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C’è bisogno di saggezza￼[image: Linea Linea]
Lodovico Berra
Questo nostro mondo ha grande bisogno di saggezza. In un mondo in cui regna superficialità e approssimazione c’è bisogno di una forza equilibrante che moderi e corregga. 
C’è un profondo bisogno di saggezza ma anche e soprattutto della consapevolezza di questo bisogno. Troppo spesso, travolti da passioni e presunzioni, si crede di sapere. Esseri umani, con ingenuità, scorrazzano per il mondo dettando leggi, decretando verità.
È necessario proporre, in modo discreto, una visione più limpida e pura che possa essere colta da chi è pronto. Non è scontato avere questo bisogno. È necessario un processo di sensibilizzazione che renda possibile l’essere iniziati a questa visione. 
La saggezza non è per tutti, perché richiede sensibilità, umiltà, moderazione. Il saggio non sa di esserlo, è puro e semplice; egli sa di non sapere. Poiché questo non è mai uno stato definitivo ma un continuo divenire, una costante evoluzione, uno spirito che non pretende o si afferma, ma rimane silenzioso, disponibile, in attesa.
L’umiltà controbilancia l’arroganza, ed è consapevolezza dei propri limiti, della propria piccolezza come esseri umani, senza superbia o presunzioni; è modestia e semplicità di sentimenti, apertura a ogni voce, costante e vivo spirito di ricerca. 
I grandi saggi non pretendono di sapere, di conoscere ogni cosa, ogni legge, ogni verità. Essi sono aperti al dialogo, alla scoperta, all’indagine. Ogni più piccolo contributo è prezioso e deve essere accolto. L’umiltà a volte si osserva nel silenzio, un silenzio partecipe e presente, che si manifesta in accoglienza e ascolto. Troppe parole spesso nascondono presunzione, superficialità, stupidità. Il saggio è capace di parlare nel silenzio. 
Saggezza richiede esperienza e, come ci dice Aristotele, è la lunghezza del tempo che produce l’esperienza. La nostra mentalità contemporanea privilegia velocità e prestazioni, efficienza e quantità. Accade così che gli anziani non siano più ascoltati o considerati, relegati all’isolamento, in ricoveri e case di cura. I giovani portano produttività, energia, spirito di iniziativa. Ma essi non hanno ancora vissuto abbastanza per vedere, per conoscere, per sapere. È necessario un dialogo tra giovani e vecchi, una collaborazione in cui gli uni ascoltino gli altri e soprattutto si rispettino a vicenda. 
Nelle società più antiche si usava chiedere consiglio agli anziani, che già avevano vissuto, provato e sbagliato. La cultura attuale non vuole più sapere, trascura la storia, vive nell’attimo di un video di trenta secondi, pensa a un futuro infinito.
La saggezza è lenta, lentissima, quasi ferma. Guarda, ascolta, pensa e poi forse alla fine parla. Essa è in grado di cogliere l’essenziale, di riconoscere ciò che è veramente importante, evitando di perdersi nella moltitudine. È capacità di sintesi, il riuscire a cogliere con uno sguardo una totalità, vedere con chiarezza elementi fondamentali, senza perdersi nei particolari. 
 
Lo sguardo del saggio è silenzioso, essenziale, sintetico. Egli parla senza parole, trasmettendoci quiete e serenità con la sua sola presenza.
 
Il saggio è un maestro, nel senso che è in grado di indicarci la via, la nostra unica, personale ed esclusiva. Fermo e affidabile ci guida lungo la strada che ci porta alla consapevolezza. Questo è uno stato di illuminazione in cui tutto assume una luce diversa, i colori appaiono più nitidi, i dettagli più marcati. Tutto è chiaro e limpido, scompaiono incertezze e dubbi, senza più domande o risposte. 
Il saggio abita in un mondo parallelo che non perde mai contatto con il mondo reale, quello fatto di problemi, conflitti, sofferenza, morte e malattia; ma anche gioia, allegria, godimento, spensieratezza e superficialità. Il nostro mondo è un misto di bello e brutto, gioia e dolore, odio e amore, in cui siamo immersi senza volere e senza potere.
Il mondo del saggio è lo stesso mondo reale e scontato che frequentiamo ogni giorno. Egli non si isola in alta montagna, all’interno di una grotta o su una isola deserta. Egli abita ogni giorno la nostra vita pur essendone fuori in ogni momento. È dentro e fuori, è immerso ma distaccato, come mimetizzato e non sempre può esser riconosciuto.
L’allievo incontra il maestro quando è pronto. Quante volte abbiamo incontrato saggi e maestri e non li abbiamo riconosciuti. Non eravamo pronti. A volte sono solo frammenti di saggezza che incontriamo, che poi possiamo ricomporre per dargli senso. 
Pillole di saggezza spesso vengono dalle persone semplici, che bisogna saper ascoltare. 
La semplicità è più vera della complessità. Più una teoria è complessa più si allontana dalla verità. Non è necessario avere gradi accademici, diplomi, certificazioni. Il vero saggio vive nell’ombra, senza far rumore. Non ha bisogno di fama e popolarità, riflettori e clamore. Egli vive dentro ognuno di noi, in silenzio, pronto e disponibile. Dobbiamo solo riconoscerlo, alimentarlo, lasciarlo crescere. Il terreno fondamentale è la serenità interiore e la maturità emotiva. Non basta aver vissuto, sperimentato, conosciuto. Le esperienze, per essere utili, devono essere comprese, rielaborate, assimilate. È necessario che esse si inseriscano in una consapevolezza più profonda, combinandosi con altri essenziali elementi, come una pace profonda, conquistata attraverso un lungo lavoro su di sé. 
La serenità interiore è una conquista non sempre possibile ma necessaria alla saggezza. Uno spirito tormentato, in guerra con sé stesso o con il mondo, turbato da conflitti, non può avere una visione equilibrata dell’esistenza. Ciò comporta una maturità emotiva, vale a dire la presenza equilibrata, fluida e serena dei propri pensieri e sentimenti, che scorrono benefici nel corpo e nella mente. 
C’è bisogno di saggezza, signori miei, un grande bisogno di saggezza in questo mondo tormentato. Trovate i saggi che si nascondono nella penombra, ascoltateli e lasciatevi guidare verso una conoscenza che ai più pare superflua e inutile. 
Coltivate questa qualità meravigliosa che si nasconde in ognuno di noi e che spesso parla senza essere ascoltata. Jung chiamava questa entità il Vecchio Saggio, come archetipo che ci accompagna costantemente nel percorso di ricerca della verità. Dobbiamo solo riconoscerlo in noi, nelle profondità del nostro inconscio, e lasciarlo crescere spontaneo per avere uomini migliori in un mondo migliore.
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La valenza educativa del seminario dialogico￼[image: Linea Linea]
Veronica Andorno1
 
Abstract
L’articolo descrive una serie di seminari dialogici svolti con adolescenti della scuola secondaria superiore, a partire da temi quali il sogno a occhi aperti, di E. Bloch, e lo slancio vitale, di H. Bergson. I risultati ottenuti hanno evidenziato che la pratica filosofica del seminario dialogico potrebbe essere nella scuola un valido strumento per il recupero dell’idea di educazione non come mera istruzione, bensì come παιδεία.
 
Parole chiave: 
seminario dialogico – counseling filosofico – adolescenza
 
 
Il tentativo del mio tirocinio, svolto durante il master in counseling filosofico, è stato quello di portare alla luce una prospettiva pedagogica sulla pratica del seminario dialogico, obiettivo che affonda le proprie radici in una presa di consapevolezza dello svuotamento di senso dell’istituzione scolastica e dell’urgenza di recuperare un’idea di educazione come domanda sul progetto esistenziale che ognuno di noi è. In particolare, sostengo che la pratica filosofica potrebbe essere una risorsa nell’ambito del concetto di educazione come παιδεία e come anello di congiunzione tra ciò che è stato imparato e il vissuto personale e irripetibile di ognuno. 
Ho deciso di progettare una pratica filosofica che avesse come riferimenti principali l’ontologia del non-ancora di Ernst Bloch e il concetto di slancio vitale di Henri Bergson, a partire dalla considerazione che stati d’animo nichilistici e di rassegnazione sono atteggiamenti prevalenti durante il corso dell’adolescenza, contro i quali ho proposto un recupero di vitalità. In particolare, l’esperienza educativa è stata condotta mediante la modalità del seminario dialogico, messo a punto da Giorgio Primerano2. 
“Educare” deriva dal latino educere, “tirare fuori”. L’educazione è l’attività di chi si impegna a portare alla luce le facoltà nascoste che ci caratterizzano, al fine di affinarle e di renderle costitutive della nostra personalità. Riecheggia immediatamente la maieutica socratica, l’arte di fare partorire una verità che è già dentro di noi in forma prenatale, oscura, per darle consistenza. Walter Benjamin parla di «cura del naturale sviluppo progressivo dell’umanità: cultura. L’espressione che riassume questa nostra volontà è: educazione»3. Scrive Morin: «l’educazione è una parola forte: “Messa in opera dei mezzi atti ad assicurare la formazione e lo sviluppo di un essere umano”».4 Educare significa anche guidare, quindi indicare una via. È proprio sul concetto di “educazione” che si innesta un possibile collegamento tra la relazione educativa e le pratiche filosofiche, in quanto il coordinatore di esse può svolgere un importante lavoro educativo, facendo venire alla luce la domanda “chi sono e che cosa voglio?”, la domanda sull’autenticità, durante il percorso scolastico che, almeno nella teoria, sarebbe finalizzato alla formazione della persona. 
Dal punto di vista cognitivo, l’adolescenza è una fase nella quale si sviluppa e matura la capacità di pensare in maniera astratta: «l’adolescente diviene progressivamente capace di utilizzare il pensiero astratto e di rappresentarsi non soltanto il mondo familiare, scolastico, sociale e politico così come è, ma come potrebbe essere se certi elementi fossero diversi e se certe altre condizioni fossero date. Questo fa sì che l’adolescente non solo smetta di pensare che il mondo esistente sia l’unico possibile, ma che non accetti nemmeno più il modo di spiegare la realtà considerato valido fino a quel momento. Il suo interesse a capire le cause delle situazioni che gli si presentano nella realtà si accresce unitamente con l’esigenza di esprimere su di esse giudizi diretti ed espliciti, che non sempre coincidono con quelli dati dagli adulti»5. Il pensiero ipotetico contiene in se stesso lo slancio al futuro, così come i ragazzi nella fase dell’adolescenza dimostrano di essere naturalmente orientati a una progettualità nuova. Come il pensiero ipotetico-deduttivo comprende la possibilità del cambiamento, così «l’interesse rivoluzionario, con la conoscenza di quanto cattivo sia il mondo, con la conoscenza di quanto potrebbe essere buono se fosse diverso, ha bisogno del sogno da desto del miglioramento del mondo, anzi lo conserva in maniera totalmente non euristica, in maniera totalmente adeguata all’oggetto, nella sua teoria e nella sua prassi»6. 
Lo sviluppo del pensiero astratto porta anche il soggetto a immaginare cosa e come vorrebbe essere nel futuro: l’immagine di cosa si vorrebbe essere diventa un progetto in grado di orientare l’azione presente, ma può anche determinarsi uno iato talmente profondo tra il sé reale e il sé ideale da generare apatia o indolenza. A questo proposito, sarebbe interessante entrare a fondo nel concetto di “sé ideale”. Da che cosa è qualificato? Immediatamente sorge alla mente la professionalità, in quanto il sé e l’identità sono qualificate a partire dalla professione che si svolge. Basti pensare ai titoli dei giornali, alle targhette apposte sul petto dei concorrenti dei quiz televisivi, a come ci presentiamo in qualsiasi occasione. Ora, se nella nostra società siamo abituati a identificare la persona con la professione, è lecito sospettare che il modello del sé ideale sia inquadrato in un ambito lavorativo più o meno definito, che va a definirne anche, inevitabilmente, lo status quo. È, quindi, consequenziale che lo scarto tra il sé reale e il sé ideale sia ampio e profondo, vista e considerata l’emergenza che riguarda la crisi occupazionale che è in atto da molto tempo e che non accenna a essere sedata. A partire dalla lettura dei temi di italiano – insegno italiano in un centro di recupero di esami scolastici e mi occupo delle annualità del triennio superiore – mi sento di confermare che l’orientamento prevalente è quello di chi «si arrende di fronte alla discrepanza percepita fra il sé attuale e il sé che vorrebbe realizzare rifugiandosi in una sorta di apatia, dove l’impegno nel presente non sembra avere alcun senso e si coltiva invece un’attesa miracolistica per un “evento” futuro che modificherà radicalmente il modo (ed il livello) di vita (la vincita di Totocalcio, l’imprevedibile colpo di fortuna, ecc.)»7. Alle generazioni attuali sono indirettamente proposti modelli di grandezza che ancora richiamano il modello del self made man: Marck Zuckemberg, Elon Musk, Jeff Bezos, Steve Jobs sono i nuovi Mazzarò, avvolti da un alone di fiabesca e iperbolica leggenda. Così, i ragazzi crescono con un obiettivo in mente che, realisticamente, è difficilmente concretizzabile. Dietro alla domanda “che cosa vuoi fare da grande?” è celato il problema del “chi vorresti essere”, il quale, a sua volta, richiede una riflessione su autenticità e inautenticità. 
 
Per quanto riguarda il panorama scolastico, si registra un linguaggio eminentemente produttivistico: 
offerta formativa, crediti, debiti. 
 
Le ultime riforme, poi, ossia quella promossa dall’allora Ministra dell’Istruzione, Università e Ricerca Mariastella Gelmini, risalente al 2010, e la cosiddetta “Buona Scuola” del 2016, sono andate verso un ampliamento della didattica per competenze, considerando però queste più in termini performativi che realmente educativi; basti citare quanto riporta il sito matteorenzi.it: «Agli studenti viene garantita un’offerta formativa più ricca che guarda alla tradizione (più Musica, Arte), ma anche al futuro (più lingue, competenze digitali, Economia)»8, in cui appare evidente la volontà di intensificare quelle competenze che sono ritenute imprescindibili per il mondo del lavoro. Rientra in questo quadro, ovviamente, l’introduzione obbligatoria del P.C.T.O. (Percorsi per le Competenze Trasversali e l’Orientamento), comunemente conosciuta come alternanza Scuola-Lavoro; a tal proposito si legge: «Questo modo di intendere le esperienze comporta un capovolgimento delle tradizionali modalità di insegnamento, riprogettando la didattica a partire dalle competenze trasversali così come descritte nella Raccomandazione del Consiglio del Parlamento Europeo del 22 maggio 2018, ossia nella definizione di un progetto concordato per la soluzione di un problema, e di impresa formativa simulata, ossia nello sviluppo di attività imprenditoriali così come effettivamente presenti nella realtà, naturalmente con l’apporto fondamentale del territorio (aziende, enti culturali, centri di ricerca etc.)»9. Ora, il problema non è tanto l’accento posto sulle competenze, quanto il fatto che queste siano arbitrariamente scisse dalle conoscenze, quando, a ben vedere, non si dà competenza senza conoscenza e viceversa. Se da un lato è opportuno superare una pedagogia meramente nozionistica, dall’altro non si può pretendere che lo sviluppo di una competenza sia avulso da un fondamento culturale solido. Per fare un esempio: l’analisi di un testo letterario dovrebbe implementare la capacità di comprensione profonda di un messaggio che è veicolato dal linguaggio, comprensione che dipende anche dall’osservazione della sintassi, che non è mai neutra, e dall’attenzione al lessico, per cui la conoscenza della grammatica e delle figure retoriche è indispensabile per aumentare la facoltà della comprensione, così come la competenza della comprensione permette, a sua volta, l’acuirsi dell’attenzione sugli aspetti formali e morfologici del linguaggio stesso. Tra competenze e conoscenze è in vita un circolo virtuoso e non una scissione; insegnare solo nozioni è sterile, così come implementare le competenze senza adeguate conoscenze è un’illusione. 
La proposta di Morin, a questo proposito, è il paradigma della «testa ben fatta», che sappia «porre e trattare i problemi» e che disponga di «principi organizzatori che permettano di collegare i saperi e di dare loro senso»10. La trattazione di problemi e l’interdisciplinarietà sono due caratteristiche peculiari della filosofia. La pratica filosofica, infatti, potrebbe essere una delle attività possibili volte alla costruzione di un pensiero non settoriale, una risorsa importante in campo educativo, soprattutto se rivolta a spronare l’intelligenza interrogatrice che si rivolga a domande di senso, a domande sulla propria esistenza concreta. Una pratica di dialogo filosofico, come quella che illustrerò, fa emergere la domanda dal proprio vissuto e la porta verso una direzione di universalizzazione; si tratta di effettuare un cammino induttivo, dalla propria esperienza alla concettualizzazione, per poi dirigersi verso la strada inversa della deduzione, dal concetto universale alla messa in discussione del proprio vissuto e, quindi, dato che il passato non può più essere cambiato, della propria progettualità futura. Ciò che lega le esigenze didattiche e la pratica del seminario dialogico è il fine di entrambi: l’educazione di una persona consapevole di sé e del mondo nel quale si muove, con capacità di mettere in dubbio ciò che è per coltivare una propria autenticità di fondo e – perché no? – creare un mondo migliore. Se la scuola si occupa di formare al futuro, le pratiche filosofiche potrebbero essere un’ottima risorsa, dal momento che la domanda che dovrebbe guidare la pratica educativa è “chi vuoi diventare?”. Ecco che si tratta, allora, di conoscere la potenza di chi ci sta di fronte, affinché possa diventare liberamente atto. 
Il progetto di tirocinio che è nato da queste riflessioni è stato svolto tra l’estate e l’inverno 2021 con alcuni ex studenti e, in parallelo, con gruppi di adulti, con modalità parzialmente differenti: con i ragazzi sono stati svolti seminari dialogici, con gli adulti cafè philo. I seminari dialogici sono stati svolti con alcuni ragazzi, ex studenti, su base volontaria. Durante l’estate ci siamo saltuariamente trovati in un’area verde della zona di Aosta per lavorare e approfondire concetti quali speranza, sogno, libertà. In primo luogo, ritengo che il fatto che ci siamo trovati a condividere tempi e spazi extra scolastici denunci una certa piacevolezza, nonché una certa esigenza, di trovare intercapedini protette in cui provare a esprimere le proprie opinioni senza il timore di essere giudicati. Il gruppo che si era costituito era composto da compagni di classe, quindi persone abituate a stare insieme, mentre io ero stata loro docente di filosofia e di italiano, pertanto avevo trascorso un numero considerevole di ore settimanali con loro, durante le quali si era anche creata un’atmosfera di confidenza e, soprattutto, di fiducia, che ha permesso loro di provare a esprimersi in una modalità alla quale non sono abituati e che, anche se inconsapevolmente, li mette un po’ a disagio; infatti, è difficile che un’opinione sia presentata senza perifrasi come “secondo me”, “io penso”, “è una mia opinione, poi non so gli altri”, formule che servono da scudo contro eventuali obiezioni. 
Il setting è stato molto informale, con il fine di rendere la situazione il meno scolastica possibile, nonostante loro si siano sempre rivolti a me con l’appellativo di “prof.”
Abbiamo scelto un’area verde della zona in cui ci siamo sistemati a cerchio con alcune vivande in mezzo. La scelta di portare le vivande è stata concorde alla decisione di mettere i ragazzi in una condizione di assoluto agio, ho voluto creare uno spazio di incontro inedito nel quale potessero sentirsi accolti come persone, anche nella loro materiale umanità. Le tempistiche erano state precedentemente concordate: avremmo lavorato per un’ora e mezza, dopodiché avremmo potuto continuare la nostra uscita in maniera più libera. Sebbene la situazione non fosse scolastica, ho deciso di strutturarla bene con regole e tempistiche perché è un approccio da loro conosciuto e per evitare dispersioni in una pratica in cui i contenuti non possono essere previsti; questo mi ha permesso di mantenere sempre un margine di controllo nello svolgimento del dialogo. Oltretutto, perché il dialogo sia effettivamente una pratica filosofica è necessario che segua alcune regole precise, altrimenti sarebbe un semplice scambio di opinioni in compagnia. 
I temi trattati sono stati: il sogno, la fede e la speranza, l’alterità, la libertà e la responsabilità. 
 
