e che amplia d’altra parte il 
confronto, richiamando anche il testo dedicato ad “Alcuni aspetti 
metodologici e critici”: «Il vissuto di f ine del mondo appartiene 
classicamente (ma non esclusivamente) alle schizofrenie acute 
processuali, nella fase iniziale in cui i l soggetto è ancora capace 
di reagire in modo personale di fronte alla malattia insorgente. 
La malattia si annunzia dall’umore delirante (Wahnstimmung), e 
passa all’Erlebnis di f ine del mondo. “Il Dasein è strappato alla 
sua continuità storica e, non più fondato sul concreto io-qui-ora, 
è stranamente non sostanziale, fugace, sospeso, f luido”». 
 Dopo una breve digressione dedicata ai testi di Alfred Storch 
– che per i suoi studi sulle analogie tra esperienza schizofrenica 
ed esperienza cosiddetta primitiva diventa spesso, in queste 
pagine, un riferimento importante – il discorso riprende: 
«Altrove Callieri così sintetizza: “I l imiti tra Io e Mondo 
divengono indistinti e, ben lungi dalla relazione Io-Mondo 
dell’uomo primitivo, tutto assume un carattere estraneo, 
enigmatico, sinistro, rigido, in un incubo di incantesimo maligno, 
in una quarta dimensione diff icilmente rappresentabile o 
intuibile, in una cosiddetta atmosfera da Venerdì Santo.” Nella 
interpretazione fenomenologica, il Weltuntergangserlebnis è un 
modo di essere basico, cioè qualitativamente primario, 
ulteriormente inderivabile, strutturato come una totalità. È “una 
categoria, un esistenziale estremo”» (p. 73). 
 Citando ancora dal “Contributo”, così De Martino conclude il 
proprio confronto più diretto ed esplicito con Callieri: «A un 
polo l’autarchia suff iciente della ragione, la logica, 
l’autocontrollo, la sicurezza, l’ intimità; dall’altro, una situazione 
parimenti autentica, l’ambiguo, il paradossale, il precario, 
l ’ incerto, il non-familiare, il sinistro, i l crollo. Ad un estremo 
l’essere-nel-mondo, ben ordinato spazio-temporalmente, con 
signif icati univoci delle cose, che si dispongono, tranquille, in 
un ordine evidente e confortante; all’altro estremo, la 
concretizzazione psicologica dell’angoscia esistenziale, 
l ’ incontro con il nulla, dove niente ha più senso, perché tutto può 
avere un senso, scisso e fratturato, enigmatico e sconcertante, 
linguaggio cifrato di cui si è perduta la chiave, e, quindi, ultimo 
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sforzo della personalità naufragante, ultimo significato, 
espressione simbolica di uno degli atteggiamenti spirituali umani 
f i logeneticamente più antichi, quello escatologico della f ine 
cosmica, dello sprofondarsi del mondo» (ibid.). 
 

 
 Inutile, forse, almeno ai f ini di questo lavoro, moltiplicare gli 
esempi, i casi clinici, le interpretazioni che lungo tutto il primo e 
più ampio capitolo de “La f ine del mondo”, “Mundus”, si 
intrecciano intorno a questa tematica. Accanto alle pagine di 
Callieri, troviamo esempi e passi tratti da Karl Jaspers ed Erwin 
Straus, da Alfred Storch e Ludwig Binswanger; ma anche, 
muovendo in direzione di altre aree culturali, brani di Pierre 
Janet o Henry Ey o Gaston Ferdière; e, unico italiano oltre a 
Callieri, e fatta salva qualche scheggia di Giovanni Enrico 
Morselli, pagine di Danilo Cargnello, maestro di Callieri, 
pioniere italiano della psichiatria di impronta fenomenologico-
esistenziale (peraltro ricordato in questi passi demartiniani meno 
per individuarvi spunti positivi che per smarcarsene criticamente: 
con qualche asprezza e, forse, con qualche critica non del tutto 
giustif icata). 
 Chiediamoci, invece, che cosa propriamente De Martino 
cerchi lungo questo suo vasto, laborioso, insistente confronto con 
la psicopatologia, e che cosa vi trovi. 
 Per certi versi non è un mistero. Vi cerca, e vi trova, uno 
strumento “euristico”, come spesso ripete (p. 18), un campo di 
ricerca “preliminare” e privilegiato rispetto alla tematica per lui 
principale: quella, cioè, della f ine del mondo come figura mitica, 
come dinamica rituale, come espressione e preoccupazione 
pressoché universale della cultura umana. 
 Fin qui, tutto chiaro: «Nella prospettiva storico-culturale del 
tema della f ine del mondo e dell’escaton come salvezza occorre 
analizzare innanzitutto il f inire o crollare come rischio 
psicopatologico. Il documento psicopatologico della f ine e del 
crollo ritiene unicamente il valore metodologico di mettere a 
nudo tale rischio nella sua forma estrema ed esasperata, di guisa 
che meglio risaltino per forza di contrasto e per opposizione 
polare quelle reintegrazioni culturali, quei simboli variamente 
religiosi, che hanno combattuto questo rischio e che sia pure in 
modi estremamente mediati hanno ridischiuso il mondo 
signif icante e operabile» (p. 15). 
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 Meno chiaro, invece, almeno in prima battuta, il motivo per 
cui i l “documento psicopatologico”, come De Martino lo chiama 
più volte, possa aspirare ad assumere questo statuto esemplare, 
paradigmatico. Un lungo lavoro di scavo sarà necessario, credo, 
per venire in chiaro in proposito. 

 
 
 In una conversazione che ho avuto con lui un anno fa circa, 
Callieri si è espresso, a proposito della sua collaborazione con 
l’antropologo napoletano, in questi termini: «Ciò che De Martino 
si attendeva dall’ incontro con il mio lavoro, era il contributo 
della clinica: non aveva mai in effetti avuto a che fare con malati 
psichici, e la f ine del mondo di cui parlava era un costrutto 
teorico, una figura culturale, un’idea impregnata di storicismo». 
Il che è vero, a me sembra, almeno in due sensi: l ’uno più 
evidente, l’altro forse più nascosto. 
 Il senso più evidente è questo: l’antropologo culturale si 
aspettava dal fenomenologo la possibilità di toccare con mano, di 
incontrare leibhaft, come Husserl soleva dire, la “f ine del 
mondo”, non più come esangue “f igura culturale”, appunto, ma 
come bruciante esperienza vissuta. Più nel profondo, tuttavia, 
non è tanto o soltanto il contatto con la “cosa stessa”, con il 
“vissuto” che sta prima della teoria, prima delle incrostazioni del 
sapere, prima delle abitudini e degli automatismi culturali, ciò 
che De Martino cerca in questo suo corpo a corpo con la 
psicopatologia. E l’esperienza che spera di avvicinare nelle 
corsie degli ospedali psichiatrici romani non è solo un’esperienza 
più concreta di quella rintracciabile nel mito o nel rito, nella 
documentazione storica o nella testimonianza etnografica. È 
forse qualcosa che viene sì prima della cultura, e che sta fuori 
della cultura, ma in senso molto più radicale, e anche molto più 
tragico. Qualcosa che è non solo assenza della teoria, non solo 
sospensione delle abitudini del sapere e della polvere delle 
biblioteche, ma radicale epochè, radicale messa tra parentesi 
della cultura e della storia stesse, saisie dell’esperienza prima 
del rito e del mito, in una loro comune ed impregiudicata 
preistoria. Per dirla col lessico demartiniano, esperienza nuda, 
colta prima che si costituisca il mondo come mondo dell’uomo. 

 
 
 Mentre, infatti, la f igura mitica o rituale della f ine è carica 
per De Martino di elaborazione culturale e storica, ed è anzi essa 
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stessa il primo germe di storia e di cultura, la f ine come 
esperienza psicopatologica, l’apocalisse come tema delirante 
rappresenta una sorta di grado zero dell’esistenza e 
dell’esperienza (della “presenza”, egli dice con un termine 
chiave di tutta la sua ricerca (p. 66)). E questo perché della 
presenza essa incarna, esibisce, espone il carattere essenziale e 
costitutivo di rischio, di bilico, di azzardo (essa è la “materia” 
stessa, scrivono Clara Gallini e Marcello Massenzio nella loro 
nuova “Introduzione” a “La f ine del mondo”, «su cui si 
modellano le tecniche religiose di destorif icazione e di 
reintegrazione» (p. XVI)). 
 La f ine come esperienza psicopatologica è una figura – 
l’unica, peraltro, che De Martino voglia o possa proporre – della 
“nuda crisi”, del “nudo rischio” della presenza (p. 63). Crisi, 
rischio che certo anche il mito e il rito propongono e 
ripropongono. All’ interno, però, di una strategia di ripresa e di 
rilancio che, incentrandosi sulla forma della ripetizione (pp. 136, 
175, 219, 272, ma cfr. anche i manoscritti raccolti in “Storia e 
metastoria”), mette in scena la catastrofe, presenta 
periodicamente la possibilità della f ine, rappresenta ciclicamente 
l’eventualità dell’assenza. E, così facendo, freudianamente 
padroneggia il crollo, lo distanzia e lo fronteggia nella sua 
iterazione, traendo dalla f ine un inizio sempre nuovo. 
 L’esperienza psicopatologica, appunto, l’esperienza 
psicopatologica della f ine del mondo – e della f ine del soggetto: 
«il f irmamento crolla», scrive De Martino magnif icamente, 
«perché Atlante più non lo regge» (p. 60) – è invece occasione di 
una perfetta sospensione del vigere abituale, ovvio, inavvertito, 
di tutte quelle formazioni di senso, di mondo, di soggetto che 
l’esperienza attraversa e consolida e periodicamente riconsacra 
nel suo farsi “cultura”: nel suo muovere senza soluzioni di 
continuità, per De Martino, dal mondo magico dei suoi studi di 
gioventù al tempo del compiuto dispiegamento delle husserliane 
scienze europee (e del loro esito nichilistico, allora come oggi 
pienamente percepibile). 

 
 
 Il percorso lungo il quale De Martino incrocia gli scritti di 
Callieri parte da Jaspers e per più versi, come quello dello stesso 
Callieri, resta almeno a tratti consapevolmente jaspersiano. È 
allora dalla “Psicopatologia generale” di Jaspers che conviene 
trarre almeno qualche stralcio, relativo al carattere 
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“perturbante”, all’“unheimliches Gefühl der Veränderung”, egli 
dice, che annuncia talvolta la malattia, e che, anzi, è tra i 
prodromi più caratteristici, e più istruttivi per lo psicopatologo, 
dell’esperienza della f ine del mondo e in generale 
dell’esperienza schizofrenica acuta. 
 Sono pagine note, celeberrime anzi, queste che “La f ine del 
mondo” ripropone da Jaspers: «Affiorano nel malato anzitutto 
sensazioni, vissuti, Stimmungen, consapevolezze: “È accaduto 
qualche cosa, dimmi dunque che cosa”, diceva al marito una 
malata di Sandberg. E alla domanda di lui, che cosa era accaduto, 
l’ammalata congetturava: “Non lo so, ma c’è tuttavia qualche 
cosa”» (p. 20). E ancora, sempre nella traduzione di De Martino 
(solo lievemente differente da quella di R. Priori, da 
quarant’anni ormai corrente in Italia ma all’epoca non ancora 
disponibile): «Questa disposizione delirante senza contenuto 
determinato è assolutamente insopportabile: i malati soffrono 
terribilmente, e già l’ottenere una rappresentazione determinata 
costituisce come un sollievo. Sorge nel malato un sentimento di 
mancanza di sostegno e di insicurezza che lo sospinge in guisa 
istintiva a cercare un punto saldo, nel quale si possa sostenere ed 
aggrappare (...). L’improvvisa presa di coscienza di un chiaro 
sapere, sia questo in realtà vero o falso, possiede in sé già una 
eff icacia serenatrice» (ibid.). 
 Qualche parola ancora dal medesimo passo della 
“Psicopatologia generale”: «Sorgono quindi convinzioni di 
determinate persecuzioni, crimini mostruosi, accuse, ovvero in 
una direzione delirante opposta, di età dell’oro, eredità divine, 
santif icazioni e simili» (p. 21). 

 
 

 La malata di Sandberg con il suo drammatico appello – “è 
accaduto qualcosa, dimmi dunque che cosa” – tornerà più volte 
negli appunti di De Martino come nelle pagine di Callieri. 
Tornerà come il f i lo rosso dell’esperienza che va 
dall’ indeterminato al determinato, dal “qualcosa” al “che cosa”, 
dalla quodditas alla quidditas. Come il f i lo rosso, cioè, che 
collega, che accosta, che intreccia Wahnstimmung e 
Weltuntergangserlebnis, l ’esperienza del “qualcosa”, appunto, 
ancora perfettamente indeterminata, e l’esperienza del “che 
cosa”, determinata, definita, a suo modo cristallizzata. 
 Dal f luttuante spaesamento della Wahnstimmung alla nitida 
chiarezza del Weltuntergangserlebnis, ciò che è in gioco è per 
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certi versi – azzardiamo per ora questo primo passo – l’enigma 
stesso della costituzione del signif icato a partire da qualcosa 
d’altro dal signif icato, da qualcosa che sta “prima” del 
signif icato (De Martino, con un’espressione celebre, bersaglio di 
molti sospetti di metafisicismo, chiamava questo movimento 
costitutivo “ethos del trascendimento”, e ne faceva il tratto più 
essenziale della cultura umana, dell’umanità dell’uomo (§§ 381-
401)). 
 Ed è, in un certo senso, l’enigma della f i losofia, la sua 
domanda più diff icile e insidiosa, la quale anche, a suo modo, 
non fa che chiedere: c’è qualcosa, ma “che cosa” esattamente 
c’è? C’è qualcosa, ma che “signif ica” questo suo esserci? E come 
questo esserci e questo signif icare sono possibili? 

 
 

 La risposta dell’antropologo napoletano, stando alle note che 
ci è dato leggere ne “La f ine del mondo”, doveva passare 
attraverso un riesame ed una sintesi di posizioni prevalentemente 
bergsoniane e janetiane, e poi anche sartriane e merleaupontiane. 
È in sostanza dagli autori incontrati in gioventù, negli anni 
Trenta, che De Martino si attende la soluzione dell’enigma, in un 
sapiente montaggio di citazioni e di sviluppi che qui proverò 
soltanto a suggerire nel suo senso più generale. 
 Sotto il titolo redazionale “Bergson”, ad esempio, con 
riferimento al “Manuel de psycologie” di Paul Guillaume, si 
legge: «La percezione dell’oggetto come sollecitazione virtuale 
di atti familiari pronti a essere compiuti. Riconoscere un oggetto 
è sapersene servire. Perché questa sollecitazione virtuale si 
tramuti in atto occorre una direzione dell’attenzione, una 
attivazione di una funzione: la percezione, per diventare 
eff icace, deve essere inglobata in una condotta signif icativa, 
orientata: così, per esempio, la vista di una maniglia è un invito 
ad usarla, ma solo quando si ha l’ intenzione di aprire una porta. 
La percezione, nella maggior parte dei casi, è anticipazione 
sommaria dell’esperienza successiva più precisa, anticipazione 
che consente di reagire a tempo, di preparare un comportamento, 
di economizzare esperienze inutil i e di evitarne di nocive» (p. 
566). 
 E ancora, poco oltre: «Da Bergson, “E. C. [Évolution 
créatrice]”: La materia ha la proprietà più generale di essere 
estesa, di presentarsi come oggetti esteriori gli uni agli altri, e 
come oggetti nei quali le parti sono anch’esse esteriori le une 
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alle altre. Per la manipolazione attuale degli oggetti è necessario 
tenere l’oggetto in questione, o i suoi elementi, nei quali lo 
abbiamo risolto, come provvisoriamente definitivi, e di trattarli 
come se fossero unità assolute: solo così la manipolazione può 
avere luogo. La continuità dell’estensione materiale signif ica 
quindi soltanto la possibilità di non poter mai esaurire la 
discontinuità operativa che necessita all’azione in rapporto alla 
inesauribilità dei nostri bisogni e dei nostri interessi “presenti”, 
e delle prospettive attuali in continua riplasmazione» (ibid.). 

