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Introduzione

Il libro La Schizophrénie di Eugéne Minkowski del 19271 ha rap-
presentato una svolta importante nel dibattito psichiatrico sul valore
da attribuire al tempo negli studi psicopatologici. Come ben sottoli-
neato da Enzo Paci, emergono in quegli anni, grazie alla Dasein -
analyse, degli studi sull’uomo incentrati non solo sulla psiche ma an-
che sul suo vissuto. quello che risalta da questi studi è la dimensione
del sentire, del vissuto, dove il tempo dell’esperienza acquista un ca-
rattere soggettivo. quindi il ruolo della coscienza non è solo quello
di un osservatore distaccato ma anche quello dell’entrare pienamen-
te nel tempo dell’esperienza.

La coscienza, Gewissen, è definita dal Lagenscheidts Großwörte -
buch nel seguente modo: “ein Gefühl, das einem sagt, ob man richtig
od. falsch gehandelt hat” (un sentimento, che indica se si è agito bene
o male). La coscienza è, dunque, un Gefühl, che è tradotto comune-
mente con il termine “sentimento”, ma che in realtà avendo una plu-
ralità di significati, tutti nell’ambito del sentire, può benissimo essere
definito come un sentire complesso. Gefühl, in realtà non significa
solo sentimento, ma in un ordine di senso e di frequenza d’uso, può
essere definito come sensibilità, sentimento, sensazione, senso.

La coscienza intesa, dunque, come Gewissen e non come Bewußt -
sein (ciò che chiamiamo consapevolezza) è un sentire complesso che in-
clude la percezione degli stimoli esterni e interni tramite le strutture sen-
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soriali e sensitive, oltre alla possibilità di sentire le emozioni e gli affetti
(sensibilità), ogni tipo di stato affettivo della coscienza e la valutazione
soggettiva (sentimento), la coscienza di una modificazione prodotta da
stimoli esterni e interni sugli organi di senso (sensazione), la capacità di
percepire l’azione prodotta da stimoli esterni e interni (senso).

Da ciò consegue che, nel momento in cui si prende una posizio-
ne, si opera una scelta, non è sufficiente fare affidamento alla sola
consapevolezza, frutto di un’esperienza che lascia una traccia del suo
passaggio, ma è fondamentale la partecipazione di un sentire com-
plesso che a sua volta è fondamentale nella costruzione di un’etica.
Jung parla, a questo proposito, di un giudizio di valore, Werturteil,
che completa un giudizio intellettuale oggettivo, in quanto introduce
la sfera soggettiva nella valutazione.

Il Werturteil introduce un elemento di novità che è quello del
buono, del giusto ecc. “per me”. L’evento psichico associato al giu-
dizio del soggetto consente l’individuazione del “me” che opera una
scelta, ma l’evento psichico in quanto natura può svolgersi anche
senza la partecipazione di questo “me” soggettivo.

Si può, dunque, concludere questa premessa affermando con
Enzo Paci che:

“Vivere” il tempo, lo spazio e le categorie, vuol dire sentirle soggettivamente
o in “prima persona”, come si usa dire traducendo l’aggettivo husserliano
leibhaft, aggettivo che si riferisce a Leib, al “mio” corpo vivente in carne e os-
sa, al corpo proprio. È certo che anche l’altra persona, come me, vive nello
spazio e nel tempo e, come me, sente la lontananza e la vicinanza, i  ricordi e
le attese. Ma se comprendiamo bene che cosa vuol dire, per esempio, “vivere
il tempo”, ci accorgiamo che ogni persona vive un tempo comune, che io
posso comprendere, ma vive anche un tempo suo proprio, un tempo intra-
ducibile: ognuno sente per sé, così come ognuno ha fame per sé, vive per sé,
muore per sé. nessuno può sostituirsi a questa nostra e sua esperienza.2

Eugène Minkowski e l’ambiente

nel 1926 Eugène Minkowski pubblica a Parigi la sua tesi di dot-
torato dal titolo La notion de perte de contaci vital avec la réalité et
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ses applications en psychopathologie, dove analizza il concetto bleule-
riano di buono e di cattivo contatto affettivo con l’ambiente. questo
testo consentirà a Minkowski di elaborare il concetto di ambiente,
che sarà uno dei concetti chiave di tutta la sua opera futura.

