PSICOPATOLOGIA E TEOLOGIA

Homo religiosus: elementi per una riflessione
fenomenologica

E. RIZZUTI, B. CALLIERI

Il discorso sulle “passioni dellanima” o, piu medamente, sulla
patologia della psiche che sorta di rapporto pugreacol “discorso su
Dio™?

A prima vista la tematica dei rapporti fra teologigsichiatria ha un
che discandalosodi urtante; ci si spalanca dinanzi un crepaccie epi
stemico senza dubbio incolmabile: trattasi infdttdomini del sapere i
cui statuti, le cui metodologie, oggetti, dottripgiono cosi distanti da
configurarsi come antitetiche. L'una parla dell'umnf'altra di Dio;
'una attinge a fonti gnoseologiche che vanno dsdienze deduttive in
genere all’assiologia, alla metafisica, fino allgelazione; l'altra rinvia
a fonti induttive, empirico-analitiche, servenddsi metodo descrittivo
e solo da ultimo — mediante I'husserliano superameglla dicotomia
kantiana fenomeno/noumeno — del metodo fenomermdodin caso
valga per tutti: € chiaro a chiunque come «il dileeimmanenza-tra-
scendenza oltrepassi le possibilita della psicategCallieri, 1984), ma
I'antinomia € cosi evidente da non dover esserenaggtata oltre.

La psicopatologia e la teologia sono e restanaideta sé stanti dal
punto di vista dello statuto epistemologico: nantehde qui elaborare
alcuna forma di operazione alchemica o per cosidlimétissagdra le
due; né tanto meno spostare il baricentro dellsstipree su argomenti
limitrofi come l'anticaquerelletra scienza e fede — da taluni (Pinkus)
ritenuta pero la “radice del nostro argomento” eppure s’intende giu-
stapporle inabstractocome “due prospettive” che studiano “l'aspetto
trascendentale dell'uomo”, senza tuttavia direhe modao(Cencini);
ugualmente I'affermare che «la concezione dell’'u@ome mistero ri-
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chiede un approccio integrato di scienze umaneolagiia/psichiatria e
teologia in un dialogo di mutua interpellazionem@bda) senza preci-
sare chiari parametri di metodo, rischia di cadel&a pura tautologia.

Pur condividendo la dichiarazione d’intenti di gigesltime enun-
ciazioni, ci pare ineludibilémboccare un itinerario le cui coordinate
metodologiche siano ben definite sul piano eustt fine di porre le
basi per tale “mutua interpellazione”; trovare erréno di dialogo, o
persino di confronto e reciproco chiarimento frallee discipline e so-
prattutto dei rispettivi oggetti di studio. Occoda nostro punto di vista
mutare radicalmente prospettiva tanto su quesithiujuanto sui corre-
lativi statuti metodologici, portandosi su un teoeutenticamente an-
tropofenomenologicoapplicando in specie un’operazione di riduzione
eidetica degli oggetti di studio cosi della tecdogome della psicopato-
logia, trasferendoci dunque sul piano epistemi¢dash®meno

Se il fenomeno (Van der Leeuw) & «cio che presupponsecondo
termine ossia ifoggetto pensante a cui si mostese «non € mai dato
nel tempo né nello spazio, ma é potenzialmentestrigibile», ci
spostiamo in modo definitivo e sostanzialgl versante del vissuto
esperienzialeci occupiamo non gia dei fondamenti della veritelata
ovvero dell’esistenza di Dio, bensi dell'esperienaemana della
rivelazione e del divino, ossia Homo religiosu§ «'uomo che crea e
manipola la sfera del soprannaturale o del sacmast{de); ci
occupiamo non gia di segni e sintomi di malattiendd dei modi
dell'esperirsi del’'uomo nel mal-essere, ossidhdno aegrotanselle
jaspersianesperienze di confine o esperienze-linjiteaso, il dolore,
la morte, la colpa, l'ansia, I'angoscia): quell@uakioni che «nei
confronti del nostro esserci hanno un caratterdefinitivita», «sfug-
gono allanostra comprensiomg «SON0 come un muro contro cui ur-
tiamo e naufraghiamo» (Jaspers, 1932).

! La Fenomenologia delle religiori Gerardus van der Leeuw — nonché le
correnti culturali da cui ha attinto, facenti cap&chleiermacher, Otto, Dilthey,
Husserl, Jaspers — hanno posto I'accento in péatieosul versantesperienziale
del fenomeno religioso; sulla categoria del sacesighante sia |'oggetto
dell'esperienza religiosa sia la disposizione dalggetto a coglierlo;
sull’autonomia della fenomenologia del sacro ditomral riduzionismo positivi-
stico. E su questi presupposti che pud fondarsanalisi fenomenologica in
chiave ermeneutica dell’esperienza religiosa. Ceanve van der Leeuw: «La re-
ligione si pud considerare coresperienza vissuta comprensibdecome rivelazione
incomprensibile; I'esperienza vissuta, nella suastruzione, € un fenomeno: la rive-
lazione non e un fenomeno, ma si la risposta deflwalla rivelazione».
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Collocarsi una volta per tutte nella dimensioneuigduto esperien-
zialee quindi del paradigmeomprensivalelle scienze dello spirito si-
gnifica in primo luogo contrapporsi al paradigmasipuistico della
psicologia esplicativgcome Dilthey I'ha denominata) ed ai suoi pre-
supposti metodologici. Riteniamo opportuno riasstime
l'atteggiamento della scienza naturale devessssereialmenteg-
gettivistico,avendo come obiettivo farla approdare a procedume d
cerca intersoggettivamente controllabili; deve amente riferirsi ali
materiali effettivamentesservati escludendo quindi ogni richiamo in-
trospezionistico od antropomorfico, nonché qualgilgoconcetto o en-
titd non suscettibile di verifica, come appuntendmeni psichici com-
plessi (o spirito, la coscienza.); deve porsi in grado dpiegareil
comportamento umano ricercandolo nell'individuagiotelle catene
causali di stimoli e risposte, rimandando ad umgcklineare di causa-
effetto e pertanto alla deducibilita, uniformita peevedibilita degli
eventi implicati come evento-causa ed evento-effédt prevedibilita di
una catena di fenomeni implica il sussistere dsnascessitanti, per
cui aver spiegato un fenomeno significa averlo ditrado nella sua ne-
cessita, nella sua naturalita, nella sua matBua,dunque, maleve,in
sintesi, al fine di applicare il metodo delle s@ematurali, avere come
oggetto ladatita naturalisticao la naturalita privata della psichicita,
espungendo tutto cio che e “vissuto”, atto “intenzle” con De Mar-
tino, “alegale o plurilegale”, ancora incluso nedfara della decisione,
libera demiurgia daffetti e diintenzioni. E la questione si pone negli
stessi termini per la psicopatologia: una voltacteto il malessere psi-
chico comemalattia, si applicano a tale paradigma tutti i presupposti
che, in generale, ne rappresentano gli elementitef. Per parlare di
malattia € necessario far riferimento ad “appardsistemi biologici”
aventi strutture e funzioni, ed al concetto di “aamtganica” (base cau-
sale somatica): I'alterazione di una o piu funzidramite una catena
prevedibile di nessi causali, condiziona uno specsguilibrio che si
esprime con “sintomi” e il cunsieme reso unitario dagli elementi ci-
tati, configura la malattia qualificandola come ignthaturale (e in
guanto talepriva di sensh Una volta sancito I'inerire della malattia ad
un sistema determinato ed immutabile di nessi s#e@s$i, ne deriva
che: dai sintomi, percorrendo a ritroso la cateaasale, € possibile
pervenire alriconoscimentodi quell'insieme unitario che chiamiamo
malattia; nella configurazione del nuovo equilibéi@ia innicchiato, in
guanto gia inscritto nella stessa noxa, il mecaaeiainiforme dispie-
garsi di undestino.Riportando tutto cio agli accadimenti psichici: una
volta oggettivato 'uomo, una volta ridotto alleescomponenti ultime
ossia ai suoi aspetti misurabili, ossr@tematizzate distrutto come
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soggetto e quindi nelle sue espressioni puramesitmlpgiche; una
volta inscritti gli eventi psichici, che a noi p@achiamare “esperienze
vissute”, in un ordine necessitario, e una voltastpoil motivo
dell’azione nel tempo passato, tali eventi non possche configurarsi
come una concatenazione di fenomeni “irresistibilteedeterminati”
(Kant), anziché come il trascorrere degli atti dila arbitro: viene ad
essere dunque espunta dalla vita psichickb&ta; e non solo la li-
berta, ma anche dignificato.(Sono questi, come ha scritto Galimberti:
«gli strumenti gelidi della ragione astratta e getioa, la meno idonea
a comprendere vissuti di esistenza e soggettiatarbta dove le tene-
bre conoscitive scendono implacabili e radicaliaatolgere quel bal-
bettio confuso e vago che formula diagnosi carattate solo da im-
precisioni linguistiche e ignoranza dei presupplostdativi».)