 
 

 Ciò che c’è, dunque, è ciò che serve. È ciò che di volta in 
volta serve, cioè ciò che si rivela sempre di nuovo nel luogo e 
nel tempo dell’azione, dell’uso, della prassi, ciò che risponde e 
corrisponde ad una mutevole, transitoria, instabile domanda 
pragmatica. Ed “esperienza” è, in generale, il gioco di questo 
rispondere e corrispondere, di questo rivelarsi in vista di un f ine, 
in unità con un fine, e anche, insieme, questo solidale oscurarsi, 
svanire, non-essere-più di ciò che non serve (di ciò che è servito 
poco fa, e che ora è entrato nel cono d’ombra di altre azioni, di 
altri usi, di altre prassi via via emerse in primo piano). 
 Ciò che c’è, in questa prima accezione, cui si faceva cenno 
poco fa, è il “signif icato”. La maniglia è tutt’uno con il 
signif icato dell’aprire la porta, suggerisce Bergson. Una volta 
aperta la porta, essa cade nel buio, e, in questo senso, non 
“signif ica” più, e anche, alla lettera, non “c’è” più. L’esperienza 
è il vuoto di questa attesa, il pieno di questo riempimento, e il 
vuoto di questa ricaduta di ciò che serve nell’ombra di un’altra 
attesa, e poi di un altro pieno. È il venire alla luce di ciò che 
serve, e insieme di colui i l quale si serve di ciò che serve. E 
anche il “loro” – tra debite virgolette, perché altri oggetti e altri 
soggetti, altri signif icati cioè, occuperanno ora la scena – 
congiunto tramontare. 
 Esperienza – tentiamo allora questo secondo passo – è il 
gioco ritmico del senso e del signif icato: del venire alla luce di 
un signif icato entro l’ indeterminata (rispetto al signif icato 
stesso) potenzialità del senso, e del tramontare di questa netta 
quanto transitoria determinazione di signif icato entro l’ intrico 
sempre ritornante del senso stesso. Anastrofe e catastrofe, dice 
anche, genialmente, De Martino (p. 637) mostrando, in un lampo, 
parentele segrete decisive. Anastrofe dell’esperienza dal senso al 
signif icato, in direzione cioè della cultura nel senso 



 
F. Leoni 

 90 

demartiniano; e catastrofe dell’esperienza come naufragio del 
signif icato nel senso, di cui reca traccia il crollo, i l 
Weltuntergangserlebnis, la “nuda crisi”, l ’esperienza pura. 

 
 

 Il signif icato oscilla allora intorno al (suo) nulla: intorno al 
nulla del suo senso. Husserl direbbe forse, nei suoi termini: i l 
signif icato, l’esperienza del signif icato, è il mobile equilibrio tra 
intenzione di signif icato e compimento di signif icato. 
Nell’ intenzione di aprire la porta, per riprendere l’esempio 
bergsoniano, mi si rivela il mondo nella prospettiva dell’aprire, e 
la maniglia come centro prospettico di quel mondo. Ecco la 
“presenza” concomitante, rispondente-corrispondente, della mia 
mano che la afferra e della maniglia che è afferrata. Ecco il 
compimento del signif icato e dunque il suo, il mio, il nostro 
adombrarci (la nostra petite mort, la nostra impercettibile crisi, 
assenza che sta al cuore della soddisfazione, del 
soddisfacimento, del Genuss dell’ intenzione: si leggano le pagine 
su Caillois, ne “La f ine del mondo”, e quelle sulla vergogna in 
“Storia e metastoria”). 
 “C’è” qualcosa, e qualcosa di determinato e significativo, e 
poi non “c’è” più. Ora c’è un altro “che” intorno a cui vibra 
l’azione. Sicché ciò che davvero “c’è”, in un secondo senso, 
diciamo così trascendentale, non è allora mai “questa cosa” di 
ora né “quella cosa” di allora, ma il “qualcosa” indeterminato del 
loro farsi “cosa” determinata, il puro e semplice movimento del 
vuoto e del pieno, del farsi-vuoto e del riempirsi. 
 C’è l’ intentio, direbbe forse Husserl molto semplicemente. 
Intentio che, tuttavia, non è ancora intenzione-di, non è ancora 
intenzione di un soggetto (genitivo soggettivo del “di”) né 
intenzione di un oggetto (genitivo oggettivo del “di”); e che, in 
quanto gioco del pieno e del vuoto, non è ancora in effetti 
intenzione piena né vuota, ma nuda kinesis dell’uno nell’altro. 
Pura apertura alla Erfüllung, potenza indecisa della Bedeutung, 
dunque vuoto, Leere, che per essere pronto ad ogni signif icato 
non ne ha alcuno. 

 
 

 Proprio a quest’atmosfera husserliana (il cui referente più 
proprio è costituito dalle “Lezioni sulla sintesi passiva”, e da 
poche pagine delle “Lezioni sulla coscienza interna del tempo”, 
oltre che, in un’atmosfera tanto più rarefatta e stil izzata, dalle 
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“Ricerche logiche”) si rifà Bruno Callieri nella sua analisi delle 
metamorfosi che l’esperienza del signif icato attraversa dalla 
Wahnstimmung al Weltuntergangserlebnis. 
 La prima mossa cui è dato assistere, nel capitolo di “Quando 
vince l’ombra” sulla “Disposizione d’animo al delirio” (vi si 
trovano ripresi i testi già citati degli anni Cinquanta), è infatti 
quella di porre da subito la questione del delirio nel quadro della 
questione fenomenologica della Sinngebung, della donazione di 
senso (p. 111). 
 Ritroviamo poi, qui, tante delle espressioni direttamente o 
indirettamente citate nelle pagine demartiniane de “La f ine del 
mondo”, e tanti degli stilemi del discorso jaspersiano, già 
ricordato a suo tempo, della “Psicopatologia generale”: «Questa 
generica disposizione d’animo, senza precisi contenuti, deve 
essere assolutamente insopportabile. Il soggetto ne è sconvolto, e 
già l’ottenere una determinata rappresentazione è come un 
sollievo e un alleggerimento (...). Quando ci sentiamo ansiosi e 
perplessi, l ’ improvvisa consapevolezza, sia essa vera o falsa, ha 
già un effetto tranquill izzante. Massima è l’avversione di fronte 
a un pericolo determinato» (p. 93). 
 Ma ecco anche che Callieri, nel dare a Jaspers ciò che è di 
Jaspers, anche se ne smarca e se ne allontana: «Jaspers parla di 
una Wahnstimmung “senza precisi contenuti”, di contenuti 
f luenti, imprecisati. Qui sorge una diff icoltà derivante dal fatto 
che, per me, la coscienza è sempre intenzionale, e che, quindi, la 
presenza di questi contenuti imprecisati e vaghi ci deve far 
pensare ad uno stato particolare, per esempio oniroide, oppure, 
se non si può ammettere l’esistenza di questo stato, ci deve 
indurre a superare la definizione jaspersiana dell’ambito del 
pensiero stesso, e che cioè “ogni pensare è pensare di 
signif icati”» (p. 94). 
 Prosegue quindi Callieri, oltre Jaspers, riandando appunto 
implicitamente a Husserl: «Nell’ individuo che presenta una 
Wahnstimmung siamo sempre di fronte ad una coscienza di 
signif icato: potremmo dire che si tratta di una semplice 
“intenzione di signif icato” senza “compimento di signif icato”, e 
che, quindi, per questo sembra indeterminata, f luttuante, vaga» 
( ibid.). E qualche pagina oltre: «È proprio in questa diffusione 
abnorme, aspecif icità e genericità dell’ intenzione di signif icato 
che risiede la caratteristica strutturale più importante della 
Wahnstimmung. Ciò determina una trasformazione, una 
sfocatezza ed un capovolgimento del signif icato di tutto quel che 
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ci circonda: l’esperienza del mondo si carica di rapporti 
potenziali multipli, contrastanti, equivoci (...). Nella 
Wahnstimmung tutto il percepito e il percipiendo ha perduto il 
suo signif icato abituale e non ha ricevuto nessun altro signif icato 
che possa, sia pure transitoriamente, sostituirlo» (pp. 98 e 99). 

 
 

 È allora fenomenologicamente scorretta, e fuorviante, mi 
pare, una curiosa formulazione demartiniana che si trova nelle 
pagine f inali de “La f ine del mondo” (e che, sfortunatamente, 
non è stata portata a termine e a maggior chiarezza dall’autore 
stesso): «La distinzione jaspersiana tra Wahnstimmng e 
Wahnwahrnehmung (...), tra oscura coscienza di un mutamento 
catastrofico e percezione che un dato evento ha un signif icato di 
catastrofe, va interpretata alla luce di queste considerazioni: è 
relativamente secondario che il malato dica “c’è qualcosa di 
mutato, qualche cosa che ha enorme importanza per me ma non 
so precisamente di che cosa si tratti”, oppure che dica: “Entrai in 
un caffè e vi erano tre tavole bianche: mi parve che potessero 
signif icare la f ine del mondo”» (pp. 632 e 633). 
 Il rapporto che lega le due diverse epifanie, la loro genealogia 
comune, appare infatti tanto più nettamente e precisamente, 
quanto più netta e precisa è l’articolazione e la comprensione 
delle loro differenze (nota Callieri: «Sembra possibile dedurre, 
anche da questo caso, che nella Wahnstimmung siano già 
contenuti i presupposti strutturali più importanti dell’esperienza 
di f ine del mondo» (p. 109); e rileva d’altra parte lo stesso De 
Martino, in un laconico quanto pregnante frammento: «Il 
rapporto tra Wahnstimmung e percezione delirante: importanza 
del passaggio dall’una all’altra. Il “c’è qualcosa” si trasforma nel 
conato di determinare la cosa che c’è» (p. 25)). 
 Prima del Weltuntergangserlebnis, dunque, c’è la 
Wahnstimmung. Ma questo “prima”, già tante volte comparso 
come incidentalmente sulla scena del discorso, va ora chiarito e 
inteso sino in fondo. Perché esso non ha valore meramente 
cronologico, non dice semplicemente che “prima” il decorso di 
una certa f igura psicopatologica attraversa una certa fase, “più 
tardi” un’altra, “poi” un’altra ancora. Piuttosto, questo “prima” è 
quel “prima” del signif icato, cioè quel prima dell’esperienza 
costituita, quel prima della cultura o del rito o del mito come 
momenti istituiti anziché istituenti e istitutivi, di cui tutta “La 
f ine del mondo” è in cerca, ed a cui del resto tanta parte della 
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psicopatologia di Callieri allude (il “non avere signif icato” come 
nudo luogo del senso, cioè come inabitabile, puro, indeciso 
poter-signif icare). 
 E se la “f ine” del mondo è una figura o un signif icato della 
catastrofe, quindi è già un “che” di determinato, è già una 
rassicurante determinazione dell’ indeterminato, è allora soltanto 
il “f inire” del mondo a racchiudere e a custodire sino in fondo 
l’esperienza del terrif icante e del perturbante. È il “f inire” del 
signif icato, cui si sottrae anche la f isionomia dell’apocalissi, 
l ’esperienza cui spetta la consistenza della perfetta sospensione, 
dell’epochè radicale, della “nuda crisi” demartiniana. 
 (Ed è in questo senso, forse, che Callieri può dire appunto che 
il dissolversi della Sinngebung, nell’atmosfera delirante di f ine 
del mondo, «non equivale ad un “essersi-già-dissolto”, ma ad uno 
“star-dissolvendosi”» (p. 109); e che De Martino può osservare 
per parte sua, con un’espressione su cui torna spessissimo, e su 
cui a nostra volta dovremo rif lettere, che «il vissuto di f ine del 
mondo oscilla fra il “troppo” e il “troppo poco” di semanticità» 
(p. 59)). 

 
 

 Se così è, tuttavia, il confronto con l’esperienza 
psicopatologica assume una valenza tutt’altro che semplicemente 
“euristica”. Ciò intorno a cui si aggirano queste labirintiche 
pagine demartiniane – quantitativamente sproporzionate rispetto 
alla loro dichiarata valenza “introduttiva”, e qualitativamente in 
tensione con molte altre pagine, evidentemente non ancora 
il luminate a fondo dall’elaborazione di questi spunti – è allora 
qualcosa di più. 
 È, provo a dire così, la questione stessa del senso: del senso 
come momento non intenzionale del signif icato, come luogo 
preumano e premondano del signif icato. È la questione del senso, 
ciò di cui la catastrofe, che è sempre catastrofe del signif icato, 
parla nella sua lingua inevitabilmente cifrata, obliqua, bastarda 
(nel senso del “Timeo” platonico, riletto recentemente da Rocco 
Ronchi). Ed è anche, e perciò, la questione, immensa, della 
natura. 

 
 

 È l’“Epilogo”, dunque, del l ibro incompiuto di De Martino ad 
offrire in abbozzo, al paragrafo 351, una sorta di distil lato 
dell’ idea di natura – e, indirettamente, di senso – all’opera più o 
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meno nascostamente in tutta questa sua ricerca. E che questa 
natura non sia davvero altro che il senso stesso – che sempre 
vige, e soltanto vige, nella cultura senza essere cultura, nel 
signif icato senza essere signif icato – è forse quanto testimonia la 
caratterizzazione che De Martino ne dà. Non tanto un “attimo 
felice”, d’origine rousseauiana o goetheana, di l ieta pienezza, 
quanto un eccesso o un difetto, o meglio un eccesso e un difetto 
insieme, “troppo e troppo poco” di “semanticità”, egli dice. 
 «La natura – si legge ne “La f ine del mondo” – è l’orizzonte 
che segnala la inesauribilità della valorizzazione della vita 
secondo un progetto comunitario dell’util izzabile; in questo 
senso sta sempre “al di là” della progettazione util izzante, 
manifestandosi come resistenza, come materia, come esteriorità 
di per sé cospirante contro l’uomo. Ma al tempo stesso, la natura 
è ciò che di essa sta “dentro” la progettazione util izzante, e cioè 
come orizzonte di util izzazioni possibili. (...) Questo “al di là” e 
questo “dentro” sono correlativi e inscindibili, in quanto l’al di 
là si configura dentro una particolare progettazione di cui si 
dispone e che si può mettere concretamente in opera, e non mai 
appare “in sé”(...)» (p. 646). 

 
 

 La natura, così si potrebbe dire, è l’escluso. Ed 
eminentemente “escluso” è il mondo del senso rispetto a quello 
del signif icato, quello dello spaesamento della Wahnstimmung 
rispetto a quello del signif icato, fosse anche il signif icato della 
f ine: mondo del senso che è piuttosto antimondo e contromondo, 
Gegenwelt (p. 48), la cui consistenza è quella, dice De Martino 
(nella scia di Alfred Storch, da cui riprende l’espressione), del 
“non plasmato”, del “non vissuto”, del “fuori della vita”, del 
“rimasto-escluso”. 
 Ma la natura o il senso sono, più precisamente, l’escluso 
dell’ incluso (sono cioè l’escluso del signif icato, l’escluso 
dell’util izzabile, dice De Martino). Natura e senso sono allora 
sempre anche inclusi come esclusi, e non esclusi semplicemente 
(«la natura appare sempre nella cultura», si legge infatti poco 
dopo (p. 647)). Natura e senso sono ciò che, rispetto all’ incluso, 
cioè rispetto al signif icato e all’util izzabile, appare come 
margine o come resto, come escluso sempre di nuovo da 
escludere, dunque come mancanza, dunque come povertà, 
dunque, dice De Martino, come “troppo poco”. E natura e senso 
sono poi, anche e perciò, l ’eccesso di ciò che non eccede, il 
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costitutivo “troppo” del “troppo poco”. Perché l’escluso è 
appunto incluso nell’ incluso (anche se vi è incluso soltanto come 
escluso); sicché rispetto all’ incluso l’escluso è, appunto, nella 
sua costitutiva pochezza, già sempre di troppo, già sempre 
eccedente. 
 “Natura”, “senso”, queste parole non dicono allora altro che il 
movimento di questa dialettica inestricabile, non dicono se non 
la vita di ciò che è altrimenti votato alla morte, e che anzi è, 
semplicemente, la morte: il “signif icato”. È forse questa 
l’esperienza nuda, indicibile e perciò sempre e ovunque detta, da 
cui la psicopatologia è come abitata e stregata. E verso cui essa, 
nei momenti più alti, fa segno enigmaticamente, perentoriamente, 
a chi abbia occhi per vedere e orecchi per ascoltare. 
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UNA INCURSIONE LETTERARIA  
E ANTROPOLOGICA  
NEL MONDO DELLA MANIA. 
“GIORNI FELICI” DI SAMUEL BECKETT 
 
 
C. F. MUSCATELLO, P. SCUDELLARI 
 
 
 
 
 