L’ambiente, secondo Minkowski, non deve essere considerato so-
lo quello esterno da cui il soggetto riceve delle influenze significative,
ma tutta la realtà, la realtà del proprio vissuto, ovvero da tutte quelle
esperienze interiori ed esteriori che appartengono al proprio flusso di
vita. È dunque sottolineata l’importanza della coscienza come il luogo
dove s’intrecciano delle esperienze composite, e tutto ciò a prescinde-
re dagli effetti visibili nei vari processi di adattamento alla realtà.

Minkowski introduce, dunque, nella ricerca psichiatrica, un at-
teggiamento filosofico che fa da sfondo a questa ricerca e che si dis-
tacca dalla visione oggettivante. La psicopatologia deve trovare dei
concetti che tengono conto delle strutture di fondo, della continuità
del vissuto e di tutto ciò che supera gli aspetti contingenti delle
espressioni umane.

Il fatto psicopatologico si caratterizza, allora, per questa interru-
zione di continuità nella espressione del vissuto, e questo evento va
valutato come la rottura del dato antropologico nel soggetto, ovvero
con ciò che lo rende solidale con il vissuto di altri soggetti. questa
presa di posizione nella ricerca psicopatologica ha come scopo quel-
lo di costruire una psicologia del patologico, piuttosto che una pato-
logia dello psicologico. non è dunque il dato statistico o scientifico
che lo psicopatologo deve ricercare ma il senso di questa frattura del
soggetto con la comunità umana, da cui egli prende origine e a cui fa
costante riferimento.

Minkowski nota che pure il linguaggio deve adeguarsi quando
descrive il flusso della vita, ovvero deve dare più valore a ciò che
esprime il divenire e la durata, e ciò è dato dall’uso dei verbi. Invece
l’uso dei sostantivi, che in genere attribuiscono una stessa qualità a
una sostanza, tende a fissare questo flusso, bloccandolo in un signifi-
cato. Se dunque ci si allontana dal sintomo come criterio guida nella
comprensione del fatto psicopatologico, inevitabilmente si presterà
attenzione al soggetto come il luogo dove il flusso di vita costruisce
un terreno psichico. non si procederà alla classificazione degli ele-
menti emergenti, che s’impongono alla nostra pregiudiziale conce-
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zione dottrinale, ma si farà attenzione alla loro configurazione e, co-
me sottolinerà Minkowski, alle loro sfumature.

La forma che si attualizza, rappresenta quella configurazione che
dà all’esperienza soggettiva dell’evento il suo tempo vissuto, ovvero
quella sfumatura che non si dà come acquisita in modo definitivo,
ma rimanendo incompiuta si apre a nuove prospettive. La visione
naturalistica lascia, dunque, il posto alla visione prospettica, il conte-
nuto alla forma, e alla natura precostituita subentra l’ambiente del
tempo vissuto.

In che tipo di realtà s’inserirebbe dunque il tempo vissuto, secon-
do Minkowski? quest’ultimo fa riferimento a una realtà umana che
è tale non in quanto è autoreferenziale, ma perché risponde alle
istanze della vita, e chiede di essere continuamente rinnovata. È la
spinta propulsiva di quella che Minkowski chiama la “realtà umana
primitiva” ciò che crea le condizioni di un suo continuo rinnova-
mento, per mantenere vivo il carattere dell’umano. La “realtà umana
primitiva” è quel carattere primigenio della vita che si mantiene
uguale in tutti i tempi e in tutti i luoghi. Le sue molteplici manifesta-
zioni fanno cogliere il carattere dinamico della vita, dove le sue
espressioni non si giustappongono ma s’interpenetrano. questa in-
terpenetrazione sposta l’accento della ricerca psicopatologica dal pa-
tologico al patico, valorizzando tutti quegli avvenimenti, come la sof-
ferenza e il tempo vissuto, che impediscono alla vita un adattamento
compiuto; il raggiungimento di un equilibrio compiuto immobilizze-
rebbe la vita nella condizione di “norma”.