Non s’intende qui approfondire i molteplici aspekl comprendere
e dellapsicologia comprensivaulle concezioni diltheyana, heidegge-
riana, kierkegaardiana (Rizzuti, 2003), ma talumgneiazioni della si-
stematizzazione jaspersiana Wekrstehersono assai rilevanti ai fini del
presente contributo. Ci riferiamo in particolaraalcchezza assoluta-
mente nuova di categorie, strumenti, suggestiqgrertare realmente in
grado di tracciar@na continuita fra ammalato e uonfeoa i «contenuti
che insorgono in una realta psicotica» e i «probliemdamentali del
filosofare», per tale via riconducentiopsicopatologia ad un discorso
sull’'esistenzaCosi: la comprensione “spirituale” si riferiscefigure,
immagini e simboli, esigenze e ided#i comprensione “esistenziale”,
constatando le “manifestazioni di esistenza pdssité chiarificazione
filosofica dell'esistenzda comprensione “metafisica” € un chiarificare
concrete esperienze originarie con i simboli e iE@ensiero, realizza-
zioni distorte e capovolte di situazioni ed elakaai esistenzialitale
per cui lo psicotico non € mero oggetto di indagémepirica, ma “pa-
rabola” dell’essere umano che € in I{liaspers, 1913).

Una volta approssimati alla prospettiva demprenderenoi, con
Jaspers, potremmo invece dire: che 'uomo “commitaf possibilita”,
per il fatto che non & predestinato ad alcun madital definitive®, «ha

2 |llustrative a proposito dellimperfezione dell&se umano, della sua aper-
tura a infinite possibilita, del suo consustanzigeser malato”, le parole di Leo-
pardi nel “Canto notturno di un pastore errantd’Aleth”: «O greggia mia che
posi, oh te beata [...] Quando tu siedi al'ombrajrad’erbe / tu se’ queta e con-
tenta / e gran parte dell’anno senza noia / consunuello stato./ Ed io pur seggo
sovra I'erbe, allombra & un fastidio m'ingombréla mente, ed uno spron quasi
mi punge/ si che sedendo piu che mai son luhga trovar pace o locd....] E
pur nulla non bramo ¢ non ho fino a qui cagion di pianto. [.Djmmi: perché

93



E. Rizzuti, B. Callieri

possibilita e pericoli, pud errare [...], & in untcesensanalatos®; che
la malattiaé proprio la piu recente fra le sue rappresentasgntuali,
l'ultima significazione, giacché egli solmmbiguamenteerca di libe-
rarsi dalla sofferenza mentre, nell’affannosa gaedi un senso alla re-
alta del suo male, annaspa pemprenderla e per significarlden piu
antiche e ben piu radicate nelle nostre anime a&ltnenciazioni del
male e della sua realtd nellumanita del’'uomo, lqua passione,
I'impurita, la colpa, il peccafo

Scrive Nietzsche (1883):

«L’'uomo, l'animale piu coraggioso e piu assuefatadolore, non
nega in sé la sofferenza; la vuole, la va persinteecare, sempre che
gli si mostri un significato della sofferenga.] L’assurdita della soffe-
renza, non la sofferenza, e stata la maledizioreehtehgravato fino ad
oggi sull'umanitd...] L'uomo sofferente di sé alla fine si consiglia con
chi conosce anche cio che é nascosto, ed eccenettin cenno, il
primo cenno alla causa del suo soffrire: deve cdecén sé, in una
colpa, deve cercarla davanti-a-dio, in un peccato»

E qui necessario aprire il capitolo dabmento noetico del vissuto
esperienzialgeassai trascurato nella psicologia comprensiva, deeld
altre discipline oggi molto in auge quali I'etnogsiatria ne fanno il
cardine della loro dottrina denominandolo “modgdicologico com-
plementarista” (Devereux, 1952). Quest'ultimo afiaril rapporto di
complementarita, d’inerenza reciproca fra psichismoculturg e
quindi I'impossibilitd di comprenderedbmoin maniera significativa

giacendo / a bell'agio, ozioso / s’appaga ogni afénime, s'io giaccio in riposo
il tedio assale?».