 
 In un vecchio lavoro (Muscatello, 1981) uno di noi 
sottolineava come l’Io, a seconda delle strategie difensive che 
util izza nei confronti di realtà interne dolorose e intollerabili, 
possa andare incontro a due diversi destini: da una parte la via 
del pensiero autentico e creativo, o pensiero simbolico, dall’altra 
la via del pensiero inautentico, quello che Bion definisce “non-
pensiero” (1973) e Heidegger chiama “chiacchera” (1927), nel 
quale è facile ravvisare l’ inconcludente affastellarsi di vuoti 
stereotipi. 
 Questi due diversi destini del pensiero, emergenti con diverse 
sfumature anche nel linguaggio della quotidianità, vengono 
segnalati così dalle parole di Bion: «I pensieri, se pensati, 
conducono alla salute mentale, se non pensati danno inizio al 
disturbo psichico». 
 In un articolo intitolato “Metafora e menzogna”, Weinrich 
(1976) tenta di dimostrare l’ intrinseca innocenza del linguaggio e 
scrive: «Gli uomini usano la lingua per il bene e per il male... ma 
non c’è inganno nel linguaggio». 
 Vogliamo invece chiederci: c’è qualcosa all’ interno della 
lingua che svela il cattivo (menzognero) uso che se ne fa? Ci 
sentiamo di rispondere di sì. 
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 Esiste un linguaggio sano, che si dimostra tale in quanto 
capace di edif icare nuovi mondi simbolici che allargano 
creativamente le frontiere dell’Io. Tale curvatura simbolica, 
propria del pensiero maturo (ipotetico-progettuale), ha il suo 
fulcro dinamico nelle operazioni di travestimento metaforico 
dell’“oggetto” d’angoscia e da tutte quelle elaborazioni 
“trasformative” (Bion) che si sviluppano lungo l’asse di creative 
analogie, definite dalla Segal (1966) “equazioni simboliche”. 
 In questo caso l’“oggetto” d’angoscia, che per la scuola 
kleiniana è rappresentato emblematicamente dal dolore 
intollerabile per la perdita del primo oggetto d’amore, il seno 
materno (Klein, 1952), viene ad essere metabolizzato all’ interno 
di una sequenza di trasferimenti di “senso”, di rimandi analogici 
(di equazioni simboliche appunto), grazie alle quali si trasforma 
in oggetto simbolico riparatore (Muscatello et al., 1981). Siamo 
di fronte ai cosiddetti “oggetti transizionali”, secondo la felice 
dizione di Winnicott. 
 In questa prospettiva potremmo interpretare il pensiero 
simbolico come la facoltà di costruire “oggetti transizionali” 
interni collocati in una catena infinita di rimandi analogici, 
attraverso i quali transita il “senso” delle cose dolorosamente 
perdute. 
 Esiste d’altro canto un linguaggio quotidiano malato, già 
votato alla psicosi, che, nel suo tendere all’accelerazione 
incoercibile, alla stereotipia, alla frammentazione divagante e 
inconcludente, in definitiva alla desimbolizzazione, denuncia il 
suo essere prigioniero della menzogna. Un tale linguaggio 
rappresenta il frutto corrotto di un massiccio e sistematico uso 
della “negazione” del dolore. Qui usiamo negazione nel senso 
“forte” del termine (Verwerfung), quello util izzato da Freud 
(1894) per definire il “rigetto totale” dell’evento angoscioso, 
come «se all’Io tale rappresentazione non fosse mai pervenuta». 
 Con la strategia della negazione, altrimenti detta da Winnicott 
“difesa maniacale”, l ’“oggetto” d’angoscia, (l’assenza, la 
perdita, la morte...), come fosse colpito da un interdetto, viene 
posto sotto sequestro cautelativo e mantenuto in uno stato di 
“animazione sospesa” (Winnicott, 1975), che gli conserva intatta 
l’originaria carica dirompente. Ciò che rende particolarmente 
insidiosa questa strategia è il fatto che l’oggetto “sequestrato” 
viene immediatamente sottratto ad ogni manipolazione 
sostitutiva, trasformativa e simbolica. 
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 Vengono così ad essere drammaticamente sbarrate le vie 
maestre del “senso” perché l’“oggetto” negato, relitto di 
angoscia allo stato puro, a cui è stato rif iutato persino il nome 
perché mai ha ricevuto il battesimo del simbolico, questo relitto 
inerte e “insensato” che non può né inviare né ricevere rimandi 
analogici, non solo non trova posto nella sequenza metabolica 
dei simboli, ma intacca il funzionamento stesso della catena 
simbolica. Come dire: mette letteralmente il pensiero “in folle”. 
 Ciò avviene con gravi conseguenze che si evidenziano 
precocemente sia nel linguaggio che nel comportamento 
espressivo. 
 Winnicott (1975) così ne riassume le conseguenze: 
 1) negazione della realtà interna; 
 2) fuga dalla realtà interna verso la realtà esterna (espressa 
anche come incapacità di dare alla realtà il suo pieno 
signif icato); 
 3) negazione delle sensazioni di depressione, pesantezza e 
tristezza con sensazioni specif icamente opposte, quali la 
leggerezza, l’euforia, l ’esaltazione, l’eccitamento, ecc. 
 È come dire che si è entrati nel territorio psicopatologico 
della mania. Non a caso Winnicott indica come segno 
inequivocabile dell’avvenuta negazione quello stato di 
esaltazione, di eccitamento e di euforia che precocemente tenta 
di colmare il vuoto di “senso” che va instaurandosi nel soggetto, 
un vuoto che rappresenta il momento germinativo del vissuto 
maniacale. Winnicott scrive: «Clinicamente non è tanto il 
diniego che vediamo, quanto l’esaltazione a questo collegata, 
oppure un senso di irrealtà riguardo la realtà esterna, o ancora un 
disinteresse per le cose serie». 
 
 
 È in questa luce che abbiamo voluto leggere alcune opere 
teatrali di Samuel Beckett, le cui creature ci sono apparse  
rappresentazioni geniali e realistiche del mondo maniacale. Lo 
sguardo di Beckett scavalca l’aspetto fenomenico-descrittivo, 
come pure ogni prospettiva psicodinamica: tramite l’artefatto 
scenico, la rappresentazione diventa essa stessa 
un’impareggiabile messa a nudo della struttura del mondo 
maniacale. 
 Non si può non riconoscere nelle larvali forme di vita evocate 
da Beckett espressioni estreme di un’esistenza inautentica e 
malata. Non si tratta tanto di definire quanto di psicopatologico 
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si possa cogliere nei personaggi, ma piuttosto di evidenziare in 
essi quella “lacuna”, quella “carenza” dell’essere che ne fanno 
dei prototipi di “esistenze mancate”, secondo l’ impareggiabile 
dizione di Binswanger (1956) riferita all’esistenza psicotica. 
 La “strategia della negazione” (quale peculiare modalità 
difensiva) si è rivelata la chiave per penetrare in questo mondo 
di ottimisti cronici, perennemente impegnati in un’estenuante 
opera di negazione del dolore e della morte. 
 Nell’opera teatrale di Beckett “Giorni felici” (1961) è 
possibile analizzare le il lusorie strategie dell’ottimismo in 
relazione al vissuto negato di angoscia. Dolore e mistif icazione 
sono posti sullo stesso piano e diventano entrambi direttamente 
accessibili. È possibile così scoprire il trucco dell’euforia poiché 
nei personaggi di “Giorni felici” tutto si svolge 
contemporaneamente sotto i nostri occhi. 
 Se il l inguaggio mente, nello stesso momento un’altra 
categoria dell’esistere sa comunicare la verità, come in Winnie 
(la protagonista di “Giorni felici”), che proclama la sua felicità 
semisepolta in una «distesa d’erba inaridita sotto un sole 
cocente». 
 Analizzando i vari l ivelli di inautenticità e autoinganno che 
attraversano i personaggi di Beckett, cogliamo il momento in cui, 
come scrive Bion, «i pensieri non sono pensati» e le parole si 
moltiplicano insensatamente per colmare il vuoto della morte e 
del nulla. Attraverso il personaggio di Winnie riesce inoltre 
possibile collegare la banale inautenticità del l inguaggio 
quotidiano con l’emergenza di una vera e propria patologia 
maniacale. 
 Nei monologhi di Winnie abbiamo potuto cogliere la presenza 
di tutti quei fenomeni linguistici degradati, che proprio dalla 
strategia della negazione prendono origine e vanno 
sviluppandosi. In essi possiamo intravedere caratteristiche 
maniacali di desimbolizzazione diffusa: accelerazione 
incoercibile, impoverimento della struttura linguistica, 
associazioni per assonanza, tendenza a un linguaggio iconico, 
tutti elementi che abbassano il l ivello simbolico della 
comunicazione fino alla frammentazione e alla polverizzazione 
del senso. 
 Per quanto riguarda la psicomotricità, i l penetrante sguardo di 
Beckett è andato ben al di là della fenomenologia clinico-
descrittiva, rivelando il rapporto congelato e statico della 
psicomotricità maniacale col suo proprio spazio. Laddove alcuni 



 
Una incursione letteraria e antropologica nel mondo della mania 

 101 

fenomenologi hanno visto la spazialità maniacale dilatata e senza 
confini, lo sguardo di Beckett ne coglie la struttura sottostante, 
soffocante e claustrofobica in quanto amputata di una 
qualsivoglia direzionalità. 
 Beckett sembra addirittura enunciare una formula: quanto più 
le parole si avviano all’accelerazione e alla desimbolizzazione, 
tanto più lo spazio concesso a questa psicomotricità afinalistica 
si riduce fino a diventare uno stretto involucro dell’ immobilità. 
 La condizione di Winnie e Willie, protagonisti di “Giorni 
felici”, ha una connotazione spaziale immediatamente 
angosciosa: seminterrati in un monticello, i due personaggi 
peraltro non sembrano soffrire di questa singolare collocazione; 
l’hanno accettata come se fosse naturale, e parlano anzi del loro 
“buco” come se fosse un habitat normale per un essere umano. 
 
 «Dammi retta, Willie, – dice Winnie – ti fa male restare lì 
sdraiato in questo sole d’inferno. Torna nel tuo buco. Su, 
muoviti, Will ie. Bravo. Così. Non con la testa prima, stupido, se 
no come fai a voltarti poi? Ecco... così... girati... e adesso via... 
tutto all’ indietro. Oh, lo so che non è facile, caro, strisciare 
all’ indietro, ma ne vale la pena. Hai dimenticato la vaselina». 
 
 Appare immediatamente come il loro spazio abbia subìto 
un’inconsueta coagulazione: si è impoverito e ristretto f ino alle 
dimensioni di una piccola fossa, così angusta che è necessario 
adoperare la vaselina per entrare e uscire. 
 Lo spazio teatrale di Beckett, tramite la collocazione 
inconsueta, caricaturale e assurda dei suoi personaggi, evidenzia 
continuamente, diremmo didascalicamente, l’ intera struttura 
modale dell’Esistere. Si tratta di quella dimensione, sempre 
schermata dalla menzognera “vitalità” corporea del maniaco, che 
siamo tentati di definire desimbolizzazione globale 
dell’esistenza, da Beckett ben rappresentata nel destino visibile 
dei corpi immobili dei suoi personaggi. 
 Beckett, elevando il corpo alla rappresentatività globale 
dell’esistere, ha così concepito una figura come quella di 
Winnie, “interrata f in sopra alla vita”, e tuttavia 
affaccendatissima nella manipolazione di una serie di oggetti 
eterocliti, tutti contenuti all’ interno di una borsa che tiene presso 
di sé. Alla ristrettezza della sua dimensione spaziale corrisponde 
simmetricamente l’ inarrestabile dilatazione della parola, che 
come un gas inerte si espande ed occupa tutti gli spazi. 
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 Winnie, semisepolta e logorroica, è solo uno dei tanti 
personaggi beckettiani chiacchieroni e fermi. Grande parlatore è 
Hamm in “Finale di partita” (“Fin de partie”), che la didascalia 
iniziale descrive «al centro, coperto da un lenzuolo, seduto su 
una sedia a rotelle». 
 La descrizione scenografica di “Play” (1964) comincia così: 
 
 «Sul proscenio, al centro, contigue, tre giare identiche, alte 
un metro circa, da cui escono tre teste, dal collo strettamente 
serrate nell’ imboccatura, sono quelle (...) della prima donna, 
della seconda donna, dell’uomo. Restano rigorosamente di faccia 
e immobili dal principio alla fine dell’atto. Volti senza età, come 
obliterati, appena più differenziati dalle giare». 
 
 Will ie entra ed esce dal suo buco strisciando e «non striscia 
più come una volta». Altri rotolano, cadono, si appoggiano a 
malfermi bastoni, si reggono su gambe gottose, camminano in 
maniera incredibile: 
 
 «La maniera di Watt di avanzare verso est era di volgere il 
busto il più possibile verso nord, contemporaneamente buttare 
fuori la gamba destra il più possibile verso sud e poi 
contemporaneamente buttare fuori la gamba sinistra verso nord 
e così via di seguito» (“Watt”, 1967). 
 
 Esiste anche il movimento ad infinitum di un altro 
personaggio (Mahood) il cui movimento a spirale non ha né 
principio né f ine. È un movimento sul posto, privo di qualunque 
orientamento vettoriale. 
 Per contro, la “coazione a parlare” costruisce un linguaggio 
votato all’assurdo. 
 La parola si sviluppa vorticosamente per assonanze e per 
associazioni, per contiguità e contrasti, amplif icandosi via via in 
una fuga tematica senza respiro, f ino a diventare una logorrea 
incoerente. 
 
 «... che l’uomo in breve insomma in breve che l’uomo in 
breve insomma malgrado i progressi dell’alimentazione e 
dell’eliminazione dei residui va via via dimagrendo e al tempo 
stesso parallelamente non si sa perché malgrado l’ incremento 
della cultura fisica della pratica degli sports quali i l tennis il 
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calcio la corsa a piedi e in bicicletta il nuoto l’equitazione 
l’aviazione il tennis il morfinaggio il pattinaggio su ghiaccio e 
su asfalto il tennis l’aviazione gli sports invernali estivi 
autunnali i l tennis sull’erba sul legno e su terra battuta 
l’aviazione il tennis l’hockey su terra su mare e nei cieli la 
penicill ina e succedanei insomma tornando da capo...» 
(“Aspettando Godot”, 1953). 
 
 L’assenza della punteggiatura segna l’estinzione del discorso, 
ma anche non concede tempo al respiro, come se le centinaia di 
parole fossero emesse in un’unica estenuante espirazione. 
 Allo stesso modo il serrato duetto di botta e risposta tra 
Vladimiro ed Estragone in “Aspettando Godot” serve a colmare 
un’assenza. 
 
 «ESTR. E mentre aspettiamo, cerchiamo di conversare senza 
montarci la testa, visto che siamo incapaci di stare zitti. 
 VLAD . È vero, siamo inesauribili. ESTR. Lo facciamo per 
non pensare. VLAD . Abbiamo delle attenuanti. 
 ESTR. Lo facciamo per non sentire. Tutte le voci morte. 
 VLAD . Che fanno rumori d’ali. ESTR. Di foglie. VLAD . Di 
sabbia. 
 ESTR. Di foglie». 
 
 Vladimiro ed Estragone non possono tollerare il lutto 
dell’assenza di Godot perché non hanno la capacità di elaborarlo 
simbolicamente. «Cerchiamo di conversare...visto che siamo 
incapaci di stare zitti... Lo facciamo per non pensare...per non 
sentire tutte le voci morte...» Il parlare è qui un puro strumento 
di negazione del vuoto, dell’assenza, della morte. 
 
 I personaggi di Beckett parlano come se le loro parole 
avessero un senso dialogico. Quelli che sembrano dialoghi si 
rivelano monologhi alternati, nei quali la parola è funzionale a 
chi la articola, colma spazi interiori deserti, nega realtà interne, 
o le trasforma nel loro contrario, senza che nessuno dubiti dello 
stato di salute dell’altro. Esemplare a questo riguardo è il 
monologo iniziale di Winnie in “Giorni felici”: 
 
 «Un altro giorno divino. Per amore di Gesù Cristo, amen. 
Mondo senza fine, amen. Comincia la tua giornata, Winnie. (...) 
Povero Willie... è quasi alla fine... pazienza... non c’è niente da 
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fare... non c’è rimedio... nessun rimedio... Ah sì... povero, caro 
Willie!... buon Dio, Santo Dio... meno male... né meglio né 
peggio... nessun cambiamento... nessun dolore (...) non posso 
lamentarmi, no, no, non devo lamentarmi... quante cose di cui 
ringraziare... nessun dolore... o quasi». 
 