La vita è un sogno 
Il primo seminario dialogico è stato svolto sul tema del sogno, a partire da un estratto de Il mondo come volontà e rappresentazione di Arthur Schopenhauer, nel quale egli difende la propria tesi della fenomenicità della realtà attraverso l’argomentazione dello stretto legame tra la vita e la dimensione onirica, già di matrice cartesiana. Il passo inizia con una suggestiva domanda: «Noi abbiamo sogni; non è forse tutta la vita un sogno?»11. Ci siamo dunque chiesti se le proposizioni “il sogno influenza la realtà” e “la realtà influenza il sogno” potessero essere equivalenti. Nella domanda era implicita la volontà di fare riflettere i ragazzi sul fatto che l’accezione di “sogno” nella prima proposizione contiene l’idea della progettualità futura, mentre nella seconda la temporalità preponderante è quella passata. Infatti, il passo successivo è stato quello di definire il termine “sogno”, cercando di sviscerarne i significati analoghi: esso può essere sogno onirico, quindi inconsapevole, immaginazione, consapevole e traducibile con “quello che vorrei” e ambizione, di nuovo consapevole e con un deciso orientamento verso il futuro. Abbiamo dunque deciso di escludere dall’ambito della nostra indagine l’accezione del sogno onirico e di concentrarci sul sogno come immaginazione o ambizione. Ho riproposto la domanda sull’equivalenza delle proposizioni iniziali al fine di verificare quali siano i rapporti tra il sogno e la realtà e se sia possibile sognare qualcosa di totalmente nuovo, che ancora non esiste, un’idea inedita. L’uditorio si è diviso su due posizioni, antitetiche solo in apparenza: chi ha risposto di sì, chi ha risposto di no. Ovviamente è stata ribadita più volte la necessità di argomentare le proprie posizioni e l’argomentazione ha permesso di riassumere le risposte come “è possibile sognare qualcosa che sia totalmente nuovo e inedito che risponde a un bisogno” e “immaginiamo soltanto ciò che vogliamo, non creiamo nulla”. Cominciava a profilarsi un circolo virtuoso tra le proposizioni iniziali: la realtà influenza il sogno perché essa ci spinge a immaginare qualcosa d’altro e il sogno influenza la realtà, in quanto la modifica attivamente. È stata dunque portata alla luce una delle caratteristiche fondamentali dell’uomo, ossia la sua propria perfettibilità, la tendenza al miglioramento. Ora, il miglioramento non può avvenire che in seguito a un sogno in cui si profila, se non qualcosa di totalmente nuovo, almeno qualcosa che al momento manca. Una prima conclusione provvisoria è stata quella per cui «siamo quello che sogniamo di essere». 
 
Fede e Speranza 
Il secondo incontro è stato innestato sulla conclusione del primo. La direzione impressa da me al seminario è stata quella della dimensione collettiva: se il sogno è connesso al miglioramento, come può un sogno individuale migliorare il mondo? Lo stimolo di partenza è stato il discorso di Martin Luther King, I have a dream, reperibile su YouTube. Il sogno è l’anello di congiunzione tra un oggi che è e un domani che non è ancora, ma che potrebbe essere in un modo o in un altro. La parola chiave del discorso che è stata individuata è stata, in effetti, “today”. Il passaggio dal presente al futuro richiede speranza o fede? Quali sono le differenze? La fede è innata: è l’atto di chi crede in qualcosa nonostante tutto, è cieca. La speranza, invece, è condizionata dagli eventi e ha con sé un senso di angoscia che sembra essere assente dalla fede, poiché è connessa con uno stato di attesa. Il fatto che la speranza sia condizionata suggerisce che essa sia comunicabile. Mentre la fede sembra rimanere chiusa nella dimensione privata, la speranza è foriera di legami, passa di persona in persona: permette, insomma, a un sogno individuale di diventare un sogno collettivo di miglioramento del mondo. 
 
Alterità 
La speranza mette in connessione persone, è una passione collettiva. Qual è il rapporto fondamentale del soggetto con gli altri soggetti? Il dialogo ha preso il via da alcune riflessioni sulla storia di Naruto e Sasuke, personaggi di un fortunato manga di cui abbiamo spesso parlato in corso d’anno12. Mentre per Naruto, infatti, il legame è ciò che ha cercato per tutta la vita, per Sasuke è qualcosa di ingombrante, da tranciare subito, poiché non può che portare alla debolezza. È in virtù del legame di amore che si crea il legame d’odio contro ciò che minaccia: è perché Sasuke ha amato la sua famiglia che ora odia chi l’ha sterminata. Il legame con Naruto deve essere tagliato a tutti i costi, perché la solitudine, per quanto dolorosa, non è paragonabile alla perdita di una persona cara. A partire dal commento della vicenda, i ragazzi hanno evidenziato la conflittualità latente che caratterizza le relazioni: l’altro è una minaccia perché è imprevedibile, perché non può essere totalmente controllato, in altre parole, perché è libero. Ciononostante, è impossibile vivere senza legami, i quali si instaurano grazie a un impegno reciproco e costante di conoscenza e di cura. Una volta superata l’iniziale paura di fronte all’indeterminatezza dell’altro, è possibile scorgervi un’anima affine e l’affinità è foriera di sogni comuni e di speranze. Siamo dipendenti dai legami, ma si tratta di una dipendenza che è potenza di creazione. 
 
Libertà e responsabilità
Lo stesso seminario dialogico è stato svolto con il gruppo di lavoro protagonista del percorso di tirocinio, con un cospicuo gruppo di adulti in una serata da me organizzata a Borgo d’Ale e con un altro gruppo di ragazzi, i quali affrontavano una pratica del genere con me per la prima volta. I risultati sono stati incredibilmente discordanti tra di loro. 
« Un solo chicco di riso può squilibrare il piatto della bilancia, un solo uomo può segnare la differenza tra la vita e la morte »:13 questo è stato lo stimolo di partenza del primo gruppo. Siamo sempre responsabili della situazione presente: la rassegnazione alle condizioni è un atto di libertà. Appena il dialogo è cominciato, è stato enunciato il paradosso per cui siamo liberi di essere schiavi. La conclusione è stata quella per cui siamo liberi finché abbiamo libertà di pensiero e di parola. 
Con il gruppo di adulti ho condotto un cafè philo, in collaborazione con Enzo Novara, docente di Filosofia e Storia al liceo Massimo d’Azeglio di Torino e insegnante di Filosofia applicata alla SSCF di Torino. Complice l’età e il diverso esserci nel mondo –  inevitabilmente a un adulto è richiesta una maggiore responsabilità –  la piega che è stata presa è stata soprattutto politica. Lo stimolo iniziale è stato un estratto da L’essere e il nulla di Sartre14, ma la provocazione non è stata – a mio avviso – sufficientemente colta. Il dialogo si è soffermato piuttosto su un concetto lockiano di libertà: siamo liberi fintantoché non invadiamo la libertà degli altri, siamo liberi di agire finché le nostre azioni non danneggiano i vicini. Il seminario in questione è stato svolto nel mese di novembre 2021, in un periodo ove stava entrando in vigore l’utilizzo del cosiddetto Green Pass per accedere ai luoghi chiusi e in cui il governo stava spingendo con particolare forza sulla campagna di vaccinazione contro il SARS-CoV-2. Nonostante non sia emerso palesemente, risultava ben chiaro che fosse effettivamente questo l’orizzonte entro il quale si sono mossi i partecipanti. Da parte mia, in qualità di coordinatrice del cafè philo, ho deciso di non palesare la questione perché avrei preferito affrontarla in un’altra modalità, mediante una pratica più strutturata che non quella messa a punto da Sautet15, proprio perché si trattava di una situazione particolarmente delicata che avrebbe avuto bisogno di una conduzione più incisiva, per evitare che l’emotività prendesse il sopravvento. 
Infine, il secondo gruppo di ragazzi era composto da 13 persone. La lettura iniziale è stata il mito di Er di Platone, contenuto nella Repubblica16. È stato necessario cercare, dapprima, di sviscerare i diversi significati della parola “libertà”: finita o infinita, coincidente con il libero arbitrio, possibilità di creazione ex novo. Rispetto agli altri, questo seminario è stato più difficoltoso nell’operazione preliminare di concettualizzazione, probabilmente anche per via della vastità e dell’ambiguità del concetto in questione. Ho notato che regna una inestricabile confusione tra libertà e arbitrio. L’impressione è stata quella per cui i ragazzi siano incagliati in un relativismo di fondo dal quale non riescono a uscire, un relativismo per il quale “tutto è concesso”, come sostiene Ivàn Karamazov17. Il problema del relativismo, però, è che incappa in un giustificazionismo di fondo e nella legittimazione della violenza come unico modo di imporsi in un mondo in cui vale tutto. Abbandonata la modalità del dialogo, pertanto, ho proceduto in prima persona con una disamina del concetto di libertà. Non si è trattato di una lezione frontale, bensì ho ritenuto d’uopo prendere in mano le redini della situazione perché questa si era evidentemente ingarbugliata. 
Per quanto concerne un bilancio complessivo sulle attività svolte, ritengo che siano particolarmente interessanti le differenze che si sono create tra i due gruppi di ragazzi della stessa età. Con il primo gruppo, che chiamerò A, avevo avuto modo di effettuare un percorso che era culminato nella trattazione di un tema particolarmente complesso, quale quello della libertà; il secondo gruppo, B, invece, partecipava a una pratica del genere per la prima volta. L’obiettivo del tirocinio, come è stato evidenziato, consisteva nel recupero della passionalità e della progettualità. La prima considerazione che è importante mettere in risalto è sulla tonalità sottesa alle conclusioni del gruppo A e del gruppo B: mentre nel gruppo A ho notato un progressivo distaccamento da un atteggiamento passivo di rassegnazione di fronte a una realtà sicuramente difficile da comprendere e da padroneggiare concettualmente, il gruppo B ha presentato le medesime caratteristiche che avevo riscontrato nei ragazzi del gruppo A prima che iniziassimo il percorso insieme. Il relativismo entro il quale si barricano i ragazzi ha una doppia funzione: di difesa e di legittimazione. È una sorta di difesa perché l’opinione, in quanto mera opinione, non pretende di avere un contenuto di realtà, pertanto non è passibile di confutazioni. Un atteggiamento di questo tipo si riscontra spesso nelle produzioni scritte, soprattutto nelle “tipologie B”, che sono produzioni di testi di carattere argomentativo: nella maggior parte dei casi le posizioni sono presentate sotto l’egida del “secondo me”. Ho avuto la diretta conferma del fatto che sia una sorta di formula di tutela, un tentativo di difendersi preventivamente in caso di obiezioni. 
Ho apprezzato in particolar modo la conclusione dell’ultimo seminario con il gruppo A, perché i ragazzi hanno dimostrato in esso una buona capacità di resilienza. L’idea di strutturare un percorso educativo sul sogno e sullo slancio vitale è nata proprio dalla conoscenza e dal lavoro in classe con questi ragazzi, in special modo Andrea, Elisa, Alessandro e Matteo. In essi mi sembrava di percepire proprio uno stato di rassegnazione rispetto al presente, di indolenza e di mancanza di progettualità. Il primo successo che ho ottenuto nei loro confronti è stata la proposta, avanzatami da loro stessi, di intraprendere il tirocinio insieme – erano al corrente di un’idea che avevo avuto, molto sfumata e ancora poco definita. Ulteriore contentezza mi ha provocato il fatto che gli incontri siano avvenuti nell’estate dopo la maturità, in un momento in cui – erroneamente – mai avrei pensato che essi avrebbero ancora voluto avere che fare con qualcosa di anche solo vagamente scolastico. Sentire la loro partecipazione e la loro disponibilità a mettersi in gioco con una modalità di pensiero e di incontri del tutto nuovi è stata la conferma della riuscita del progetto, in quanto la prospettiva è notevolmente cambiata, si è fatto più consapevole e attiva. 
Le pratiche filosofiche hanno una valenza educativa perché muovono dubbi, sollecitano domande e aprono nuovi orizzonti di possibilità, dando la possibilità a chi vi partecipa di migliorarsi nella costruzione della propria personalità. Ovviamente la costruzione è permanente, non si limita all’età dell’adolescenza, ma è proprio in questo lasso temporale – ed esistenziale – che, come è già stato evidenziato, la questione della formazione dell’identità diventa cruciale anche per lo sviluppo successivo. In particolare, il seminario dialogico, che muove da un lavoro di concettualizzazione e di valorizzazione del pensiero della differenza, permette ai membri del gruppo di mettere in discussione un’opinione, dando loro l’occasione di argomentarla e di verificarne la validità e, al contempo, impedisce loro di rinchiudersi sia in un presuntuoso dogmatismo sia in uno sterile relativismo. La regola di non citare autori, inoltre, è una spinta a provare a mettere in discussione le proprie istanze senza trincerarsi dietro al principio di autorità e promuove una relazione di attiva collaborazione che non ha come fine né la vittoria di uno sugli altri né l’omologazione di tutti su un assunto comune, bensì la coltivazione del rispetto autentico dell’alterità e della sua differenza. 
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Maestro, Saggio e Filosofo: tra due mondi, l’Occidente e l’Oriente￼[image: Linea Linea] 
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Abstract
Nell’articolo si cerca di rendere più profondo il significato delle due culture, quella dell’Occidente e quella dell’Oriente, indagando le diverse metodologie di approccio per l’apprendimento di un’arte, da una prospettiva contemporaneamente di allievo e di maestro.
 