Se la vita non è ‘norma’, le manifestazioni del patico ci oriente-
ranno verso una ricerca in ambito psicopatologico diversa da quella
kraepeliniana. Minkowski afferma: «La psicopatologia fenomenolo-
gica avrà, tra l’altro, come oggetto lo studio delle diverse modalità
dell’“essere diversamente”; ciascuna di tali modalità realizza un
proprio mondo».3

L’“essere diversamente” consente a Minkowski di legare la ricer-
ca del disturbo fondamentale come espressione del patico a quella
del fondo del terreno psichico del soggetto. non c’è diversità di
espressione del sintomo se non esistesse un fondo a cui sono legate
le diverse manifestazioni psichiche. A convalidare questa ipotesi si
sottolinea l’importanza della valutazione del sintomo non come
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espressione isolata di un disturbo isolato, ma come la componente di
un insieme che ha nella sindrome la sua espressione esteriore.
Minkowski, attraverso l’uso del concetto di “disturbo generatore”
tende a sottolineare l’importanza del tout se tient, dell’impressione
globale dello psicopatologo nel suo approccio terapeutico alla perso-
na disturbata. È questa visione d’insieme che permette allo psicopa-
tologo di non misurare il disturbo emergente, orientandosi sull’a-
spetto psicologico dell’esperienza, e ricercando nella sua espressione
patica il motivo ambientale, che ha generato il disturbo, o con parole
di bleuler il suo spiritus loci.

Minkowski si rifà proprio a bleuler per definire il concetto di
ambiente a partire da quello di contatto. L’ambiente, come potrebbe
apparire a una prima impressione, non interessa allo psicopatologo
nel suo aspetto di autonomia, ma diviene oggetto di ricerca nel mo-
mento in cui s’instaura il contatto con la persona. Minkowski, a tal
riguardo, afferma:

Il fatto è che nelle interazioni tra persona umana e ambiente la contrapposizio-
ne tra soggetto e oggetto, tra stimolo ed effetto da esso prodotto sugli organi
recettori non è più fondamentale, o, almeno non si presenta più in maniera co-
sì netta (…). La lingua tedesca usa il termine Umwelt (J. Von uexhüll) che
sembra adeguato perché si tratta effettivamente di un intero mondo, del mon-
do in cui noi viviamo. (…) L’ambiente avviluppa e penetra “tocca” da vicino.
L’oggettivo e il soggettivo non si separano più nettamente e neppure l’interno
e l’esterno. Esso non  comporta percezioni a distanza per il fatto stesso che
tocca da vicino, come attesta anche il termine “contatto”. Ha a che fare con il
vissuto e il dinamico; accoglie, “ambienta”, abbraccia e se occorre alberga o
urta; non conosce quello che si situa davanti, dietro o accanto. L’individuo è
immerso nell’ambiente e ne dipende anche in modo particolarmente intimo;
lo “sente” più che conoscerlo. L’ambiente è affine al “clima”.4

L’ambiente rappresenta, dunque, per Minkowski, quel luogo
che può essere descritto solo per metafore, dove si sviluppa l’insie-
me delle nostre attività e si svolge il senso della nostra vita. Tutto
ciò, a dispetto della visione d’insieme che esso suscita, è percepito
solo attraverso “brevi catene causali” di alcuni suoi elementi.
L’ambiente non esisterebbe senza la nostra affettività che si integra
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in esso e trova la sua radice nella primitiva realtà umana. non è nel-
lo spazio metafisico, vuoto e silenzioso, che trova il suo referente,
ma in questo quaggiù dell’esperienza umana dove la sua pienezza fa
da sfondo alla nostra vita.

