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Introduzione
 
Da quasi vent’anni lavoro sul tema dell’alterità: il tema si è delineato durante la mia tesi di dottorato su Nicola da Cusa, filosofo del Quattrocento, che scrisse trattati sull’Islam e sul dialogo tra confessioni diverse. Nel procedere del lavoro mi accorgevo che in gioco non c’erano solo questioni teologiche o storiche: la domanda sulla coesistenza di religioni diverse metteva in luce molti altri aspetti. Ad esempio, la traduzione di testi sacri in molte lingue, la trasmissione di conoscenze da una cultura all’altra, come queste conoscenze venissero poi filtrate, usate, approfondite. La cultura quindi si profilava sempre più come una radice composita, che vedeva articolarsi discipline diverse: antropologia, filosofia, teologia, sociologia, psicologia, ecc. E queste discipline costruiscono la cultura, la analizzano, la definiscono, la decostruiscono. Il processo di comprensione dell’interazione tra culture  può  procedere all’infinito nello stesso ambito disciplinare, o cercando in modo trasversale tra le discipline. Eppure qualcosa sembrava emergere dalle mie ricerche, e nello stesso tempo ogni volta che tentavo di mettere a fuoco, sfuggiva: che cosa stavo cercando? Quale era la domanda, il concetto, il problema, la tensione che era sottesa alla ricerca ma non riuscivo a formulare? Mi soffermai su un’espressione che avevo letto, usata per definire chi apparteneva a religioni diverse rispetto al cristianesimo: “other”. Altro, differenza, identità. Era così evidente: la domanda era una domanda sull’altro, sul riconoscimento. La ricerca  è un circolo ermeneutico che viene rischiarandosi attraverso uno squarcio teoretico, una parola che racchiude la propria storia personale, la ricerca intrapresa, i libri letti e i saggi scritti, le persone incontrate e quelle che si sarebbero  volute incontrare. Una parola che si muove tra gli ambiti più diversi, eppure mantiene lo stesso aspetto perturbante, una parola che può schiudersi sulle labbra di chiunque, eppure sembra  appartenere soltanto a chi davvero ne porta i segni,  una parola “che sanguina” e fa sanguinare. Nella ricerca da decenni affronto diversi ambiti di studio e in questa parola  vi sono tutte queste ricerche, una parola tra storia, filosofia, arte, psicoanalisi.
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Storia
 

Il dialogo interreligioso

Modelli di dialogo
Il poeta libanese  Abbas Beydoun, nel suo articolo “The west and us now”, si chiede il significato della parola “noi”:  comprende Arabi, Musulmani, persone del Medio-oriente? Queste parole non sono sinonimi, essere arabo significa non essere iraniano, ed essere musulmano significa non essere cristiano, così essere medio-orientale  significa non essere occidentale. Una persona può avere in se queste tre caratteristiche: essere musulmano, medio-orientale e arabo. Il problema dell’identità è quindi, a un primo sguardo, un problema di diverse identità, una questione di identità plurali, che escludono o includono.  Il pluralismo esacerba la difficoltà di definire l’identità; per esempio gli studiosi arabi immaginano un occidente plurale, diverso per molti aspetti. Alcuni di essi pensano all’occidente come la terra delle crociate contro l’Islam, altri come a paesi che vogliono dominare il mercato globale; altri ancora scrivono dell’occidente come la patria del razionalismo e dei valori democratici. In ogni caso “l’Occidente” resta un’ “invenzione araba”.
Abdo Abboud esamina alcuni modelli di dialogo interculturale in Europa, in particolare nella letteratura dopo l’illuminismo: egli ricorda che Goethe era un’appassionato studioso della cultura arabo-musulamana, e come teorico della Weltliteratur il poeta tedesco giocò un ruolo rilevante nella costruzione del dialogo interculturale.  Il patrimonio di ogni cultura è formato da contatti e scambi nei millenni, e solo studi esegetici approfonditi possono aiutare a costruire la loro evoluzione. Dalla seconda metà  del ventesimo secolo il dialogo interreligioso è stato considerato parte integrante del dialogo interculturale. Come scrive  Robert Schreiter, “the Interreligious Dialogue is an act of intercultural communication and the conditions of intercultural Hermeneutics as these apply to the interreligious dialogue.”1 
I livelli testuali del discorso sul dialogo interreligioso si fondono in tre contesti narrativi: la narrazione socio-storica di una cultura, la comprensione reciproca tra interlocutori e l’interazione tra culture. Vi sono tre elementi dell’ermeneutica testuale: la testimonianza del documento scritto, la comprensione e la costruzione di un significato condiviso. L’ermeneutica, infatti, è una sorta di lavoro esegetico sui testi. L’approccio di Schreiter ricorda la posizione di padre Dall’Oglio del centro siriano per il dialogo interreligioso a Mar Musa, che afferma la centralità dell’ermeneutica dei testi sacri per la condivisione reciproca delle parti dialoganti.
Il tema della differenza religiosa rimane un punto chiave dello scambio tra l’Occidente e l’Oriente, quindi è necessario comprendere come affrontare questa differenza,  come considerare il problema interreligioso. Talal Asad traccia una genealogia della religione leggendo forme simboliche, rituali e testi, che dovrebbero essere interpretati attraverso gli strumenti dell’antropologia e della sociologia. Egli sottolinea il significato simbolico del rituale e si chiede quali siamo le conseguenze teoriche di questa interpretazione. In effetti, i simboli possono essere studiati in più modi. Il rito si sviluppa dalla pratica al simbolo, cioè si trasforma dalla pratica quotidiana in una rappresentazione del senso di questa pratica, proprio come l’azione  si può trasformare in scrittura concettuale. 
 
Clifford Geertz afferma che la religione è il risultato concettuale di condizioni storico-sociali e un concetto incline a variazioni ed elaborazioni nel corso del tempo. Geertz suggerisce la seguente definizione di “religione”: “un sistema di simboli che agisce per stabilire stati d’animo e motivazioni pervasivi e duraturi negli uomini”2.  La religione è qui considerata da un punto di vista semiotico, rivelando la sua funzione politica e sociale: il fenomeno religioso è un sistema simbolico, che rappresenta elementi specifici in grado di indurre modifiche sostanziali in una persona, consolidando così il senso di appartenenza culturale.
Allo stesso modo, Jan Assmann, nella sua ricerca sulla memoria culturale, osserva che le forme della simbolizzazione dell’identità hanno come obiettivo principale il rafforzamento della consapevolezza dell’appartenenza sociale, dell’ “identità collettiva”3. Questa identità  è fondata sulla partecipazione a una conoscenza e a una memoria comuni, trasmessa attraverso un linguaggio comune o, più in generale, attraverso un sistema simbolico comune. Tutto potrebbe essere un segno per codificare la vicinanza, non è il mezzo ma la funzione simbolica e la struttura semiotica ad essere decisive. Assmann afferma che la religione è un caso tipico di  struttura “anacronistica”, cioè un’istituzione basata sulla conservazione piuttosto che sul progresso. All’interno della cultura, che forma la realtà, si mantiene in vita il passato: “la funzione della cultura è la trasmissione del non contemporaneo attraverso la memoria, l’attualizzazione e la ripetizione”4. 
 