 
Parole chiave: 
filosofia orientale – arti marziali – maestro
 
Sono cresciuto tra due culture, quella occidentale, che è la mia origine essendo nato a Genova, e quella orientale, che mi ha attratto e portato lungo una via che è diventata la mia vita, nel pensiero, nello stile e nella professione.
La trilogia di maestro, saggio e filosofo nel mondo delle discipline orientali rappresenta spesso un unico personaggio, un’unica figura che diventa un modello da seguire come riferimento e sostanza di vita.
Soprattutto in Oriente, colui che è chiamato maestro non è soltanto la persona che ha un qualcosa da insegnarti, una conoscenza da trasmetterti, ma deve essere anche colui che, attraverso la sua esperienza, ha trasformato il suo sapere in saggezza: che per l’Oriente si può tradurre in capacità di percepire e di manifestare anche ciò che non si conosce. Filosofo è anche il maestro che comunica il suo sapere attraverso concetti e metodi che arrivano all’essenza delle cose, utilizzando strade con spiegazioni differenti.
È proprio in questo che abbiamo una fondamentale differenza rispetto all’approccio occidentale, che risulta molto più analitico, utilizza la logica, è ricco di spiegazioni, amplifica l’aspetto intellettuale e concede un rapporto, un’interazione con l’alunno più confidenziale. C’è da sottolineare che l’approccio all’apprendimento da parte dell’alunno è quasi una pretesa e si dà per scontato che l’insegnante sia obbligato a trasmettere la sua arte e a rispondere a tutte le domande; inoltre la meta finale vorrebbe essere velocizzata.
Il sistema orientale è completamente differente, si parte da un concetto di rispetto e gratitudine da parte dell’alunno nei confronti del maestro, lo chiamiamo proprio così perché non è il semplice insegnante che trasmette una conoscenza; deriva dalla cultura di questi popoli, dove per i maestri e gli anziani si deve portare il massimo rispetto. La metodologia del tramandare è diversa, sarà il maestro a decidere cosa, quando e come insegnare e quando dare le risposte: nel momento in cui il maestro si apre, l’allievo dovrà essere concentratissimo e non perdersi l’attimo che il maestro gli sta dedicando.
È un po’ come nelle arti marziali quando il “sifu” o “sensei” decide di insegnarti un’azione, te la mostra un numero di volte e ti dice l’essenziale, se tu allievo dimostrerai di aver assorbito quella prima parte di insegnamento allora troverai un maestro disposto a portarti avanti. L’osservazione e l’attenzione mentale sono la chiave per poter proseguire il cammino della nostra personale conoscenza, utilizzando il rispetto e la gratitudine che appagheranno il nostro maestro.
Nella mia personale esperienza di allievo ho dovuto adeguarmi a queste regole tradizionali orientali e conquistare la fiducia dei miei maestri ma, nello stesso tempo, nella mia esperienza di maestro mi sono dovuto adeguare alle difficoltà di una cultura occidentale ben diversa. 
Il mio successo come insegnante forse è stato proprio dato dal trovare una via di mezzo che non venisse a mancare della tradizione e metodologia orientale ma al contempo non tenesse troppo distaccata l’abitudine all’apprendimento occidentale. Sono cresciuto nella cultura orientale a partire dall’età di circa nove anni e ho convissuto in Italia con un maestro e una piccola comunità cinese per circa otto anni, dopodiché mi sono spostato e ho raggiunto la terra da me sempre sognata, la Cina, attraverso le porte di Hong Kong; da qui sono iniziati una serie di continui viaggi, che mi hanno immerso nella vera cultura e tradizione di questo popolo e di queste discipline.
 
 
La mia prima avventura finisce19
Il viaggio a Hong Kong era stato il primo assaggio del mondo del Kung Fu tradizionale. Ero uno straniero e in quei mesi non conobbi nessun altro occidentale completamente immerso nel mondo del Kung Fu come me. Ero entrato in contatto con un mondo misterioso e affascinante, un mondo che avevo sognato e desiderato fin da bambino. Quel viaggio mi aveva anche permesso di scoprire un Fu Han Tong diverso da quello di Genova, molto più “cinese”. Era sempre stato un uomo rigido, duro e senza sentimentalismi. Durante i miei otto anni con lui a Genova erano stati rari i momenti in cui lo avevo visto sorridere, aprirsi o manifestare la benché minima emozione, in particolare nei miei confronti. Era sempre stato severo e ben poco loquace, ma l’uomo e il maestro che conobbi a Hong Kong lo erano ancora di più. In confronto, il Fu Han Tong “italiano” aveva mostrato il suo lato umano. Nella sua terra, quei barlumi di morbidezza erano spariti. Era tornato nel suo mondo e voleva farmelo capire bene. Dovetti adattarmi a lui, sicuramente non accadde il contrario. Lasciò la città cinque giorni prima della mia partenza. Mi salutò a malapena, senza minimamente interessarsi di come sarei rientrato a casa. Ma l’unicità della mia prima esperienza a Hong Kong non si limitò a ciò che vidi e imparai. Mi fece soprattutto scoprire molto di me stesso. In quei due mesi scoprii la porta del mio amore, della mia passione e della mia dedizione al kung fu. Iniziai ad apprezzare molto di più la mia determinazione e, soprattutto, la mia resilienza: una qualità che si sarebbe rivelata sempre più chiaramente con il passare degli anni. Durante quelle settimane, molto più che nei precedenti vent’anni di vita in Italia, la mia capacità di piegarmi senza rompermi fu infatti messa alla prova. Sapevo già di avere quel dono. Era emerso nella durezza degli insegnamenti di Fu Han Tong quando ero poco più che un bambino, negli anni di attrito con la mia famiglia, nelle molte difficoltà del servizio militare e negli ostacoli che avevo incontrato nel creare la mia scuola. A Hong Kong, tuttavia, la mia resilienza si era manifestata in tutta la sua forza. Proprio come alcuni metalli hanno la capacità di flettersi senza spezzarsi, così è per alcuni esseri umani. È una qualità che si coltiva con l’esperienza e il duro lavoro. Il mio primo soggiorno a Hong Kong fu un concentrato di situazioni che misero a dura prova la mia resilienza: il contatto con un’alimentazione, una cultura e una tradizione diverse, il traumatico arrivo di un ragazzo occidentale, perso per strada, ingannato e attaccato da dei balordi, il saluto di ghiaccio di Fu Han Tong dopo tre anni, l’ostilità dei miei compagni di kung fu, i pericoli dei combattimenti illegali. La mia capacità di adattarmi e reagire di fronte alle difficoltà era stata messa a dura prova, come mai prima.
Ma ancor più di quello che avevo “avuto” a Hong Kong fu ciò che lì mi “mancò” a rappresentare la sfida più grande. Hong Kong non fu solo una scoperta del mondo del kung fu, fu anche un viaggio alla scoperta di me stesso: per la prima volta in vita mia ero entrato in contatto con il mio lato emotivo e sentimentale. Era una parte di me con cui non avevo ancora fatto del tutto i conti. A svelarmela furono la distanza da casa, la nostalgia e il vuoto che provavo dentro, così come la durezza della vita a Hong Kong e l’impossibilità di comunicare con le persone che amavo. Così, dopo due mesi ero pronto per tornare a casa. Il viaggio era stato così intenso che per alcuni momenti pensai addirittura che sarebbe stato il primo e l’ultimo. Ero esausto. Al contempo, ero pieno di energia che non avevo mai avuto. Avevo vissuto tutte le difficoltà di quel mondo, ma mi ci ero ritrovato e ne avevo amato ogni istante. E poi, non avevo ancora intuito i suoi lati oscuri, le invidie, le gelosie, il materialismo e la corruzione del mondo del kung fu cinese mi erano sfuggiti del tutto. Nonostante la sua durezza, vi avevo visto solo purezza, valore e onore. Sì, ero felice di riprendere la via di casa.  Ma nel profondo sapevo che sarei tornato presto.
 
 
 
 
 
 
 

Il ruolo del Counseling Filosofico nel recupero del proprio Sé￼[image: Linea Linea]
Alice Fossati20
Abstract
Le patologie alimentari hanno spesso una fenomenologia sintomatica molto vicina a quella delle tossicodipendenze: il soggetto tende a una perdita della propria identità e alla chiusura nei confronti dell’Altro, come soggetto umano. Per questo motivo, i percorsi di cura e disintossicazione risultano funzionali a lungo termine se includono un recupero del proprio Sé. Il Counseling Filosofico, integrato all’interno di un lavoro strutturato di équipe, può fungere da strumento di indagine interiore e di riscoperta della propria autenticità.
 
Parole chiave: 
counseling filosofico – disturbi alimentari – sostanze psicoattive
 
L’indipendenza autentica passa attraverso la capacità di sopportazione della dipendenza dall’Altro. Ambire a una autonomia totale, scissa da un legame con l’alterità, è del tutto irrealistico e comporta paradossalmente alienazione e fuga, specchio di una paura morbosa dell’umano. Un sano rapporto con il proprio Sé non può prescindere da un legame di tensione dialettica con l’Altro da sé, che si articola in un movimento continuo tra incontro e opposizione. 
Attingendo al panorama filosofico, la figura della Signoria-Servitù hegeliana esprime alla perfezione la necessità del confronto e del riconoscimento da parte dell’alter per il raggiungimento della libertà dello Spirito Assoluto. È la tensione continua tra la spinta all’autoaffermazione e la dipendenza dallo sguardo altro del soggetto a garantire l’individuazione. La Fenomenologia, come scienza dell’esperienza della coscienza nel suo processo di manifestazione come spirito, passa attraverso il movimento dialettico triadico. Passa dallo stato di Coscienza, attraverso il confronto con il mondo sensibile esterno, a quello di Autocoscienza, ovvero la consapevolezza di sé mediante il rapporto con il soggetto simile a sé, in cui rispecchiarsi, per concludere con lo Spirito, quale sintesi assoluta di entrambi. 
È un processo, un movimento, un confronto continuo e mai pago. La stasi, la chiusura in sé non permettono l’elevazione, la vita autentica dello spirito. 
Una certa forma di dipendenza, dunque, risulta non solo sana, ma anche necessaria a un prospero sviluppo dell’individuo e al dispiegamento della propria vita affettiva. La dipendenza diviene patologica quando determinata dall’uso distorto e morboso di una sostanza, oggetto o comportamento. Perde il suo aspetto funzionale quando si trasforma in un desiderio coatto, incoercibile e compulsivo, tale da provocare fenomeni di craving e astinenza. 
Rivoluzionario per la definizione di dipendenza patologica fu il DSM-V, a cui si deve l’inserimento di comportamenti e oggetti, differenti dalle sostanze psicotrope, tra le fonti di attaccamento morboso. In quanto fenomeno complesso, è necessario approcciarsi alla dipendenza in una prospettiva multidisciplinare, che coniuga più sguardi e prospettive. Cause della dipendenza possono essere molteplici, a seconda della storia biologica, famigliare, sociale e del vissuto personale cognitivo/affettivo del soggetto dipendente. Allo stesso modo, differenti sono anche gli effetti e le manifestazioni comportamentali. È bene allontanarsi dal riduzionismo e riconoscere l’unicità del singolo, quale soggetto dotato di un trascorso, di una propria eccezionalità, che lo porta a reagire in maniera differente a determinati fattori. 
È essenziale comprendere, piuttosto che capire, “immergersi nel mondo interno della persona”21 trattare l’individuo come fine, non come mezzo, non ridurlo a cosa sezionabile e analizzabile, ma tenere conto di tutto il vissuto interiore e della narrazione personale nella sua complessità. Per questa ragione, per quanto le tipizzazioni siano in determinati casi utili, si tende a parlare di tratti di personalità piuttosto che di categoria del dipendente.
 
 
Desiderio di Ni-ente.  La figura del Desiderio nelle tossicodipendenze e nei Disturbi del Comportamento Alimentare.
 
Alla fine degli anni Novanta, Bernard Brusset dedicò uno studio alla psicopatologia dell’anoressia mentale, considerandola una forma di tossicomania. La fenomenologia dei disturbi del comportamento alimentare presenta aspetti comuni a quella delle dipendenze da sostanze psicoattive, tanto che, secondo Brusset, sono da considerarsi “due modelli di risposta e di sistemazione in rapporto a una stessa problematica, quella della dipendenza tossicomaniaca”22. In entrambi i modelli, nella fase iniziale, che precede la presa di consapevolezza, il soggetto tossicomane nega il pericolo che deriva dalla dipendenza. Ciò causa l’instaurazione di un circolo di paradossale “auto-terapia distruttiva”. La dipendenza (da droga nel caso di dipendenza da sostanze psicoattive, o dal ni-ente nel caso di privazioni alimentari) è un tentativo di auto-cura che termina con la distruzione di sé, e una prova di estremo controllo che termina con la totale perdita di esso. Entrambe le condotte sono strettamente connesse alle tematiche di desiderio, ricerca del piacere e fuga.
Desiderio e anelito danno forma all’essere dell’uomo. L’incompletezza lo spinge al di fuori di sé, in quanto mosso da Sehnsucht, contagiato da quella malattia dell’eterno bramare. Di per sé, la mancanza è spinta per l’essere, è negatività dialettica essenziale per esistere, per stare al di fuori della propria essenza e progettarsi nel mondo. La mancanza è incitamento che porta l’uomo a ricercare Sé nel riflesso dell’Altro e a dare così forma al desiderio. 
Massimo Recalcati23 sottolinea come nelle tossicomanie, che includono dipendenze e disturbi del comportamento alimentare, si assista a una disarticolazione del legame dialettico tra vuoto, mancanza e desiderio. L’esercizio della rinuncia conduce a divenire schiavi di quella sensazione di auto-dominio che fa rima con auto-distruzione. Si sviluppa una dipendenza dalla privazione e dall’assenza di desiderio, si coltiva il vuoto interiore per annegarci all’interno, privandosi di sentimenti. Nessuna più e-mozione: non si è più mossi all’esterno di sé, si rimane lì, nella paralisi, controllati da ciò che si ha la presunzione di controllare. Il vuoto non è più motore, spinta propulsiva per uscire al di fuori di sé, ma si solidifica, prende consistenza, diviene in sé e di per sé oggetto finale di desiderio. Il vuoto si materializza, rompe così il legame sociale e crea un cortocircuito onanistico di ricerca del piacere nella negazione e nella perdita della propria identità. Annienta ogni pulsione erotica verso l’Altro e si risolve in un moto circolare narcisistico. 
Oggetto del piacere è il Vuoto. Soggetto mosso dal piacere è il Vuoto privo di identità. È un Vuoto che vuole sé stesso, mai pago di sé, un vuoto masturbatore, chiuso nel proprio auto-compiacimento. Non ha nome l’angoscia che si genera dal godimento di vuoto. Nel momento in cui si giunge a provare piacere nella dispersione di sé, a provare piacere nella disgregazione, piacere nell’assenza di sé, l’angoscia non è più nominabile. Non si detiene nemmeno più il diritto di definire il sentimento provato, per il semplice fatto che si prova ni-ente. È un’angoscia che attanaglia, chiude e soffoca. È un’angoscia che non ha nome e non dà nome quell’angoscia: non chiama ad auto-indagine interiore ma invade un essere privo di spirito vitale e lo voracizza.
Nell’introduzione al IV convegno nazionale ISPS, tenutosi a Varazze, nell’Ottobre 2018, Fabrizio Cerro riflette sulla difficoltà di categorizzare e fornire un modello patogenetico di un fenomeno complesso quale l’anoressia nervosa. Ogni caso di restrizione alimentare patologica ha un proprio connotato speciale, ogni caso è unico, enigmatico e multisfaccettato, un condensato di sintomi manifesti, cause evidenti, e altre inconsce, residenti nel profondo. Non sempre a un certo fenomeno corrispondono determinate ragioni; per questo, non sempre a una determinata patologia corrisponde un solo e unico trattamento per eccellenza. L’associazione diretta tra anoressia, rifiuto del cibo e corpo magro ed emaciato deve essere superata, in quanto estremamente riduzionista. Vi è, oltretutto, una forma atipica di anoressia in cui il fattore del sottopeso non è presente: la diagnosi si basa fondamentalmente su un disagio psichico-interiore legato all’immagine di sé e su un atteggiamento disfunzionale nei confronti del cibo. La multiformità dell’anoressia richiede eclettismo nel trattamento. 
 