 Le negazioni “né”, “non”, “nessuno”, si ripetono 
instancabilmente e tutto il monologo che inizia con una preghiera 
è un susseguirsi di inni e invocazioni che ribadiscono la forza 
delle negazioni. 
 Winnie userà con metodo la parola che nega, in un crescendo 
che culminerà, alla f ine della commedia, nella proclamazione 
della sua terribile felicità con le parole «Oh! Ma questo è 
veramente un giorno felice». L’esclamazione segna la sua 
partecipazione emotiva alla menzogna interiore, e l’avverbio si 
sforza pateticamente di avallarla. Dopo canterà una canzone dove 
melense parole d’amore sono ritmate dalle note di un valzer. 
 In Winnie la negazione procede con gradualità e 
gerarchicamente; partendo da un evento originario, investe tutti i 
comuni atti della vita quotidiana. Solo la fulminea rapidità con la 
quale l’oggetto d’angoscia negato riemerge (ad esempio una 
rivoltella che estrae casualmente dalla borsa) può, come 
vedremo, sorprenderla. 
 Ma la negazione è anche programma di vita e Winnie la 
pianif ica contro pericoli futuri, organizzando un uso 
anticipatorio di tale meccanismo. 
 
 «E se mai un giorno la terra dovesse coprirmi il seno, quel 
giorno non avrò mai visto il mio seno, nessuno avrà mai visto il 
mio seno» (“Giorni felici”).  
 
 Scandita dalla negazione, la parola definisce il terribile esilio 
del personaggio da se stesso. Winnie è così alienata dalla propria 
esistenza autentica che non può riconoscersi neanche nel proprio 
corpo. Esiste così poco che la sua realtà corporea è presente solo 
perché rif lessa dallo specchio. «Guarda, il mio specchio, non ha 
bisogno di me». La condanna di Winnie è di poter esistere 
soltanto nelle parole. Se essa tacesse cadrebbe nel vuoto della 
non esistenza. 
 La fuga verbale in realtà non deve rassicurarla di una felicità 
che essa stessa percepisce f ittizia e spettrale, bensì dalla 
possibilità di non lasciarsi divorare dal nulla. In Winnie il peso 
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della negazione è tale che la nozione di morte viene privata del 
suo senso. 
 La rivoltella Brownie appare per la prima volta emergendo 
improvvisamente dalla borsa e disobbedendo, secondo Winnie, 
alla legge di gravità che dovrebbe tenerla per il suo peso «nei 
gironi più profondi». Brownie è l’oggetto d’angoscia 
emblematico che riaffora più volte per una sorta di propulsione 
propria, ma Winnie f inirà per sottrarre anche a quest’oggetto il 
suo signif icato di morte, conferendole un nome che è un 
vezzeggiativo, Brownie appunto. La morte è stata sequestrata in 
un territorio inaccessibile e sottratta ad ogni possibilità di 
riconoscimento e così Brownie, oggetto dal signif icato perduto, è 
diventata, come direbbe Bion, un “oggetto bizzarro”, un 
irriconoscibile rottame. 
 E le parole si confermano come l’unico personaggio 
beckettiano. 
 
 «Io sono nelle parole, fatto di parole, io sono tutte quelle 
parole... quel pulviscolo di parole senza suolo su cui deporsi, 
senza cielo per dissolversi» (“L’Innominabile”). 
 
 L’util izzazione continua del meccanismo di negazione 
costruisce un tessuto maniacale dalle cui maglie emerge lo 
spettro depressivo, che puntualmente la mistif icazione del 
linguaggio deve coprire(1 ). 
 
 
 L’analogia tra il l inguaggio dei personaggi di Beckett e quello 
del maniaco, oltre la qualità fondamentale della negazione, si 
estende agli aspetti formali dei due discorsi. La stil istica 
maniacale è stata accuratamente analizzata da Giannini e 
Castrogiovanni (1977), che presentano una rassegna dell’eloquio 
tipico del paziente maniacale, tratta dalla loro esperienza clinica. 
 Abbiamo ritenuto di poter util izzare questi brani di protocolli 
clinici per un confronto con le parole dei personaggi di Samuel 
Beckett. 
 
 
TENDENZA ALL’ENUMERAZIONE:  
 
 «Avevo trent’anni, trent’anni, ne ho settantasei, è successo 
trentasei anni fa, avevo trentacinque anni quando sposai una, nel 
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ventiquattro sposai, nel ventiquattro, nel... quando è successo il 
fatto, nel trenta, ne avevo trenta, quaranta...» (paziente di 
Giannini e Castrogiovanni). 
 
 «Sono andato su e giù per questi gradini almeno cinquemila 
volte e ancora non so quanti sono. Quando credo che ce ne siano 
sei ce ne sono quattro o cinque o sette o otto e quando mi 
ricordo che ce ne sono cinque ce ne sono tre o quattro o sei o 
sette e quando finalmente mi rendo conto che ce ne sono sette ce 
ne sono cinque o sei o otto o nove. A volte mi domando se non 
vengono a cambiarli di notte» (Beckett, “Tutti quelli che 
cadono”). 
 
 
TENDENZA A FORNIRE PARTICOLARI ESTREMAMENTE DETTAGLIATI:  
 
 «Il barone R. non so se l’ha sentito rammentare, quello è 
napoletano e ha la moglie che è scrittrice... e ha in casa, ha un... 
mi aiuti a dire... ha uno zio che è ammiraglio. E anche lui, tutte 
le volte che mi fermava e mi vedeva...» (paziente di Giannini e 
Castrogiovanni). 
 
 «Viene a galla nei miei pensieri un certo signor Shower... un 
certo signor Shower e forse anche una signora Shower... no... si 
tengono per... dev’essere la sua fidanzata, piuttosto... o magari 
soltanto una innamorata (guarda più da vicino le unghie) Molto 
friabili, oggi, Shower... Shower... ti dice niente questo nome...» 
(Beckett, “Giorni felici”). 
 
 
TENDENZA ALLA RIPETIZIONE DI PAROLE: 
 
 «Dai,dai,dai,dai,dai,dai,dai,dai, pian piano è sceso, è sceso, 
è sceso; si vede la spalla si è sciolta, si è sciolta, la 
calcificazione è arrivata fin qui, fino a questa altezza, fin qui, 
fin qui...» (paziente di Giannini e Castrogiovanni). 
 
 «Le pietre così azzurre così calme ahimè la testa la testa la 
testa la testa in Normandia malgrado il tennis le opere 
abbandonate incompiute la testa la testa in Normandia malgrado 
il tennis la testa ahimè le pietre Conard Conard...» (Beckett, 
“Aspettando Godot”). 
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TENDENZA A RIPETERE PICCOLE FRASI: 

 
 «Se mi è dato far quello che è dato far mi sarebbe dato far in 
merito a quel che è dato far. Se non mi è dato far quello che è 
dato far...» (paziente di Giannini e Castrogiovanni). 
 
 «Gli dirai che mi hai visto e che mi hai visto. Dì un po' sei 
sicuro di avermi visto? Domani non verrai mica a dirmi che non 
mi hai visto?» (Beckett, “Aspettando Godot”). 
 
 
 
TENDENZA AD ELENCARE: 

 
 «Mi dici quante esigenze ha il corpo oltre al mangiare? Oltre 
al mangiare, divertimenti, balli, mare, rossetti, pettinatrice» 
(paziente di Giannini e Castrogiovanni). 
 
 «D’altra parte ci sono degli orridi verbi della vita domestica, 
spolverare, scopare, aerare, strofinare, incerare, raschiare, 
lavare, stendere, asciugare» (Beckett, “Tutti quelli che 
cadono”). 
 
 
 Questo confronto, che è stato condotto su un piano puramente 
formale, indubbiamente si avvale di brani selezionati che, in 
quanto avulsi dal loro contesto, potrebbero sembrare 
artif icialmente sovrapposti ai brani di l inguaggio maniacale. In 
realtà i caratteri l inguistici presi in esame non sono propri di un 
singolo personaggio, di una singola commedia, o anche di una 
singola pagina: così si esprimono tutti i personaggi di Beckett 
commediografo. Del resto i brani scelti sono tratti da testi 
diversi. 
 Si tratta dunque di uno “stile linguistico” che permette di 
operare una selezione il luminante per chi legge. 
 
 
L ’ INCURSIONE NEL MONDO DI S.  BECKETT HA CONDOTTO A  
SORPRENDENTI EVIDENZE PSICOPATOLOGICHE 
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 Per l’analisi del mondo di Samuel Beckett ci è sembrato 
possibile util izzare costruttivamente due diverse ermeneutiche: 
l’analitica heideggeriana e la prospettiva psicodinamica, con 
particolare riferimento al pensiero di W. Bion e di D. Winnicott. 
Questo tipo di osservazione ha permesso di individuare nei 
personaggi che popolano il teatro di Beckett uno stile di 
l inguaggio e di comportamento (in definitiva uno “stile di vita”) 
che possono a buon diritto definirsi inautentici nell’ottica 
antropoanalitica, e “maniacali” secondo un più riduttivo criterio 
clinico-psicopatologico. 
 In questi personaggi è possibile rilevare minuziosamente 
come operi la “difesa maniacale” (Winnicott), fondata su una 
rigida strategia di “negazione” (Verwerfung) del dolore: il 
meccanismo difensivo comporta il “sequestro” dell’oggetto 
d’angoscia che viene così reso indisponibile alla manipolazione 
simbolica. I monologhi di Winnie, nel denunciare tutti i modi che 
il pensiero e il l inguaggio util izzano per operare la “negazione”, 
rivelano anche il prezzo (in termini di psicosi o di perdita di 
“senso”) che tale operazione comporta. 
 L’espressione di una tale modalità difensiva è facilmente 
identif icabile, come abbiamo visto, col concetto clinico di 
“mania”, ma questa f in troppo semplice etichetta psicopatologica 
ci è parsa poco evocativa e insuff iciente a darci, nella sua 
interezza, quella esemplare e tragica modalità di “esistenza 
mancata” rappresentata, ad esempio, dal personaggio di Winnie 
in “Giorni felici”. 
 A questo punto si è rivelata preziosa l’analitica 
heideggeriana(2 ) che ha condensato, nel felice termine di 
“inautenticità” lo stile di esistenza di chi non riesce ad 
appropriarsi di se stesso, negandosi alla salute psichica col 
negarsi alla presa in carico e alla conoscenza del dolore e della 
morte. È in questa conoscenza, secondo Heidegger, che l’Esserci, 
cimentandosi con la verità del dolore, si appropria di se stesso e 
diviene una esistenza totale, un tutto-autentico. Il meccanismo 
della “negazione”, elidendo quel “tutto” lascia un’autenticità 
mutilata, vale a dire una vita parziale, stereotipata e già malata, 
perché sempre sul punto di dissolversi nel “non-senso”. 
 Appropriazione e negazione, autenticità e inautenticità, verità 
e menzogna sembrano definire (per ritornare ai termini del 
problema proposti f in dall’ inizio) due alternative modalità di 
rapporto col dolore e la morte, e rappresentano, allo stesso 
tempo, la scelta offerta all’uomo di fronte al rischio sempre 
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incombente della psicosi. Attraversando vari l ivelli di 
inautenticità e di menzogna, che insidiano, ad ogni passo, il 
mondo della quotidianità, tutti i personaggi di Beckett f iniscono 
per approdare a quest’ultima spiaggia. 
 
                                                           
(1)  In “Giorni fel ici” tutto ciò è formalmente reso attraverso una struttura 
cicl ica che si r ipete nei monologhi di  Winnie. Tal i microcicl i  si  r ipetono 
con la stessa formula e sono costi tui te dal la r igida sequenza di quattro 
didascal ie. 
Nel lo schema, che r iporta fedelmente i l  testo, abbiamo chiamato A,  B,  C,  
D le quattro fasi che compongono questa struttura cicl ica e che trovano 
nel le didascal ie di Beckett un puntuale r iscontro. 
 
Es n°1: 
A) Se la mente dovesse andarsene (pausa) 
B) Ma non se ne andrà, naturalmente. Non proprio. 
    Non la mia. Non ora (sorride) 
C) No no (i l  sorr iso si  al larga) 
D) Ci sarebbe i l  gelo eterno (i l  sorr iso cade) 
 
Es. n°2: 
A) Che grande affanno per la mia mente (pausa) 
B) Ma non affanna la mia. Non ora (sorride) 
C) No no (i l  sorr iso si  al larga) 
D) Wil l ie. Credi che la terra abbia perduto la sua atmosfera? Wil l ie? (i l  
sorr iso cade) 
 
Ad A corr isponde la didascal ia “pausa”, ovvero i l  momento di al larme 
depressivo. 
A B corr isponde la didascal ia “sorride”, che esprime la negazione 
attraverso la fuga nel l ’euforia (Winnicott). 
A C corr isponde la didascal ia “i l  sorr iso si  al larga”, che esprime i l  
r ibadire i terat ivo del la negazione. 
Il  punto D,  che corr isponde al la didascal ia “i l  sorr iso cade”, chiude i l  
ciclo col r iafforare fulmineo e incontrol labi le dell ’angoscia depressiva. 
 
(2)  Per M. Heidegger i l  mondo del l ’ inautentici tà (mondo del Si) defini to 
dai tre parametri  del la “chiacchera”, del l ’ “equivoco” e del la “curiosità”, 
ha come carattere essenziale l ’ incapacità di appropriarsi  del le cose nel la 
loro vera essenza di possibi l i tà. 
L’Esserci si  cost i tuisce autenticamente solo in quanto si  rapporta al 
mondo in termini di  possibi l i tà, e in ciò l ’ant icipazione del la morte r iveste 
un ruolo fondamentale. Se l ’Esserci, nel la quotidianità inautentica, copre 
e fugge la possibi l i tà del la morte, nel la sua autentici tà l ’assume su di sé 
anticipandola. E, poiché la morte è la possibi l i tà più propria, 
incondizionata e insuperabi le del l ’uomo, attraverso questa l ’Esserci 
giunge a comprendere le sue possibi l i tà senza disperdersi in esse. 
Il  legame tra Essere-per- la-morte e autentici tà ci  permette dunque di 
comprendere più concretamente la nozione di autentici tà e questo legame 
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si giust i f ica sul la base del raggiungimento del la “total i tà”. L’Esserci è 
autentico in quanto, nel l ’ant icipazione del la propria morte, si  apre su di sé 
e si  cost i tuisce come un tutto. L’autentici tà, in defini t iva, viene a 
coincidere con la total i tà, essendo in fondo nient’al tro che lo scoprimento 
e l ’appropriazione di sé; i l  t rovarsi del l ’Esserci veramente di fronte a se 
stesso. L’Esserci, negando la morte, si  preclude la possibi l i tà di essere un 
“ tutto-autentico” e di appropriarsi  di  se stesso nel la conoscenza. E se è la 
conoscenza del dolore che sospinge l ’Esserci verso l ’autentici tà, la sua 
negazione lo spinge in un abisso vuoto di conoscenza. 
A queste conclusioni si  avvicina molto Bion quando afferma: «I pensieri ,  
se pensati ,  conducono al la salute mentale, se non pensati  danno inizio al 
disturbo psichico». 
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To be i l l .  To have an i l lness. The body 
suffers and is the object of transactions. 
Medicine proposes remedies, attempts 
cures. Does the patient seek to be heard 
through the symptom or rather does the 
patient – behind the defense that the very 
symptom has establ ished – seek to be the 
object of obl ivion? Who is i t  that is 
speaking, the body (soma) or the psyche? 
(Vayssé, p. 13) 

 
 