 La continuità delle tradizioni e della perpetuazione religiosa e culturale è garantita dal rito, che attraverso la ripetizione consolida il senso di appartenenza. “La ritualità esiste per mantenere l’identità collettiva. I riti rendono la conoscenza sostanziale per coloro che partecipano alla costituzione dell’identità”5.  Così, secondo Assmann, l’identità collettiva è garantita attraverso la ritualità. Qui si trova l’essenza della religione come atto basato sul legame originale con le origini (re ligare), la memoria e la commemorazione che conserva l’identità. Ma se la religione conserva l’identità, è possibile un dialogo interreligioso?  
 
Assmann sulla costruzione della Torre di Babele, afferma: “è scritto in Gn 11, 4 ‘Vieni, costruiamo una città e una torre la cui cima raggiunga il cielo: diamoci un nome in modo che non siamo sparsi sulla terra’. Che cosa significa “nome” se non il segno  di un’identità etno-politica? Inoltre, che cosa significa la paura di essere sparsi sulla terra se non il desiderio di integrazione? Anche qui la macro-identità etno-politica deve trovare la sua espressione evidente attraverso un’enorme costruzione”6.  La rappresentazione del potere è quindi intrecciata al consolidamento della comunità politica.
 
Un’analisi del problema del dialogo interreligioso ci porta inevitabilmente a interrogarci sulla natura della discriminazione dell’altro sulla base della differenza religiosa. Questa è una questione chiave che è necessario affrontare se parliamo di dialogo interreligioso, poiché dovremmo prima di tutto chiederci se un dialogo genuinamente filosofico  sia possibile quando partiamo da posizioni religiose diverse. Sembra quindi anche necessario determinare in che misura la linguistica e l’ordine del discorso siano impliciti in questo problema: l’organizzazione del discorso, la sua elaborazione, l’uso delle figure retoriche, sono tutti elementi che non possono essere ignorati sia per la comprensione di un testo, sia per la comprensione di un’idea. Ho quindi riportato alcuni aspetti della teoria di Assmann per favorire un approccio esegetico al testo. L’approccio esegetico aiuta a indagare l’uso di metafore, fonti e  testi al fine di analizzare come si sono costruite le posizioni dei diversi autori sul dialogo interreligioso.
È così possibile offrire  un duplice contributo alla ricerca: in primo luogo, riuscire a comprendere la genealogia del concetto di dialogo interreligioso nelle principali opere della storia del pensiero occidentale analizzandone la continuità e la ripetizione all’interno di ogni opera. Il secondo contributo è una riflessione su come può essere interpretato il dialogo tra diverse confessioni e su quali sono le basi concettuali da cui partire. C'è un modo non teologico e non esclusivamente filosofico - ma piuttosto storico-culturale - per affrontare questa questione in modo da comprenderne appieno il valore politico?
 
Estratto tradotto dall’articolo di M. Costigliolo, Interreligious Dialogue, in  COSTA, Ricardo da e SANTOS, Bento Silva (orgs.), Mirabilia 19 (2014/2) Nicolau de Cusa (1401-1464) em Diálogo.
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L’altro nel pensiero di Martin Buber

 1. Relazione con il mondo
Secondo il filosofo Martin Buber, l’esperienza non ci dice molto del mondo in cui siamo: infatti è un’azione del soggetto, agita o subita, qualcosa in cui il mondo « non ha parte dell’esperienza »7.
Per entrare in relazione con il mondo, secondo Buber, vi sono tre sfere. Attraverso la natura, attraverso l’altro, e attraverso le essenze spirituali: ma la relazione è in primo luogo reciprocità. « Il mio tu opera su di me, come io opero su di lui. I nostri allievi ci formano, le nostre opere ci costruiscono. Il “malvagio” diventa rivelatore, se toccato dalla santa parola fondamentale. Come veniamo educati dai bambini, dagli animali! Imperscrutabilmente inclusi, viviamo nella fluente reciprocità dell’universo ».8
In qualche modo abbiamo in noi stessi, come a–priori, la possibilità di esperire il tu: ma riconoscerlo e poterlo connotare con la parola fondamentale “Tu” è un percorso che necessita di una messa in discussione del soggetto. L’alterità ci costituisce nella nostra esistenza, ed è ciò che ci induce a esplorare il mondo, ma anche a creare, a rendere concreto attraverso il linguaggio, o l’istinto creativo, il “tu innato”. In epoca contemporanea, secondo Buber, l’uomo non riesce ad avere consapevolezza della fondamentale alterità che lo costituisce. Da una parte le istituzioni non producono alcuna vita pubblica; dall’altra la vita sentimentale e personale di ognuno appare disperante. Questo perché è necessario che vi siano una vera vita pubblica e una vera vita personale, un intreccio compenetrante che favorisca la vita sociale e  finché l’uomo si esplichi nella propria autenticità, perché l’accoglienza del Tu resta l’elemento fondamentale. Questo perché: « Ogni relazione autentica con un essere o un’essenza del mondo è esclusiva. Il suo tu è sciolto, emerso, unico ed è ciò che sta di fronte. Riempie la volta del cielo, non come se non ci fosse null’altro, ma nel senso che tutto il resto vive nella sua luce »9. 
 
Buber indica con “Esso” il rapporto con il mondo che prescinde dal “Tu”: infatti noi possiamo conoscere il mondo come rappresentazione, attraverso l’individuazione.
 
 
 
 
 

2. Il Tu
Solo attraverso la relazione con il “Tu” posso sospendere i rapporti del mondo dell’Esso e accogliere l’universalità del Tu. Buber afferma che attraverso il “Tu”, quindi attraverso l’alterità, sia possibile non solo comprendere la realtà, ma anche trasformarla.
 