La nostra vita è la vita che appartiene e sostiene tutti. non c’è
quindi un mondo vuoto nel quale gli uomini s’incontrano, ma esiste
un reale comune che crea l’Umwelt il quale a sua volta crea l’uomo
nella sua esperienza individuale.

Minkowski, riguardo la schizofrenia, riprendendo gli studi di
bleuler ma anche differenziandosi dalle sue conclusioni, preferisce
parlare di perdita del contatto vitale con la realtà e non di Spaltung,
di dissociazione. Se questa perdita «“trascende” gli oggetti e le cose,
considerati a torto come unici rappresentanti del concreto, non per
questo resta immanente in rapporto all’immediato, al dinamico, al
vivente e al vissuto, e quindi all’eminentemente “concreto”».5

L’importanza di queste affermazioni risiede nel fatto che viene
meno nello schizofrenico non solo la capacità di sentire la realtà, per
via della perdita di contatto con questa, ma anche la perdita della ca-
pacità riflessiva del sentire, il non sentirsi più. La contemporaneità
della perdita del sentire e del sentirsi costituisce la condizione della
perdita del vitale. La persona non sente più quel rapporto di solida-
rietà totale con la realtà, e quest’ultima diventa il luogo della rappre-
sentazione delle sue funzioni. non sono più nel mondo, e questo mi
appare estraneo e segmentato.

L’irreale, attraverso l’esercizio del fantasticare, esercita però an-
che una funzione positiva, in quanto consente lo staccarsi da quella
che Minkowski chiama la “dura realtà”. La perdita di questa capaci-
tà di fantasticare è alla base del concetto di autismo povero, in con-
trapposizione a quello di autismo ricco, e ciò comporta la prevalenza
di una certa aridità nel rapportarsi al mondo. Il poter distinguere
quello che è il limite tra l’apporto dell’irreale nella costituzione del
reale, o il suo sostituirsi a quest’ultimo, come dice Minkowski, di-
pende dalle sfumature e dal terreno psichico.

L’approccio alla dura realtà consente di misurare la solidità del
proprio rapporto con il reale ma anche lo sviluppo di tutti quei
suoi aspetti che sono importanti per il vivere. A questo proposito
Minkowski parla del contemplare, del gustare, del prestare atten-
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zione alla vita che spostano l’accento dall’osservazione obiettiva al
vissuto soggettivo. I fattori succitati, nella loro diversa combinazio-
ne danno al tempo un ritmo ogni volta differente.

A conferma di ciò Minkowski afferma: 

L’essere umano è fatto per riflettere, per meditare, e così facendo si stacca ap-
parentemente dalla realtà, se ne astrae; tuttavia non per questo le volge le
spalle. La riflessione non compromette mai il rapporto con la realtà. L’uomo
riflette, medita, “in vista di…”, e proprio questo “in vista di…” garantisce, es-
sendo destinato a sboccare in futuro sul reale e a ricollegarvisi direttamente,
l’esistenza di un legame potenziale anche nel presente, anzi di un legame più
reale che potenziale, che ricollega l’uomo con quella stessa realtà in divenire.6

Il contatto con la realtà porta sempre con sé il suo distacco da es-
sa per evitare quella che Minkowski chiama la sua trasformazione in
realismo. L’immaginazione nella sua componente creativa e non ri-
produttiva, è già stata segnalata da bachelard come una componente
altrettanto essenziale quanto la funzione del reale, perché apporta
quel ritmo differente al tempo che così si costituirà come tempo vis-
suto. Si viene così a perdere quella contrapposizione tra reale e irrea-
le che è alla base del prevalere dell’oggetto sulla vita e sul mito.