THAT OLD QUERY 
 
 That old Platonic query – the relationship between soul and 
body – now turns to the question of how somatic phenomena are 
articulated with psychic phenomena; we wonder how we could 
best formulate the concept of Organsprache – the language of 
the body – introduced by Freud; we also wonder why some 
individuals develop psychosomatic disorders rather than 
psychotic disorders or why they choose a particular organ or 
develop eczema rather than gastric ulcer. 
 The current biomedical model assigns the problem to the 
somatic entity, comprehended as an array of known organs which 
interact totally unrelated to subjectivity. It privileges the part of 
the body associated to symptom, emphasizing local suffering as 
something to be uprooted. That is, applying the Cartesian 
viewpoint, it discriminates between “organic” pathology – when 
a specif ic physical factor is identif ied – from “functional” – 
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when such factor may not be identif ied. In order to explain these 
phenomena, the biomedical model follows lineal causality, 
organizing biological factors in an increasingly complex chain of 
causes and co-causes. The body – to the extent that it may be 
explored, decomposed, made good, and modified – constitutes in 
turn a quasi cultural condition that empowers Western medicine 
to perform certain scientif ic procedures. This “representation” of 
the body is not only endorsed by medical wisdom but also by 
community groups, hence by patients. 
 Likewise, Descartes in the 17th Century subjects the body to a 
mechanistic metaphor, reducing it to an object ruled by physical 
laws and at the same time separating the soul from any corporeal 
influence, banishing it as pure intellect, as a purely intra-
subjective ego. In the soma stimuli are transmitted to the brain 
through the nerves – conceived as hydraulic conductors, and it is 
through the nerves that muscles create movement. The pineal 
gland is located in the center of the brain; it is essential both 
from the physiological as well as the metaphisical point of 
view(1 ), as it explains the relationship between mind (res 
cogitans) and body (res extensa). By means of this gland, the 
particles of matter, driven by the nerves (spirits), will allow the 
soul to feel bodily movements, and stimulating in the soul the 
corresponding feelings, the soul will in turn set the spirits in 
motion for them to act on the body. 
 Beyond terminology, the Descartes man corresponds mostly to 
the man studied by present day medicine, although nowadays the 
emphasis is put on the nervous system, neuro-endocrine 
mediators and the parts of the brain – the limbic system, the 
hypothalamus, the hypophisis – considered to be the linking 
structures between mental phenomena (cognitive and emotional) 
and visceral processes (Trombini e Baldoni, p. 15). 
 However, the conversion symptoms of hysteria f irst, and later 
on the physical phenomena of expression or accessory symptoms 
to emotions, soon demonstrated that this etiological system, 
whereby anatomic lesion implies a pathological function of the 
organ in turn producing an organic disease, was not enough. 
 The next attempt was going back to the same pattern but this 
time positing that the f irst cause was a systemic or functional 
energy disturbance; this disturbance – situated on the thalamus 
vegetative regulating centers – brings about a functional disease 

                                                           
( 1 )  Since i t  consti tutes the seat of imagination and common sense. 
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in one kind of an organ; later, the disturbance becomes chronic 
causing an anatomic lesion which ends up in somatic disease. 
 Inverted, this new pattern responds with vegetative dystony 
(functional neurosis of the organ, anatomic lesion of the organ or 
psychosomatic disease) as a way to solve the once mysterious 
pathological processes but unable to explain the vegetative 
disturbance and what it leads to. It is thus posited that behind 
dystony there is the concept of “constitution” or “disposition” – 
as obscure as the previous concept was and somewhat closer to 
the notion of psychism. Now, psychic is placed side by side with 
somatic, and thus the casual chain is further lengthened with the 
addition of one more “link” (von Weizäcker). The new formula is 
now psyche, vegetative dystony, organ functional neurosis, organ 
anatomic lesion, organic disease (Boss, pp. 19-28). 
 And now the so-called “psychosomatic disorders” which 
seemed to have triggered this dualistic scheme have nonetheless 
evolved into a new “pineal gland” transmitting dysfunction from 
one part to another and viceversa, while psyche and soma are 
stil l seen as separate principles, one beside the other. 
 
 «The idea that there are somatic pathologies generated in 
part by psychological factors, or conversely, that there are 
bodily factors which may have an influence on psychic processes, 
implies a dualistic conception of the human being, which 
separates the world of bodily phenomena from that of psychic 
phenomena and that they are connected by a linear causal 
relationship. Psychosomatic medicine and psychophysiology – as 
we have already seen – are based mostly on this assumption» 
(Trombini e Baldoni, p. 209). 
 
 Despite the fact that they constitute a major domain of the 
clinical area, despite the involvement of the body that they 
entail, psychosomatic disorders do not seem to have raised any 
specif ic discussions in clinical phenomenology. It is rather the 
notion of “body” (both body as a subject and body as an object) 
that guides these reflections. 
 
 
THE BODY, THAT AMBIGUOS EXPERIENCE 
 
 At f irst sight, my body appears as the outer look of my being 
and may be perused objectively. But that does not mean reducing 
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the body to a res extensa, or to a mere “organism” which is 
studied by anatomy, physiology and the positive sciences, i.e. it 
is impossible for me to have my body stand at a distance 
perceiving it totally(2 ) or to consider it a system ruled by physical 
or physiological laws. In fact, 
 
 «In everyday life, in its intimate relationship with itself or 
with others, the body is not a sophisticated machine made up of 
replaceable parts, it is not a thing deprived of value or worthy of 
interest only because of its practical util ity» (Le Breton, p. 275). 
 
 Absolutely, I may not say “I have a body” because the 
categories of having do not essentially apply to the human being. 
I do not have a body in the same way as I may have something 
outside myself or as I may have a tool... The nature of “having” 
implies something external to the human being as well as 
possibility of disposing of or getting rid of something. 
 Nor is the body joined to the spirit; the body is not beside me 
in as Descartes would describe it; rather, the body is always mine 
and with me; this is why I cannot part company with it or why it 
is not attachable property. The “parts” of my body hold together 
in a unique way; they are «not laid out one next to the other but 
rather wrapped in one another» (Merleau-Ponty, 1945). My body 
is not a wrapping that covers my inner self or an instrument that 
mediates my psyche (Sartre, p. 368); there is no concealing inner  
self inside a concealing bodiliness. «The notion of a passive 
body, a mere receptacle, is il lusory» (Zivadon e Fernandez-Zoïla, 
p. 133). 
 The body does not truly reveal itself until we perceive it as a 
“lived body” (Leib, corps vécu), “body as subject”, “body 
proper”, that is to say an acting center, as an instance that has 
been experienced. My body – as behavior – displays 
intentionalities: it is a primary founding opening to the world 
and the “world” is the realm that allows the body to experience 
itself in all of its possibilit ies. The body (Leib), temporary 
rehearsal, is never really afforded to me or to the other as 
completely f inished: it simply presents itself in anticipation of 
the total being. It is dynamic relationship between the body and 
the world that generates a certain image of the body, an image 
that not only depends on unique individual history but also on 
the individual’s rapport with others. 
                                                           
( 2 )  I cannot see my back, I only see my face in the mirror. 
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THE BODY: A STAGE FOR OUR CONFLICTS 
 
 In daily life, the body «passes in silence» (Sartre, pp. 369-
370) but when it forfeits the prerogatives of our will, it becomes 
the scenario for our conflicts. Disease makes us painfully aware 
that this body is beyond our command and our possibilit ies – a 
witness to the fragile and the f inite nature of bodily existence. 
Thus, an unexpected heart attack, dramatically evinces that 
another underlying story is also being inscribed on the body 
(Leib) – the story of stress, something our omnipotent reason 
does not acknowledge at all. The soma becomes the actor of its 
own biography. 
 This dim zone – which is the expression of “local” suffering – 
becomes the object of detachment, is rejected and 
depersonalized, and the individual approaches it as a mere 
spectator. But this is only possible if the body is seen as an 
object, if  it is considered parte extra partes and the symptom 
becomes a somatic means of existence (Boss, pp. 174-5). 
Disease, rather than somatization, implies a decuction of 
relationships with the world and these relationships are now 
directed to the body (Körper). In other words, the body is 
reduced to the organ and the person becomes prisoner of this 
“dissident” part. The incriminated organ centers the issue; there 
has been an offense against somatic integry; hence, diagnosis is 
sought for the jeopardized area to recover. It is through these 
fissures that the body becomes the actor of the unspoken word. 
 In a society that is will ing to accept bodily disease but is not 
as ready to accept personal troubles, the only way out is to resort 
to expressing trouble as somatic disease. Thus, individuals 
defend their dignity instead of accepting the disappointment that 
may arise from communicating directly. In fact, there is an 
effective and inextricable concatenation between “culture” and 
“disease”, inasmuch as nobody gets the disease they wish to have 
but rather the one that society allows them to have. «Nature is 
turned into an instrument by culture while the l ived body 
becomes an object» (Lang, 1987, p. 94). In order to observe the 
socially assigned roles it will be necessary to turn the body into 
an instrument in such a way that the individual will not to run 
the risk of becoming unacceptable. 
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 From this perspective, the existence of any given functional 
syndrome or psychosomatic pathology allows the individual to 
continue to live within normal social patterns, because this 
pathology has – except during crises – less of an influence on 
daily life than does a phobia or an obsession. The person may 
seek medical help, a help acknowledged both socially and at 
work, and if hospitalized, the person may even manage to detach 
from the problem and revert the situation. Furthermore, when 
«disease appears, the individual may reappropriate differently the 
parts that fell into oblivion, even destructive parts of the body, 
combining them anew in a more positive bodily homeostasis» 
(Vayssé, p. 44). It is clear, though, that this body (Körper) self-
help reaches its own limit when the somatic process becomes 
destructively autonomous, i.e. when it degenerates into a 
carcinoma(3 ). Incapable of identif ication with the body, the 
individual’s emotions eventually turn into a danger for his self. 
 These patients have a precarious capacity to regulate 
circumstances and this does not allow them to cope with 
intensely affective situations; an archaic function is then elicited 
where body language gains overwhelming presence. The normal 
unpreparedness of the body dramatically turns into a state of 
anxiety, expressing that complex dialectic of the individual 
conserving with his bodiliness. «Anxiety masks our words» 
(Heidegger, 1965, p. 32). Anxiety pertains to a pre-categorial 
order of the body, unfathomable, opaque to reason. 
 Anxiety disappears altogether from the psychic experience, it 
recedes, and now – transformed – is somatically expressed. We 
pathetically see this in the suffocation fear of asthma or in the 
anxiety over death of cardioneurotic phobias. Reason, understood 
as reflexive conscience, is unaware of the existance of conflict; 
it perceives no hint of a relationship between a disorder and 
certain situations – it is not in a position to do so. «Bodiliness is 
pre-reflexive access to the world, a pathic lived experience of the 
world» (Lang, 1987, p. 93), which takes the burden of solving 
the conflict and transform any anxiety associated thereto. The 
body resolves everything rather in its own way: “your body and 
its great reason”, as Nietzsche put it. These “bodily equivalents” 
(Lang), when replacing psychic states, express these kinds of 
states in a more explicit fashion. Whereas the neurotic patient 

                                                           
(3)  Some authors do not consider this a psychosomatic pathology. Anxiety 
before death, leads these patients to use denial mechanisms, which Lang 
denominates «psychotic mechanisms of overcoming» (Lang, 1987, p. 95).  
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symbolized conflict in an organ or in a system – which allows 
him to curb the anxiety-related stress derived from unconscious 
conflict –, the psychosomatic patient can only use it to relieve 
internal stress(4 ). 
 Now, a positive or negative interest for any aspect of the body 
drives the person to body image modification exactly where the 
perceived acceptance or rejection is accentuated or removed, and 
in severely precarious cases, it may even come to the destruction 
of that body image. G. Pankow has shown that phenomena of 
body dissociation also occur in psychosomatic disorders, 
although here destructive areas and ways of being are totally 
different from those of psychosis(5 ). In fact, a sort of 
compartmentalization takes place at the different developmental 
levels, which interferes with the process of appropriation of the 
body and reduces the body merely to f lesh, the material that 
supports the “spirit”. On the other hand, the “psyche” – now 
detached from the body – also detaches itself from the world, 
which it now treats without any affection (alexithymia, Sifneos) 
and – deprived of fantasy and emotions – it exhibits a rather 
cognitive “white relationship” assimilatable to mere res cogitans. 
 Marty calls this descriptive, factual modality the “operating 
thought”, one that responds to situations impersonally and in an 
affectively detached way. The same modality repeats itself in 
bonding to others. For this reason, when the patient is with the 
therapist, the former describes his physical symptoms accurately 
and with detail, yet impersonally and with detachment. This 
patient is the kind of individual who operates in a concrete 
present level; he is unable to look into the past or future, hence 
his inability to establish a likely relationship between the onset 
of the disorder and the transformations in his own biography(6 ). 
                                                           
(4)  It  may appen that sometimes psychologic tension vis à vis stressing 
si tuat ions not only shows through physical disturbances due to the 
instabi l i ty of the autonomous nervous system or develop an organic 
disease, but also that i t  looks for inappropriate behaviors such as alcohol, 
drugs, pharmaceutical drugs... 
(5) Whereas neurot ic personal i ty presents a deformation of the f i rst 
experience of the body, the psychotic personal i ty shows a destruct ion of 
same (Pankow, 1983). For Marty more than an unconscious confl ict  such 
as in neurosis, in this pathology there would be an important inf luence of 
emotion on the bodi ly funct ion. 
(6)  For Marty, and the group of the School of Paris, operat ing thought 
originates at a dif ferent level of development of psychic defenses and the 
representat ive and symbolic capacity, which would show a structural 
deficiency of the pre-conscious. Marty ini t ial ly uses this term of 
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 How come it is possible to develop this kind of behavior? 
 
 
 
A CLOSED WORLD THAT IMPRISONS THE BODY 
 
 When early needs are not fully satisfed due to disorganized 
maternal behavior and insuff icient empathetic fostering, 
depressive disorganization results, which may pave the way for 
somatization (Kreisler e Szwec). In fact, when the mother is 
unable to protect the baby acting as a “screen against excessive 
stimulation”, the baby is forced to build his own screen at an 
early age. However, this early solution will hinder the 
development of more mature and adequate psychological 
defenses later in life. 
 Therefore, as the demands for adaptation to environmental 
circumstances and stress are constant, the patient simply 
responds somatically: he remains within developmental stages 
where feelings, knowledge and bodily sensations are stil l unif ied 
rather than discriminated and verbalized (Kristal, 1974)(7 ). Mood 
and feeling are reduced to somatic sensations of pain, the 
remnants of a closed world imprisoning the body. If affectivity 
evinces, as Heidegger points out, the way one finds oneself 
(Befindlichkeit) in the world and how one experiences one’s 
body, then affectivity expresses affective atony. Emotive 
sensations may only be seen in the presence of nervousness, 
irritability, boredom, sadness, but the individual does not assign 
any meaning to them(8 ). 
 L. Kreisler and G. Szwec have called this relational 
indifference that places all persons together in anonymity, this 
absence of “anxiety before the unknown” caused by structural 
failure in the early processes of “attachment” (Bowlby): “void 
behaviour”. 
 For Onnis and Di Gennaro, however, more than a primary 
inability to acknowledge and express emotions, there seems to be 
a tendency to avoid and smother them, as a means to prevent 
                                                                                                                                                                 
“operat ing thought”, then “operat ing state” and f inal ly a more 
comprehensive one “operat ing l i fe”. 
(7)  For Pankow, «it  may be assumed that before the manifest appearance of 
every neurosis, there is a stage of body defense, the same somatized stage 
of defense that is frequently manifested in the course of analysis in  the 
form of “stagnation”» (Pankow, p. 249). 
(8)  Unlike what happens in rare moments of cholera or crying bouts. 
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conflict and maintain family harmony. These are patients that 
keep rather superficial relations, of l itt le emotive contact, with 
hypernormal adaptation resulting from strongly depending on and 
conforming to social demands (Marty and M’Uzan). The function 
of the body lesion is differentiating the subject from his 
environment (Mazeran), and with this, it expresses the 
incongruency of intersubject communication. The symptom 
would be a perlocutionary function producing an effect on the 
other(9 ). 
 
 This drives us to think that, more than any other pathology, 
psychosomatic disorders seem to summon the other: the meaning 
of the symptom is «to be captured by the other to whom the 
symptom is directed» and that it may not be conceived «from a 
perspective whereby the only reference reality is the individual 
himself» (Dejours)(10): the symptom communicates a relational 
role with others as well as with the individual himself: the voices 
of everyone, the voices of the silence of others, reverberate in 
our own bodiliness. As G. Pankow has pointed  out: 
 
 «One has the impression that a physical symptom allows the 
individual to put up with others, keeping the imaginary world 
from being warped or a regression from being the only way out. 
This phenomenon brings together the somatizations that often 
appear in classical analyses when the individual does not 
manage to integrate the difficulties of being the way he is with 
the world and with the other. Such somatization also make it 
impossible for the diseased to regress» (Pankow, p. 249). 
 