Che cosa ci aspettiamo quando, pur essendo disperati, ci rechiamo da un uomo? Sicuramente una presenza per mezzo della quale ci venga detto che nonostante tutto il senso c’è. Da allora ho abbandonato quella religiosità che è solo eccezione, rapimento, distacco, estasi, o piuttosto, è stata lei ad abbandonarmi. Non posseggo niente di più del quotidiano, a cui non vengo mai sottratto.10
 
L’alterità, la relazione con il “tu” può donare senso alla realtà, quindi aiutarci a trovare consapevolezza, a comprendere i limiti e le imperfezioni, a cercare di trasformare e modificare il mondo nella sua oggettivizzazione anestetizzante. Infatti il soggetto vive “in una corazza” che ha come funzione di non essere sensibili ai segni, perché ovunque vi sono segni che chiedono una risposta:
 
una concretezza del mondo appena creato ci è stata posta tra le braccia: ne assumiamo la responsabilità. Un cane ti ha guardato: sei responsabile del suo sguardo; un bimbo ha afferrato la tua mano: sei responsabile del suo contatto; una schiera di uomini si agita intorno a te: sei responsabile della loro indigenza.11
 
 

3. Vita dialogica
Proprio partendo dal significato della parola responsabilità, Buber arriva a definire la vita dialogica, con cui intende esattamente indicare la risposta ai segni in cui viviamo. Ovviamente la vita monologica e la vita dialogica non hanno niente a che vedere con la quantità di relazioni sociali che si possono avere: il monologo infatti non è pro- prio del solitario, ma di colui che non riesce a conferire significato alla realtà, se non entro i limiti del proprio Io. Buber si spende in numerosi esempi per chiarire questo concetto: l’esistenza dialogica è la capacità di accogliere e di rispondere. In questa direzione apre a una critica radicale verso l’uomo contemporaneo secondo cui « il rivol- gersi verso l’altro sarebbe sentimentale e non corrisponderebbe alla densità della vita attuale »; questo è infatti « un errore grottesco », non è che « confessione mascherata della propria debolezza di iniziativa nei confronti della situazione del nostro tempo »12.
 
I tempi impongono all’uomo i margini della propria azione, come se il tempo non fosse “un compagno”, il contenitore dell’esistenza e lo svolgersi nel suo dispiegarsi. Così non resta che ripiegarsi su se stessi, non resta che esistere monologicamente; rifiutare di accogliere l’altro, e farlo esistere solo come una proiezione della propria esistenza. Nel momento in cui l’altro smette di esistere nella sua fragilità sostanziale e diviene solo un’apparenza, anche l’essenza stessa della realtà si disgrega. Secondo Buber è indispensabile accostarsi all’altro nella propria concretezza, alla sua persona, al suo pensiero:
 
Quando l’azione del pensiero si farà carico, includerà, intenderà la presenza di colui che vive di fronte? Quando diverrà dialogo la dialettica del pensiero? Quando diverrà un dialogo non sentimentale, non sfilacciato, un vero dialogo pensato con l’uomo che volta a volta è presente di fronte a noi?13
 
Le forme artistiche, la musica sono per loro essenza dialogiche: ogni composizione, ogni segno, ogni costruzione è rivolta all’altro, all’altro che vi abita, ascolta, osserva, e così la trasforma. Anche l’eros è dialogico nella sua semplcitià, nella sua pienezza, mentre l’eromonologico non è che la dispersione dell’energia psichica nel mondo, il riflettersi della propria immagine nel mondo delle cose14.
 
 
 
 

4. L’origine
Per accogliere l’alterità devo avere consapevolezza che la mia persona, la mia “anima” è stata nell’essere del molteplice e si è concretizzata attraverso l’individuazione. L’individuazione è all’origine dell’essere nel mondo. L’animale percepisce il mondo e resta ancorato a questa percezione, mentre l’uomo è nel mondo, lo trasforma: solo « quando una connessione dell’essere si pone autonomamente di fronte a un esistente, solo quando è un autonomo essere di fronte, è mondo »15. Secondo Buber, questa è l’intuizione sintetica, ossia l’atto e l’opera dell’entrare in relazione con il mondo: intuizione di un esistente come totalità. La totalità è propria dell’esistente perché l’esistente riceve unità nel suo essere percepito dal mondo: « Solo in tale star di fronte l’ambito dell’uomo e tutto ciò che nello spirito lo completa è definitivamente uno. Così è sempre stato e così è adesso »16.
 
L’uomo si origina come categoria dell’esistere perché è atto del distanziare e atto dell’entrare in relazione. Egli comprende il mondo “staccandolo” da sè, analizzandolo, pensando, appunto, operando una separazione. Dal tutto emerge quindi l’essere del mondo e l’essere per sè: distanziare e entrare in relazione sono due movimenti di cui il primo è il presupposto del secondo, o possono lottare tra loro, perché « ciascuno scorge nell’altro un ostacolo alla propria realizzazione »17. Così l’uomo agisce nel mondo, sia differenziando sia combinando: ad esempio, da una parte l’uomo crea un utensile, dall’altra lo usa allentandolo da sè e riusandolo quando serve. Egli pone a distanza le cose per poterle usare, ma in questo caso il movimento del distanziare è realizzato ma non è realizzato il movimento di entrare in relazione. Per fare ciò l’uomo impone sulle cose il suo segno, un segno simbolico che possa realizzare la relazione dell’esistente con esse.
 

 5. Il segno
Il segno simbolico diventa ben presto una struttura autonoma, non è più “ornamento” ma diviene una sorta di « sconfitta della relazione dell’uomo con le cose »18. Da questa sconfitta, secondo Buber si origina l’arte, che è espressione e testimonianza di ciò che egli denomina il “tra” e la forma. Ad esempio, afferma Buber, le sculture di nudi non sono comprensibili a partire dall’intenzionalità espressiva dell’interiorità, ma tra l’essenza umana e il corpo. In questo senso
 
in ogni arte c’è una corrispondenza specifica al carattere di relazione del- l’immagine. La musica, per esempio, è comprensibile dal punto di vista categoriale solo se si riconosce che si tratta della scoperta che distanzia l’essere tonale e manifesta come forma il suo carattere relazionale liberato sempre e di nuovo.19
 
Questo esempio è particolarmente calzante: la musica infatti è un movimento perpetuo verso la tonalità. L’arte avviene attraverso la condivisione e il riconoscimento: gli stessi elementi che fondano una società che possa definirsi umana, che è tale nella misura « in cui i suoi componenti si confermano a vicenda »20.
L’uomo avverte il desiderio di essere riconosciuto per ciò che è: egli possiede la capacità di riconoscere l’altro e di confermarlo nella propria essenza. Secondo Buber questa capacità si è atrofizzata, e ciò denota quanto sia debole il genere umano. Eppure solo attraverso il riconoscimento è possibile il costituirsi del linguaggio:
 
l’uomo ha in comune con molti animali il richiamo, ma il rivolgere la parola è essenzialmente proprio dell’uomo, e il rivolgere la parola si fonda sul fatto di porre e riconoscere l’autonoma alterità dell’altro con il quale, proprio per questo motivo, si è in relazione, interrogando e rispondendo.21
 
 
Questo capitolo è un estratto da: Marica Costigliolo, Per una pedagogia dell’alterità. Arte, natura, condivisione, Aracne Editrice, 2020.
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Arte 
 

Hundertwasser e l’alterità

1. L’identità 
Nel leggere l’intervista di Rand a Hundertwasser22, ciò che mi ha colpito è l’attenzione che il pittore manifesta verso i dettagli. Da questa attenzione si è sviluppato anche un intento pedagogico verso gli altri, un obiettivo di cura che Hundertwasser ha reso concreto attraverso le sue opere architettoniche e artistiche. Il ruolo dell’artista  per Hundertwasser, non è meramente decorativo o legato al mercato dell’arte, ma è un ruolo attivo, di cambiamento della società, a iniziare dalle sue strutture più minute, quotidiane. L’identità dell’artista, tuttavia, non è fissa o rigida, ma mobile, fluida. 
 