3 Karl Jaspers ha delineato nella sua “Psicopatalggheralein concetto ba-
silare inerente la condizione umana, la posizigreeiale del’'uomo nel mondo. In
sintesi: I'animale ha il suo destino naturaMaturbestimmung che mediante le
leggi della natura si compie automaticamente; I'adra un destinoBestimmuny
il cui compimento dipende da lui stesso: nel preceat perfettibilita 'uomo dun-
gue é di gran lunga inferiore all'animale. Nell'ess umano la sua incompletezza,
la sua apertura, la sua liberta e le sue illimifadssibilitasono il fondamento
stesso del suo essere ammalassendo vitalmente impossibile per 'uomo avere
un’originaria perfezione, egli deve acquistarlalgdarmadella propria vita, es-
sendoincompiutoe affidato a se stesso.

* Cosi al proposito Paul Ricoeur (1974): «Quel ndoadpaco che i Greci chia-
mavanoalienazione i Cristiani lo hanno chiamatpeccato e noi oggi lo chia-
miamo mito, simbolo alelirio: quel nocciolo opaco, da secoli riconosciuto, che e
il “mondo delle passioni”: il male, il dolore, I'gscia, la colpa, ma anche la li-
berta, I'amore, la speranza, I'estasi».
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dissociando lo studio della cultura da quello deachismo: se infatti
'uomo non e riducibile ai suaiissuti elementaripulsioni, sentimenti),
ma dev'essere altresi considerato nella sua peatéazcreativaintel-
lettuale esteticaetica religiosa la psicopatologia e costantemente po-
sta dinanzi al fatto che I'esser uomo é inestrleaddd un’essenza cultu-
rale; cosi una stesssperienza elementarp.e. I'angoscia, attraverso
I'elaborazione culturale puo essstrutturata messa in formaome
colpa, passione, peccato, possessione, affattutafimfluenzamento
magico; ungercezione extrasensoriadeunavisionese inscrivibile nel
contesto delle credenze condivise, se convenzinaé nel contenuto,
se organizzata secondo un modello rituale; vicayeénsassenza di tutto
cio, e unallucinazione.La cultura sul fenomeno psichico non ha solo
funzione patoplastica, ma altresi psicoplastica eodferimento di si-
gnificato.Fin qui Devereux (1952).

Ora, fino a che ci si esprime nei termini di “patiadita creativa in-
tellettuale, estetica, etica, religiosa” e si rilsad che sophia, ethos,
esthetos sono wrme della culturasi e perfettamenta la page Qua-
lora invece si dicesse che sophia, ethos, estlsetos i tre momenti
dello strato spiritualedi Klages (1956; 1967) e la base deikicopa-
tologia dello spiritodella letteratura psichiatrica classica non sihiesc
rebbe forse d'impiegare, come ha detto Bruno Galli©98), «un ter-
mine abusato e sospetto del vocabolario presdismti?

Cosi ancora Callierid.):

«E il progresso della ragione scientifica che depoella medesima
tomba la ragione filosofica e la spiritualita, o €lper lo meno mette
decisamente fra parentesi ogni dato spiritualepgmi ordine di mani-
festazione, considerando la coscienza un merorepifiend...]. Cer-
tamente se il nostro corpo non e presenza, matangol consegnato
alla biologia e in essa risolto, allora l'interiotd spirituale si riduce a
fenomeno oggettivo per la psicopatologia, e nessdmalogia puo dis-
simulare il fondo crudamente naturalistico dell’appcio psicopatolo-
gico. L'umanita dell’'uomo finisce per diventareageribile.»

In un contesto scientifico, non gia ideologicogmiamo di poter dis-
sipare tale rischio sgombrando il campo dai podiiaintendimenti.
Non s’intende qui analizzare tutte le possibili emoni del termine
“spirito” giacché, come ha osservato C.A. Helvétngdla sua celebre
opera: «Continuamente si discute su cosa debbadets per spirito:
ognuno applica un’idea diversa alla stessa paeotaiti parlano senza
capirsi». Si tralascia per ragioni di spazio ladamentale valenza sim-
bolica dello “spirito”, correlativo di “carne” nedirchetipologia di G.
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Durand. Tantomeno s’intende applicare ad esso xalemetafisiche,
teologiche, mistiche o confessionali. L’'ambito iai € muoviamo e
ancora una volta antropofenomenologico, riferendoandi ad una fe-
nomenologia dellspirito considerando quest’ultimo alla stessa stregua
di altri concetti analoghi — la “funzione del reatk Janet; la “gnoseop-
siche” di Stransky, il “super-l0” di Freud — coma superiore livello
d’integrazione dello psichism@d9725. Tuttavia lo schema di Klages —
elaborato poi da Scheler, Hoffman, Schneider -e @tt essere il piu si-
stematico nellillustrare la concezione universdidla psiche come
(metaforicamente) composta da “strati” o “sfere®ieelli” o “piani”,

ha dimostrato nel corso del tempo una straordinataita sia concet-
tuale che pratica, talché ci pare utile riassumerfar nostra la termi-
nologia assunta (ancorché non come l'unica possib#ninteso). Sen-
timenti e pulsioni istintive, elementari, comuniari esseri viventi e ne-
cessari al loro mantenimento e sviluppo abitargiriato vitale tendenze
piu differenziate come pensieri e sentimenti legathotivi ed agli scopi
personali dell'individuo pertengono alkirato psichico individuatela
presa di posizione personale rispetto a momentiasalividuali etici,
religiosi, logici, estetici integra Istrato spirituale(geistige Schicht

Da una prospettiva piu apertamente simbolica, Jaki#isan
esprime concetti analoghi, nella cornice di unarsnaturgia fra “anima”
e “spirito”:

«La patologizzazione e per sua stessa natura lisnafanima, come
e attestato dalla parola stessa psicopatolofia]. Percio all’anima
occorrono discipline spirituali che le permettand ebnformarsi ai
modelli per lei enunciati dallo spiritofv. sopra).

® A latere Sigmund Freud in un’opera tarda aveva distinto’agtiarato psi-
chico unaformazione superiore o “coscienzafa unainferiore o “inconscio”,
derivabile a partire dal sintomo, la cui analigilescrizione non dovevano inten-
dersi come «tutta la psicologia, ma soltanto unsedaFreud si attendeva che
gualcuno dopo di lui, possedendo gfandamentaliaavrebbe completato I'opera
occupandosi della formazione superiore.