È necessario approcciarsi alla persona affetta da disturbi alimentari come individuo, unico e irripetibile, che richiede un percorso appositamente delineato.
Paolo Cattorini24 solleva la questione etica che un disturbo alimentare di tipo restrittivo sottende, aprendo a uno spazio intermedio e condiviso tra riflessione bio-medica e psico-filosofica. Egli postula l’unitarietà dell’individuo umano, solo teoricamente scindibile come somma di anima e corpo. Superato il dualismo cartesiano, che considera il microcosmo umano (al pari del macrocosmo) come composto irriducibile di res cogitans e res extensa, il soggetto è da considerarsi come coscienza incarnata, in cui corpo e pensieri costituiscono un’unica sostanza nella sua complessità. In tal modo, si spiega la manifestazione somatica di affetti psichici, e, viceversa, la memoria mentale di eventi corporei. Specularmente, una determinata condotta alimentare è manifestazione della vita interiore: viene da essa influenzata e, di rimando, la influenza, passando attraverso modificazioni di tipo fisiologico. Il nostro modo di pensare influenza i nostri atteggiamenti e le esperienze di vita determinano la nostra immagine del mondo e del nostro sé. 
Tenendo sempre presente la complessità ed eterogeneità del disturbo, su cui ancora molto è necessario indagare, si giunge a sancire una multifattorialità del disturbo. Anoressia è una forma di dipendenza patologica legata a un disturbo del Sé ideale, determinata da cause fisiologiche e psichiche, e generante conseguenze fisiologiche e psichiche. 
Partendo da questo presupposto, il saggio si propone di analizzare l’oscura etica dell’anoressia, la legge morale interiore che presiede un determinato rito alimentare. L’anoressia come fenomeno si basa su un retroterra invisibile di auto-imposizioni, che rispecchiano una determinata visione del mondo e un determinato modo di abitarlo. Se un disturbo alimentare di tipo restrittivo porta a restringere, limitare o rifiutare il cibo, fonte basilare di sostentamento, deve assumere un determinato significato nella visione del soggetto. Cibarsi diviene “un modo eloquente di esprimere un atteggiamento di lotta o rassegnazione, celebrando la liturgia, piacevole o nauseante, del consumare qualcosa che, raccolto come un dono, sopportato come una dura necessità o rielaborato come un’opera d’arte, permette di nutrirci”25. Il cibo si riveste di valori simbolici stratificati, che è possibile indagare attraverso un vero e proprio lavoro ermeneutico. Il corpo diviene tela, su cui si inscrivono i pensieri; diviene campo di una lotta contro gli elementari bisogni primari, su cui esercitare controllo e disciplina.
Vitousek e Ewald individuano tre cluster del concetto di Sé implicati nella comparsa di un comportamento alimentare restrittivo. Il primo è il “sé senza valore”, caratterizzato da scarsa autostima, sottosviluppo della propria identità, ricerca di conferme esterne, estrema sensibilità. Il secondo è il “sé perfettibile”, caratterizzato da perfezionismo e ascetismo. Infine, il terzo è il “sé sopraffatto”, caratterizzato dalla ricerca di certezza ed evitamento di rapporti sociali intensi e complessi.
Secondo Thompson e Brenner, l’anoressia è un multideterminato disturbo dello sviluppo del Sé. I disturbi del comportamento alimentare hanno ovviamente implicazioni sull’atteggiamento del soggetto verso il cibo, ma ciò è solo una manifestazione, una collaterale conseguenza di un più fondamentale disturbo di formazione personale e relazionale. Il modo in cui il soggetto si relaziona con il cibo, fonte di nutrimento, sostentamento, conservazione e crescita, è condizionato dal suo livello di capacità di realizzarsi nel mondo e in relazione con l’Altro da sé. Il disturbo alimentare è legato a un qualche tipo di malfunzionamento nella dialettica del desiderio. “Ogni volta che si dà esperienza del desiderio io mi sento spossessato dal governo sicuro di me stesso, mi sento portato da una forza che mi oltrepassa, che oltrepassa il potere di governo e di controllo dell’Io. […] Il desiderio viene all’esperienza come qualcosa che turba il mio Io e tutte le sue convinzioni consolidate”26, scrive Recalcati in introduzione al suo saggio interamente dedicato agli aspetti multipli della figura del desiderio. Desiderare implica aprirsi all’Altro, rendersi vulnerabili e scoprirsi manchevoli. Inoltre, il desiderio comporta il confronto con frustrazione, sconfitta e disillusione, che conseguono alla realizzazione che l’oggetto non può essere totalmente posseduto. Questa tensione erotica, che spinge verso l’esterno, porta a turbamento e inquietudine: il soggetto sperimenta l’apertura rispetto alla chiusura narcisistica e autoreferenziale. L’esperienza del desiderio è sempre esperienza di un’alterità e, in quanto tale, comporta sempre una parziale perdita della propria identità. Se ben gestita, ciò conduce a una maggiore conoscenza del proprio Sé, della propria parte pulsionale, del proprio demone interiore. All’interno di un saggio dedicato alla dialettica tra amore erotico e sofferenza, dall’eloquente titolo Eros e Pathos, Aldo Carotenuto, psicoterapeuta junghiano, inserisce una lunga riflessione sul valore conoscitivo dell’impulso erotico, in senso platonico. “L’altro è atopos, cioè inclassificabile, perché la sua distinzione implicherebbe anche la sua conoscenza”, scrive Carotenuto, “In quanto portatore di un significato interiore, del mio stesso significato, l’altro diviene l’unico interlocutore vero, il solo a cui poter rivolgere delle domande e da cui attendere sempre una risposta concreta, anzi la risposta”27. L’Altro, oggetto di desiderio, diviene l’interlocutore esterno, attraverso cui si ha la possibilità di indagare al proprio interno. Interrogando l’altro, si interroga sé stessi, spinti all’interno di un gioco di rispecchiamento, in cui da lui si pretende la risposta circa la propria identità. Il confronto con l’Altro rende più consapevoli e complessi, “l’amato diviene una figura che spinge alla ricerca di una mia verità interiore”28.
 
La complessità dell’uomo come coscienza incarnata, materia spirituale, richiede una visione altrettanto articolata del concetto di cura. Cura è disposizione positiva nei confronti dell’altro, è impegno volto al nutrimento della sua potenza d’essere, in ogni suo aspetto, corporeo e interiore. Vi è una cura volta al mantenimento o all’accrescimento della salute fisica, e una cura indirizzata ai malesseri interni, esistenziali, la cura dell’anima; Luigina Mortari29 considera la prima rispondente alla necessità ontologica-vitale di continuare a essere, e la seconda a una necessità etica di continuare a esserci con senso. Il Counseling Filosofico è volto a togliere piuttosto che a concedere, è strumento di chi mira a minare opinioni piuttosto che a fornire certezze. Il Counseling Filosofico è la pratica di colui che ricerca la domanda appropriata da porre all’interlocutore, che da sé, e all’interno di sé, troverà la propria personale risposta. Consultante e Counselor vestiranno gli abiti di artigiani del linguaggio, che concretamente daranno forma a discorsi che avranno risonanza per la vita di entrambi. E così, il consultante scolpirà la propria statua da sé, sotto lo sguardo dell’Altro, sostenuto dal suo atteggiamento curante e curativo. Da sé scolpirà la propria statua, in piena auto-nomia, fondando la propria legge e costituzione, senza alcun tipo di eterodirezione, spinto dall’unico fine di onorare la propria unicità. 
In questo senso, non è la pre-occupazione quella che muove il Counselor nei confronti del Consultante; non è un occuparsi a priori, una previsione dell’agire futuro dell’altro, un tentativo di proporre una determinata impostazione mentale e disposizione ad agire. 
È, invece, un occuparsi del suo essere presente e interpellante. Sempre accompagnato da una totale astensione di giudizio, che gli si cuce addosso quasi fosse una veste di fuoco che lo forgia e avvolge, il Counselor si fa imparziale e abbandona gli schemi di valore che indirizzano la sua esistenza. Egli è madre che accoglie, giunco che ascolta e specchio che riflette.
Il counselor è madre; ama di un amore caldo che concede fiducia, un amore mai opprimente, mai direttivo; amore che concede respiro, amore che restituisce a sé stessi. Amore tale da restituire felicità al momento dell’abbandono.
Il counselor è giunco; mosso e commosso dal vento che spira dalle parole dell’altro, parole cariche di tensione emotiva. È duttile, poroso, si lascia scuotere dal verbo ma, nel momento in cui questo viene meno, torna ritto, seppur mutato, conservando nel cuore ciò che è stato. 
Il counselor è specchio; è superficie riflettente che rimanda all’altro l’immagine sua propria, che fa eco delle sue parole e permette lui di riconoscere nell’altro e attraverso l’altro se stesso.
Figlio diretto della maieutica socratica, il colloquio motivazionale è discorso che si fa carne, lógos che modella la realtà. È monologo interiore in forma di dialogo: pone in relazione due voci, in cui una riveste il ruolo di guida, mentre l’altra diviene espressione della propria verità interiore. Sotto metafora, il colloquio assume le forme di una danza, in cui il professionista procede a muovere i passi in sintonia e in sinergia con il cliente, con il solo scopo di guidarlo, senza dirigerlo. L’obiettivo è quello di rinforzare la motivazione al cambiamento, attraverso un rischiaramento della propria situazione presente e una rielaborazione dei piani futuri. Miller e Rollnick30 evidenziano come la maggior parte di chi sente l’esigenza di effettuare un cambiamento si trovi in una situazione di ambivalenza interiore e tenda a pronunciare contemporaneamente affermazioni volte al cambiamento e altre orientate al mantenimento.
Il colloquio motivazionale si basa sulla fiducia nel potenziale umano: per lo più la persona è già cosciente di ottime motivazioni che la inducono a compiere un rinnovo. Si tratta di spingerla a verbalizzarle, per automotivarsi all’applicazione. È necessario esimersi da ogni tipo di comando e invito direttivo. Al contrario, è importante tentare di far sentire la persona nel pieno delle proprie facoltà, del tutto autonoma, scevra da ogni pressione esterna. 
Il colloquio motivazionale è un’immersione nella profondità del Sé. È l’applicazione dell’invito socratico a conoscere sé stessi, basato sulla convinzione che la verità risieda all’interno di sé. In questo caso, non si fa riferimento a un Vero di tipo teoretico, ma etico-pratico, che si accompagna a una determinata visione esistenziale e a uno specifico modo di agire nel mondo.
L’origine del colloquio motivazionale è legata all’ambito di trattamento e cura delle dipendenze patologiche. Si ipotizzò che la visione del tossicodipendente come resistente, passivo e indolente, fosse legata all’immagine che il terapeuta vi proiettava, quasi fosse una sorta di profezia auto-avverante. È importante che il professionista abbia chiaro il quadro patologico del cliente, che non alimenti illusione o false speranze; d’altra parte, per la buona riuscita del trattamento, deve abbandonare qualsiasi tipo di pregiudizio e aspettativa. Deve fornire forza propulsiva e motivante, non spegnere la fiamma interiore, sostenere e valorizzare, non opporre resistenza. Sulla base di queste considerazioni, lo stile direttivo e paternalistico è risultato talvolta controproducente. È possibile, invece, che stimoli verbali esterni e domande ben indirizzate possano rafforzare le scelte, spingendo a porre in pratica ciò che si sente giusto per sé. Se invece il cambiamento prende avvio in quanto ci si sente indotti da una forza esterna che appare coercitiva ed estranea, ci sono scarse possibilità che questo venga interiorizzato e divenga definitivo. Più probabilmente vi sarà un ritorno allo stato precedente, in un moto di ribellione infantile.
Se la dipendenza da sostanza o comportamentale provoca una graduale perdita della propria personalità autentica, con una progressiva riduzione e identificazione di sé con l’oggetto o comportamento da cui si dipende, un valido percorso terapeutico dovrà includere una riscoperta del vero Sé.
Tutta la terapia del tossicodipendente consiste in questo: non tanto disintossicare, che lascia il tossicodipendente in una condizione di terribile e certe volte insostenibile accessibilità a se stesso, ma usare la disintossicazione come uno degli strumenti per giungere a sopportare l’idea di essere qualcosa, un soggetto, un individuo, una persona, con tutto il carico di sofferenza che questo comporta31.
Il rapporto di Counseling, necessariamente associato a un lavoro d’equipe che prevede l’intervento psicoterapeutico ed eventualmente psichiatrico, può avere un proprio ruolo e significato. Avrà come scopo primario una connessione con la propria parte intima, la costruzione di sé, la presa di coscienza dei propri bisogni, desideri, interessi e progetti. Attraverso domande mirate, si tende a conoscere se stessi al di là della propria dipendenza. Allo stesso modo, il soggetto affetto da disturbi del comportamento alimentare di tipo restrittivo tende a ridurre la propria complessità al suo essere-corpo. Il corpo cessa di essere tempio, sede e dimora, esternazione della propria coscienza e volontà d’agire, tutt’uno con essa, da essa scindibile solo attraverso operazione intellettuale; diviene strumento in proprio possesso, su cui è possibile esercitare un tirannico controllo. Ciò porta a trascurare altri aspetti di sé. 
Ingrassare può essere una vera e propria esperienza catastrofica per il soggetto anoressico, un’esperienza di smarrimento (di ravissement) del proprio corpo che talvolta può giungere al limite di una vera e propria depersonalizzazione dismorfofobica. Il corpo-grasso non è più percepito come il corpo del soggetto; l’immagine del corpo non è più l’immagine del soggetto nel senso che l’immagine del corpo sembra apparire come un’immagine totalmente estranea.32
L’identificazione totale di sé con il proprio corpo può condurre a sensazione di smarrimento e di depersonalizzazione di fronte al cambiamento fisico. Per questo motivo, a una terapia medico-nutrizionale, volta a sanare il sóma, è importante associare un percorso di terapia interiore volto e disarticolare questa associazione e a creare una nuova e più complessa identità.
All’interno del suo saggio dedicato alla percezione del proprio corpo da parte di soggetti affetti da disturbi del comportamento alimentare, Massimo Stanghellini33 propone una distinzione tra “carne” e “corpo”, che riflette i diversi modi di fare esperienza di sé: percezione diretta immediata e percezione indiretta mediata (da superficie riflettente o dallo sguardo umano). Il corpo visto, il corpo esposto, viene consegnato a una dimensione secondaria. È oggetto fenomenologico: è corpo guardato, saputo, rappresentato e significato. Non più corpo vivente, immanente, ma corpo vissuto, trascendente. È la trascendenza che apre al sentimento di vergogna, che nasce dall’anticipazione del giudizio altrui. L’identità si fa così più complessa, inizia a tenere conto non solo della percezione immediata, istantanea e soggettiva, ma anche di quella esterna e oggettiva. Paura, terrore e tremore. 
Altrettando fobico è il rapporto tra tossicodipendente e mondo esterno. La chiusura in sé, la proiezione in altre realtà attraverso l’uso di sostanze psicoattive, hanno necessariamente una risonanza sulla vita sociale del soggetto. Antonello Correale sottolinea l’importanza della rivalutazione del rapporto del soggetto tossicodipendente con il mondo: il recupero di un sano rapporto con sé passa attraverso la creazione di un rapporto sicuro con il contesto. 
Per questa ragione, il trattamento terapeutico di disintossicazione deve curarsi di reintegrare la dimensione dell’alterità nella vita del dipendente, spezzare quel nucleo narcisistico dietro cui ha imparato a pararsi. In questo senso, il contatto con l’umano può costituire salvezza e liberazione dalla tirannia dell’auto-percezione. L’altro fa decadere la prospettiva auto-centrica, mette in discussione l’universo privato appartato. Squarcia il velo dell’illusione dell’indipendenza assoluta. Quell’in-dipendenza, che scade in una dipendenza dal proprio interno. Di fronte all’Altro si diviene più autentici e complessi. L’Altro si fa specchio in cui è possibile ravvisare parti dimenticate, o mai viste, di se stessi.
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Come nutrire la creatività sentendosi sempre ispirati e pieni di entusiasmo￼[image: Linea Linea]
Selene Calloni Williams34
Abstract
Lo storico delle religioni Mircea Eliade metteva in risalto l’importanza dell’esperienza estatica come suprema forma di conoscenza. Praticare la bellezza, che è la via dell’estasi, è l'alternativa al modello terapeutico che, propagandato a oltranza, finisce per essere visto come l’unico modo di affrontare disagi, mali e disturbi. Si può, si deve imparare la pratica della bellezza per essere liberi, per fare una vera ecologia, non antropocentrica, per fare anima.
 
Parole chiave: 
sciamanesimo – estasi – creatività
 
Un gallo che canta al mattino per il babbano (in Harry Potter è colui che non è mago e neppure crede all’esistenza della magia) è solo un gallo che canta e, forse, il babbano si sente anche infastidito dal gallo, se lo ha svegliato e lui voleva dormire. Per lo sciamano il gallo che canta è uno spirito che porta idee, immagini, visioni.
L’invisibile comunica con noi continuamente.
 
Gli spiriti sono i profondi significati della natura, che è anima. Il linguaggio della natura non è un linguaggio logico e razionale, è il linguaggio della bellezza, dei sentimenti, è musica, armonia. 
 
La vera conoscenza è la conoscenza del cuore.
 