Io ho molti nomi e sono molte persone: sono pittore, architetto, ecologista. Un nome non esprime esattamente ognuna di queste attività. Ho sempre il problema di essere uno solo. C’è così tanto da fare. E mi dico sempre che vorrei essere dieci Hudertwasser e fare dieci volte più di quanto faccia. Visto che questo non è possibile, almeno posso avere molti nomi diversi.23  
 
Essere dieci per fare molto di più, ma molto di più per chi? Per trasformare la società in una società più vivibile, a misura d’uomo, dove gli alberi e la natura non siano esiliati dal contesto umano, ma ne siano parte integrante, fondamentale per la crescita e lo sviluppo ontogenetico e filogenetico. L’ordinamento superiore che caratterizza le società umane è una sorta di intelletto creativo, che ordina la struttura collettiva e fa sì che vi sia un’evoluzione individuale e di gruppo. “C’è sempre un ordinamento superiore, una sorta di superiore intelletto creativo, ed è a questo ordinamento che ci si deve adeguare. Sopravviverà solo chi possiede un’intelligenza creativa.”
 In questo senso è fondamentale per Hundertwasser liberare il proprio potenziale creativo, dare voce alla capacità di creare che ognuno possiede, perché solo così possiamo accedere a una reale emancipazione: “Il mendicante diventa re e viceversa -dipende da cosa siamo e da cosa ognuno di noi fa di se stesso. Si tratta della propria energia creativa. È semplice, non è un problema”24. 
 
L’identità sociale è cangiante e in via trasformativa ogniqualvolta abbiamo la possiblità di accedere a un’esperienza di trasformazione, esperienza che l’arte ci porta spontaneamente a compiere. L’arte è istinto razionale e creativo, che evoca l’esistenza di un mondo altro, un mondo parallelo al nostro, che possiamo vedere attraverso l’atto creatore. Ma come si può accedere a questo mondo, come si può raggiungere la creatività? 
 
Come abbia fatto è difficile da spiegare. Sicuramente non con la forza, non per mezzo di una selezione o dell’intelligenza, e tanto meno con l’intuizione in senso stretto. Piuttosto con una specie di sicurezza da sonnambulo. Il lavoro dell’artista è molto difficile, proprio perché non si può controllare con la forza, l’efficienza o l’intelligenza. Voglio dire che nella vita si può fare di tutto con l’impegno, lo zelo, l’intelletto, ma nell’arte queste qualità non servono a niente.25 
 
Emerge la forza disgregante e in qualche modo eversiva dell’atto artistico, poiché qui Hundertwasser parla di sicurezza da sonnambulo, ossia di qualcosa che decostruisce la rigidità identitaria, ne espande i confini tra il sonno e la veglia, diviene qualcosa di sfuggente, di difficile definizione, aleatorio, impalpabile, e per certi aspetti destabilizzante nel vivere quotidiano. Avere accesso a questo universo significa aggirarsi nel mondo esterno osservando perennemente il proprio mondo interno, avendo come guida la sicurezza di un’oscurità del sonno che ci conduce tuttavia a una radura rischiarata, alla conoscenza di sè.
 
 
 

2. La natura come alterità
La linea retta è per Hundertwasser una minaccia per l’uomo, in quanto rappresenta una linea che non esiste in natura, una linea  ideale. Osservando le opere del pittore non vediamo alcuna linea retta, le linee sono moltissime ma sono morbide, curve, si intersecano e si intrecciano, delimitano campi di colore, o campi semantici. 
Le linee rivestono un enorme rilevanza nel lavoro di Hundertwasser, spesso sono tracciate con il colore nero, per sottolineare la loro presenza e la loro funzione di limitare. I limiti, i piani, i colori, le forme sono presenti in natura e possiamo accorgercene passeggiando nel bosco. Il pittore riprende ciò che già esiste per creare qualcosa di nuovo attraverso la stratificazione degli elementi presenti. In questo senso le opere di Hundertwasser ricordano le poesie di Celan, la filosofia di Heidegger, degli strutturalisti: far emergere da ciò che conosciamo qualcosa di ignoto. Proprio come addentrandoci in un bosco in cui già abbiamo camminato mille volte, continuiamo a provare una sottile inquietudine, una sorta di arcano timore, così la pittura rappresenta qualcosa di intimo e al contempo di sconosciuto. In questo senso Hundertwasser definisce la sua pittura una pittura vegetativa, una pittura lenta, che cresce e si sviluppa come le piante.
 
Le tracce del tempo. Gli alberi che crescono lentamente sono migliori e più belli di quelli che si sviluppano in fretta. L’atto creativo richiede tempo, l’arte che non racchiude in sè un processo di evoluzione scomparirà altrettanto velocemente. Maggiore è la durata del processo creativo, più a lungo sopravviverà l’opera.26
 
Immergersi nel processo creativo è  ciò che garantisce l’autenticità dell’opera, così come il tempo evolutivo garantisce la sopravvivenza di una determinata specie. Anche la dimensione prospettica, secondo Hundertwasser, toglie l’autenticità dell’opera: questo perché la prospettiva è un elemento soggettivo, che parte dal punto di osservazione del soggetto. Nell’opera non dev’esservi il soggetto che osserva, ma il procedere evolutivo dell’opera stessa nel tempo, il suo disvelarsi, per dirla con Heidegger.  
 
L’osservazione dell’ambiente, del paesaggio è centrale nel lavoro di ogni artista, così come è fondante il confronto con le opere degli altri artisti. Su Hundertwasser ebbe grande influenza il lavoro di Egon Schiele, nella cui opera Hundertwasser osserva un’uniformità visiva inquieta e sorprendente: Schiele dipinge con la stessa pastosità corpi e muri, case e persone. I muri sembrano così materici come lo sono i soggetti, in un indifferenziato che porta alla riflessione della comunanza delle opere che l’uomo produce nel quotidiano. L’alterità dell’ambiente è accolta e risolta nel tratto di Schiele, elemento che affascina Hundertwasser, per la sua immediatezza e per questo sguardo orientato ad una dimensione di integrazione psico-sensoriale del soggetto con l’ambiente. 
L’uomo al contrario, cerca di allontanarsi dalla messa in gioco che la natura gli suggerisce: ecco allora comparire la linea retta, qualcosa che non esiste nell’ambiente naturale, 
 
una minaccia creata dall’uomo stesso. Vi sono milioni di linee, ma una sola è veramente portatrice di morte; la linea tracciata con la riga. Il pericolo che da essa proviene non è paragonabile a quello delle linee organiche, quelle prodotte per esempio da un serpente. La natura della linea retta è aliena all’uomo, alla vita, all’intero creato.27 
 
 
 

3.  La bellezza
Si può affermare che questo sia esattamente ciò che accade verso la bellezza: le persone rifiutano il bello perché muove a una trasformazione, a un’alterità che viene sistematicamente rifiutata, emarginata. La bellezza richiede attenzione, osservazione, capacità di accogliere e farsene carico. Molto più semplice avere a che fare con il “brutto”, che si può compatire o distruggere senza sentirne la mancanza. 
 