Non occorre notare che non soltanto I'auspicatarfre complementare” non
sia mai arrivato (a parte qualche tentativo difdlali, ma che talesicologia
incompiuta sia stata divulgata comia psicologia, mentre taluni paradigmi
euristici di innegabile validita scientifica, compdo un pericoloso salto di livello,
sono andati banalizzandosi fino a trasformarsideologia di massa. L'analisi
storico-sociologica di questo epocale slitamepte, essendo di grande interesse
psicoantropologico, esula dagli scopi del preseat#ributo.
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Lo spirito dunque trasforma vissuti psichici eletaen— come
I'angosciapervasiva e destrutturante di una psicosi — disgemeffa-
bili, incomprensibili, intollerabili, in strutturantropologiche dotate di
senso, in rappresentazioni simboliche, mitiche,aff@the, magiche,
religiose partendo dai propri contenuti, raziomapensati come figure,
immagini, simboli, esigenze, ideali, valori. Unooptitenersi succube
delle passioni, puo attribuirsi delle colpe, puteipretare il suo male
come peccato, credere di essere posseduto da desrinaver subito
una fattura. Puo allo stesso modo interpretarerapqmo mal-essere
come espiazione, o autoeducazione filosofica, @yadto di culto o di
preghiera o d’iniziazione.

Pur entro le dimensioni che integranoskoato spiritualesopra de-
scritto, riveste specifico interesse ai fini detggnte saggio Isfera re-
ligiosa 0 pit modernamente kfera del sacromettendone in luce ta-
luni aspetti fondamentali (Rizzuti, 2004). Alla fedel sacro pertiene
la qualita strutturale di una vera e proptategoria psicoantropolo-
gica; cioe, oltre che i contenuti, le figure e le espgscaleidoscopi-
che. Nel sacro si puo discernere un elemento stalét che si configura
come una “categoria originaria” (Otto, Cassireraufcategoria della
coscienza e non uno stadio della storia” (Eliadl8). Il sacro ospita
nell’'umanita del’'uomo — come ha mostrato Ricceumn-punto critico,
una crisi, un’esperienza critica per eccellenzesgerienza del male,
impurita, colpa o peccato. Proprio perchéndle é I'esperienza critica
del sacro— scrive I'Autore(1960) — la minaccia di dissoluzione del le-
game fra 'uomo e il suo sacro fa sentire con estrentensita lalipen-
denza delll'uomo dalle forze del sackdn terzo aspetto della sfera del
sacro concerne la qualititopoieticae parabolizzantedel suo lin-
guaggio, simbolizzante per eccellenza; qualitapiteessere pensata in
stretta relazione con quella funzione generalissleid spirito umano
che é la funzione del separare e del riunire esuglificare disgiun-
gendo e riunificando il mondo caotico delle impress(Cassirer), una
sorta di ¢acolta compiutamente poetica — profetica — di eodgla re-
alta in figura, vale a dire in destimgCampo, 1987).

Si delinea dunque la speciale possibilitd di uractsi reciproco fra
esperienze-limitedella psicopatologia (v. sopra) espressioni-limite
del discorso religioso cio in virtu dell'incomparabile potere delle
espressioni-limite diridescrivere le esperienze-limite, come Paul
Ricoeur ha ampiamente dimostrato. «Il referentenoltdel linguaggio
religioso & l'esperienza umana centrata attorncesggkrienze-limite,
corrispondenti allespressioni-limitelel discorso religioso».

Nella sua opera capitale William James menzionamalanconia
religiosd, descrivendone tre casi e distinguendola nettamdalia
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“melanconia veramente morbdsaMediante tali casi — Tolstoj,
Bunyan, Alline — presentati con ampi protocolliJiegostra come la
riflessione sulla vanita delle cose mortali 0 satgato o sulla paura
dell’'Universo abbia condotto a conclusioni religipargomenta invece
come nella melanconia “veramente morbosa” vi sigpervertimento
intellettuale (delirio od allucinazioni), enaen gia la percezione intel-
lettuale del malema la orribile sensazione agghiacciante, stringénte
cuore,di essere a contatto con esso, senza che alcuaaidensazione
potesse reggere alla presenza medesima». In urarferdale com-
mento a tergo circa il «nucleo del problema religioso», ossert c
«nessun profeta puo recare una lieta novella sepada di cose che
possono suonameali» e quindi si pone un antagonismo fra coloro che
«considerano I'esperienza del male come qualcosasdenziale alla
vita» e il modo «equilibrato di considerare la vita» @0 nostro).
William James ha evidenziato con straordinariarelziza come il male
che non si lasci concepire mentalmente si impongaodo intollera-
bile e invincibile; come vi sia una specifica cepondenza fra linguag-
gio religioso ed esperienza del male; pare in duaforma aver intra-
visto I'ambiguita della depressione melanconicalattia e/o vissuto
umano cante litteramle angosce primordiali schneideriane: malattia o
peccato. Quanto al suo quesito sull’essenzialitar@dde rinviamo alla
teologia metafisica, accennando appena al fattonchie’ottica esisten-
zialista la risposta sarebbe semplice: «Sperimergaperienze-limite
ed esistere & la stessa cosa» (Jaspers,®1932)

® vale la pena di aggiungere che in un altro pas$io dtesso volume William
James pare esprimere una riserva sulla posiziopkcitamente assunta a propo-
sito del contrasto fra i “mentalmente equilibragile “anime inferme”, poiché so-
stiene: «ll bene naturale non é soltanto insuffigeper quantita e transitorio, ma
v'é qualcosa di falso nella sua stessa essenzafssp ci allontana dal nostro
vero bene; ¢a rinuncia e la disperazione sono i nostri pringgsi nella direzione
della verita. Vi sono due vite: la naturale e largpale e dobbiamo perderne una,
prima di prender parte alla secondéeorsivo nostro).

Questo tema universale dell'iniziazione, del “pgsga nel ventre di Giona” —
talora per il tramite d’'una malattia... — € espoessn inconsueta e telegrafica per-
spicuita da Hegel nella rubrica della “Fenomendabgiedicata al “Puro autorico-
noscimento dello Spirito nell*assoluto essereedltiCosi: «Lo Spirito conquista
la propria verita solo a condizione di ritrovaressesso nella disgregazione asso-
luta. Lo Spirito € questa potenza, ma nel sensopdsitivo che distoglie lo
sguardo dal negativo, come quando ci sbarazzianfietta di qualcosa dicendo
che non € o che e falso, per passare subito acglallco. Lo Spirito € invece que-
sta potenza solo quando guarda in faccia il negaisoggiorna presso di esso.
Tale soggiorno € il potere magico che convertegativo nell’essere».
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La riflessione antropologica ha individuato un mé@eo di metafore
del male connesse con l'esperienza umadeliangoscia che pur es-
sendo molteplici, possono considerarsi appartergedtie livelli di re-
alta o piani dell'essere: I'ordine cosmo-biologi¢malattia, morte),
'ordine etico-morale (impuritapeccato, colpevolezza). Ed eccoci
allangoscia come “esistenziale primario” nonch&ainplessi schnei-
deriani per qualche via connessi al fondamentd&a kierkegaar-
diano: malattiao peccato.