Michael Williams, l’uomo che mi ha introdotta allo Yoga Integrale e mi ha mostrato gli affascinanti sentieri dello Yoga Sciamanico, mi ha raccontato un giorno una meravigliosa leggenda che gli aveva raccontato il suo maestro, al quale l’aveva a sua volta raccontata il suo maestro...
La leggenda dei due puma comincia sempre così:
 
Finché l’amore era il sacro, e cioè era il darsi, tutto era gioia e la gioia era tutto.
Un tempo la terra era popolata esclusivamente da coppie di puma bianchi e neri. In ogni coppia, il puma bianco e il puma nero si amavano e passavano la vita a leccarsi. Il puma bianco si adagiava tra le zampe del puma nero che lo leccava fino a divoralo, poi il puma bianco leccava il puma nero dal suo interno fino a divorarlo, di seguito il puma bianco vomitava il puma nero ricreandolo e tutto ricominciava. I due puma vivevano uno dell’altro e incessantemente la luce chiara prodotta dal fuoco della loro passione – che era il nettare del piacere – generava coppie di cuccioli bianchi e neri. Un giorno, proprio mentre un puma bianco si stava adagiando tra le zampe di un puma nero, vi fu un terremoto, una perturbazione che fece rotolare il puma bianco lontano dal puma nero. Mentre il puma bianco stava per riavvicinarsi al puma nero, il puma nero vide il fuoco della propria passione e lo trovò meraviglioso. Il puma nero, innamorato del fuoco della propria passione, lo divorò. Quando il puma bianco arrivò da lui, il puma nero lo guardò negli occhi e si spaventò. Pensando che il puma bianco volesse divorarlo, il puma nero scappò lontano, molto lontano. Temendo che il puma bianco potesse un giorno raggiungerlo, il puma nero iniziò a creare degli arcieri a mezzo del potere della propria unione con il fuoco. Gli arcieri avevano il compito di respingere il puma bianco, se si fosse presentato, essi erano il frutto della paura, perciò avevano in sé la malvagità. Gli arcieri incominciarono a costruire il mondo materiale come fortezza di difesa. Così nacque il mondo della materia e dell’oggettività delle cose. Il puma nero si è sdraiato al centro della creazione materiale e, non vedendo che la notte intorno a sé, si è addormentato, mentre il fuoco che portava dentro si è spento.
Un giorno il puma bianco lo ha localizzato e ha tentato di entrare nella fortezza per raggiungerlo, ma è stato scacciato dagli arcieri. Il puma bianco ha insistito molte volte, spinto dal proprio amore, nell’impresa di raggiungere il suo amato, fino a che ha deciso di lanciarsi sopra al mondo di materia, attraversandolo come un meteorite nel suo cielo. Gli arcieri hanno squarciato il suo ventre con le loro frecce e il suo cuore, diviso in due metà dalla punta di una freccia, è caduto nel mondo, mentre il suo corpo si è spento nel cielo.
Il puma bianco ora è il re delle ombre, delle anime, dell’invisibile, dei sogni, degli avi, dell’assenza, dei figli mai nati, delle possibilità mai realizzate. Il puma nero, a sua volta, è il re dormiente di un’esistenza che si è fatta materia e si è sempre più ispessita, appesantita.
Le due metà del cuore del puma bianco rappresentano due chiavi per il risveglio dal sonno ipnotico che induce a credere nel materialismo e nell’oggettività delle cose. Una metà è caduta nel mondo, l’altra è sprofondata negli inferi. 
 
Da allora per arrivare a un risveglio autentico, ciascuno di noi deve compiere il viaggio ctonio, sotterraneo, deve viaggiare nel mondo infero e recupera quell’anima, quel potere, quella visione che è stata perduta, o dimenticata.
Il paradiso è uno stato di coscienza integrale; quando sei nello stato di coscienza integrale, quando hai ritrovato e riunificato le due metà di te, allora sei nella gioia, sei ispirato e sei nella conoscenza.
La vera conoscenza è emozione e sentimento ed è evento, nume, dio, dea. Essere ispirato è una condizione che prende tutti gli aspetti della vita, dell’essere e del non essere, è una condizione totale, essere ispirato vuol dire conoscere l’altro profondamente in un modo che è al di là del tempo e dello spazio.
Essere insieme per noi, qui, adesso, è essere da sempre insieme, al di là del tempo e dello spazio.
Essere ispirati significa sentirci gli uni con gli altri, sentirci continuamente, significa sentire cosa succede a te anche se non sono con te, per me essere ispirata significa avere accesso a una conoscenza che è inclusione e compassione, sentirti parte di, per me. Conoscere l’alba è sentire l’alba dentro di me, insieme al gallo che canta, con le prime luci che arrivano. Tutto ciò ha un significato profondo che la mente non può comprendere, perché è un significato fatto non di concetti e di parole, ma di armonie, di energie, di immagini, di sentimenti, di emozioni. Comprendere l’alba è manifestare degli eventi nel corso della giornata che hanno un significato profondo ed esprimere esattamente ciò che il gallo, le prime luci del giorno volevano dire.
Se stai in unione con l’altro, sei ispirato dall’altro e fai accadere le cose di cui l’altro ha bisogno. Essere ispirati è la condizione dell’essere al servizio, è dunque la condizione del sacrum facere.
 
La vera conoscenza non è un fatto di prendere, 
ma è una questione di dare. 
 
Noi siamo qui per aprirci e ricevere, perché siamo qui per dare e dare è ricevere: sono due facce della stessa medaglia. Non siamo qui per sforzarci di prendere, abbiamo già tutto, siamo qui per dare.
Parafrasando Naropa, mi piace dire che la suprema condotta è assenza di sforzo. In ciò, dare e ricevere sono due aspetti del medesimo movimento.
Vivere una vita ispirata è vivere una vita in assenza di sforzo, in impeccabile fede. Essere ispirati dal canto del gallo e sentirlo vibrare dentro di sé, essere ispirati è compatire, essere con, è darsi, ricevere ispirazione. Darsi comporta superare il processo analitico, non avere la necessità di esercitare un controllo, un potere, ma fidarsi del fenomeno, dell’evento.
La vibrazione prodotta dal suono del canto del gallo ti può portare un’enorme conoscenza; la conoscenza dell’inizio del giorno, la conoscenza delle radici, è puro ritmo, pura bellezza, qualcosa che la mente non riconosce perché non fa parte del suo codice.
Quale sia il messaggio del gallo, lo comprendi negli eventi che ti accadono, lo comprendi in tutto l’oro che ti arriva, in tutti i fili d’oro che ti uniscono a tutti coloro che sono sul tuo camino, rivoluzionario, un cammino di ribellione, perché la ribellione è una forma dell’amore, è qualcosa che la mente non può controllare e non può analizzare – la mente ordinaria intendo – e allora lo chiama “follia”. 
Per la mente è follia ascoltare semplicemente la vibrazione del canto del gallo senza identificarlo, ma lasciare che ti illumini dall’interno attraverso la luce dell’alba e sentire che questa è vera conoscenza che ti ispira, aiutandoti a fare accadere eventi che portano dentro di sé il canto e la luce dell’alba e dire grazie al gallo e grazie all’alba: tutto questo è follia per la mente comune. E in effetti, ti porta in un’altra mente, la vera mente, un altro mondo, che è un futuro antico.
Quando sei in contatto con la natura, cerca di ascoltare un suono, un profumo, una sensazione, anche il soffio del vento sulla pelle, senza definirlo: non è odore di erba, non è il canto del gallo, non è il vento sulla pelle, prima di definirlo con la mente e con le sue parole, semplicemente includilo, con compassione, sentilo vibrare dentro di te, lascialo entrare, sentine la presenza da dentro e divieni ciò che senti, questo spirito, lascialo entrare o entra in esso, è la medesima cosa, falle tutte e due! 
Essere al di là della mente ordinaria per pochi secondi, fare l’esperienza del vibrare con ciò che vuoi conoscere, questo ti ispira. L’ispirazione si manifesta con immagini, gli spiriti, che ti ispirano parlando per immagini.
La vera conoscenza è la capacità di manifestare eventi meravigliosi, pieni di gioia, di amore, di armonia. La vera conoscenza di qualcosa è sentire quella cosa come se fosse la prima volta che si manifesta, allora non la filtri con la mappa mentale della realtà, allora divini quella cosa e quella cosa ti ispira.
Vivere una vita ispirata, piena di gioia, dove si manifesta la sovra-mente o mente poetica è vivere per sostenere la natura, proteggerla e sottrarla alla avidità e alla crudeltà. 
Noi possiamo essere liberi nella misura in cui liberiamo gli alberi, l’aria, l’acqua, i fiumi, la terra, i laghi. Liberare e purificare, aiutare la vera natura di tutte le cose a manifestarsi al di là dei veli di inquinamento, di degrado, che la paura e l’attaccamento della mente manifesta in questo mondo, è il più grande compito dell’uomo.
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Abstract	
Lo studio ha lo scopo di approfondire il valore ermeneutico-fenomenologico dell'orizzonte d'attesa dell'uomo, in una prospettiva psicoterapeutica analizzandone struttura e funzioni. Il rapporto di rimandi tra l'esser-ci e il progetto di sé è un circolo continuo di tematizzazione reciproca che, in virtù di ciò, rende l'essente o l'evento sempre più chiaro attraverso la finestra del progetto di mondo. Partendo dal pensiero di Heidegger e da quello di Sartre, l'argomentazione continua determinando come il Sé si intra-determini in una dinamica continua. In conclusione, quello che abbiamo chiamato circuito del progetto di sé è il meccanismo per il quale l'uomo riesce a determinarsi continuamente e a darsi al futuro, una nozione che sarà utile proprio alla pratica psicoterapeutica.
 
Parole chiave: 
progettualità - memoria prospettica - orizzonte d’attesa
 
Origine e definizione dell’orizzonte d’attesa
L'orizzonte d'attesa è un'espressione che trova riferimento nel suo primo utilizzo, fatto da Koselleck nel 1979236, nella forma di «orizzonte di aspettativa» (Erwartungshorizont), come riporta la prima edizione italiana del testo del filosofo tedesco, datata al 1986. Si tratta di un termine originariamente elaborato nell'ambito dell'analisi storiografica per il quale le esperienze di vita verrebbero trasformate continuamente, al di là del fatto che esse siano sempre le stesse che si siano effettivamente vissute.
Tale trasformazione avverrebbe grazie alla struttura temporale intrinseca all'esperienza stessa, che subirebbe l'effetto retroattivo dell'aspettativa. E proprio l'aspettativa è un'istanza che, per l'autore, non gode della stessa strutturalità temporale, dal momento che essa non potrebbe esistere senza esperienza; di più, «le aspettative che poggiano sull'esperienza non possono sorprendere quando si verificano». L'orizzonte dell'aspettativa è quindi un limite oltre il quale l'individuo riesce a formarsi una nuova esperienza, colto dalla sorpresa scaturita dall'esperire in sé. Il tempo storico sarebbe infatti generato dalla tensione fra esperienza e aspettativa, per cui la probabilità di un futuro sarebbe tanto alta quanto si sono elaborati i dati preesistenti del passato. Tutt'altro che ingenua, questa teoria prevede anche la possibilità di non riuscire a controllare tutti quanti i fattori intervenienti nell'esperienza, tanto che lo «spazio di esperienza» viene considerato «mai sufficiente per determinare l'orizzonte di aspettativa» (Koselleck, 1979)37.
In definitiva, l’orizzonte d’attesa (o di aspettativa) rappresenta quel coacervo di possibilità che una persona ha a disposizione, in base al proprio spazio di esperienze personali, non solo per agire, ma per esistere. Non si tratta solo di un’aspettativa percettiva, in base alla quale si identifica un modo di aver elaborato un’esperienza e solo grazie a quella precisa elaborazione riuscire a muoversi solo in un preciso modo, ma di un limite entro il quale la persona può spaziare nel futuro con modi di essere che possono variare a seconda della plasmazione sempre rinnovata e rinnovabile della propria esperienza passata. “Modo di essere” è una possibilità esistenziale che un essere umano ha. Dobbiamo al celebre filosofo del ventesimo secolo Martin Heidegger il concetto di esser-ci (Dasein), per il quale l’uomo sarebbe presente a se stesso, non in una spazialità determinata, ma in un contesto storico per cui l’uomo si ritrova ad essere fenomenologicamente nel mondo (Heidegger, 1927)38. Esser-ci significa essere lanciati nel mondo, essere in se stessi dei “progetti gettati”, degli esseri che hanno sempre da essere, nel senso che sono in un continuo divenire del Sé, in virtù di una trascendenza che, come vedremo, può trovare la sua espressione massima nell’autenticità della morte.
L’uomo è quindi fonte di possibilità esistenziali, è, cioè, in grado di trascendersi nella propria fatticità (l’esser-dato) e di autodeterminarsi come se fosse egli stesso un progetto-nel-mondo. Progettarsi significa riconoscere (non cognitivamente, né tantomeno consciamente o inconsciamente) la propria storia (ciò che Koselleck avrebbe chiamato «spazio di esperienza») e porre l’orizzonte delle aspettative laddove il rapporto con l’esperienza lo permetta. L’identità personale ricopre dunque un ruolo cardinale nell’esser-ci delle possibilità esistenziali. Ciò che Koselleck ha ridotto a “spazio di esperienza” si deve corroborare nel Sé; pertanto, è l’esperienza riconfigurata secondo modi identitari e tematizzata (ossia trascesa al-di-dentro, resa assoluta) a dare una significativa modificazione dell’orizzonte d’attesa (Liccione, 2019)39. Quel che si circoscriveva nella “elaborazione e rielaborazione dell’esperienza” è qui un riassestamento di un evento passato che ribolle in un’identità sempre presente a se stessa (ipseità). Se considerassimo la sola permanenza di noi stessi (medesimezza) nel tempo non riusciremmo ad ottenere una dialettica costruttiva dell’identità poiché non saremmo aperti all’esperienza stessa e al fatto di riconoscerci in essa. La fatticità dell’essere-nella-esperienza (che non è altro, qui, che un modo di essere-nel-mondo) è un’esser-ci temporizzato: mi riconosco nell’esperienza che sto vivendo perché non sono solo ciò che sono stato, ma anche chi sta vivendo in questo momento l’esperienza. La discrepanza tra la coerenza dell’esser-ci e la permanenza dell’esser-ci causa sistemi non identitari di configurare il mondo, che vengono quindi all’alterità e ad una diminuzione delle possibilità di essere. In altri termini, l’orizzonte d’attesa dell’individuo diminuisce tanto quanto minore è l’esser-ci. Non tematizzare e non configurare in modi identitari un’esperienza è ciò che porta, nella psicoterapia ad approccio cognitivo-neuropsicologico, alla storicità della psicopatologia. Secondo Liccione (2019)40, infatti, «la cura psicoterapeutica consiste nell’assimilazione degli eventi discrepanti all’interno del proprio modo di significare il mondo».
Lungi dal discutere di strumenti e metodi metafisici, l’orizzonte d’attesa, come lo spazio di esperienza, di esprime in un «Sé discorsivo perché esiste un Me di referenza» (Liccione, 2019)41. Il discorso di Sé e si richiama e si co-determina con l’esperienza del discorso; l’identità narrativa di una persona è il racconto della sua storia, che è comprensiva di una progettualità intrinseca. Binswanger (1946)42, con la sua daseinanalisi (l’analisi dell’esser-ci, un approccio fenomenologico alla psichiatria), descrive la psicopatologia di Ellen West – una sua celebre paziente – come una distorta mondanizzazione (Ver-Weltlichung): «in luogo della libertà del far sì che il mondo “accada” subentra la non-libertà dell’essere dominati da un determinato progetto di mondo». Anche lo psichiatra svizzero parla di una configurazione del mondo (Weltbildung) che non rispecchia l’identità, andando quindi a creare la distorsione, diciamo noi, che impedirebbe la trascendenza dell’esperienza nell’esser-ci, fondando quella che Heidegger chiamerebbe “inautenticità”. Ciò che Binswanger ha tratto di innovativo dal contenuto heideggeriano è ciò che egli ha chiamato “esser-ci oltre il mondo” o “esser-ci in vista del Noi” (l’amore), contrapposto al “prendersi cura” del filosofo tedesco. Nella daseinanalisi, – diremmo noi – aver configurato in maniera non identitaria un’esperienza significa non averla tematizzata. Vale a dire, questo, che una volta subìto l’essere catapultati nel vortice del mondo, essere entrati in balia di un progetto-del-mondo che non è un progetto-di-se-stessi, la persona non può far altro che superare tale mancanza di libertà andando oltre il “ci” dell’esser-ci.
La rottura con l’approccio ermeneutico-fenomenologico sta proprio qui. La fatticità del “ci” offre all’uomo uno spazio e un tempo di possibilità che rientrano nella fenomenologia del mondo, ed è l’essere ermeneutico ad interpretare i testi ed i contesti del “ci”. L’esistenza, così, non è altro di più dell’esser-ci nel mondo, e non esser-ci oltre il mondo. Come ricorda lo stesso Binswanger (1946)43, «[...] l’essente [sia gli uomini che le cose] non è mai accessibile all’uomo come tale, ma sempre e soltanto in e attraverso un determinato progetto di mondo» e «[...] la nostra attenzione nella Daseinanalyse è piuttosto il contenuto delle espressioni e notificazioni linguistiche che rivelino il progetto o i progetti di mondo in cui chi parla vive o è vissuto; in una parola: il loro contenuto di mondo». Il nostro orizzonte d’attesa, contenuto nel nostro essere progetto gettato, si confronta con il progetto di mondo e si incontra con i contenuti-di-mondi, modificandosi e ridefinendo non solo il progetto-di-se-stessi, ma anche l’esser-ci stesso e l’alterità. Com’è chiaro, l’orizzonte d’attesa permette all’individuo di esser-ci autenticamente.
Criticando l’orientamento psicoanalitico freudiano, Binswanger (1946)44 richiama un fatto psicologico come può essere un evento che farebbe scaturire una fobia non come un apriori kantiano, ma come qualcosa prima del quale e grazie al quale è stato possibile il fatto psicologico stesso. In alti termini, il fatto che da piccoli ci si è incastrati con il tacco della scarpa in una grata non è una contingenza predeterminante la fobia del tacco, anche per via del fatto che non tutti che abbiano vissuto quella precisa esperienza hanno sviluppato quella precisa fobia. Il progetto di mondo della fobia si sarebbe presentato solo in occasione dell’evento traumatico, ed è quel progetto di mondo ad aver condizionato la possibilità che l’incidente avesse uno spazio d’esperienza traumatico (Binswanger, 1946)45. Ciò vuol dire che il progetto di mondo, in questo singolo esempio, è stato un progetto di mondo limitato e limitante, che non avrebbe potuto far altro che far esperire accadimenti di uguale o minore portata alla persona: qualsiasi esperienza vissuta superiore al progetto di mondo manifestatole avrebbe provocato la formazione di un orizzonte d’attesa ristretto quanto lo spazio d’esperienza stesso. Se quel progetto di mondo non si fosse manifestato, infatti, l’esser-ci della persona non sarebbe stato delimitato, le possibilità di esistenza non sarebbero diminuite, e l’orizzonte d’attesa sarebbe stato sufficientemente ampio da permettere l’esperire uno spazio d’esperienza più ampio di quel progetto di mondo mai manifestatosi. Questo significa che il progetto-di-se-stessi della persona non comprendeva già l’orizzonte d’attesa di quel progetto di mondo, ed anzi l’“identitarietà” dell’esser-ci della persona stava proprio nel non comprendere quel progetto di mondo. Perciò non c’è stata una configurazione identitaria e tematizzata di quel progetto di mondo, poiché non faceva parte dell’esser-ci. Certamente, il dato fenomenico così particolareggiato della fobia presa qui in esempio non è una casualità falsificabile, bensì la fatticità di un modo di essere che, nell’accogliere un progetto di mondo dissonante con il Sé, cozza con un esser-ci il cui “ci” era specifico per quel modo di essere.
 