Alcune menti deviate considerano bello il brutto e brutto il bello. Nei musei oggi il bello è ritenuto cattivo- negativo- e, viceversa, il brutto è considerato valido, positivo. All’inizio si è trattato di un tacito accordo. Gli tutto questo viene proclamato a gran voce e la gente crede di essere coraggiosa a sostenere questa posizione. Dicono che la bellezza è pericolosa, che è negativa.28
 
Compito dell’artista è indicare la strada del bene e del bello, che è la strada della creatività. Secondo Hundertwasser il paradiso è sulla terra, se l’uomo accede al proprio potenziale creativo, se riesce a liberare questo potere di creare e di costruire la realtà, conferendo alla realtà sempre nuovi significati. Questa posizione ci ricorda che il mero dato reale non ha significato e non può averne se si vuole prescindere dalla capacità interpretativa del soggetto. 
 
Il paradiso esiste sempre, ma noi lo distruggiamo. Vorrei indicare come sia facile trovarlo sulla terra. Si deve vivere come se ci fosse una guerra in pieno svolgimento e tutto fosse razionato. Occorre essere cauti, pensare con la propria testa ed essere parsimoniosi29. 
 
Essere parsimoniosi era per Hundertwasser una pratica di vita, che rispondeva a principi ecologici, come non buttare le cose inutilmente solo per comprarne di nuove, non consumare all’eccesso, non usare oggetti più dello stretto necessario. In questo orizzonte però l’azione dell’artista non si limitava alla parsimonia, ma si estendeva alla lotta per il bello, per trasformare il dato reale in qualcosa di significativo per tutti, per la collettività. 
 
Io ritengo invece che si debba combattere; se qualcosa fa spavento è necessario porvi rimedio, se è brutto va abbellito, se è perverso, occorre tentare di eliminare la componente di perversione; se qualcosa appare complicato, bisogna cercare di semplificarlo30. 
 
Anche l’uso che Hundertwasser fa dei colori, riflette questa idea della bellezza e della lotta: infatti i colori acquistano un senso attraverso la scelta dell’artista che può conferire alle varie tonalità una direzione musicale, armonica. Anche l’esposizione dei dipinti aveva per Hundertwasser una grande importanza, perché era il momento in cui le opere erano visibili, esposte. Per questo dovevano essere esposte “come gioielli”. La pittura è buona pittura 
 
quando ci fa provare un senso di felicità, quando muove al riso o al pianto quando riesce a far scattare qualcosa dentro di noi. Dovrebbe essere come un fiore, come un albero. Come la natura. Dovremmo sentirne la mancanza quando non è con noi. È come una persona. Ho sempre paragonato i dipinti agli alberi. Un dipinto è buono solo quando regge il confronto con un albero o con un essere vivente.31
 
 
 
 
 
 

4. La differenza
Il confronto con l’altro, con la differenza, è ciò che rende un dipinto un buon dipinto. E i colori nel dipinto devono essere definiti, abbondanti, perché “Più cose diverse ci sono, più il mondo appare ricco. In questo modo si avvicina al paradiso, dove innumerevoli cose convivono una accanto all’altra”. Secondo Hundertwasser la differenza non è altro che il fondamento della ricchezza, della bellezza, della coesistenza. 
Questa coesistenza differenziale è già presente nel mondo della natura, possiamo osservarlo quotidianamente, farne esperienza nella realtà, nell’ambiente. La natura è una forma altra di esistenza, e per comprenderla è necessario sviluppare attenzione, osservare e accogliere questa alterità. Nelle sue lezioni Hundertwasser, di frequente lasciava l’aula e faceva sì che gli studenti osservassero delle piante.
 
L’assenza fisica è il presupposto della mia presenza spirituale. Se fossi presente in classe, influenzerai gli allievi e impedirei loro di spremerci. Naturalmente gli studenti si influenzano a vicenda, tuttavia preferisco lasciare che il mio posto sia occupato da grandi piante. Da queste, dal confronto diretto e continuo tra creatività e natura gli studenti potranno imparare molte più cose. La natura infatti si riproduce con grande regolarità e secondo leggi stabili in natura tutto è esatto. Il modo in cui crescono le foglie, i tronchi, il modo in cui sbocciano le gemme. Le piante influenzano gli uomini, e quando un artista impara dalla creatività di un albero, anche la sua personale creatività diventa quasi perfetta: non può fallire se dipinge seguendo le leggi della natura. 32
 
In effetti credo che nelle aule scolastiche, e di frequente anche in aule universitarie, per gli studenti sarebbe molto più proficuo ascoltare grandi piante lussureggianti.
Anche l’idea della morte viene affrontata da Hundertwasser secondo una visione dell’alterità come ricchezza, come trasformazione che contribuisce alla perpetuazione della bellezza e dell’armonia.
 
Con l’avvento di un’epoca ecologica, apparirà evidente che i rifiuti, gli scarti non esistono nulla muore, tutto continua a vivere, assumendo forme sempre diverse. Questa non è una filosofia religiosa. È un dato di fatto. Forte di una concezione errata, la fede nel giudizio universale e nella resurrezione, la gente crede ancora come gli antichi egizi, che preservando l’aspetto fisico di una persona, essa risorgerà con il corpo che aveva in vita. Ma è una vera assurdità. Oggi i morti vengono seppelliti in modo particolarmente antiecologico. La salma imputridisce in una cassa emrmeticamente chiusa sotto quattro metri di terra. In questo modo le radici degli alberi non possono operare il processo di rigenerazione. Inoltre una lastra di cemento e fiori artificiali separano il morto dal cielo e dalla terra. Un essere umano dovrebbe essere sepolto a non più di mezzo metro dalla superficie. La cassa dovrebbe potersi decomporre in modo che la sostanza organica del defunto possa essere utile all’albero che vi cresce sopra. Esso accoglierà in sè qualcosa del morto e lo trasformerà in sostanza vegetale. Recandosi alla tomba, non si farà visita a un morto, bensì a un essere vivente che si è trasformato in albero, che continua a vivere nell’albero.33 
 