 A symptom is not something merely suffered, it is also 
somatically produced by the individual that used it by way of a 
strategy to adapt to interpersonal conflict. In this sense, Leder 
postulates a “phenomenological anatomy” that may unveil the 
link between events in life and the various modalities of 
bodiliness. The reasons and areas of influence on the body may 
                                                           
(9)  In fact, bodi ly presence implies minimum acting, and in i t  you may 
dif ferentiate – from the semantic funct ion – mimic or gesture expression 
that attest to the affect ive state of the speaker. The body is a l inguist ic 
object al though i t  contains certain primary lacking symbolic formations. 
Therefore, fol lowing pragmatic l inguist ics, i t  is necessary to symbolize 
act ing. 
(10)  Dejours C.: “Doctr ine et théorie psychosomatique”. Revue Française de 
Psychosomatique, 1,  1995, pp. 59-80. Quoted by Vayssé, o. c., p. 45. 
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differ, each aroused at a given point in time in a different way. 
Moreover, points of impact located on any given part of the body 
attest that the attack is not sectoral and aimed at any one 
apparatus or organ, but rather at the person as a whole. Rather 
than talking of a “functional” problem stemming from the 
dysfunction of a physiological function, one should say that «it is 
the overall function of the whole person that suffers through its 
points of contact with the world» (Zivadon e Fernandez-Zoïla, 
pp. 133-4). 
 Rather than looking for the meaning of our bodily behavior 
“inside” ourselves, we have to understand this behavior as 
constitutively “signif icant”. An introspective analysis of my 
feelings does not contribute much, other than a few insignif icant 
disorders. A bodiliness without privacy, without signif ication, is 
a dead body, lifeless. 
 
 
THE BODY, AN EXPRESSIVENESS THAT HAS TO BE CONQUERED AND 

MADE EXPLICIT  
 
 In normal life, every individual has words at his disposal and 
manages them as «possible uses of his body» (Merleau-Ponty, 
1945). In these patients, instead, there is a psychic diff iculty 
they almost do not mention; every thing is normal and they have 
nothing to say. Their narrative structure lacks “dramatics”, it is 
deprived of feelings and fantasies – they have an inability to 
express feelings and differentiate emotions and sensations. 
Precisely, as «emotional expression does not reach the realm of 
conscience, conscience manifests itself by means of the body, in 
the form of disease» (André et al., p. 132). But what do we really 
understand by “emotion”? 
 Since Descartes, emotion has been conceived as a sudden 
reaction, as a bodily restlessness that makes the soul leave the 
boundaries of reason. But e-motion means, as does ex-movere, to 
move outside oneself towards the world, and to move outside the 
world toward oneself. Experiencing diff iculties and lacking any 
valid achievements, emotion gets involved in ineffective 
resolution, massively bestowing other qualities to objects(11). The 
open-ness to the world transmutates at the very time the 
disturbance sets on. Rather than distancing from the world the 

                                                           
(11)  Merleau-Ponty refers to Sartre’s theory of emotion, which he describes 
as an abrupt passage from pragmatic conscience to a magic att i tude. 
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subject transfigures the world, it dislocates the habitual, familiar 
world, with its different strategies. It may so happen that due to 
intense fear, the individual will cover his eyes in an effort to run 
away from the meteor hurtling in his direction. The hand on his 
eyes does not protect him from danger, it simply denies danger 
by suppressing it magically – and this becomes an ineffective 
behavior. 
 Can we continue stating that in psychosomatic phatologies 
there is an inability to experience emotions? Let us rather say 
that when it is impossible to keep an intolerable emotional event 
at a distance, the self transfigures the event somatizing it, 
denying it as something dangerous. «Rather than accepting 
failure or turning back on his steps, in this existential impasse 
the individual blows to pieces the objective world that would 
show him the way (...)» (Merleau-Ponty, 1945, p. 102). 
 A similar phenomenon is the one mentioned by Pedinielli 
when he evidences how alexithymia(12) is associated to coping, 
allowing the individual to better manage the anxiety generated by 
stressing circumstances. This avoidance of coping(13) temporarily 
suppresses emotional response by f leeing, denying or resignating. 
Mc Douglas calls this non-acknowledgment “foreclosing 
affection”. 
 Emotional experience also evinces «the individual’s ability to 
express» insofar as this implies a «relation with the other» 
(Kaufmann, p. 177), and the various emotion abilit ies will match 
different types of expression. Hence, emotion is not an internal 
psychic fact but a variation of our relations with the other and 
with the world, which is expressed in our bodily activity, and the 
various emotion capacities correspond to different types of 
bodily activity (Merleau-Ponty, 1966, p. 66). This is precisely 
what the psychosomatic individual conveys. The body is not 
merely a screen for somatization reaction; rather, the body itself 
becomes the «expression of its own disorder, in a way more 
immediate than verbal language» (Lopez Ibor, pp. 151-2). 
 Linguistic inability is not a disease whose “etiology” may be 
identif ied, which would perpetuate resorting to the leap from 

                                                           
(12)  If  psychosomatic registry shows the offensive aspect of pathology, that 
of alexithymia does so in i ts defensive aspect (Vayssé). 
(13)  Cannon (1914) posits a model of Fight-f l ight as a response of the body 
to stress. Later on, Selye (1956) considers a phase of alarm reaction and a 
second phase of adaptat ion or resistance, as per the type of stressing 
si tuat ion or whether the organism is a weak type or not. 
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psychic to organic. One cannot say that what is not 
communicated verbally or what is communicated somatically 
imply “acting out”, nor can the somatic lesion be considered an 
anti-symbol beyond what is interpretable(14). 
 Then, can it be said – as Marty and M’Uzan did – that 
psychosomatic sympomts are mute as they do not symbolize 
affects like they do in hysteria and that instead they are the 
effect of emotions which quality and intensity alter vital balance 
and finally end up in a dysfunction or a somatic lesion? Not 
exactly. Verbal language, like any other language, does nothing 
but develop and specify the essential language that the body is. 
Before the Spoken Cogito(15), before the ‘cogito’ has turned into 
a statement, there is a Cogito tacito(16) or lived experience of 
oneself by oneself, that is, an indeclinable subjectivity that is 
identif ied with our bodily existence. 
 
 «Primarily, there is no language on the body. Rather, the 
body itself is its very first language» (Bousquié, p. 65). 
 
 The body far from being a sheer instrument of expression and 
representation, manifests itself as a speaker, and furthermore, a 
f irst signif ier. In this primary bodily experience, Merleau-Ponty  
f inds an intention to signify which he dubs “speaking silence” 
(1964). In this sense, «symptoms are voices of the body rather 
than simple medical indicators» (Vayssé, p. 156). This is why 
only by opening up this symbolic space of the body, will it be 
possible to take back up the working of disease that made a 
testimony of the symptom. 
 Despite the fact that this silent conscience – this “signif icant 
intention”(17) – sets in motion and animates all expression 
                                                           
(14)  The various psychosomatic theories consider that more than a repressed 
fantasy there is a lack to symbolize confl ict . However, even though the 
contents of discourse remain as uninterpretable,  “ ignorance” that marks 
the history of these subjects organizes a discourse not from that which is 
repressed but rather from that which may not be cognited,  because the 
former circulate as an enigma in the chain of representat ions. 
(15)  It  is only known when we are threatened by l imit  situat ions, such as 
anxiety for death or the look of the other on himself (Merleau-Ponty, 
1945, p. 462). 
(16)  Cfr. Merleau-Ponty M.: “Phénoménologie de la Perception”, p. 62. This 
mutual i ty between perceptive and motor express accurately the notion of 
“motor formula”. 
(17)  The cogito tacito,  that si lent conscience is denominated by Merleau-
Ponty in “Signes” as “mute signif icant intention”. 
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experiences, it only allows us an overall, inarticulate perception 
of the world, it only has an evanescent command of itself and the 
world; it is stil l a void to be f il led with words. This 
expressiveness is an incessant excessive truth that wishes to be 
communicated; it stil l has to «be conquered, f ixed and made 
explicit by perceptive exploration and speech». «The Cogito 
tacito is Cogito only when it has expressed itself» (Merleau-
Ponty, 1945, p. 463). And it will be the world, amongst «all 
expressive operations, the one to sediment and constitue an 
intersubjective acquisition» (p. 221). 
 Now, the function of expressing is not only communicating 
with speaking subjects, but also taking possession of meanings 
( ibid.). Precisely, this is what is compromised in so-called 
psychosomatic patients. Therefore, it is not just a matter of 
l istening to “speech by the body” but also to embody speech. It 
will be the “miracle of expression”(18) that will defeat the 
censorship that they usually entangles and oppresses these 
phenomena, the censorship that considers that they are not even 
worthy of being uttered. 
 In this sense, any psychotherapy will always strive to capture 
the instant when a certain silence becomes a word and the word, 
silence, so that language will not be the mask concealing the self 
but rather most valuable witness. 
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AL LIMITE DEL MONDO  
 
 
M. BRACCO 
 
 
 
 
 
 
 Quanti modi ci sono di pensare e di dire il “l imite”? E, 
ammesso che ciò sia realizzabile, che questa sia una strada 
filosoficamente percorribile, quanti modi ci sono di vivere il 
l imite, di prenderne coscienza, di accettarlo o di sfidarlo, di 
subirlo o magari di tentarne un possibile oltrepassamento? 
Ebbene, su tali problematiche, assai suggestive e oltremodo 
complesse, si interrogano con estremo coraggio e con grande 
passione gli autori di questo recente volume, variegato nella sua 
composizione e ben curato da Federico Leoni e Mauro 
Maldonato, un f ilosofo ed uno psichiatra impegnati sul versante 
della ricerca fenomenologica e, in particolare, nel campo di 
quella non del tutto definita area di confine che è la 
psicopatologia fenomenologica, la cui l iminarità, per così dire, si 
lascia cogliere a partire dalla stessa parola “psico-pato-logia”, 
dove il l imite, i l confine fra i tre diversi ambiti di signif icato è 
proprio ciò che, nello stesso tempo, li distingue e conferisce loro 
una certa unità. 
 Dicevo di un certo “coraggio” – in sintonia con le parole della 
ricca e articolata prefazione di Bruno Callieri – nell’affrontare la 
questione del limite, poiché da sempre, come è noto, il l imite 
rimanda a qualcosa di determinante, di estremamente serio, 
persino di sacro: penso ad Anassimandro, a Parmenide, ad 
Eraclito. Il l imes, anche, come ciò su cui si veglia, come ciò che 
richiede il rispetto e la difesa, una difesa che talvolta può 
diventare ostinata, violenta, armata: la difesa del miles. Si tratta, 
allora, di pensare qualcosa di più che non un semplice concetto, 
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un problema solo f ilosoficamente allettante ma, come 
giustamente sottolinea Mauro Maldonato, si tratta di considerare 
il l imite come un vero e proprio “evento” che ci sfugge, ma pure 
ci con-voca, ci interpella, ci richiama costantemente a 
rispondere, in un modo o nell’altro. L’esercizio f ilosofico, 
pertanto, si gioca tutto nella capacità di rispondere a questa 
chiamata, a questa reiterata sollecitazione del limite, di “quel” 
l imite che noi stessi siamo, in un’ottica ontologica che, secondo 
Rocco Ronchi, deve condurci a pensare l’essere non tanto come 
l’al di là rispetto alla sua quiete e al suo moto ma, semmai, come 
l’essere stesso di questa quiete e di questo moto, di quella stasis 
e di quella kinesis che il f i losofo deve portare f ino all’estrema 
conseguenza della loro “catastrofe”, aff inché l’essere si mostri 
nella luce di un solo istante. Esercizio f i losofico che deve valere 
come un vero e proprio “abito etico”, come ci ricorda Carlo Sini 
con la profondità e lo stile che da sempre contraddistinguono il 
suo pensiero, che consiste nel portare alla luce e nel 
comprendere pienamente il gioco, l’ intreccio, la genealogia delle 
pratiche a partire dalle quali si sono via via determinati quelli 
che sono il nostro modo di pensare, le categorie del sapere e le 
prospettive di senso aperte dalle nostre conoscenze, rispetto a cui 
la fenomenologia deve diventare una “fenomeno-grafia”, dedita a 
smascherare quella particolare superstizione consistente nel 
considerare la verità delle pratiche di discorso come la verità in 
assoluto. 
 Ma dove fare esperienza del limite? Dov’è che l’esperienza 
del limite si fa particolarmente intensa e radicale? Innanzitutto, 
nel corpo, con i l corpo, per i l corpo. La questione fondamentale, 
affrontata con estremo rigore da Federico Leoni alla luce di un 
serrato confronto con la f i losofia del diritto kantiana, è 
innanzitutto quella di indagare questo fenomeno misterioso per 
cui i l corpo è, ad un tempo, ciò che ci appartiene nel modo più 
proprio, ma anche ciò che ci distanzia da noi stessi in virtù della 
sua alterità estrema e irriducibile; alterità che inficia, nel cuore 
stesso della presunta identità del soggetto, la possibilità di 
disporre di sé, di padroneggiare pienamente se stessi: i l corpo è 
semmai l’“inappropriabile” per eccellenza, ens privatissimum 
proprio in virtù del suo essere res nullius, rispetto a cui «ogni 
consistenza sostanziale, ogni detenzione sovrana, ogni forma di 
appropriazione si rivelano infondabili». 
 Ma il corpo, o qualcosa come un “corpo”, implica anche una 
rif lessione su quello che è l’oscuro e misterioso rapporto tra 
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l ’uomo e l’animale, al l imite di una differenza che va indagata 
f ino in fondo e senza pregiudizi. Su questo particolare “stacco”, 
prodotto dall’avvento dell’“uomo umano” rispetto all’“uomo 
naturale”, all’uomo animale, si interroga nel suo bel saggio 
Carmine Di Martino a partire dalle pagine memorabili che 
Heidegger e Derrida hanno dedicato a tale questione, rilevando 
come questo stacco, questa soglia, che avrebbe “segnato” 
l’avvento dell’umanità nel seno stesso dell’animalità, di fatto 
accade esclusivamente all’ interno di quella particolare pratica di 
sapere inaugurata dal linguaggio e da quel particolare “dire” 
tipico della nostra cultura f ilosofica e antropologica, solo 
all’ interno dei quali un tale evento può essere compreso nel suo 
signif icato più autentico. 
 Questa capacità del linguaggio di inaugurare soglie, di 
determinare aperture in quanto spazi di dicibilità, e dunque di 
visibilità, solleva la questione della parola e del suo valore al 
l imite tra il pensiero e le cose. Il fatto che le parole non 
esprimano semplicemente le cose con cui abbiamo a che fare, ma 
che dischiudano esse stesse molteplici e differenti orizzonti di 
realtà, è ciò che si riscontra con estrema chiarezza in quella che 
è l’opera d’arte, come ci fa eff icacemente notare Jacques Garelli, 
i l quale considera ad esempio il poema come un “sistema 
metastabile” in cui nessuna parola possiede un signif icato 
assoluto ma, come nel gioco degli scacchi, lo riceve a partire 
dalla trama delle svariate e mutevoli relazioni entro cui le parole 
appaiono come vere e proprie “fasi di mondo”, assolutamente 
irriducibili ad una dinamica comunicativa tradizionale del tipo 
emittente-ricevente, poiché si tratta, piuttosto, di uno «scaturire 
d’essere che si dispiega virtualmente in seno al l inguaggio», che 
nessun ordine, nessun assetto f inale di senso potrebbero mai con-
tenere del tutto. 
 Sulla soglia, sul l imite della parola che scrive e de-scrive il 
mondo, la stessa follia opera in modo ambiguo ed inquietante, 
Così, attraverso pagine toccanti per intensità, Eugenio Borgna 
esplora il continente della parola del folle al l imite tra 
l’esperienza psicotica e l’esperienza creativa, come nel caso di 
Antonin Artaud. La presenza di un qualcosa di enigmatico e di 
demoniaco nelle opere di alcuni grandi artisti psicotici non può 
essere considerata tout court come “malattia”, ma va interpretata 
alla luce di quelle che sono le diverse modalità esistenziali di 
essere-nel-mondo, che nella follia assumono una conformazione 
particolare che va indagata di volta in volta secondo la propria 
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specif icità. La poesia del folle e la poesia dell’artista, allora, non 
si distinguono in niente, perché la parola poetica non ha più 
rapporto con ciò che è la verità, con ciò rispetto a cui si dà una 
correttezza, un’adeguatezza, dal momento che, come ben 
sottolinea Lucio Saviani, tale parola si configura come ciò che va 
oltre, come eversione e “oltraggio” rispetto ai signif icati 
istituzionali, così da aprire nello squarcio, nel vuoto della parola 
stessa, quella che è l’“oscura terra del senso”. 
 Ma il l imite, lo abbiamo accennato all’ inizio, può anche 
costituire un’esperienza inquietante per via del fatto che al di 
qua e al di là di un limite ci sono sempre due mondi che si 
fronteggiano e rispetto ai quali i l l imite segna tanto l’ inizio, 
quanto la f ine, tanto la costruzione, quanto la disfatta della loro 
identità. Al limite del mondo, allora, può coglierci i l terrore che 
uno dei due mondi, avvicinati e allontanati dal l imite, si perda 
definitivamente o venga risucchiato dall’altro, come ci 
raccontano le pagine emozionanti di Georges Charbonneau 
dedicate allo spazio vissuto del fobico, il quale vive il l imite 
come qualcosa che non deve mai essere valicato, in preda ad una 
paura che si manifesta, al tempo stesso, come ossessione e 
vertigine dell’oltrepassamento e che lo induce, piuttosto che a 
fuggire, a trattenersi esistenzialmente, e quindi anche 
spazialmente, in un luogo anonimo situato a metà tra lo spazio di 
ciò che è familiare e lo spazio della perdita, dello smarrimento, 
alla stregua di colui che, navigando una costa, si muova 
costantemente nella preoccupazione di non allontanarsi mai 
troppo dalla riva. Tuttavia, in questa fobia dello spazio, si rivela 
anche un aspetto fondamentale dell’esistenza, una verità 
profonda che il fobico forse non ha la forza di guardare negli 
occhi f ino in fondo, ma che l’artista, ad esempio, come ci mostra 
Andrea Sparaco, riesce invece a fare sua: il fatto, cioè, che le 
cose non abbiano dei contorni, dei confini ben definiti, ma che il 
l imite che definisce la loro essenza costituisca piuttosto un bordo 
sfumato, una dissolvenza, un’ombra. In tal senso, l’arte si 
propone di sfiorare questo limite indefinibile e di padroneggiarlo 
in un modo che non si riduce mai alla chiusura del concetto, ma 
che semplicemente lascia essere la cosa, consentendole di 
manifestarsi in tutta l’ irrequietezza della sua erranza, contro cui 
si ergono limiti solo per arginare un caos e riempire un vuoto che 
l’animo umano non riesce mai a sopportare del tutto. Nell’era 
della progettualità totale, nell’epoca che vede il trionfo della 
misurazione indiscriminata di ogni ente e di ogni ambito della 
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vita, l ’arte, secondo la preziosa testimonianza di Enrico 
Lombardi, consente all’artista di godere ancora di uno stato di 
“grazia”, che consiste nello «stare nell’evento del linguaggio che 
produce quell’astrazione definitiva che chiamiamo mondo». 
Linguaggio non come ciò che serve ad imbrigliare la realtà in 
una rete di definizioni, magari attraverso la reminiscenza di un 
modello, di una forma archetipica come accade nella f i losofia 
platonica, indagata con estrema puntualità da Mauro Carbone a 
confronto col pensiero di Deleuze, di Merleau-Ponty, di Proust, 
ma come ciò che porta alla luce una originaria “inabitabilità” del 
mondo; rivelazione dolorosa e inaccettabile che l’uomo tende a 
nascondere, a rimuovere col sapere, con la scienza, senza 
avvedersi che lo sguardo, incapace di misurarsi con questa 
inaccessibilità del mondo, timoroso di fare i conti con lo scacco 
della propria presa, f inisce irrimediabilmente per diventare 
violento, poiché non sa vivere il l imite, la soglia, come 
l’impossibilità stessa del suo potere, che nell’arte si risolve tutto 
non tanto nella capacità di fare, ma in quella di subire, di patire. 
E nulla di più. 
 