Il progetto di sé
Ai nostri scopi sarà utile definire il concetto di per-sé, così da delineare l’essere dei possibili. Scrive Sartre nella sua opera principe, L’essere e il nulla (1943)46: «[...] ogni per-sé (Erlebnis) particolare manca di una realtà particolare e concreta la cui assimilazione sintetica lo trasformerebbe in sé. [...] come il disco incompleto della luna manca di ciò che sarebbe necessario per completarlo e trasformarlo in luna piena». Il per-sé, dunque, è un riflesso di ciò che l’esistenza è o sarebbe senza qualcosa di mancante; è quell’immagine del Sé che ha in sé di possibili, che, per l’appunto, mancano. Citando sempre Sartre dalla medesima opera:
Io sono il per-sé mancante, nel modo di dover essere il per-sé che non sono, per immedesimarmi con esso nell’unità del sé. Così il rapporto trascendente originale del per-sé al sé abbozza continuamente una specie di progetto di identificazione del per-sé con un per-sé assente che esso è e di cui manca. Ciò che si dà come il mancante proprio di ogni per-sé, e che si definisce rigorosamente come mancante a questo per-sé preciso e a nessun altro, è il possibile del per-sé. Il possibile sorge sul fondo della nullificazione del per-sé. Non è concepito tematicamente, in un secondo tempo, come mezzo per raggiungere il sé. (Sartre, 1943)47
Il filosofo francese si vede bene dal suggerire che quindi l’essere-in-sé sia un essere in potenza à la Aristotele. Il possibile, a differenza della potenza, è già nella strutturalità del per-sé ma è comunque qualcosa che le manca, ovvero, diremmo noi, è nel progetto di mondo ad esserci il possibile per quel per-sé che può diventare in-sé. Parimenti, il possibile rientra nell’orizzonte d’attesa di una persona, ma non è un dato intrinseco dell’in-sé, della persona in quanto ci è, ma è una fatticità del mondo che l’uomo deve cogliere per integrarla nel proprio progetto-di-se-stessi. Trascendere il per-sé (comprendente il possibile) significa allora essere-con-il-mondo, e non più solo un esser-ci. Il per-sé, qualora gli si riveli il possibile, è adagiato quindi sul nulla, su ciò che gli manca; perciò, trascendersi significa sia unirsi al nulla per diventare in-sé, sia che è il mondo stesso ad offrire un nulla che l’uomo tematizza infine in un in-sé. L’orizzonte d’attesa è qui quella finestra sul mondo che è vuoto, è nulla, ed il paesaggio al di là viene riempito in maniera dissolta grazie allo spazio d’esperienza. Quanto più il paesaggio è vicino tanto più sarà nitido e chiaro: una prospettiva di vita prossima è un possibile più possibile di altri possibili, è qualcosa del mondo che sto gradualmente integrando nel mio esser-ci, qualcosa che mi permette di essere ancora più gettato nel mondo. Solo quando quel paesaggio diventi al di qua della finestra potrò dire di essere in-sé, solo allora quel mio progetto sarà diventato mio ed io avrò assunto un valore aggiunto di autenticità. Eppure, lo spazio d’esperienza può essere talmente ampio e variegato che il paesaggio al di là della finestra (che è per questo che è dissolto) può assumere una forma in base ad una porzione di spazio di esperienza, e tuttavia cambiarla in base ad un’altra porzione di spazio di esperienza, sia essa nuova o “rifigurata”. Ciò significa che il per-sé che viene a noi non è sempre il possibile che avevamo immaginato come lo avevamo immaginato, ma è semplicemente il progetto del mondo che perviene così come è nella sua fatticità. Ne possiamo evincere che ogni per-sé si deve scontrare con il mondo poiché il suo possibile è sempre qualcosa di nuovo del mondo che non è conforme all’esser-ci originario. La tematizzazione utile sta proprio qui: trascendere il dato del mondo significa, come direbbe Binswanger, che un fatto psicologico può sussistere nella misura in cui c’è già uno stato dell’essere a permetterlo. La tematizzazione di un evento, perciò, genera autenticità allorquando la configurazione di quell’evento rientri già nell’“identitarietà” della persona che vive l’esperienza. L’orizzonte d’attesa, in questo caso, non è altro che lo sguardo vigile della persona alla finestra (Figura 1), mentre tutto ciò che le appare al di là è ciò che del mondo ha già in Sé. Ciononostante, capita che al di qua della finestra subentrino delle esperienze che non erano state captate prima, che non rientravano nello sguardo dell’uomo e dunque nell’orizzonte alla finestra, le quali premono contro l’esser-ci benché quell’esser-ci preciso non fosse preparato ad accoglierle. La discrepanza identitaria nasce in questo modo: mi si appalesa un essente che il mio orizzonte d’attesa non ha compreso, in primis perché non ha avuto lo spazio d’esperienza sufficiente ad ampliare l’orizzonte tanto da comprenderlo. L’esser-ci configura questa sorpresa del mondo secondo i propri modi di essere, ma quel progetto di mondo invadente è qualcosa che non è in grado di essere compreso tramite quel per-sé il cui preciso possibile è troppo diverso, troppo lontano. Sartre direbbe che il disco mancante alla luna sarebbe qui compensato non dal disco mancante stesso, ma da una massa plasmatica del sole: incompatibile, inaspettato e non utile. La discrepanza è tanto più pressante ed opprimente quanto grande, diffuso e capillare sia quel per-sé nella struttura identitaria. Dopo aver configurato – male – l’evento, c’è perciò bisogno di rifigurare quell’essente entrato ormai al di qua della finestra, che non possiamo semplicemente ignorare o rilanciare nell’orizzonte degli eventi.
È questo ciò che fa la psicoterapia. L’esser-ci è già determinato e deve essere misurato affinché l’essente alieno e non facente parte di alcun per-sé possa essere compreso. In questa sede, non vogliamo fare dell’oggetto e del soggetto due enti cartesianamente (ed erroneamente) distinti: l’essente non deve essere “compreso” come se fosse un mero oggetto, separato dal mondo e dal mio esser-ci, bensì dobbiamo considerarlo come un “pezzo di mondo” che ci appartiene già, ma verso il quale dobbiamo posizionarci esistenzialmente. Senza questo riposizionamento, il “pezzo” non può essere riconfigurato non in un nuovo esser-ci (il che sarebbe assurdo), ma in un nuovo progetto-di-se-stessi. Parte del lavoro psicoterapeutico è quindi la formazione di una nuova parte del progetto-di-se-stessi; in altri termini, di una nuova porzione dell’orizzonte d’attesa. L’essente rifigurato viene rilanciato non nell’orizzonte degli eventi come se non fosse mai entrato al di qua della finestra (anche questo sarebbe storicamente assurdo), ma catapultato nel proprio orizzonte d’attesa con un posto che è ora tutto suo, e che può appartenere (come mancante, ma possibile) ad un per-sé.
Come si sa, ciò che da Heidegger parte come ontologia, in Sartre diventa coscienza: «Il possibile della coscienza di sete è la coscienza di bere. Si sa, del resto, che la coincidenza con il sé è impossibile, perché il per-sé raggiunto con la realizzazione del possibile si farà essere come per-sé, cioè con un altro orizzonte di possibili» (Sartre, 1943)48. E nella temporalità i due filosofi si incontrano: «Con questo incontriamo l’origine della temporalità, perché la sete è il suo possibile nello stesso tempo che non lo è. Questo nulla che separa la realtà umana da se stessa è all’origine del tempo» (Sartre, 1943)49 e ancora, 
In questo senso l’essere, al di là del quale il per-sé proietta la coincidenza con sé, è il mondo, o distanza d’essere infinita, al di là della quale l’uomo deve raggiungere il suo possibile. Chiameremo circuito dell’ipseità il rapporto del per-sé con il possibile che esso è, e mondo la totalità dell’essere in quanto attraversata dal circuito dell’ipseità. (Sartre, 1943)
Sartre, in certo qual modo, sottolinea quanto addotto da noi finora nei criteri dell’esistenzialismo francese. L’ipseità rappresenta quindi un grado di nullificazione rispetto alla pura presenza a sé del cogito preriflessivo (ciò che Sartre chiama coscienza non tetica; Sartre, 1943). Si parla dunque di nullificazione proprio in virtù di quello che sopra chiamavamo mancante nel per-sé: il possibile che io sono è presenza-assente. Ma che cos’è questa pre-riflessività di cui si parla e come si rapporta con l’orizzonte d’attesa?
La soddisfazione nel bere un bicchiere d’acqua è, concretamente, un in-sé che, per Sartre, non sarebbe “posizionale della coscienza non tetica di sé”. Questo sta ad indicare, in un’ottica ermeneutico-fenomenologica, che la pre-riflessività dell’avere sete non è un modo di essere utile al riposizionamento esistenziale dell’esser-ci nei confronti di quel possibile. Ancora, sta ad indicare che, data la pre-riflessività (come fatticità dell’uomo in quanto predicato, diremmo qui), la coscienza non è tetica, non si pone a sé, e dunque il posizionamento esistenziale non influenzerebbe l’ipseità. Quel che però infiltriamo nell’ipotesi di Sartre è il dubbio nel considerare “ininfluente” un essente (l’avere sete) solo perché la coscienza che vi perviene non è tetica, ed anzi, potremmo porre il dubbio non nel considerare se la coscienza è tetica, ma quanto la coscienza è tetica. Se il dilemma si pone nella gradualità della teticità, allora si pone anche sulla pre-riflessività.
Se è la coscienza tetica a rendere possibile il correlativo posizionale, non possiamo non considerare quanto la pre-riflessività sia uno stato potenzialmente onnipresente nell’esser-ci, ed il che farebbe sì che l’essente non si appaleserebbe mai al Sé (e prima ancora alla coscienza tetica). È la storicità a fare la differenza. Ci deve essere un modo di essere, un modo di esser-ci, per fare in modo che dal pre-riflessivo si passi al riflessivo. Il mio modo di esser-ci, ad esempio, potrebbe non attivare la mia rete di rimandi, a differenza di come potrebbe accadere ad un’altra persona. Il progetto di mondo non mi si appaleserebbe per via del mio particolare esser-ci: non sarei posizionato adeguatamente per rendere riflessivo ciò che mi arriva (per forza di cose, perché io sono già il mondo) pre-riflessivamente. La pre-riflessività, dunque, non è innanzitutto così scontata, ma neppure comune allo stesso modo a tutti gli uomini. La teticità è un grado di valore che non ha una attivazione ed una disattivazione, non è bianca o nera, e proprio in virtù della coscienza di Sé può scaturire posizionamenti e riposizionamenti esistenziali del tutto originali. Sartre non ignora comunque l’argomento, e adduce infatti che la sete non sarebbe solo coscienza di Sé come soddisfazione possibile, ma anche che è coscienza, stavolta tetica, del bicchiere che si beve, sebbene sempre nella maniera non posizionale di Sé. Ciò significa che la teticità è correlato posizionale solo nella misura in cui c’è un rimando al Sé. Anche qui, potremmo asserire noi, potrebbe esserci invece una gradualità, una gradualità che si manifesterebbe nel quanto c’è un rimando al Sé pure se la teticità è, diremmo, outward. 
Tradotto in altre parole, nell’orizzonte d’attesa va ciò che il mio grado di riflessività particolare dell’esser-ci mi permette di tematizzare del progetto di mondo, ma ciò che la mia coscienza tetica mi permette di “teticizzare” può essere qualcosa che non c’era nel mio orizzonte d’attesa (nel mio sguardo alla finestra), e proprio perché l’ho “teticizzata”, ma non tematizzata, si rimanda a me al di fuori del mio circuito dell’ipseità. Senza una tematizzazione, allora, l’essente non identitario potrebbe arrivare al di qua della finestra, ma finché non aumento il mio grado di riflessività (e formalmente diremmo che si passi dal pre-riflessivo al riflessivo), esso non può rimandarsi al Me. La discrepanza – la non-posizione – identitaria allora non sussiste solo perché nello spazio d’esperienza ho “teticizzato” qualcosa pre-riflessivamente che non fa parte del mio esser-ci, ma riflettervi significa tematizzare quell’evento discrepante e farlo collassare con l’esser-ci, non disposto esistenzialmente a configurarlo adeguatamente. Questo significa, in definitiva, che un evento che non rientra nel nostro progetto di vita può risultare dannoso solo quando un movimento nello spazio di esperienza ci fa rendere conto di quanto quell’evento sia fuori da quel progetto di vita. L’uomo è «un progetto-gettato, ossia si rapporta pre-riflessivamente alle cose in quanto possibilità d’azione in vista di questo o quel progetto» (Liccione, 2019)50.
 