5. Fünf Felle
Secondo Hundertwasser, l’uomo possiede “cinque pelli”, ossia cinque modalità di interazione con l’ambiente. Il primo “strato” è la pelle, l’epidermide che ci protegge dall’esterno, il secondo sono i vestiti, il terzo la casa e gli edifici, il quarto la nostra identità sociali, come la famiglia, i gruppi, le comunità, le città, le nazioni, le tradizioni, ecc. e il quinto strato include tutti gli esserli non umani e umani, la Terra nella sua totalità. La quarta pelle rappresenta tutto ciò che ci costituisce nella nostra condizione sociale, ed è fondamentale per costruire il sé collettivo. 
Il quinto strato è il processo di integrazione del singolo nel mondo.
Credo che questa teoria sia molto vicina al tema dell’alterità che qui ho cercato di mettere in luce. Ogni aspetto dell’esistenza è messo in relazione e armonizzato, nel tentativo di far coesistere le miriadi di variabili, di differenze, di “altri” che costellano il quotidiano di ognuno. D’altronde, se non è facile incasellare l’opera di Hundertwasser in una corrente o in un movimento, possiamo comunque riconoscere in lui elementi di romanticismo, di idealismo, che emergono anche dalle sue opere.  L’idea che la bellezza e il bene coincidano è senz’altro espressa da Hundertwasser nelle sue parole e nella sua opera. Alla domanda di Rand, quale arte vorrebbe dopo di sè, Hundertwasser rispose: “L’arte dovrebbe essere positiva, libera, romantica, bella come un gioiello, qualcosa di cui non si possa fare a meno”.
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Psicoanalisi
 

Elvio Fachinelli e la coindentità

1. La negazione
Elvio Fachinelli psicoanalista, medico e attivista, fu traduttore di Freud, interprete raffinato di alcuni aspetti della teoria freudiana. Egli rileva come il sistema teorico freudiano sia simbolico-descrittivo piuttosto che esplicativo-causale. Egli vuole sottolineare come il pensiero freudiano non possa esser ascritto “in un giardinetto positivistico”, ma sia carico di valenze ambigue, traiettorie divergenti, verità negate e di nuovo emerse alla luce. Queste valenze sono da rintracciarsi in tutte le opere di Freud, in cui “la verità emerge come negazione della verità ed è anzi questa negazione che consente il suo emergere”.
 
Fachinelli era lettore di filosofia, studiò l’interpretazione della teoria freudiana da parte di Hyppolite (Psychanalyse, I, 1956): Hyppolite, filosofo, interprete di Hegel, rintraccia nel procedimento freudiano il metodo di Hegel. La verità si afferma attraverso il suo rifiuto, e questo è un dato incontrovertibilmente dialettico, che Freud rielabora per illuminare il processo inconscio del soggetto. Ma come avviene l’emersione della verità e come il suo rifiuto? Secondo Freud il paziente, accettando l’interpretazione dell’analista, arriva alla verità rimossa: ma in questo processo la parola dello psicoanalista diventa parola sovrapposta alla verità del soggetto. Quest’ultimo può negare intellettualmente la verità emersa, nonostante i meccanismi di difesa, e così facendo il pensiero si libera dai limiti della rimozione, in un infinito rimando che non consente l’emergere della verità del soggetto.
Il soggetto, del resto, si muove attraverso pulsioni, e deve far corrispondere, in un tentativo di coincidenza sempre fallace, il giudizio di qualità e il giudizio di realtà. Possiamo giudicare solo attraverso la negazione, che permette di liberarci dalla rimozione. La negazione è quindi una funzione che «rappresenta in quanto primordiale funzione simbolica un superamento della rimozione e insieme una trasposizione ad un altro livello e nelle condizioni imposte dal principio di realtà, della sua attività rivolta contro la pulsione.»34 La negazione come espressione dell’istinto di morte, è per Fachinelli, essenziale alla psicoanalisi, per non ridurla a una psicologia dell’Io, ma continuare ad esplorare le complessità della struttura psichica, a partire dalle sue profonde contraddizioni. D’altronde lo stesso Freud era ben consapevole della precarietà umana, come scrive ne Il disagio della civiltà. In questo lavoro l’io è rappresentato come la difesa cosciente dalle pulsioni inconsce, attraverso un meccanismo del rimosso che vede l’io in lotta contro la libido, sublimando le spinte aggressive. A questa sublimazione corrisponde un progressivo aumento del senso di colpa da parte del super-io, che assume di sè queste spinte pulsionali. 
 
Fachinelli nota come vi sia una profonda differenza tra le opere freudiane prima del 1903 e le opere successive: dapprima Freud vede l’evoluzione umana come un compromesso tra repressione e liberazione istintuale, a partire dalle opere più tarde, la sublimazione conduce a una liberazione dell’aggressività che viene diretta contro lo stesso soggetto.35 La negazione, quindi, ritorna anche nel lavoro sublimatorio, ma una volta manifesta nella sublimazione diviene il luogo di liberazione dell’istinto di morte. Nonostante questa differenza tra le opere di Freud, Fachinelli afferma che non ci sia un contrasto di fondo tra 
 
gli enunciati anteriori al 1920 e le modificazioni successive, poiché in queste prosegue la demistificazione dell’io sovrano, centro dell’universo riflessivo; in direzione di quella “vita dello spirito”, per citare la Fenomenologia, che è la vita che sopporta la morte e in essa si mantiene36. 
 
 
Fachinelli continua la sua analisi del problema della rimozione in Freud, ravvisando un’analogia con gli scritti giovanili di Marx, in cui il filosofo afferma che la radicalità significa andare alla radice dell’uomo. 
Marx vedeva nell’emancipazione il fondo dell’analisi sull’uomo, la sua trasformazione e il suo compimento come esistenza autentica: nonostante la conseguente critica di “posizione utopistica” a cui andarono incontro le teorie marxiane, il valore di quegli scritti risiede nella tensione anticipatrice del dato reale.
In questa tensione si muove anche Freud ne Il disagio della civiltà, quando prevede l’annientamento dell’umano, attraverso le spinte aggressive scaturite dall’evoluzione della società civile. Nello stesso modo Marx preconizzava che il disagio delle condizioni di sofferenza della classe operaia fosse la precondizione della trasformazione della struttura sociale sino alla radice della sua costituzione37. 
 
Dove si trova l’utopia, questo luogo non luogo, che ha nel pensiero l’unica sede possibile? Forse nella stessa analisi della realtà è possibile rintracciare ogni presagio utopico, ossia, attraverso la lettura del reale, è possibile giungere a visioni e teorie che, nell’interpretare il mero dato, si fanno portatori di un’anticipazione del futuro, del dato stesso. La lettura del reale deve però andare a fondo nella presa in carico di un elemento essenziale, la negazione, la morte, il male: le analisi dialettiche razionali di questo elemento non hanno prodotto nessuna liberazione, nessuna accoglienza della differenza, nessun luogo del margine. Questa durezza discriminatoria verso la differenza fa sì che l’istinto all’autodistruzione proceda spedito alla ricerca della propria realizzazione. La pandemia del 2020 ha mostrato con forza quanto l’umanità sia esposta all’estinzione, un’estinzione preparata, quasi predisposta, da secoli di sfruttamento forsennato delle risorse naturali, dall’iniqua distribuzione delle ricchezze, dall’omissione di comunicazioni e pratiche virtuose, da un’esclusione sistematica della diversità e della vulnerabilità. 
 