 
 
 
Prof. Michele Bracco 
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RICORDO DI DANILO CARGNELLO 
 
 
L. CALVI  
 
 
 
 
 
 Dal 13 al 15 dicembre 2002 si è tenuto a Sondrio un 
congresso della Società Italiana per la Terapia Sistemica. Gli 
organizzatori hanno voluto che il congresso fosse dedicato a 
Mara Selvini (pioniera, in Italia, della terapia sistemica 
familiare) ed anche a Danilo Cargnello, che ha dedicato gran 
parte della sua vita alla direzione dell’Ospedale Psichiatrico di 
Sondrio. Nato a Castelfranco Veneto nel 1911, Cargnello è 
morto a Montagna in Valtellina (un comune finitimo di Sondrio) 
nel 1999. 
 Sono stati invitati a ricordare Cargnello Eugenio Borgna e 
Lorenzo Calvi. 
 Borgna ha riassunto il contributo decisivo offerto da 
Cargnello allo svecchiamento ed alla sprovincializzazione della 
psichiatria italiana col portare Binswanger al centro 
dell’attenzione e del dibattito. Calvi è restato sul piano 
personale (avendo lavorato accanto a Cargnello dal 1958 al 
1963). Quella che segue è la sua “comunicazione”. 
 
 
 Poiché mi si domanda di raccontare in pochi minuti un mio 
ricordo di Cargnello, ho pensato che avrei dovuto innanzitutto 
decidere lo scenario dove inquadrare il mio ricordo: l’ospedale, 
il suo studio, la biblioteca, la partecipazione ad un congresso? 
 Ho scelto un viottolo di campagna, che corre per un tratto ai 
piedi dell’ospedale psichiatrico di Sondrio, delimitato da un lato 
dal muro di cinta e dall’altro da un ciglio erboso, dal quale lo 
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sguardo spazia sulla cerchia montuosa della Valtellina: un 
panorama che Cargnello definiva “glorioso”. 
 Passeggiando per questo viottolo, abbiamo passato insieme 
molte ore. Ogni sasso, ogni ramoscello, ogni segno del passaggio 
d’un animale, umano o non umano che fosse, gli offriva il destro 
per le sue osservazioni. 
 Per poter continuare il mio racconto, è necessario a questo 
punto che dica qualcosa di me. Arrivavo a Sondrio senza aver 
letto una riga né di Husserl, né di Heidegger, né di Binswanger, 
attirato solamente da un articolo di Cargnello letto per caso e da 
una conferenza di lui ascoltata a Milano alla Cattolica. Tutto il 
bagaglio che portavo con me era una frase di Flaubert, che 
dovevo poi scoprire essere celebre e che suona pressappoco così: 
«A furia di guardare un sasso, mi sembrava di esserci entrato 
dentro». Benissimo detto, suggestivo e potente, ma come farlo? 
Eppure avevo la vaga intuizione che bisognasse cominciare da lì. 
 M’accorsi subito che Cargnello mi stava insegnando proprio 
questo “come farlo”. Le sue parole non erano particolarmente 
eloquenti, ma erano molto incisive ed in nessun modo separabili 
dalla sua mimica. Il suo discorso non aveva un’impostazione 
cattedratica, ma non lasciava spazi per la disattenzione e per la 
divagazione. Il suo tono era suadente e realizzava quel che si 
dice un’autentica comunicazione, che andava ben oltre 
l’ informazione culturale ed erudita in cui pure era ferratissimo. 
 Che cosa dicesse davanti ad un sasso e ad ogni altra cosa 
insignif icante m’è purtroppo impossibile né ricordare né ripetere. 
Ma non era sicuramente il tenore del discorso quello che contava 
e che conta. Una volta che avessi riferito ch’egli mi parlava di 
qualità sovrasensoriali e d’essenze fenomeniche, non avrei 
precisato che ben poco. La realtà è ben altra cosa. Col suo aiuto, 
il sasso non m’era più insignif icante ed io c’entravo dentro per 
davvero, nel senso che avevo imparato a confrontare la mia 
consistenza corporale con la sua. Lungo quel viottolo io non 
imparavo la fenomenologia (imparavo anche quella, veramente), 
ma imparavo a fare fenomenologia.  
 E valga il vero. Nessuno dovrebbe passare con indifferenza 
accanto ad una qualsiasi cosa del mondo, animale o vegetale o 
minerale che sia, perché qualsiasi cosa può entrare col suo nome 
in una metafora. Nessuno psichiatra può ignorare che la metafora 
è lo strumento retorico ricorrente di continuo ed in modo 
indispensabile nella comunicazione tra lui ed il malato e tra il 
malato e lui. Nessuno psichiatra dovrebbe ignorare che la 
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metafora può essere anche un paravento, occultante e non 
manifestante il senso, se viene assunta nella sua accezione 
comune, resa opaca dall’uso e dal consumo. 
 La fenomenologia orienta lo psichiatra a cogliere la cosa 
situata nel cuore della metafora, al di qua della parola che la 
indica ed intorno alla quale la metafora è strutturata verbalmente. 
Cogliere la cosa vuol dire sentire col proprio corpo la sua 
corposità. Così si verif ica se essa è idonea ad esprimere un 
vissuto e non soltanto a ripetere un luogo comune. Questo ho 
imparato da Cargnello su quel viottolo di campagna. 
 Ed ora non mi si chieda che io mi renda qui ed ora docente di 
questa specif ica disciplina, che si chiama fare fenomenologia, 
per convalidare il ricordo del discente che sono stato. Come 
sanno tutti coloro che masticano qualcosa di f i losofia 
esistenzialista, è necessario trovarsi in situazione. Quel viottolo 
è stato appunto lo scenario dove s’è creata la situazione 
favorente il mio apprendimento. Ma una situazione 
d’apprendimento non è altro che l’alone accompagnante la f igura 
e la parola d’un maestro. Cargnello è stato il maestro.  
 
 
 
 
Prof. Lorenzo Calvi 
Piazzetta S.S. Maurizio e Lazzaro, 2 
I-23827 Lierna (Lecco) 
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PIERRE FEDIDA. 
IL BUON USO DELLA DEPRESSIONE 
 
 
R. DALLE LUCHE 
 
 
 
 
 
 
 Nell’uniformità sconcertante delle attuali pubblicazioni sul 
tema delle patologie depressive, improntate ad un modello 
semplif icativo sul piano psicopatologico e riduzionistico sul 
piano terapeutico – il cui messaggio implicito e rassicurante è 
che si tratti di affezioni comuni facilmente trattabili 
farmacologicamente da qualsiasi medico –, spicca per il suo 
spessore e la sua originalità critica e psicopatologica questo testo 
francese, prontamente tradotto da Einaudi. Non è un libro privo 
di difetti, quali i l compiacimento linguistico tutto francese 
“derridiano”, al l imite talora della totale oscurità, ma che in 
diversi punti decanta in lucide analisi critico-epistemologiche ed 
offre interessanti i l luminazioni di ordine psicopatologico. Le 
articolazioni del discorso di Fédida si ergono su un solido 
impianto psicoanalitico e fenomenologico, e mirano, con una 
precisa coscienza dell’attualità nella concettualizzazione e nel 
trattamento di questa “malattia dell’umano”, di ri lanciare le 
migliori lezioni di Freud e Ferenczi integrandole con quelle di 
Kuhn, Binswanger, Tellenbach e Tatossian. 
 La tesi psicopatologica principale di Fédida nasce da una 
critica alla nozione medico-biologica di “umore”: lo stato 
depressivo può essere assai più precisamente definito «uno stato 
affettivo (état d’affect) che equivale a uno stato ferito (état 
affecté), ignaro di essere tale a causa di un oblio dei morti». La 
depressione nasce infatti da un’“esperienza di scomparsa” ed è 
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«una sorta di incantamento esercitato da uno stato morto, forse 
da un morto, che viene a coincidere con la capacità di rimanere 
un vivente inanimato» per una «identif icazione primaria con il 
morto nell’anima». Riprendendo il discorso freudiano, lo stato 
depressivo non sarebbe altro che un «equivalente patologico di 
un lutto impossibile», strutturato da «una potente rimozione su 
una morte passata inosservata», da una mancanza di sepoltura 
interiore del corpo del defunto (del perduto), che rende evidente 
«i l problema dell’ ingombro rappresentato per il sopravvissuto 
dal cadavere». Le ragioni di questo oblio patologico possono 
essere molte, tra le altre la fretta e la necessità di adattamento 
pragmatico che la vita di oggi impone, l’obbligata adesione ad 
una maniacalità dei consumi e le varie forme di “alcoolizzazione 
di un affetto”; una fretta che – ed è questo il punto che rende 
inestricabili psicopatologia e psicoterapia –, viene rif lessa 
nell’attuale modello dominante della depressione e dell’agire 
medico relativo, al l imite della distribuzione automatica di 
psicofarmaci. Fédida insiste sul fatto che «il paziente depresso 
chiede tempo», che «per guarire bisogna essere in due», in una 
raff inata relazione che consenta al depresso una 
«riappropriazione dello psichico, con tutte le sue temporalità», 
che consenta di favorire la sostituzione dello stato depressivo 
con la “depressività” o “capacità depressiva”. Questa nozione 
richiama la “posizione depressiva” della Klein, articolandola con 
il gioco freudiano della riapparizione del rocchetto e la 
riapparizione della presenza nell’assenza di matrice 
winnicottiana, ed è di fatto sinonimo di “vita psichica” in quanto 
funzione «necessaria alla vita per restare in vita» sottraendo il 
soggetto all’“eccesso delle eccitazioni”. Sullo sfondo ci sono i 
problemi dell’assenza di senso di una definizione 
comportamentale della depressione e della compromissione della 
soggettività nel depresso, su cui più volte ha insistito Tatossian, 
cui corrisponde la mancanza di «un supporto di una 
raff igurabilità che conferisce mobilità alle identif icazioni». 
Diviene quindi fondamentale il richiamo alle modif icazioni della 
tecnica analitica suggerite da Ferenczi e Winnicott, a quella 
«pazienza ricettiva che dà tempo» e rispetta i “falsi sé” che 
parassitano la regressione depressiva e l’“ambivalenza affettiva”, 
«questo misto di amore e odio (...) che il depresso suscita nelle 
persone che gli sono vicine, scatenando prevedibili reazioni» (e 
che in realtà nel depresso riguarda tanto se stesso quanto gli 
altri). Tutto questo ridà vita e scopo ad una psicoterapia analitica 
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che, dopo e con Roland Kuhn, non si contrappone ma anzi si 
integra in modo dialettico ed ermeneutico con la farmacoterapia. 
Un cenno è dovuto anche al penultimo capitolo in cui, non senza 
un’iperbolica ironia, Fédida propone che la «“malattia del 
secolo” sia in realtà una quasi-nozione senza alcuna consistenza 
nosografica e solo approssimativamente descritta, già in via di 
sparizione». Non è solo uno sguardo storico sulla fortuna 
evanescente delle categorie nosografiche dominanti (dolore 
morale, neurastenia, psicastenia etc.) a sostenere questa 
affermazione, né il suo emergere in una straordinaria varietà di 
condizioni diverse (dal soggetto normale, allo schizofrenico, al 
malato organico), né il suo strutturare sempre più modalità 
“borderline” di comportamento, vissuto e difesa; è la stessa 
“ideologia neuroscientif ica” e la sua banalizzazione a comportare 
questa sparizione nel momento in cui prescrive di non vedere ciò 
che è veramente importante nella depressione, al di là della 
parata dei suoi “sintomi”, cioè la sua psicopatologia e la sua 
psicodinamica. 
 