L’angoscia.Se, come Ricceur ha mostrato in “Finitudine e cqlfz”
fallibilita contiene in sé quellpossibilita del negativta quale fa si che
'umanita del’'uomo sia il “luogo di manifestaziortel male”, allora
guello stato originariq quellapaura primaria la sfera opaca del pa-
thos che brama la propria figurd'angoscia € non solo I'esperienza
assiale delle psicosi, bensi la disposizione foretdate dell’esistenza,
che «diviene evidente in situazioni-limite», ma ¢aensidia e la per-
vade di continuo opponendosi all’ideale di unanana condicialefi-
nita da regole, conforme all'ordine immutabile aiouspazio abitato,
ordinato, conosciuto, ovvero di lesmosgiustappuntgrivo di ango-
scia (I'epifania del “principio incondizionato”; Cazener).
L’angoscia, come possibilita latente legata alofalit essere al mondo
(Heidegger), possibilita illimitata del sentimenfitale e vertigine della
liberta (Kierkegaard, 1844) apre lo scenario dsfpazio antitetico al
kosmos lo spazio stranierp posseduto dal terrore, dal pericolo,
dallinsicurezza, dalla fantasmaticitecaotica e ineffabile del
tremendumposa lo sguardo su tutto quanto appare estraneomin
prensibile, difforme, discordante, insolito, ecoezle, anomalo, di-
verso evissutocome inquietante, perturbante, minaccioso.

«Sento angoscia nella foresta sinistra, e sareifiper contento,
rassicurato, vedendovi comparire i briganfixeeuw G. van der).

Nella tradizione greca come in quella giudaicadarp primaria ha
un valore positivo, identificandosi rispettivamenten ladeisidamonia
(sentimento religioso, timoransiosodegli Dei) e il timor di Dio
(phobos Kyriownella Settanta), «terrore di Jahvé che camminandiava
a Israele»ib.).

«Jahvé degli eserciti, egli € Colui che dovetettnat come Santo, ed
egli deve essere I'oggetto del vostro timore, eld dgye essere Colui
che vi fa tremare. Ed egli deve divenire un luogors; ma come una
pietra contro cui urtare e come una roccia su qutiampare, come
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una trappola[...] come un laccid...]. E molti certamente inciampe-
ranno e cadranno e saranno accalappiati e prétsa. 8:13-15).

Si prosegue cosi per quella via detta da Jaspéesatenprensione
spirituale, la quale non solo ci mostra come pémainite di unevento
spirituale 'uomo elabori cio che ha esperito e cio che hefabnfigu-
randolo in untmundusdotato di senso, un&eltanschauungma altresi
traccia realmente una continuita fra la psicopaielacome caso em-
blematicd delle scienze umane ed un autentico discorscesigdtenza.
Se dunque l'esperienza originaria dell’angosciar@une alla patologia
ed alla condizione umana (cfr. nota 7), e se deltpato nella vita psi-
chica malata quanto in quella sana sono presefurze spiritualime-
diante cui il patire tenta di afferrare il sutbgos tramite
un’interpretazione — sia essa in un ordine natupalesro soprasensi-
bile —, non dovremmo stupirci se un malaiterpreta la sua malattia
come un tutto unitario significatiye soprattutto non dovremmo sol-
tanto sbrigativamente inscrivere tali contenutuim schema nosogra-
fico, poiché la prassi ci ha insegnato che al drifdel linguaggioin
cui un malato si esprime perdiamo ogni possibi@municativa,
quindi relazionale. «E quando la psicologia e lehpatria diventano
clinica, cioé relazione con l'altro, che I'incontro con kologia é irri-
mandabile, pena il radicale evitamento dell’'angmsche talora e
I'unica via percorribile» (Tatarelli).

«Credo di aver provocato io stesso la mia malatial tentativo di
penetrare nel mondo al di 1a, urtai nel suo custodéurale[...] debo-
lezze]...] errori [...] passioni[...] Volevo avvicinarmi ad una fonte di
vita piu elevata[...] avevo forzato troppo I'accesso alle “fonti della
vita” e la maledizione degli Dei scese su di mg Questo significava
per me la decisione di morife..] In questo momento venne la rivela-
zione, compresi la vera natura dei miei sedutteteaendomi dal cibo
[...] Ero salvo, i demoni si raggrinzirono, passaronogrimonox»
(Schwab).

Malattia o peccato.Nonostante I'apparente molteplicita dei temi
mediante i quali lo spirito interpreta il mal-essegssi finiscono per af-

" Ernesto De Martino a pil riprese ha sostenutocaimentato ilvalore euri-
stico del vissuto psicopatologidbquale fa comprendere il sano nel suo faitie
il rischio d'ammalarsi, mettendo a nudo il momed#s rischio: nel’lammalarsi si
trasforma in accadere psichico cid che nel sanoatz rischio. L'esperienza del
sacro in De Martino diviene un prodotto culturaé quale il farsi sano sta parti-
colarmente in rapporto col rischio di ammalarsi.
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ferire a due piani di realta, profilando quellaadd@mia cui rinvia il di-
lemma kierkegaardiano: malattigpeccato. Kierkegaard si chiede se la
propria sofferenza sia qualcosa che egli ha ricedatla natura o qual-
cosa chesia originato in lui stessose quindi sia privo di significato o
se ne abbia uncomprensibilese tale malattia sia un tutto con cui egli
debba identificarsi ovvero se egli pogganderne possesso come qual-
cosa che gli e stato dato da interpretase alla propria sofferenza ine-
risca un sapere obiettivo ed identico alla scienedica in relazione al
processo morboso oppure appropriazione comprensiva in relazione
al fondamento della sua esistenza e scaturita deal siondo Per
Soeren le categorie mediche si comportavano risp#d sue esperienze
come la lingua dei Botokudi verso la filosofia plaica: cio che egli in
piena serieta ha appreso come il proprio rappato Rio, nel segreto
che non permette mai di sapere definitivamente Boseha detto e in-
teso, non pud essere cancellato in una conosceiezdtifica, dalla af-
fermazione che si tratti di un semplice fatto ratifJaspers, 1913).