La civiltà secondo Freud ha un costo troppo alto per l’uomo, che soccomberebbe a un super-io incapace di affrontare una sublimazione-rimozione pressoché totale delle pulsioni inconsce. La capacità dell’Eros di emergere è però troppo potente affinché il super-Io possa metterne a tacere tutte le istanze: assistiamo infatti alla nascita di teorie e pratiche queer, a movimenti politici e sociali di liberazione, a posizioni di emarginazione da cui provengono voci che spingono al cambiamento.38 Ma a sua volta la capacità dell’Es è determinata dalla pulsione di morte, che in Freud è “tendenza a dissolvere le unità organiche, vitali, create da Eros e a ridurle allo stato inorganico”. Questa rilevazione di Fachinelli pone il problema dell’inorganico come frontiera dell’esistenza: l’inorganico è una forma di resistenza o il compimento del suo contrario? Come espressione della pulsione aggressiva l’inorganico è una forma di rimozione dell’io, che vede nella non-vita la possibilità di una nuova forma di esistenza, al di là del dolore, della sofferenza, della morte. 
 
Anche l’inorganico quindi partecipa a un movimento dialettico del pensiero, che non lascia spazio alla differenza, ma ne prevede e ne sottende la distruzione. L’umano dell’età della tecnica è una sorta di Dio-protesi, una divinità creata da parti separate, ottimizzate, scannerizzabili. Ogni parte inorganica costituisce l’organismo perfetto, una non-vita che perpetua la rimozione della morte e dell’autoannientamento. Ma quale direzione ulteriore può avere questo movimento dell’inorganico, della perfettibilità tecnico-scientifica, se non la messa in discussione della cultura da cui scaturisce? La cultura occidentale si è costruita a partire da continue e incessanti rimozioni: il colonialismo, l’Olocausto, la crisi pandemica. Proprio il perpetuarsi della rimozione permette la continuità culturale dell’Occidente. 
 
 

2. Nel simbolico
Queste rimozioni hanno origine nel rapporto che il soggetto intrattiene con il principio di realtà, che secondo Fachinelli, “ha dato luogo nella psicoanalisi a numerose deviazioni idealistiche”39. Adattarsi alla realtà significa accettare lo status quo, le condizioni esistenti. D’altronde ogni aspetto del quotidiano viene patologicizzato dalla  medicina, dalla psicologia, dalla pedagogia. Si vuole  “chiudere ogni zona di vuoto in un rimando rassicurante, attraverso la rappresentazione di un controllo che non lascia spazio ad alcun dubbio”.40  
In questo senso, le discipline sanitarie sono giunte a una profonda contraddizione: se da una parte l’intento è di curare la persona, di risanare le ferite, dall’altro le spinte teoriche che sottendono queste discipline, portano a diagnosticare e patologizzare ogni forma di sofferenza. Anche la psicoanalisi non fa eccezione, come afferma Fachinelli.
 
In questa situazione di aperta lacerazione, mi limito a segnalare il fatto per cui la psicoanalisi è sollecitata ad assumere sempre più la posizione di super-psichiatria, super-criminologia, super-pedagogia, insomma la posizione di Ragione suprema che legittima operazioni, scelte, smistamenti -qualunque sia il loro significato- sostanzialmente effettuati altrove41. 
 
Per uscire da quest’impasse Fachinelli suggerisce di sostituire alla psicoanalisi della risposta, ossia «una psicoanalisi dimensione pedagogizzante e correttiva»42, la psicoanalisi della domanda, una psicoanalisi che riporti sul soggetto la possibilità di un qualche accesso alla verità. 
In questo senso il counseling aiuta la persona attraverso la domanda aperta, il fare emergere dal soggetto stesso la sua propria specifica verità. Questo è possibile attraverso un ascolto che dev’essere capace «di percepire il negativo, l’irregolare, l’aritmico, le situazioni che, appena accennate, e quali che siano, rischiamo di essere subito soffocate o, meglio ancora, inquadrate e funzionalizzate»43. 
L’ascolto deve muoversi in due direzioni: da una parte focalizzando l’attenzione sul processo sociale che porta gli individui a un’atomizzazione, dall’altra cercando di comprendere come introdurre un elemento liberatorio e come questo sarà accettato o al contrario ostacolato.  La stessa cosa si può rilevare anche nei testi freudiani, che se da una parte crearono una profonda rivoluzione e trasformazione della cultura e della società, dall’altra affondano le proprie premesse nella cultura dell’Ottocento, com’è evidente leggendo la letteratura del secolo. Basti pensare ai romanzi di Charlotte Bronte, alla capacità della scrittrice di scandagliare i più minuscoli movimenti dell’animo, attraverso la rilevazione di uno sguardo, di un gesto, di una foglia caduta. 
Il campo semantico di intervento della psicoanalisi, così come del counseling, si costruisce in connessione con il funzionamento biologico dell’umano, in relazione alla storia, all’arte, alla cultura di appartenenza. Quindi ci muoviamo in un universo simbolico che in quanto tale è inesauribile nella propria complessità costitutiva.
 
 

3. Intersoggettività e ripetizione
Il problema dell’individuo è un problema essenzialmente filosofico: la storia della filosofia nei millenni si è interrogata ripetutamente sulla possibilità di poter definire l’individuo, la sua storia, la sua relazione nel mondo.44 Freud ha cercato di costruire una scienza dell’individuo, che però non si fondava su una ricerca psicologica individuale, ma 
 
sulla rilevazione dei nessi, dei rapporti peculiari attraverso i quali passa l’individuo singolo dalla sua nascita, e attraverso i quali egli si forma come individuo... Con Freud invece si apre il campo di una ricerca sui rapporti interindividuali: comincia una sorta di neurologia umana, che include il corpo come parte in causa e interlocutore.45
 
Nella riflessione  su questo tema Elvio Fachinelli, con il suo scritto “Il paradosso della ripetizione” analizza nel dettaglio la posizione di Freud sulla ripetizione, partendo dalla suddivisione del tema in due piani distinti: la ripetizione nel tempo e la ripetizione di situazioni diverse46. La ripetizione nel tempo è una tematica presente negli scritti freudiani sin dalle prime opere, e Freud inizia a formularla come problema a partire dai casi clinici.  
 