 
 
 
Dr. Riccardo Dalle Luche 
Via G. Verdi, 12 
I-55049 Viareggio 
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Recensione al volume di Pierre Fédida: “I l  buon uso del la depressione”, 
intr. Stefano Mistura, tr .  D. Tarizzo. Einaudi, Torino, 2002. 
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UNO STUDIO FONDAMENTALE 
SULL’AUTISMO SCHIZOFRENICO 
 
 
M. ROSSI MONTI 
 
 
 
 
 
 
 Questo, di Arnaldo Ballerini, è un libro sull’autismo 
schizofrenico ed insieme sull’empatia. Il sottotitolo allude alla 
sostanziale differenza che intercorre tra la condizione 
dell’eremitaggio e quella dell’autismo schizofrenico; mettendo 
subito in chiaro che l’autismo schizofrenico non può essere 
ricondotto alla semplice nozione di isolamento, come, sull’onda 
della tendenza ad operazionalizzare i sintomi, si tende troppo 
spesso a fare. Il fenomeno eremitico infatti è caratterizzato 
dall’ isolamento sociale, da una interruzione-sospensione dei 
rapporti personali. Ma questo non coincide con l’evanescenza 
dell’altro nell’orizzonte dell’eremita. Isolandosi, l ’eremita resta 
infatti paradossalmente in contatto con gli altri, con l’ambiente; 
non abbandona affatto il mondo e la cultura condivisa 
intersoggettivamente fondata; al contrario, la particolare 
posizione dell’eremita ha senso in stretta relazione con tutto 
questo. Da queste prime considerazioni emerge l’assoluta 
insuff icienza d’una riduzione del concetto psicopatologico di 
autismo alla categoria dell’ isolamento, ritiro sociale, o anche di 
quello che la psichiatria contemporanea chiama impropriamente 
sintomo “negativo”, riferendosi a quell’ insieme di 
comportamenti che dovrebbero essere presenti, ma che invece nel 
malato d’autismo non lo sono. 
 La psichiatria clinica odierna reca ancora le tracce dei 
fondamentali contributi che la psicopatologia continentale ha 
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dato alla conoscenza delle psicosi (anzi, potremmo dire che 
ancora si fonda su di essi: basta vedere i criteri diagnostici per la 
schizofrenia nel DSM-IV): ma le nozioni che la psicopatologia di 
ispirazione fenomenologica aveva messo a fuoco sono state 
trasposte in un ambito oggettivabile, contribuendo ad innalzare il 
grado di aff idabilità intersoggettiva della diagnosi, a prezzo di 
una ipersemplif icazione che talora comporta una perdita di 
contenuto conoscitivo di l ivello non accettabile. Del concetto di 
depressione vitale resta soltanto il riferimento alla qualità 
somatica di un vissuto depressivo che annega nel mare magnum 
della depressione; della nozione di autismo, messa a fuoco da 
Eugen Bleuler consustanzialmente alla definizione di 
schizofrenia, resta soltanto una vaga eco nei sintomi negativi, 
che, come gusci comportamentali vuoti, darebbero conto del 
versante comportamentale dell’autismo. Ma dell’autismo si è 
perso il senso ed il merito del libro di Ballerini è di andarlo a 
recuperare passo dopo passo, f ino a farne lo sfondo sul quale 
pensare addirittura la schizofrenia nel suo complesso: «l’autismo 
appare così, a livello pervasivo di assolutizzazione di un’unica 
maniera di essere, come il nucleo patoplastico della schizofrenia, 
per poi tradursi in fenomeniche delle quali i l rit iro può essere 
solo una modalità comportamentale e il ripiegamento su se stessi 
un bisogno coattivo e assieme una difesa» (p. 154). 
 Proprio per la diff icoltà di derivarne criteri diagnostici 
operazionalizzati, i l concetto di autismo, una delle pietre basali 
sulle quali è stata edif icata la nozione stessa di schizofrenia, è 
caduto a lato della moderna nosografia che lo ha completamente 
dimenticato. Non troverete infatti alcuna traccia di questo 
concetto nella moderna nosografia psichiatrica. Tanto che 
quando si parla di autismo si tende quasi invariabilmente a 
pensare all’autismo infantile. Per questo nelle prime sei righe 
della “Introduzione” l’Autore sgombra il campo da ogni possibile 
fonte di confusione: nonostante il termine coniato da Bleuler sia 
scomparso dall’orizzonte della psichiatria e sia stato adottato 
dalla neuropsichiatria infantile, Ballerini intende riprendere il 
f i lo interrotto dell’autismo schizofrenico e parlare dell’autismo 
come tratto persistente e tipico dell’adulto, come sfondo 
personologico di vari percorsi, che possono rimanere nell’ambito 
dei disturbi di personalità o estendersi f ino alla psicosi 
schizofrenica vera e propria. 
 Un approccio alla questione-autismo così impostata è 
possibile solo adottando un’impostazione psicopatologica di tipo 
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fenomenologico-oggettivo. Infatti l ’autismo non si declina sul 
piano dell’“accadere psichico reale e cosciente” che Jaspers 
considera il vero e proprio oggetto di indagine della 
psicopatologia. Proprio in conseguenza di questa impostazione 
«tutto quello che può essere frutto dell’ intuizione della 
psichiatria fenomenologica al di là o al di fuori del f luire delle 
esperienze nella coscienza del malato è rimasto ai margini della 
psicopatologia (...) Così è accaduto per l’autismo: un concetto, 
un’intuizione, una visione che non si enuclea da un’analisi del 
vissuto delle persone» (p. 58). In questo senso il metodo della 
psicopatologia fenomenologico-soggettiva jaspersiana non riesce 
a dire niente di più sull’autismo di quanto non abbia già detto 
Bleuler; del resto Kurt Schneider, campione dell’applicazione 
clinica di questo metodo, non spende una parola sull’autismo. È 
solo con la psicopatologia fenomenologico-oggettiva e 
antropologica che è possibile recuperare il concetto di autismo 
nella sua globalità, considerandolo «come un fenomeno che 
riguarda primariamente la costituzione dell’Io, un problema 
egologico, a livello ontologico», caratterizzato da una carenza di 
fondazione trascendentale dell’Io, del suo accordo con la realtà 
intersoggettiva e da una evanescenza della ovvietà del mondo e 
dell’altro. 
 Un approccio oggettivo-comportamentale infatti prende in 
considerazione evidenze cliniche come l’isolamento, 
l’appiattimento affettivo, il rit iro, i l silenzio, la riduzione della 
interazione con gli altri, ma tutto questo, anche se più facilmente 
obiettivabile, non ha niente di specif ico, nel senso che trascorre 
dall’ambito della vita psichica non-psicotica a quello della 
psicosi affettiva o schizofrenica. La specif icità dell’autismo non 
la si può apprendere dal ril ievo dei suoi tratti sintomatico-
comportamentali. Richiede un approccio fenomenologico. La 
psicopatologia soggettiva jaspersiana ha dato insuperabili 
contributi alla conoscenza del delirio primario, di quelli che oggi 
si chiamano “sintomi positivi” delle psicosi, ma si è arrestata di 
fronte all’autismo, incoraggiandone qualche volta una 
concezione che tende pericolosamente a confondere autismo con 
fantasticheria delirante e quindi assimilandolo ancora una volta 
al delirio (come del resto l’originaria definizione bleuleriana 
incoraggiava a fare). Sul piano dei vissuti la psicopatologia 
soggettiva può consentire di cogliere esperienze di 
depersonalizzazione auto, somato, allopsichica che possono 
costituire i segnali di una insicurezza ontologica dell’Io e dei 
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suoi confini ma che restano tuttavia aspecif iche. L’essenza 
dell’autismo, se così si può dire, si coglie invece mediante 
l’approccio della psicopatologia fenomenologica oggettiva, dato 
che l’autismo non è un sintomo né è tantomeno un vissuto. 
 Si tratta invece di rappresentarsi le caratteristiche del mondo 
autistico in cui la persona abita; pensando al “chi è”, al “come 
è”, al “mondo in cui vive” una certa presenza. Il caso letterario 
dello scrivano Bartleby, tratto da un racconto di Melville (1853), 
dà consistenza a questo mondo, alla sua forma. Il mondo 
dell’autismo è sostanzialmente un mondo caratterizzato da un 
disturbo profondo dell’empatia nel senso di Edith Stein. 
L’empatia nel linguaggio abituale della psicologia clinica viene 
identif icata con la comprensione: in questa accezione il termine 
viene usato nella fenomenologia soggettiva jaspersiana che usa 
come strumento prevalente di conoscenza l’ immedesimazione e 
la riattualizzazione in sé delle esperienze dell’altro. Ma empatia 
nell’accezione in cui Edith Stein ha proposto il termine signif ica 
invece fare l’esperienza di un soggetto altro da noi e del suo 
vissuto. In questo senso l’empatia fonda il mondo 
intersoggettivo: permette di intuire (e riconoscere) un soggetto 
simile a noi, un soggetto dotato di una sua vita psichica simile 
alla nostra nell’orizzonte degli oggetti del mondo. In questo 
senso l’empatia come costitutiva dell’altro diviene co-costitutiva 
della nostra stessa ipseità: «in una intersezione di rimandi, 
movimento empatico signif ica costituzione dell’altro come 
persona e costituzione della propria persona» (p. 52). Le tre 
principali concezioni dell’autismo che Ballerini prende in 
considerazione si fondano proprio su questo punto: l’autismo 
come perdita di contatto vitale con la realtà secondo Minkowski, 
l ’ inconsistenza dell’esperienza naturale di cui parla Binswanger 
e l’autismo come perdita dell’evidenza naturale, come crisi 
globale del senso comune di Blankenburg, hanno alla base la 
stessa mancanza di un accordo tacito, implicito, pre-verbale e 
pre-tematico che costituisce il tessuto connettivo del nostro 
modo di stare al mondo con gli altri. L’autismo è quindi 
evanescenza della ovvietà del mondo e dell’altro, è «disturbo e 
fragilità dell’ intenzionalità verso l’Altro e quindi deficienza 
nella fondazione intersoggettiva del mondo» (p. 151). Di questo 
autismo (e non di quello bleuleriano) Ballerini fa il modulatore 
di percorsi psicopatologici che possono rimanere nell’ambito dei 
disturbi non-psicotici o invece espandersi f ino alle psicosi ed 
alla schizofrenia in particolare. Quest’ultima in particolare può 
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essere pensata come la costruzione di un vero e proprio universo 
a partire da quel labile fondamento che chiamiamo autismo. In 
questo senso il nucleo autistico rappresenterebbe l’organizzatore 
della costellazione schizofrenica, dando specif icità al percorso 
schizofrenico, immergendo i fenomeni psicopatologici in una 
particolare atmosfera ed esaltandone il grado di schizofrenicità. 
Del resto in questa stessa linea Ballerini aveva interpretato 
qualche anno fa la specif icità del delirio schizofrenico (Ballerini, 
1999). 
 Dalla lettura di questo libro così denso, stimolante e ricco di 
esemplif icazioni cliniche si ricavano molte suggestioni. Al di là 
del piacere della immersione in una psichiatria clinica che 
recupera in pieno la sua anima psicopatologica, cercando di 
mostrare i fenomeni clinici sotto diverse prospettive col 
restituire loro una rappresentazione complessa, vitale e non 
appiattita in nome della prevalenza attribuita (spesso in maniera 
ideologica) ad un’unica prospettiva, il l ibro apre una serie di 
problemi che sarebbe impossibile elencare (e ancor più discutere) 
in questa sede. Uno di questi è rappresentato, ad esempio, 
dall’ idea che Eugen Bleuler, i l creatore del termine autismo, non 
abbia in realtà fatto un buon servizio all’autismo, 
sovrapponendolo e confondendolo con il versante della 
fantasticheria delirante. È come se il vero senso dell’autismo 
potesse essere stato distil lato solo attraverso i contributi 
successivi che vanno da Minkowski a Blankenburg, a Bovet e 
Parnas e infine a Ballerini. Un altro punto sul quale discutere è 
rappresentato inoltre dalla concezione dell’empatia: si può 
ancora pensare all’empatia in termini esclusivamente 
fenomenologici (rifacendosi alla dissertazione di laurea di Edith 
Stein del 1916) quando l’empatia è diventata (nel bene e nel 
male) vero e proprio terreno di conquista della psicoanalisi, che 
ne ha variamente declinato il signif icato? Sono concezioni 
alternative di empatia oppure si riferiscono a funzioni diverse 
dell’empatia, a differenti l ivelli di complessità, come ad esempio 
sottolinea Stern quando mette in guardia da una troppo facile 
riduzione dell’empatia in un setting terapeutico al modello della 
sintonizzazione pre-verbale tra madre e bambino? 
 Del resto suscitare problemi, sottolineare anomalie è il 
compito del vero psicopatologo che deve essere un guastafeste, 
scombinare ogni visione irrigidita dei fenomeni psicopatologici, 
infrangere ogni concezione cristallizzata della follia. Ed in fondo 
la diff icoltà di espansione della psicopatologia fenomenologica 
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nel mondo della psichiatria testimonia come anche la più 
semplice indicazione metodologica della psicopatologia 
jaspersiana sia di diff icile reale accettazione nella prassi clinica: 
dare il primato nella osservazione clinica ai vissuti, alle 
esperienze interne, a ciò che le persone sentono e pensano più 
che a quello che fanno. Ed invece questa indicazione, perfino 
banale in un certo senso, viene quasi sistematicamente disattesa: 
l’attenzione ai vissuti viene oscurata da un fenomeno di “cattura” 
che i comportamenti esercitano sulla mente, per cui agli 
psichiatri sembra sistematicamente interessare più ciò che le 
persone fanno rispetto a ciò che le persone pensano o sentono. 
Salvo poi convenire sulla assoluta ovvietà del primato delle 
esperienze interne sui comportamenti. Ma è come se questo 
primato ben presente alla rif lessione teoretica si perdesse poi per 
strada nella pratica clinica, nella quale si resta facilmente 
catturati da qualsiasi cosa aiuti ad interporre della distanza tra 
noi ed i nostri pazienti. Ritiro, isolamento, comportamenti 
bizzarri, crisi di panico sono tutti modi per vedere ciò che le 
persone fanno e passare in secondo piano ciò che stanno vivendo 
o hanno vissuto, colludendo così con il tentativo di fare del 
sintomo un’entità “naturale” sulla quale appuntare l’attenzione a 
discapito del complesso intergioco di forze, processi e percorsi 
psichici che quel sintomo inconsapevolmente esprime. 
 E non parliamo poi della sostanziale freddezza che accoglie 
chi vorrebbe andare oltre la psicopatologia jaspersiana per 
delineare la costituzione di mondi altri da quello che, più o 
meno, è condiviso dalla maggioranza di noi. Chiedersi quale 
mondo si nasconda al di là dei sintomi che osserviamo non è 
quindi operazione di poco conto. Ed uno dei meriti di questo 
libro è quello di avere dato una rappresentazione di un mondo, 
quello dell’autismo, per sua essenza inaccessibile e diff icilmente 
penetrabile, di fronte al quale tutti noi patiamo un senso di 
scoraggiante isolamento e solitudine. Se non di vera e propria 
disperazione. 
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I NOVANTA ANNI DI ROLAND KUHN  
 
 
 
 
 Il 23 marzo 2002 si è tenuto a Münsterlingen un symposium 
per festeggiare i novant’anni del Prof. Roland Kuhn. Eccone il 
programma. 
 
 
 
10.00  ERÖFFNUNG 
   Dr. med. Karl Studer, Münsterlingen 
 
 
10.15      Durch die Tagung führt: 
   Dr. med. Albert Lingg, Rankweil 
 
   REFERATE 
 
    • Prof. Dr. med. Roland Kuhn, Munsterlingen 
   Stilfragen wissenschaftlicher Forschung und  
   praktischer Behandlung in Psychiatrie und 
   allgemeiner Medizin 
 
    • Prof. Dr. med. Robert Christe, Porrentruy 
   Klinischer Beitrag zur Stilfrage von Roland Kuhn - 
   Worte eines Kranken 
 
    • Prof. Dr. phil. Henry Maldiney, Vézelin 
   La rencontre comme moment psychiatrique 
 
   KAFFEEPAUSE 
 
    • Dr. med. Albert Lingg, Rankweil 
   «Lesen Sie Shakespeare» - Gedanken zur Ausbildung  
   in Psychiatrie 
 
    • l ic. phil. Stephan Wittmer, Luzern 
   Rorschachs Affe 
    • Prof. Dr. phil. Heinrich Mettler, Volketswil 
   Ein Abend mit Roland Kuhn - Nachlese zum 
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   Kurs vom 28. November 2001 
 
12.30- MITTAGESSEN im Personalrestaurant 
14.00 
    • Prof. Dr. med. Daniel Hell, Zürich 
   Eugen Bleuler’s Schwierigkeiten mit der 
   Philosophie 
    • Prof. Dr. med. Wolfgang Blankenburg, Marburg 
   Probleme der Affektivität bei affektiven Psychosen 
    • Prof. Dr. phil. Raphaël Célis, Lausanne 
   Zur Phänomenologie des späten Husserl 
 
   KAFFEEPAUSE 
 
    • Dr. med. Franz Bossong, Limburg/Lahn 
   Zum Phänomen des Neuen 
    • Dr. med. G. A. Schopf, Bern 
   Gedanken aus Binswangers Briefwechsel 
    • Dr. med. Thomas Knecht, Münsterlingen 
   Daseinsanalyse und Seinswissenschaften 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 Al prof. Kuhn, che è stato uno dei primi collaboratori di 
Comprendre, vadano i nostri più fervidi auguri. 



Comprendre 12, 2002                                                                                                                                                            
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