«Ora mi é stata portata furtivamente una parola il Eio orecchio
ne percepiva un sussurro / In inquietanti pensdalle visioni della
notte / Su di me venne un terrore e un tremitorieEpi di terrore la
moltitudine delle mie ossa..] Poiché le frecce dell’Onnipotente son
su di me / Il mio spirito ne beve il veleno / Irter di Dio si dispon-
gono contro di mé¢...] Se ho peccato che posso compiere contro di te?
/ Perché mi hai posto come tuo bersaglio / Cositcerenga un peso?
| E perché non perdoni la mia trasgressione / E passi sopra il mio
errore?»(Gb 4:12-14; 6:3-4; 7:20-21).

In questo passo tratto daiobbepuo osservarsi un itinerario assai
esemplificativo che da uno stato d’angoscia awtajanti-a-dio, alla
rappresentazione di un peccato.nin sensadella sofferenza, della
malattia, della morte viene qui elaborato mediamtesistema di idee
significative e coerenti sulla realtd ultima deltl®se mediante una
concezione di fronte alla totalita della naturag éhsistematica, rifles-
siva, lealmente avvinta a ideali interiori deteratir{cio che in essenza
significa “religione”).

La perdita di “efficacia simbolica” dehodello medico di malattia
stata incisivamente trattata da diversi autori {&gn Lévi-Strauss,
Hillman). A proposito dell’efficacia simbolica deti sciamanici Lévi-
Strauss spiega come la cura consista nel rermrsabileuna situa-
zione che in partenza si presenta in termini aietgli spiriti protet-
tivi, gli spiriti maligni, gli animali magici fanno parte di un ordine
complesso e coerente che fonda la concezione diertsq i dolori
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incoerenti e arbitrari costituiscono un elementtrae®o al sistema:
grazie al ricorso al mito questi vengono sostitgtilo sciamano con un
insieme in cui tutto ha una ragion d’essere. «Nogspdiamo piu il lin-
guaggio religioso o filosofico per parlare del malafferma la Sontag
in epilogo al suo celebre libello. James Hillmasua volta asserisce
che, in seguito alla «mancata risposta della psatlaenozione medica
di trattamento», la psicoterapia ha cominciatdiatare il modello me-
dico, ed ha preso a sforzarsi di intendere i “distdel’anima” come
sofisticate alterazioni di sistemi di comunicazjamicome relazioni so-
ciali sconvolte, oppure come una “realizzazioneitsgile frustrata”, e
abbandona il modello medico a favore di altri mbdé&hguistico, so-
ciologico, e soprattutto religioso.

All'uomo della modernita, epoca della “morte di Diaon resta che
la prospettiva delésistenza tragicgRizzuti, 1999). Beninteso siamo
lontani daltragico della grecita, peraltro inscritto e inscenato ia so-
blime drammaturgia carica gathos in una ben precisa cornice rituale
comprendente I'epicrisi catartica nonché nel recihit una particolare
rete intersoggettiva di condivisione profonda, itygle consonanza,
impenetrabile devozione al “Dio oscuro”. Non s’imda il senso tra-
gico della grecita come la particolaimmungsprigionata soltanto
dalle rappresentazioni tragiche: era un’atmosfaffus& e onnipre-
sente, carica di “numinoso”, di indizi premonitaegni, presagi che di
momento in momento testimoniavano [I'assurda insemsa
dell’esisteré, mediante una drammaturgia spontanea ma al tempo
stesso elevata dal regale coturno dell’eroe tragiegli non evita
I'angoscia; la viven perpetuo

«Avete coraggio, fratelli? Avete cuore? Non coragdavanti a te-
stimoni, bensi il coraggio dei solitari e delle @gucui non fa da spet-
tatore nemmeno piu un dio? — Le anime fredde, $&idea soma, i cie-
chi, gli ebbri io non li chiamo coraggiosi. Ha cuworchi conosce la

8 Cosi Schopenhauer: «La vita umana, quale ci strmaordinario nella re-
alta, & simile all’acqua che vediamo il piu dell@te nello stagno e nel fiume;
nella tragedia le profondita dell’animo umano giisdono e si rivelano in azioni
significanti e straordinarie [...Quest’opera suprema ha il fine di mostrare il lato
terribile della vita, i dolori senza nome, le angoslell’'umanita, il trionfo dei
malvagi, il potere schernitore del caso, la disfaitreparabile del giusto e
dell'innocente; nel che si ha un indice della natdel mondo e dell’esistenza. [...]
Finalmente, in alcuni esseri privilegidt, conoscenza, purificata e spiritualizzata
dal dolore stesso, arriva al grado in cui il mondsteriore, il velo di Maja, non
puo piu ingannarld...] allora svanisce anche I'egoismo che vi si fondavap-
tivi, prima cosi potenti perdono la loro forza, ebgntra la perfetta conoscenza
dell'essenza del mongdcorsivo nostro).
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paura, ma soggioga la paura, che guarda nel baratra con orgo-
glio. — Chi guarda nel baratro, ma con occhio d’@guchi con artigli
d’aquila aggranfia il baratro: questi ha coraggigiietzsche, 1884).

Il profilo psicologico dellUomo tragicoodierno presenta caratteri-
stiche alquanto differenti, specie se collocate dedolato scenario di
un tessuto sociale disgregato, espulsivo, affetterste desertificato,
impregnato bensi dell'ideale strumentale dellarszdee della promessa
del progresso che conduce al rifiuto della vecehidel dolore, della
morte, della condizione umana e dell'arte di sw#frill modello di
uomo descritto da H. Kohut — e che noi psichiagmiogiorno incon-
triamo nella pratica clinica — e di fatto profondamte e ineluttabil-
mente esposto al proprio continuo fallimento, dedd come € dalla
regola, dall’autorita, dal divieto che pongono umite inviolabile
all'onnipotenza del desiderio, per contro centrsioun’istanza egoica
ideale smisurata e tirannica, su ambizioni nartot$ie di autosuffi-
cienza, di dominio, di onnipotenZall corollario si evince faciimente
da quanto detto nonché dalle cronache quotidiav@esto “uomo tra-
gico” — totalmente deprivato dei dispositivi ritigtici di solidarieta e
partecipazione comunitaria, degli strumenti di @at@ome della ri-
spettivapaideia— diviene facilmente vittima di rovinosi naufraga-
volto dal franare delle “figure esistenziaella fiduciae dellafedée
(Borgna); solo di fronte al nulla, privo di qualsiarizzonte di signifi-
cato (cio anche a prescindere da sottostanti \aihiléad chiaramente
imputabili a sindromi psichiatriche note - dato vwo
dell’epidemiologia psichiatrica). Ora, se espungiagaltragico la sua
cornice ritualizzata e catartica nonché il suo idacsi spiritualmente
come consapevolezza del male e del senso di caéiEtwhe limita ri-

° Interessanti a tale proposito gli scritti di Ivdliich (“Nemesi medica.
L'espropriazione della salute’del 1977; “L’ossessione della salute perfetta”,
1999) nei quali si va ancora oltre: I'A. non sottadenuncia il rifiuto della soffe-
renza e della morte, ma afferma che la medesinmessissie della salute sia pato-
gena, cosi come lo stesso aumento delle cure serajere di nuove patologie.
Preconizza che bhisognerebbe «preparare il ritogila enedicina al realismo, su-
bordinare la tecnica all’arte di soffrire e morifay comprendere che l'arte di ce-
lebrare il presente é paralizzata da questa ricktta salute perfetta» (1999).