L’intreccio tra reale e irreale impedisce il prevalere dell’incon-
scio sulla coscienza; questa trova nell’immediatezza del vissuto, che
non distingue tra dati del reale e dell’irreale, ciò che diviene oggetto
di riflessione e di contemplazione. Ciò permette a Minkowski di fa-
re sue le indicazioni di Jung sull’importanza delle interpretazioni
prospettiche dei sintomi e dei sogni dei pazienti. nei sogni dei pa-
zienti, il padre e la madre non rappresentano quelli della propria
realtà infantile, ma vanno ricondotti a quelle che sono le esigenze
attuali di paternità e maternità del soggetto. La proiezione nel pre-
sente di queste immagini parentali sulle figure reali del padre e del-
la madre, immobilizzano quella che è la loro dimensione prospetti-
ca, allontanando il soggetto dal suo tempo vissuto. questo significa-
to più ampio e ulteriore che le immagini rappresentano, viene chia-
mato da Minkowski il “principio del margine”; il margine consente
sempre una ulteriorità che non satura di significato quella che è
l’immagine emergente.
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quali sono per Minkowski gli avvenimenti che mettono in evi-
denza le caratteristiche principali del contatto vitale con la realtà?
Innanzitutto Minkowski si sofferma sul “contemplare” che non è un
guardare distaccato, ma un essere penetrati da ciò che si contempla
fino a esserne assimilati totalmente. questo flusso a doppio senso di
attenzione s’interrompe nel momento in cui non siamo più nell’espe-
rienza, ma volgiamo la nostra attenzione sull’oggetto. quest’ultimo
diventerà una parte della realtà e si contrapporrà al soggetto che con
esso aveva creato, come afferma Minkowski, un divenire-ambiente;
ciò che finora era contemplato diviene percepito e si disanima com-
pletamente. La contemplazione è dunque quella condizione che dà
al soggetto la capacità di trovare all’interno di se stesso quel contatto
vitale che è alla base della sua fonte creativa.

Altro fatto essenziale che concerne il contatto vitale è la “simpa-
tia” che riguarda principalmente gli altri più che noi stessi, in quanto
rappresenta l’effetto di quello slancio vitale verso l’ambiente che ci
caratterizza come umani. La simpatia si contrappone alla percezione
in quanto movimento, mentre quest’ultima rappresenta il blocco di
ogni contatto vitale con l’oggetto.

Il “senso di misura e di limiti” rappresenta un altro aspetto del
contatto vitale con la realtà, perché mitiga la nostra tendenza a creare
delle regole che inevitabilmente diventeranno dottrina. Minkowski
sottolinea come sia importante mantenersi disponibili ai casi parti-
colari, perché ciò ci impedisce di arrivare a una definizione ultima e
di creare dei codici, e inoltre aggiunge: «in questi casi cerchiamo
soltanto di essere in accordo, ovviamente mediante il sentimento e
non la ragione, con noi stessi e con la vita. Senza poter definire nul-
la, sappiamo quello che dobbiamo fare ed è questo quello che ren-
de la nostra attività infinitamente flessibile, (…) infinitamente uma-
na. (…) non è soltanto una progressione generale che sentiamo in
noi e fuori di noi, è anche una specie di ritmo unico comune a noi e
al divenire-ambiente».7

questo ritmo unico comune a noi e al divenire-ambiente si mani-
festa in due forme alternanti: la sintonia e la schizoidia. queste rap-
presentano la diversa attitudine della persona a muoversi in sintonia
con l’ambiente o a procedere distaccandosi da esso. Minkowski ope-
ra una evoluzione riguardo la posizione bleuleriana sulla schizofre-
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nia e la psicosi maniaco-depressiva, perché va oltre la utilizzazione
delle categorie di rêverie e di vita interiore. È l’evoluzione di queste
due patologie che ci orienta sul ruolo dell’attività personale del sog-
getto riguardo la sua posizione nei confronti dell’ambiente.