Nel Caso Dora Freud spiega a che cosa è stata dovuta secondo lui l’interruzione precoce del trattamento: egli si è lasciato cogliere alla sprovvista dal fatto che Dora aveva trasferito su di lui l’atteggiamento che aveva nei confronti di un certo signor K., un uomo sposato che le aveva fatto la corte. ...Abbiamo dunque innanzitutto una ripetizione del passato sulla persona nell’analisi, in virtù di certe coincidenze, reali o soltanto attribuite. È ciò che Freud chiama, a questo punto, transfert.47 
 
Fachinelli trova qui un nodo centrale del procedere freudiano: dall’analisi dei casi Freud ravvisa un ricorrente meccanismo nel processo psichico del soggetto e da questo formula un’interpretazione esplicativa, in questo caso elaborando il tema del transfert. 
D’altronde che cos’è il transfert se non appunto, la ripetizione di meccanismi interni in cui avviene uno spostamento oggettuale? Infatti il cliente ripete con l’analista eventi del proprio vissuto, e in ciò Freud rileva una strategia utile ai fini terapeutici.48 Nel corso del tempo Freud analizzerà l’ambivalenza del transfert, che se da una parte favorisce la cura, dall’altro può opporsi come elemento di resistenza, perché il soggetto può trasferire sul terapeuta impulsi rimossi che causano atteggiamenti ostili. L’analisi della ripetizione consente di arrivare a comprendere nella loro complessità i concetti di transfert, controtransfert e in generale i principi del funzionamento dinamico della psiche. L’analisi permette di non cristallizzare queste tematiche, ma di espandere la ricerca e la raccolta di dati e verifiche empiriche.49    
Nel caso della ripetizione la ricerca di Freud arrivò a ravvisare nella coazione a ripetere un principio originario della psiche, antecedente al principio di piacere e al principio di realtà.50 
 
Anche Jacques Lacan si occupò del fenomeno della ripetizione, che indica come la permanenza dell’ordine simbolico sia costitutiva del soggetto. Ma come si esplica questo fenomeno? Come è in relazione con l’individuo e la realtà? C’è innanzitutto una prima fase dello sviluppo in cui il bambino impara a relazionarsi con l’altro, mettendo in atto dei processi necessari alla sua sopravvivenza nel mondo. Questi processi conoscitivi, emotivi, relazionali, saranno poi la base su cui l’individuo si rapporta con la realtà. Diventeranno quindi fenomeni ripetuti, processi che il soggetto deve attivare ripetutamente nel tempo per conoscere il mondo. Questa ripetizione è la seconda fase del processo conoscitivo dell’individuo, e nel contempo del suo processo costitutivo.
 
Rispetto a questa unità in costruzione, l’esperienza -la realtà storico sociale- interviene infatti in due posizioni radicalmente diverse: nella prima fase, è un intervento direttamente formativo, che contribuisce a stabilire le regole fondamentali di cui si è detto; nella seconda, la realtà è piuttosto il risultato di queste stesse regole»51. 
 
In gioco c’è quindi la costituzione del soggetto e il suo rapporto con il mondo: nella psicoanalisi questa costituzione è “assegnata” ai primissimi anni di vita (entro i  quattro anni). A seconda dei vari orientamenti teorici ogni psicoanalista vede in un determinato momento dello sviluppo, la fase cruciale: nello sviluppo motorio, del linguaggio, della suzione o altro. In realtà, secondo Fachinelli, non può esserci un momento privilegiato rispetto ad altri, proprio perché lo sviluppo si esplica a partire da e attraverso la ripetizione52. 
 
 

 4. Coidentità
 L’identità come divenire, come relazione con l’altro, come esser-ci nel mondo è un punto fermo della riflessione filosofica del nuovo millenio, sia in ambito filosofico, sia in altri ambiti affini. Elvio Fachinelli nel suo libro “Claustrofilia” traccia un interessante relazione con il tema dell’identità, il tema del doppio, che è poi intrecciato,  al  tema dell’alterità53. In ambito psicoanalitico la co-identità è infatti legata alla figura della madre, su cui il soggetto vuole rispecchiarsi, identificarsi, e nel contempo vuole escludere elementi estranei. La madre è l’oggetto della ricerca assidua di un’identità che sembra sfuggire e disgregarsi ad ogni tentativo di comprenderla: per il bambino la madre è il centro di ogni desiderio, tentativo di esplorazione, polo emotivo. 
 
È la curiosa posizione dell’osservatore bambino nella scena primaria che ci obbliga a presupporre logicamente una sua condizione di co-identità con la madre. E poiché questa è perinatale, si spiega la precocità della scena primaria, che a prima vista può sembrare del tutto inverosimile54. 
 
In accordo con le posizioni freudiane, Fachinelli afferma che la scena primaria possa essere anticipata sino all’area perinatale, «fino al punto in cui s’incontra la situazione di co-identità del bambino con la madre»55. Questa situazione di co-identità è una sorta di rispecchiamento, una situazione di fusione identitaria come si incontra nei sogni. Nel sogno è possibile infatti trasformarsi nel doppio, agire come l’altro in me, essere spettatore e al contempo agente: esattamente come accade nel momento della nascita, in cui nascono appunto il bimbo e la madre.56
 
Fachinelli traccia un’immagine suggestiva della gestazione; secondo lo psicoanalista il periodo della gestazione è un momento in cui si costituiscono rapporti di co-identità. Questo è rilevabile nella pratica psicoanalitica attraverso l’analisi delle fantasie di nascita, fantasie riguardanti la scena primaria.57 Anche fenomeni di predominanza percettiva sono il segno di un ricordo relativo al periodo intrauterino, come ad esempio  situazioni di predominanza visiva: immagini di caverne, grotte, buio, acuqa, o luce intensa sono di freqeunte rappresentazioni del ricordo inconscio della nascita.58 Anche la predominanza tattile emerge come elemento riconducibile al periodo della nascita, e in particolare a quello dell’allattamento, e poi delle fantasie successive legate al mondo fantasmagorico del corpo materno.59 Come nota Fachinelli: «Evidentemente qui s’innesta tutta la fantasmagoria kleiniana delle avventure all’interno del corpo materno e degli incontri che vi si possono fare». 
 
La creatività e l’attività onirica sono strettamente intrecciate, come emerge anche al saggio di Freud su Leonardo da Vinci. Fachinelli vede nell’attività onirica l’elemento sensoriale come rappresentazione dell’elaborazione inconscia del rapporto co-identitario con la madre, e anche un elemento disvelante dell’esperienza psicotica.60 L’udito, la vista, il tatto, sono al centro dell’analisi dei sogni compiuta da Fachinelli, il quale rileva la sensibilità corporea all’origine dei ricordi ancestrali della persona. 
Lo psicoanalista non tralascia neppure il movimento: rileva quante rappresentazioni legate al movimento, emergano dalle analisi oniriche dei suoi pazienti: nuotare, volare, precipatare. Movimenti legati sia al momento della nascita sia al momento trascorso nell’utero. 
 
In generale, non è difficile distinguere tra il movimento precipitoso della nascita e quello ritmico del coito. Il movimento rapido sembra, in via d’ipotesi, consentire di distinguere tra l’esperienza onirica di nascita e quella di reinfetazione. Tra le due non vi è sostanzialmente differenza d’immagini, come nel caso della nascita e del parto, ma la comparsa del precipitare è a favore di un’esclusiva interpretazione di nascita. Per esempio, precipitare giù da un dirupo nella sabbia, sprofondando con la testa; oppure: trovarsi su un carrello e avere davanti dei binari in verticale61. 
 
 
 
Trovi il testo completo in Marica Costigliolo, “E. Fachinelli. Co-identità”, Edizioni la prima radice, forthcoming.
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