19 Nell'inquietante passo della “Gaia Scienzi’dove F. Nietzsche annuncia
la “morte di Dio”, nel dolersi per le apocalittictenseguenze di questo epocale
evento: «c’é ancora un alto e un basso?», nel elsedome gli uomini «trove-
ranno pace», conclude con un’asserzione che settema profondita psicologica
senza pari: Mon dovremo noi stessi divenire DeiA proposito delluomo tra-
gico: un lo divorato da ambizioni illimitate di asufficienza e di onnipotenza
non puo dirsi un lo “divinizzato”?
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spetto all'infinito, all'uomo fondato su di sé noasta che lalispera-
zioné?, ossia per dirla con Kierkegaard (1849)fealattiamortale .

«La malattia di un uomo il cui io si pone da sécla formula € non-
voler-essere-se-stesso e volersi-liberare-da-sesetper esser quell’io
che egli stesso ha escogitato, cioe la sua voltaritastica; egli muove
allora verso un’esistenza fantastica in cui I'io dilegua divenendo
€ss0 stesso un miraggio, e la disperazione & ubdistruzione impo-
tente, il cui ardore gelido non puo annichilire seesso, non puo sba-
razzarsi di sé, non si puo annientare, poiché a tdbautodistruzione
dellio — appicca il fuoco ad un elemento che nao pruciare»

Kierkegaard contrappone alla “malattia mortalesperirsi nella
categoria del davanti-a-Diola formula della fede, la formula che
emancipa dallangoscia e dalla disperazione, meeliain fondarsi
dell'io «in rapporto a se stesso, volendo essestess0», kasparente,
nella potenza che I'ha postoL’ homo religiosusrede che una realta
assoluta, soprasensibile, trascenda questo mondmgnifestandosi in
esso e per cio stesso rendendolo reale; che déogegmasensibile ha
avuto origine il sensibile (Eb. 11:3); che 'uomdandi non gia in sé
ma presso Dio, vale a dire nel reale, nel sigrtifrca

Cosi presentati, flomo religiosuse I'uomo areligioso appaiono due
entita incommensurabili, due antitipi, che fonda®ostessi su diversi
piani di realta, diversi valori, ideali, visioni ld@ondo. Eppure abbiamo
mostrato che il sacro e una categoria originatrattarale della psiche,
si che ogni uomo ha wuosacro (Otto, Cassirer, Eliade, Ricceur), cosi
come lafiducia e la fede possono considerarsi “figure esistenziali”
(Borgna); che 'umanita dell’'uomo diviene irrepélgh se non recupera
il luogo dorigine del suo pensare nell’alteritadi@ale dellospirito
(Callieri, Jaspers); che Idisperazioneé un sentimento spirituale, in
grado di sopraffare tutta l'individualita (Schelenpnché una “malat-
tia” universale, consustanziale alluomo (KierkegBacheil linguag-
gio religioso,in virtu dell’incomparabile potere di ridescriveeeespe-
rienze-limite, ha come referente ultimo I'esistenraana medesima e
I'esperienza del male che abita ogni uomo (Rico&o)o un cenno al
concetto eliadiano dcriptoreligiositg I'uomo areligioso in qualche

1 £ opportuno ricordare per quanto si dira in segahie Max Scheler collo-
chi, nel’ambito del modello della psicologia aasir fra i sentimenti spiritualia
disperazione e la beatitudine, in qualita di «seetiti religiosi e metafisici che
sopraffanno tutta 'individualitax»; frasentimenti dell’loaventi una motivazione
psicologica, la vergogna, l'orgoglio, I'amore; fra sentimenti vitali
l'ansia/angoscia e la vitalita (1913; cit. in BBazzi).
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forma discende dalfomo religiosusin quanto attualizza su un piano
individuale elementi della sfera del sacro: la fedépotere soterico di
scienza, politica o varie teorie; I'uccisione dohe fa assumere all'io
i suoi attributi, quindi lo divinizza (cfr. nota %0l sottofondo iniziatico
o sacrificale di esperienze, pratiche, dottring.iReiso, Mircea Eliade
termina il suo libro “Il sacro e il profanod conclusione dei concetti su
esposti, con le seguenti parole: «A questo punfersiano le conside-
razioni dello storico delle religioni. Di qui parte problematica perti-
nente al filosofo, allo psicologo, anzi al teologo»

La nostra tesi € che psicopatologia e teolpgissanpanzi debbano
dialogare; non prima d’aver compiuto delle opzioni epistemichen
prima d’aver individuato dei connettori e osiamomedalune aree di so-
vrapponibilita: parliamo della psicopatologia feremologica e
dell'antropologia teologica; i c.d. connettori neono enunciati soli
abstractq giacché sono derivati dalla riflessione e dall'el@zione te-
oretica della pratica clinica, che é la quotidifreguentazione dell'umana
sciagura in ogni forma e grado. Il postulato dé#isi e: a patto che del
dialogarel’oggetto sia 'uomo)'umanita del’'uomo, 'uomo incompiuto e
inafferrabile, 'uomo col suo sacro in una qualsbmbianza.

Orala psicopatologia & incompiuta a tale incompiutezza pare al-
luda Minkowski quando sottolinea come essa nonrtesoé il “feno-
meno della pazziahé “'essere umano malata”’come in altri termini
la prima si assimili al fenomeno della malattia,svisovrapponga in
parte, ma poi se ne discosti; quanto al secondtifeath necessita di
ricercare, al di la della “frattura” @el profondo “attentato” al destino
umanoche la follia stessa pone in essere, quello ch&sstre umano
malato vi € ancora di “vivente e accessibileSicologia del paticppa-
tologia dello psichicppsicologia dello psicologiccanche questi appa
renti giuochi di parole sono al proposito assaijeémti (corsivi nostri).