 
L’esser-ci e il progetto di mondo
L’avvenire, come giustamente osserva Heidegger, è raramente «rappresentato», «e quando lo è, è tematizzato, e cessa di essere il mio avvenire, per diventare l’oggetto indifferente della mia rappresentazione» (Sartre, 1943)51. Trasponendo queste parole nella nostra esposizione, possiamo argomentare che nel momento in cui l’individuo osserva il piano del progetto di mondo, quest’ultimo venga automaticamente tematizzato secondo il proprio sguardo (l’orizzonte d’attesa) in base agli eventi vissuti (lo spazio d’esperienza). A ragione, si parla di «oggetto indifferente della mia rappresentazione» perché si tratta di un progetto di mondo non ancora pervenuto all’esperienza, e più la distanza tra l’al di là della finestra (l’orizzonte d’attesa) e l’al di qua della finestra (lo spazio d’esperienza) si accorcia, più il progetto di mondo si fa nitido, è sempre meno una «rappresentazione» e la sua fatticità collassa nell’attraversare l’al di qua, il progetto di mondo si manifesta non per come è – o si parlerebbe di istanza metafisica –, ma per come il suo rapporto con l’esser-ci è coerente con l’identità.
Il progetto-di-se-stessi, quindi, è più tematizzato e identitario quanto più è lontano nell’orizzonte d’attesa. Un progetto-di-se-stessi, però, così lontano, non sembrerebbe essere necessariamente e imprescindibilmente funzionale alla realizzazione dello stesso (o meglio, alla configurazione identitaria nello spazio d’esperienza), ed è per questo che infatti è il progetto-di-se-stessi stesso a doversi rimandare continuamente all’esser-ci. Il rimando è un’immagine che il progetto-di-se-stessi dà di sé, sfocata e imprecisa, ma pur sempre un’immagine. L’esser-ci, nell’osservare questo progetto-di-se-stessi, riceve, «oltre alla spazialità e alla temporalità, [...] il colore, la luminosità, la materialità e – soprattutto – la dinamica del relativo progetto di mondo» (Binswanger, 1946)52. E sono proprio questi elementi “futuranti” a rimandarsi all’esser-ci, che quindi è in diritto di rispondere mostrando una corrispondenza col proprio spazio d’esperienza, pre-figurando il progetto-di-se-stessi come identitario, ossia utilizzando la propria esperienza per rimandarsi a sua volta al progetto-di-se-stessi. Se l’esperienza pregressa trova delle congruenze nello sguardo verso il progetto-di-se-stessi, il progetto-di-se-stessi ha più probabilità (è più esseri possibili) di rimanere tematizzato in modo identitario; di più, se il progetto-di-se-stessi, ancora a sua volta, si rimanda ancora all’esser-ci, il per-sé si sarà arricchito di un’esperienza che “gli arriva dal futuro”, e che sarà utile alla realizzazione stessa dell’in-sé. Potremmo chiamare questo rimando diadico reciproco e circolare il circuito del progetto di sé. Ad avvalorare questa definizione, Sartre che sottoscrive Heidegger:
Rappresentazioni e volizioni sono degli idoli inventati dagli psicologi. È invece il gesto futuro che, anche senza essere posto tematicamente, ritorna indietro, sulle posizioni che assumo, per chiarirle, legarle, modificarle. Eccomi là, immediatamente, su quel campo, a rimandare la palla, come mancanza a me-stesso, e le posizioni intermedie che assumo, sono solamente dei mezzi per avvicinarmi a questo stato futuro, per fondermi in esso, e ciascuna di esse assume il suo significato solo per mezzo di questo stato futuro. Non vi è momento della mia coscienza che non sia ugualmente definito da un rapporto interno con il futuro; che io scriva, o fumi, o beva, o mi riposi, il senso delle mie coscienze è sempre a distanza, laggiù, al di fuori. In questo senso Heidegger ha ragione di dire che il Dasein è «sempre infinitamente più di ciò che sarebbe se lo si limitasse al suo puro presente» (Sartre, 1943)53.
Il circuito dell’ipseità sartriano non si confà pienamente ai nostri scopi poiché, per l'autore, esso rappresenterebbe il solo rapporto del per-sé con i suoi possibili. Questo rapporto, però, non implica la gradualità né della riflessività, né nella teticizzazione, né della tematizzazione, né tantomeno dell'ipseità e della medesimezza relativi al progetto-di-se-stessi. L'attributo ex-statico della temporalità (Capelle-Dumont, 2011)54 sottende un rapporto di rimandi che insieme tiene conto di tutto il progetto di mondo ed il progetto-di-se-stessi: questo sembra essere un concetto facilmente adattabile allora ad un per-sé che è insieme uno e tutto (la luna crescente e il suo disco mancante, quindi uno, tutto e nulla), allorché raccoglie in sé tutti i possibili, ma quello che non fa è non raccogliere i non-possibili di un progetto-di-se-stessi specifico, seppur nella sua fluidità. Nella luna, ci sono dei crateri “a metà”, a cui manca il disco d’ombra. Se quindi il circuito dell'ipseità è utile ad una summa filosofica, il circuito del progetto di sé sarà più utile alla psicoterapia. Il nulla non è solo il disco mancante alla luna, ma si ritrova anche nel disco d’ombra mancante al singolo cratere lunare. Il possibile che interessa al paziente sofferente è relativo a quel mancante del cratere e non della luna intera; ciò che non si è tenuto in conto, quindi, è del non-possibile della luna stessa o degli altri crateri, ed è un non-possibile non perché sia impossibile (sarebbe ex-staticamente assurdo), ma perché è un non-possibile-del-progetto-di-se-stessi-specifico. Se la mia concentrazione è su un solo cratere (un mio per-sé) e sul suo mancante (il suo possibile), i mancanti degli altri crateri o della luna non solo non mi interessano, ma sono indipendenti (o non dipendono in toto) dal mancante del mio cratere specifico di riferimento. In sostanza, un micro-mancante non segue perfettamente un macro-mancante o un altro-mancante. In sostanza – di nuovo –, un progetto-di-se-stessi, lungi dal non essere considerato nel-mondo e ci, può avere un focus separato da quello su un altro progetto-di-se-stessi.￼[image: spazio d’esperienza è ciò che comprende tutti gli eventi vissuti, eventi che dapprima sono stati nell’orizzonte d’attesa che si affaccia sul progetto di mondo. Più gli eventi sono lontani e più sono indefiniti, ma non per questo non tematizzabili. Non tutti gli eventi del progetto di mondo riescono ad entrare al di qua della finestra, a compenetrare lo spazio d’esperienza. La differenza tra l’orizzonte d’attesa riflessivo e quello pre-riflessivo è la concentrazione corrente su uno specifico essente/evento, ma che si può spostare su un altro essente/evento in base all’esser-ci, a come la persona è nel mondo. Anche gli essenti/eventi (es.: la possibilità di diventare avvocato, la possibilità di lanciarsi in una carriera calcistica, la possibilità di avere una relazione amorosa, la possibilità della morte di un caro) che non rientrano nell’orizzonte d’attesa che si vuole prendere come riferimento possono comunque entrare a far parte dello spazio d’esperienza. Gli essenti/eventi che non riescono a rientrare nello spazio d’esperienza non vengono alla coscienza tetica, non sussiste quindi un rimando al Sé. Un essente/evento che rie Lo ntra nello spazio d’esperienza non viene automaticamente tematizzato: questo succede solo se un essente/evento nell’orizzonte d’attesa dà un rimando a un essente/evento già presente nello spazio d’esperienza. Tenendo conto che gli essenti/eventi sono dei possibili per il sé (cfr. il per-sé), dei progetti-di-se-stessi, si può porre l’esempio di un progetto-di-se-stessi per il quale diventeremo degli psicoterapeuti: il traguardo è lontano e sfocato, ma ci dà dei rimandi simili a ciò che abbiamo già nel nostro spazio d’esperienza. Per tale ragione, si utilizza quell’esperienza vissuta per tematizzare il progetto-di-se-stessi, vi diamo un rimando, e a sua volta il progetto-di-se-stessi dà un rimando a noi che accumuliamo come nuova esperienza, che possiamo a sua volta riutilizzare per tematizzare il progetto-di-se-stessi ora più vicino. È così che nasce un circuito del progetto di sé. C:\Users\Cheer Ho\Downloads\Orizzontediattesa.jpg Didascalia: Figura 1. Il circuito del progetto di sé. Figura 1. Il circuito del progetto di sé. 
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Il paziente con un orizzonte d’attesa relativo al proprio progetto-di-se-stessi può provare sofferenza relativa a quello specifico progetto-di-se-stessi (per una non tematizzazione, per una configurazione non identitaria), ma non provarne per altri progetti-di-se-stessi. Quello specifico progetto-di-se-stessi può inficiare molta dell’ipseità del paziente quanto più l’immagine del progetto non ha dato rimandi all’esser-ci e quanto più l’esser-ci ha dato rimandi all’immagine. Non per questo, comunque, il paziente 1) non ha altri progetti-di-se-stessi e 2) il progetto-di-se-stessi discrepante rende discrepanti gli altri progetti-di-se-stessi.
Se lo spazio d’esperienza è scarso, povero di essenti/eventi, ci sarà di conseguenza una minor possibilità di tematizzare un progetto-di-se-stessi: «l’assenza di profondità esperienziale comporta una corrispettiva assenza di profondità tematica del personaggio» (Liccione, 2019)55. Se il contesto situazionale fa elaborare pre-riflessivamente l’essente/evento, non significa che ciò che è pervenuto alla coscienza tetica venga al contesto tematico, dove si pone il piano semantico e interpretativo; di conseguenza, il non crearsi di un contesto esistenziale causa «l’incapacità di progettarsi, secondo orizzonti d’attesa emotivamente intonati» (Liccione, 2019)56.
Jean-Paul Sartre è stato acuto nel riconoscere che il mancante del per-sé non è sempre ciò che la coscienza aveva prefigurato come futuro; anzi, è praticamente impossibile che il mancante sia assolutamente e totalmente congeniale al futuro prefigurato. «Di qui l’angoscia che abbiamo descritto prima e che proviene dal fatto che non sono abbastanza quel futuro che devo essere e che dà senso al mio presente; io sono un essere il cui senso è sempre problematico» (Sartre, 1943)57. Il filosofo riconosce altresì una «gerarchia dei miei possibili»: non esclude quindi l’esistenza, diremmo noi, di altri progetti-di-se-stessi, ma li accorpa al «tempo universale», soggiogato alla conoscenza hic et nunc dei vuoti e delle lacune che le possibilità manifestano nel raggiungere l’in-sé. Si tratta di una continua ed inevitabile vacuità. Si coglie in questo modo l’impossibilità dell’essere presenti a se stessi non in una temporalità futura (che, in termini ermeneutico-fenomenologici, non ha senso), ma in una ex-statica. I possibili che continuamente ci investono ma che sono di fatto nulla, creerebbero a prescindere della discrepanza proprio per la natura stessa del nulla in cui il Sé non si ritrova. Il nulla si insinuerebbe nel Sé aprendo delle crepe di vuoto. Ciò non significa che siamo destinati ad esperire l’angoscia esistenziale, soprattutto perché è proprio il gioco di rimandi continuo con il progetto-di-se-stessi a rinnovare l’esser-ci. Più rimandi “futuranti” ci sono e più sarà tematizzato e “identiticizzato” il progetto di mondo, con la conseguenza che nell’esser-ci sarà già presente quel progetto di mondo che, senza rimandi, avrebbe tolto del “ci” all’esser-ci. Ciò che sembra che Sartre non abbia tenuto conto è proprio ciò che aveva dapprima addotto sotto ciò che noi chiamiamo “rapporto di rimandi”, o circuito del progetto di sé. Il Sé “futurante” infatti non è statico, ma si sviluppa, si schiarisce, si modifica in base al Sé “presentante”, e quanti più rimandi ha dato il Sé “futurante”, tante più plasmazioni ha potuto attuare sul Sé “presentante” e poi sul Sé “futurante” l’esser-ci: la persona si adatta a ciò che dovrà essere cogliendo gli indizi di ciò che sarà e conformandosi di volta in volta all’immagine di sé cui dovrà attenersi.
«L’intenzione è coscienza tetica del fine. Ma essa non può esserlo che facendosi coscienza non-tetica della sua propria possibilità», riporta Sartre. Come Binswanger con la sua Daseinanalisi, anche Sartre cerca di dare un fondamento fenomenologico alla psicoterapia, proponendo ciò che egli chiama psicanalisi esistenziale. 
Fin da questo momento, possiamo dire che il progetto fondamentale che io sono è un progetto concernente non i miei rapporti con questo o quell’oggetto particolare del mondo, ma il mio essere-nel-mondo totale e che – poiché il mondo stesso si rivela solo alla luce di un fine – questo progetto pone per fine un certo tipo di rapporto con l’essere che il per-sé vuole intrattenere. Questo progetto non è affatto istantaneo, perché non può essere «nel» tempo (Sartre, 1943)58.
Come già asserito sopra, Sartre non considera i diversi progetti di ciò che io sono, perché ritiene che l’esistenza del per-sé condizioni infatti la sua essenza, e che bisogna consultare la storia di ognuno per farsene (ed è proprio qui la psicanalisi esistenziale), a proposito di ciascun per-sé singolo, un’idea singola. Quel che è importante considerare per noi, però, è che i singoli progetti (un singolo cratere della luna, nella metafora sartriana) sono certamente parte di un progetto-di-mondo (la luna istessa), ma al di là della sua variazione, non possiamo ignorare i possibili dei singoli progetti, poiché, pur all’interno del progetto di mondo, saranno proprio quei singoli progetti a restituire, quanto più macroscopicamente, il mancante al progetto di mondo. Il ruolo dello psicoterapeuta, quindi, è certamente quello di far arrivare all’in-sé dal per-sé, ma per farlo è di vitale importanza non ignorare i diversi possibili che, nelle loro piccole mancanze, possono creare un vuoto molto più ampio di quello che non ci sarebbe stato riempiendo i diversi singoli progetti “minori”. Certamente, lavorare sui progetti-di-se-stessi significa automaticamente lavorare anche sul progetto di mondo: perciò si è sopra parlato non di indipendenza di un progetto dall’altro, ma di non dipendenza in toto, come invece sembra «quasi» suggerire Sartre.
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Abstract
Nell’articolo vengono discusse le basi storiche e teorico-pratiche che hanno portato l’Autore a sviluppare un approccio di counseling e psicoterapia con una base comune, di tipo filosofico, fenomenologico ed esistenziale.
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Per me il counseling filosofico è sempre stato una cosa seria, un modo per aiutare le persone ad affrontare la sofferenza, i problemi della vita, il tormento dell’esistenza. Questo è probabilmente determinato dalla mia formazione, dall’essere medico, con la priorità di curare pazienti, risolvendo malattie e malesseri. 
Vedo invece intorno a me la tendenza a considerare le pratiche filosofiche come una specie di gioco intellettuale, un esercizio logico-riflessivo, fatto di sillogismi, pensieri astratti, trappole mentali, trucchetti e stratagemmi. 
Il counseling filosofico è invece una cosa seria, molto seria, perché nella mia storia si intreccia in modo inestricabile con la medicina, la psichiatria, la psicoterapia.
 
Non a caso il counseling viene considerato da alcuni ricercatori60 un livello della psicoterapia (definito livello 1) ove l’operatore si fa carico della sofferenza presentata, sostenendo e aiutando l’utente, che però non deve soffrire di rilevanti alterazioni psicopatologiche. 
 
Ogni counseling è perciò in realtà una forma di psicoterapia61 e ogni psicoterapia contemplerebbe al suo interno un livello di counseling. In questo senso ogni distinzione sarebbe inopportuna, se non per quanto riguarda l’aspetto relativo alla formazione specifica del professionista e al campo d’azione: psicopatologie nel caso della psicoterapia, situazioni di disagio esistenziale nel caso del counseling; anche se in realtà non è così semplice e scontato definire cosa sia psicopatologico e cosa no, vale a dire cosa sia una sofferenza normale e una conseguente a una patologia psichica. 
Al di là di distinzioni formali, mi sono ritrovato all’inizio degli anni Ottanta di fronte a una psicoterapia esistenziale unica nel suo genere, che vista con gli occhi di oggi posso considerare un counseling filosofico ante litteram, e che potrebbe rappresentare un punto di unione, o almeno connessione, tra le due discipline.
 
 
La psicoterapia esistenziale di Michele Torre
Al quinto anno di Medicina vi era il corso obbligatorio di clinica psichiatria: era il 1983 e il docente titolare era il prof. Michele Torre. Le sue lezioni erano molto particolari, completamente diverse da quelle a cui eravamo abituati come studenti di medicina, più tecniche, precise e dirette. Alcuni avevano molta difficoltà a seguire, non capivano bene cosa Torre dicesse e cosa c’entrasse quella serie di pensieri filosofici con la medicina. Parlava di autenticità, di progettualità, di adinatia, di scacco esistenziale. Cosa era questa roba approssimativa e astratta? Appassionato di filosofia, io invece ne rimasi affascinato e ancora oggi, dopo quasi 40 anni, ricordo bene quelle lezioni, che si svolgevano allora nel reparto di geriatria, perché il dipartimento di malattie nervose e mentali era occupato dalla neurologia62.
Proprio quell’anno usciva il testo Esistenza e progetto. Fondamenti per una psicodinamica, dove riassume il modello psicodinamico da lui proposto, basato sulla filosofia di Kierkegaard, Heidegger e Sartre. In realtà sullo sfondo aleggia la presenza di Nicola Abbagnano, uno dei più importanti e noti filosofi esistenzialisti in Italia, con cui Torre ebbe uno speciale rapporto di amicizia. Questa era iniziata nel periodo in cui Torre aveva frequentato le sue lezioni all’Università di Torino, trovando nell’ approccio del filosofo esistenzialista uno spunto formidabile per strutturare una nuova visione psicopatologica e psicodinamica. Torre di base aveva avuto una formazione medica biologica, infatti, dopo la laurea in medicina, aveva frequentato per qualche anno l’Istituto di Anatomia Umana diretto dal celebre prof. Giuseppe Levi, svolgendo in seguito attività di ricerca sull’istologia con Guido Filogamo63 e Rita Levi Montalcini64, allievi insieme a Renato Dulbecco65 dello stesso prof. Levi. Successivamente i suoi studi si diressero verso la specializzazione in neurologia e psichiatria con il prof. Dino Bolsi. Negli anni Sessanta cominciava a svilupparsi la differente identità della psichiatria rispetto alla neurologia (fino ad allora comprese in una unica specializzazione in Malattie nervose e mentali) e dal 1965 al 1986 Torre fu direttore dell’Istituto di Clinica Psichiatrica e della Scuola di Specializzazione in Psichiatria nell’Università di Torino. 
La necessità di fare ricerca in psichiatria era però allora molto difficile, poiché ancora poco sviluppata era la corrente biologica, pochi erano i fondi disponibili e prevalente era l’orientamento psicoanalitico. Torre allora iniziò a dedicarsi alla ricerca in una modalità nuova per la medicina, che potremmo dire umanistica, pubblicando e scrivendo di argomenti a carattere filosofico, applicati alla psichiatria, alla psicopatologia e alla psicoterapia.
Ho conosciuto così Michele Torre prima come studente di medicina, poi come medico interno nel reparto di psichiatria dell’Università di Torino, rimanendo da subito affascinato dal suo carisma. Era una figura autorevole, rispettoso di una tradizione medica che vedeva nel primario e direttore di istituto una indiscussa autorità. Su di me, studente e giovane medico, ebbe una influenza indiscutibile, per quanto riguarda sia la professionalità di medico e docente, sia, a livello culturale, la profonda conoscenza di medicina, psichiatria e filosofia.
Quando nel 1983 lessi per la prima volta a 23 anni Esistenza e progetto, ne rimasi folgorato, anche se avevo già avuto un primo approccio alla psichiatria esistenziale studiando il suo precedente testo, il Trattato di Psichiatria66, dove erano in embrione i temi fondamentali della sua visione. Nella lettura risuonavano in me le sue parole, le stesse che avevo sentito a lezione, e ancora oggi rileggendo quelle pagine è come se ascoltassi ancora la sua voce, netta, chiara e allo stesso tempo maestosa. Era una perfetta armonia in cui si fondevano pensiero medico, psicopatologia e filosofia. Forse, se all’inizio della mia carriera non avessi incontrato il prof. Torre, il mio modo di concepire la psichiatria sarebbe stato diverso e probabilmente non sarei qui oggi a promuovere un approccio alla salute e alla cura come la psicoterapia esistenziale e il counseling filosofico. Tale concezione della psicoterapia si intreccia in modo meraviglioso con il pensiero filosofico e, nonostante abbia poi avuto nel corso del tempo numerose altre esperienze, rimane lo sfondo fondamentale della mia visione di cura e di terapia. 
Rileggendo oggi le pagine di Esistenza e progetto sembra veramente che Torre avesse inconsapevolmente già dato le basi di quello che noi chiamiamo counseling filosofico. Così egli descrive il suo metodo di psicoterapia «che si svolge faccia a faccia, utilizza pochissimo i sogni e niente le associazioni di parole» e «i due (il paziente e lo psicoterapeuta) sono direttamente in rapporto. Lo psicoterapeuta ha una doppia possibilità: andare alle cause reali e risolverle oppure occuparsi dell’insufficienza esistenziale»67.
Per l’epoca, l’approccio era abbastanza innovativo poiché prevaleva in quel tempo, in modo indiscusso, il metodo psicoanalitico, verso cui Torre era molto critico, non concependo un intervento troppo protratto nel tempo e basato su una particolare visione di mente. Già solo la posizione vis a vis da lui proposta anticipava i tempi verso una psicoterapia breve e più attiva. Porre poi al centro di tutto angoscia ed esistenza poneva il lavoro di cura su un piano completamente diverso. Inoltre, il concepire l’intervento a un massimo di 10 sedute, evitando dispersioni in dinamiche di transfert e controtransfert o di lavoro sull’inconscio, rendeva ancora più forte la somiglianza con quello che noi oggi chiamiamo counseling filosofico68.
 
 
Counseling filosofico e psicoanalisi junghiana
Durante quella che potremmo definire “la mia seconda fase”69 di formazione psicoanalitica, mi dedicai a una analisi personale di stampo rigorosamente junghiano. La mia psicoanalista era analista accreditata e docente dello Jung Institut a Zurigo, oltre che membro del CIPA (Centro Italiano di Psicologia Analitica), una delle due associazioni più antiche in Italia nella formazione e nello studio della psicoanalisi junghiana. Quindi sicuramente personaggio autorevole e referenziato, appartenente alla ortodossia junghiana, di cui non ho mai messo in dubbio la fedeltà ai principi della psicologia analitica. Senonché una volta in seduta, non ricordo lo spunto, mi raccontò di aver inviato un paziente a un suo amico filosofo, cultore di Jung, ma senza alcuna abilitazione alla psicologia o alla psicoterapia. Mi disse «in questi casi mi piace inviare a questa persona, soprattutto nel caso di problemi a particolare carattere filosofico…». Non vi dico il mio stupore, da parte di chi come me aveva svolto invece un percorso molto rigoroso, laureandomi in medicina, specializzandomi in psichiatria, in psicoterapia e poi dedicando molti anni alla formazione personale in psicoanalisi. Una volta (intendo negli anni Ottanta-Novanta), lo psichiatra che non avesse effettuato su di sé un percorso di analisi personale veniva poco considerato, poiché la sua formazione era vista come superficiale e insufficiente. Lo spirito che accompagna un percorso di analisi junghiana è da molti visto come un lavoro di ricerca personale, di conoscenza e di consapevolezza, più che una terapia veloce ed efficace. Lo stesso Jung descrive la psicoanalisi come l’incontro di due saggi (l’analista e il paziente) che insieme indagano sulla vita psichica.
Fatto è che sentire la mia analista, anch’essa con un percorso di formazione rigoroso, dichiarare di inviare da un filosofo non addestrato e non abilitato alla psicoterapia mi fece molto pensare. Erano ancora gli anni in cui in Italia non era attiva la legge sull’esercizio della psicoterapia e nel campo delle relazioni d’aiuto possiamo dire che il clima fosse più libero. Così molti filosofi esercitavano allora la psicoterapia pur senza aver avuto una formazione specifica, se non un’analisi personale su di sé70. 
Durante la mia analisi junghiana non potei fare a meno di frequentare lo Jung Institut a Zurigo, centro mondiale del pensiero di C.G. Jung, fondato da lui stesso. Fu lì che durante un semestre di lezioni incontrai Petra von Morstein. Era l’inizio degli anni Novanta e da poco Gerd Achenbach aveva fondato con la stessa Petra il gruppo che avrebbe dato vita all’Internationale Gesellschaft für Philosophische Praxis, la più importante e antica associazione internazionale di counseling e pratiche filosofiche. Per la prima volta, da lei, sentii parlare di counseling filosofico e di pratiche filosofiche e non era certo un argomento inopportuno nell’ambiente dello Jung Institut. In quegli anni non si parlava ancora di counseling filosofico in Italia, anche se all’estero (Germania, Norvegia, Danimarca) cominciava a svilupparsi come disciplina. Negli Stati Uniti c’era Lou Marinoff ma il suo libro Platone è meglio del Prozac, potente divulgazione delle pratiche filosofiche, sarebbe uscito nel 1999. 
Con Petra nacque subito una amicizia intellettuale molto speciale e in seguito l’avrei invitata più volte per seminari presso la nostra Scuola a Torino. In uno di questi incontri parlò di un suo concetto originale, l’Open ‘I’, l’«Io aperto», in cui sosteneva l’esistenza di un Io universale come somma delle identità individuali dell’intera umanità, che connette e collega ogni singolo essere umano71. Da subito intravidi una visione più filosofica di quello che Jung chiama inconscio collettivo, ma non gli chiesi mai se avesse pensato a una tale connessione.
Il fatto più interessante dello Jung Institut era, oltre al clima internazionale e alla presenza immateriale dello spirito di Carl Gustav Jung, uno spirito assolutamente non medico (come invece ero abituato a vedere in Italia negli ambienti psicoanalitici) e i partecipanti ai corsi erano di differenti provenienze professionali e culturali. Oltre naturalmente a medici, psicologi e psichiatri vi erano laureati in lettere, in ingegneria, musicisti, biologi, pedagogisti, filosofi e così via. Nel tempio della psicoanalisi non c’erano selezioni di titoli o curriculum, era l’individuo e la sua personalità a determinare la legittimità di un percorso particolare come quello junghiano. Il confronto con non psichiatri-non psicologi su argomenti solo apparentemente psicologici fu enormemente stimolante, obbligandomi a superare pregiudizi culturali. La ricerca su di sé, l’analisi profonda, l’esplorazione dell’inconscio, la presa di contatto con i propri demoni non richiede diplomi specifici, ma una mente aperta e sensibile. Ciò mi influenzerà molto negli anni successivi, condizionando una maggiore apertura ad altri tipi di formazione, valorizzando le risorse interiori e la possibilità di contaminare l’approccio medico con elementi umanistici e filosofici.
 
 
Psicopatologia e Filosofia
Durante la specializzazione in psichiatria è previsto il corso di psicopatologia, una scienza fondamentale per la psichiatria, ove i sintomi e i vissuti mentali vengono indagati nella loro essenza. Per la disciplina, è storicamente un momento determinante la pubblicazione nel 1913 del testo di Karl Jaspers Psicopatologia generale. Questo libro segna l’inizio di un approccio al disturbo psichiatrico centrato sulla comprensione profonda dei sintomi, con un approfondimento descrittivo dei vissuti soggettivi, aspetto decisamente innovativo per quei tempi e tutt’ora attuale. Jaspers è infatti considerato il promotore di una psicopatologia improntata al metodo fenomenologico, di ispirazione husserliana, che mira a cogliere l’essenza delle esperienze interne del soggetto e dei suoi sintomi. Tale fenomenologia è così definita soggettiva, poiché tende ad accogliere i vissuti del paziente senza alcun intento esplicativo e/o interpretativo.
 
Questo approccio alla psicopatologia ha perciò una forte impronta filosofica, di stampo fenomenologico, e diviene inevitabilmente riflessione sulla nostra realtà interiore e mentale.
 
Alla fine degli anni Ottanta, all’interno della scuola di specializzazione in psichiatria, il corso di psicopatologia era tenuto dal prof. Eugenio Borgna. Già in quegli anni Borgna aveva fama di essere uno dei più influenti psicopatologi di orientamento fenomenologico in Italia. Proprio nel 1988 era uscito il suo libro più noto, e sicuramente ancora oggi a mio parere uno dei più importanti nella sua lunga vita di scrittore: I conflitti del conoscere. Questo testo nasce da un rapporto di collaborazione e amicizia con Umberto Galimberti, tanto che all’inizio del libro vi è una calorosa dedica al noto filosofo. Il contenuto e lo spirito del libro sono perciò di forte impronta filosofica, creando un ulteriore collegamento tra la psichiatria, la psicoterapia e la filosofia. 
Eugenio Borgna svolgeva le sue lezioni in una saletta all’interno del reparto di psichiatria dell’Ospedale di Novara, dove era primario e noi, giovani specializzandi della clinica universitaria di Torino, ci recavamo con entusiasmo presso la sua sede. Non so perché non volesse svolgere le sue lezioni a Torino, nella sede universitaria ufficiale, e ci invitava così nella sua casa, il reparto di psichiatria, che era inevitabilmente impregnata della sua presenza e del suo spirito. Eravamo un piccolo gruppo, una decina di medici, e le lezioni si svolgevano in una atmosfera particolare, in cui il fascino e il carisma di Borgna davano un tono quasi spirituale all’incontro. Più che una lezione di medicina sembrava una comunità di ricerca e il prof. Borgna, con il suo parlare particolare e quasi ipnotico, ci affascinava su temi inusuali per un corso di specializzazione medica. Era una psichiatria intrecciata a filosofia, ma anche a poesia e letteratura. I veri geni spesso vivono nell’ombra, fuori dai riflettori e dalla fama, e Borgna lo era senza ombra di dubbio. Col suo fare discreto e gentile ci forniva contenuti sconvolgenti, che avrei metabolizzato e compreso veramente solo anni dopo. L’approccio di Borgna alla sofferenza psichica era inequivocabilmente filosofico e il suo modo di fare psichiatria potrei definirlo poetico. 
Quell’incontro ha sicuramente segnato la mia vita intellettuale e professionale, tanto da rendere inscindibile in me e nel mio lavoro l’essere medico, psichiatra e filosofo. 
Anni dopo coinvolsi nella nostra scuola di psicoterapia il prof. Eugenio Borgna72, che con entusiasmo ci diede la sua piena disponibilità a collaborare e a svolgere le lezioni di psicopatologia, anche se da subito si rivelò un po’ scettico riguardo alla possibilità di usare il metodo fenomenologico in psicoterapia. E in effetti non aveva tutti i torti. Non ci può essere terapia nella fenomenologia, non c’è infatti un malato da curare. 
 
C’è un essere umano con il suo mondo e la sua sofferenza che dobbiamo capire, comprendere e aiutare. 
 
 
 
 
Psicoterapia, Counseling e Filosofia
Ogni atto, ogni comportamento, è condizionato dal suo sfondo, dallo spirito che lo accompagna, e questo fornisce elementi che lo rendono unico e peculiare. 
Lo sfondo del counseling filosofico e della psicoterapia esistenziale è comune ed è la Filosofia, come metodo e atteggiamento. Esse condividono il modo di osservare e considerare la vita dell’individuo, o meglio dell’essere umano.
Nel counseling filosofico e nella psicoterapia esistenziale l’attenzione è focalizzata sull’esistenza, nella sua accezione più ampia, non tanto su sintomi, patologie o diagnosi. Ciò di cui ci si occupa è l’individuo, la sua esistenza e i problemi che in essa incontra, potremmo dire il suo essere-nel-mondo, il suo essere-con-altri, il suo essere-con se-stesso. 
Si entra in una dimensione di analisi dell’esistenza che supera il sintomo, non più visto come espressione di una patologia ma come una particolare modalità di essere-nel-mondo. Per questo alcuni preferiscono utilizzare il termine analisi esistenziale, per evidenziare la maggiore importanza data a un percorso di conoscenza e comprensione piuttosto che alla terapia e alla cura. Il termine counseling mette bene in evidenza la necessità di aiutare attraverso la relazione e in un certo senso potrebbe essere più efficace del termine psicoterapia o analisi.
L’analisi dell’Essere-nel-mondo nelle sue varie modalità (Mitwelt, Eigenwelt, Umwelt) implica che questa possa essere d’aiuto alle persone, che possa servire a qualcosa, che possa far stare meglio l’individuo in questo mondo e in questa vita.
Svelare l’esistenza, sia in senso personale che in senso generale, indagarla, comprenderla in profondità consente di gestirla, rispondere a domande, risolvere problemi. La conoscenza è funzionale alla possibilità di cambiamento. 
Il rapporto counselor/psicoterapeuta-cliente/paziente è così da intendere come un incontro tra due Dasein, in fondo simili, che si pongono di fronte alla loro comune Esistenza, in cui entrambi sono coinvolti anche se con esperienze e competenze diverse. 
Al di là di questioni formali e burocratiche vi sono così più analogie che differenze tra counseling filosofico e psicoterapia esistenziale.
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Figura 1. Il circuito del progetto di sé.

spazio d’esperienza é cio che comprende tutti gli eventi vissuti, eventi che dapprima sono stati
nell’orizzonte d’attesa che si affaccia sul progetto di mondo. Pii1 gli eventi sono lontani e piti sono
indefiniti, ma non per questo non tematizzabili. Non tutti gli eventi del progetto di mondo riescono ad
entrare al di qua della finestra, a compenetrare lo spazio d’esperienza. La differenza tra I'orizzonte
d’attesa riflessivo e quello pre-riflessivo & la concentrazione corrente su uno specifico essente/evento,
ma che si puo spostare su un altro essente/evento in base all’esser-ci, a come la persona & nel mondo.
Anche gli essenti/eventi (es.: la possibilitd di diventare avvocato, la possibilita di lanciarsi in una
carriera calcistica, la possibilita di avere una relazione amorosa, la possibilita della morte di un caro)
che non rientrano nell’orizzonte d’attesa che si vuole prendere come riferimento possono comunque
entrare a far parte dello spazio d’esperienza. Gli essenti/eventi che non riescono a rientrare nello
spazio d’esperienza non vengono alla coscienza tetica, non sussiste quindi un rimando al Sé. Un

essente/evento che rie Lo ntra nello spazio d’esperienza non viene automaticamente tematizzato:
questo succede solo se un essente/evento nell’orizzonte d’attesa da un rimando a un essente/evento gia
presente nello spazio d’esperienza. Tenendo conto che gli essenti/eventi sono dei possibili per il sé (cft.
il per-sé), dei progetti-di-se-stessi, si pud porre I'esempio di un progetto-di-se-stessi per il quale
diventeremo degli psicoterapeuti: il traguardo € lontano e sfocato, ma ci da dei rimandi simili a ci6 che
abbiamo gia nel nostro spazio d’esperienza. Per tale ragione, si utilizza quell’esperienza vissuta per
tematizzare il progetto-di-se-stessi, vi diamo un rimando, e a sua volta il progetto-di-se-stessi da un
rimando a noi che accumuliamo come nuova esperienza, che possiamo a sua volta riutilizzare per
tematizzare il progetto-di-se-stessi ora piil vicino. E cosi che nasce un circuito del progetto di sé.