Puo forse dirsi che la psicopatologia esploraittheologia della co-
scienza? Sintomi e sindromi sono gia espressioni sdifferatezdello
psichismo in ordine al grado di destrutturazion’ide ancorché un
dialogo allucinatorio sia altro da umaisi d’angoscia. Purtuttavia,

12 | a psicopatologia enumera in modo pil 0 meno miatEo i segni, i sin-
tomi, i fenomeni tramite cui si manifestano le eirbentali di ogni natura e grado;
tale codice elementare tende ad assemblarsi irigewafioni ricorrenti, a riattua-
lizzarsi in una grammatica perenne di psichemi ersali, tanto pill commensura-
bili quanto piu impoveriti e degradati, in ordin#aaprofondita della destruttu-
razione psicotica. Per questo le sindromi sono umero finito, il campo
d’espressivita sintomatologica € limitato, laddowasi umani sono illimitati, ma
non e solo per questo che la psicopatologia € ipagen @ fortiori la psicologia!).
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mentre si analizza e si classifica e si prescrivecie che é
'adempimento dell’atto medico — un nugolo di domenun incalzare
ininterrotto e stringente di interrogativi supresgorgano come un
fiume in piena dallpersonache portaquell’esperienzadischiudendo
il suo essere-nel-mondo e sfere su sfere che sinapnell’infinito:
«dottore perché ho l'ansia, non capisco cosa gtnifmi confonde, mi
paralizza, non so piu qual € il senso della mia, & che parte ricomin-
ciare, che cosa ho fatto di shagliato, forse hgl&ta tutto, non so piu
cos’é giusto e cos’e sbagliato, quale sara d’oygoiril mio destino, po-
trd mai guarire, potro tornare a vivere, devo faambiare qualcosa, ma
la vita ha poi un senso, perché dobbiamo sofimigjsponda la prego».

«O Shiva che cos’da tua realta?Che cos’equest’universo colmo
di stupore?Che cosaforma il seme? Chi fa danozzo alla ruota
dell'universo?Che cos’&uesta vita che pervade la forma al di la delle
forme?Chiarisci i miei dubbi!3.

Paradossalmente €& proprio I"archeologia della ieve@” che in
modo imperativo, cogente, caricogiithosrinvia alla ‘teleologia della
coscienza (Ricceur, 1967); la dove la psicopatologipre il sipario,
entrano in scena la filosofia, I'antropologia, éelbgia per poter prose-
guire il cammino. Se €& dunque vexhe l'ansig lo sgomentp
'angoscia —quali stati originari e costitutivi dellljumana condicie- si
radicano nell’essenziale impossibilita di deterraione propria
dell'uomo,egli diviene realesolo la dove coglie la propria finitudine, la

13 Devi, la consorte diShiva,quantunque gia illuminata, apre I'animo a tali
interrogativi affinché altri possano ricevere leugioni del Dio del compimento;
ella da corpo e voce all'intera umanita questiomairtdaga sulle cose nascoste,
chiede all’essere di rivelarsi, pone la questiom®rno alla verita ed al senso
dell'essere. Sacrificando I'onniscienza della segate beatitudine al fine di inter-
cedere per 'uomo, la magnanima déjyan Bhairavafrasfigura se stessa, e pone
in essere (con una purezza ed una pregnanza ceerfon ha eguali nello scenario
dell'anima occidentale) la sacra rappresentaziaia dmiseria hominis in una
delle sue fondamentali determinazioni: quella dé&fione originaria, primigenia,
ontologica dellachumanitasdell’'uomo, quella basilare categoria dello spiGtoe-
matizzazione dell&orge,che € al tempo stesso passione della conoscerza e t
tativo di afferrare una volta per tutte la precar@tezza ontologica, cosi come
aspirazione al trascendimento dell'oscuro mondbed&dtenza “bruta”.

L'emblematica e mirabile figura heideggeriana degliéstionanté condensa
tutto cid in un capitale concetto, che rappresait@si I'essenza e la grande
innovazione della sua metafisica trascendentalsurma questione metafisica puo
venire in discussione, se non in quanto il questid® come tale, si trova
coinvolto nella questione, ossia & posto in questiegli stesso.
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dove lambisce i confini della sua deflagrazioneyedsi scontra con |l
limite e lotta contro gli elementi che gli resistoma al tempo stesso la
possibilita infinita gli parla dal suo profondo,séntore della liberta lo
sconcerta e lo attrae. Intravedendo I'abisso tren@anon scorgendone
i confini intuisce l'infinita dei mondi e la trasedenza, e vi aspira; av-
verte di poter comprendere il proprio legame casdere mediante
rappresentazioni e pensieri, ma tutti i pensié¢ute le rappresentazioni
s’infrangono nell'inconoscibile, netremendumdel male nella sua
forma patica.

Risponderemo dunque unicamente al sintomo presciovena lista
di farmaci e buoni consigli? Rimarremo inermi diniaal terrore di chi
ha visto squarciarsi il velo di Maya, spalancdedikso e l'infinita de-
gli orizzonti che ineluttabilmente rimandano alakito? Avremo
forse in tal modo assolto al nostro compito? Pealique lo condur-
remo se la filosofia, I'antropologia, la teologiaancor meglio, il pro-
fondo sapere delle fonti scritturali del sacro mooffriranno la parola
della consolazione, della sapienza, della salvezza?

«Cingi la tua spada sulla coscia o potente / Corua dignita e il
tuo splendore. / E avanza nel tuo splendore veasotioria; / Cavalca
nella causa della verita e dell’'umilta e della diug, / E la tua destra
ti istruird nelle cose tremendg$l. 45:3-4).

Il naufrago che si fa “questionante”, immerso nafaclisma delle
strutture fondative dell'io e del mondo, squassa#te membra fino
alle radici, inabissato nelle profondita ultime delore, nell’angoscia
originaria, nelle tenebre primordiali del’essessia nel sacro, afferrato
dal male ossia dal volto tremendo del sacro, eagi@lto nell'aura del
sacro, nell’esperienza ddibmo religiosusche € in lui. Per questo il
passaggiodal riconoscimento e dalla cura del sintomo alatjal che
I"'homo religiosugliscopre sulle cose ultime dell’'esistenza é ungmass
gio naturale quanto necessario, che non puo eshese se si vuole co-
gliere 'uomo nella sua totalita: a cio siamo cha&imPer questo la psi-
copatologia non puo che essere incompiuta — comeenld stesso — ma
urtando il suo sapere contro il proprio stessotérachiudela via agli
altri saperi,in primis la teologia: anche a motivo di questo la psicopa-
tologia e “un caso emblematico” nell’ambito deligemze dell’'uomo.

Con queste parole Soeren Kierkegaard apre la sera cppitale “Il
concetto dell'angoscia*In che senso I'oggetto del nostro studio & un
problema che interessa la psicologia, e in cheosed®po aver costi-
tuito il compito e I'interesse della psicologiayvavalla dogmatica».
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