A tal proposito Minkowski afferma: 

questa attività di metterci in opposizione all’ambiente, ci fa rinunciare, per
lo meno in maniera passeggera, al contatto intimo o con esso: noi vogliamo
dare al divenire-ambiente un’impronta personale, attingendo in noi stessi le
forze a ciò necessarie e assorbendoci interamente nella nostra opera.
Pertanto nello slancio personale, c’è come un elemento di schizoidia. (…) e
l’uomo colpito nel suo slancio personale, cioè in quello che prima di ogni
cosa condiziona il suo progresso nella vita, sprofonderà sempre più nel vuo-
to della sua vita autistica. Si spiegherebbe in tal modo il carattere evolutivo
dei disturbi schizofrenici. quanto alla rêverie, troppo vaga per fornire una
base a una spiegazione di questo ordine, essa ci apparirà come manifestazio-
ne secondaria e contingente della schizofrenia, destinata al massimo a col-
mare, bene o male e solo in certi casi, il vuoto scavato dall’affievolimento
dello slancio personale.8

In questa prospettiva lo slancio personale acquisterebbe il valore
di elemento di rottura in funzione del rinnovamento, sotto l’egida
dell’affermazione personale. quest’ultima risponde alla esigenza
dell’essere nel tempo, che in ambito umano diventa il tempo vissu-
to. L’essere nel tempo, nel suo fluire richiede una capacità creativa
che permette il continuo rinnovamento del patto tra l’io e l’ambien-
te. Lo slancio vitale, che porta in sé degli elementi di schizoidia, ha
sempre un suo lato comunicativo e dialogante e vuole l’integrazione
con la realtà. La hybris dello slancio vitale è quella di volere creare
qualcosa di totalmente personale, creando le basi per quella disgre-
gazione che ha come effetto l’allontanamento dalla realtà. Ma come
afferma Minkowski la vita va avanti, si proietta sul futuro e non si
accorge della hybris dell’assoluto personale. La realtà diventa allora
il palcoscenico di questo alternarsi, non automatico, di distensione
e slancio vitale, che ci permette di creare in essa e con essa l’am-
biente nel quale viviamo.
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Erwin Straus e il paesaggio

Lo psichiatra tedesco Erwin Straus pubblica nel 1935 e riedita nel
1956 il suo testo più famoso Vom Sinn der Sinne. questo libro può
essere considerato come uno dei capisaldi della letteratura psichiatri-
ca fenomenologica e Straus come uno degli autori più importanti del-
la psicologia fenomenologica assieme a Victor von Gebsattel, come
Minkowski e binswanger lo sono per la Daseinanalyse.

Il problema del confronto tra contatto e perdita del contatto in
Minkowski si traduce nel lavoro di Straus nella differenza tra il senti-
re e il percepire. Straus indaga quello che è il tipo di processo che si
viene ad attivare nel momento in cui il soggetto prende atto di un
cambiamento avvenuto nell’ambito della sfera di ciò che gli è fami-
liare. questo nuovo stato delle cose, se in un primo momento viene
colto nel suo insieme, in particolare nel suo aspetto spiacevole di no-
vità, in un secondo momento può essere alla base di una riflessione
che si interroga su ciò che è cambiato; si pone a confronto l’oggetto,
nel suo nuovo aspetto, con quello che era la nostra conoscenza di
questo nel passato. L’atto finale di questo processo è il tentativo di
adattarsi a questo nuovo stato dell’oggetto.

Attraverso la ricerca di significato di ciò che è avvenuto, utilizzan-
do il mezzo linguistico, superiamo il momento di smarrimento inizia-
le per la novità intervenuta. In questo tipo di esperienza, la ricerca di
una espressione che ristabilisca l’ordine delle cose conosciute, si fon-
da in un primo momento sulla visione sensoriale, in un secondo mo-
mento utilizziamo la percezione. Il risultato è quello della costituzio-
ne di un nuovo ordine attraverso la denominazione della cosa perce-
pita. La percezione per arrivare a inquadrare la cosa in uno spazio
oggettivo e universale richiede un mezzo oggettivo universale.

A questo punto Straus afferma che il mondo della sensazione sta
a quello della percezione come il paesaggio sta alla geografia. In altre
parole, e specificando meglio questa affermazione in seguito, non
possiamo non riconoscere l’importanza della oggettivazione dell’e-
spressione. questa oggettivazione permette di rappresentare l’e-
spressione, e quindi di poterla ripetere. Tutto ciò che appartiene alla
sfera intellettuale e che consente l’oggettivazione e la riproducibilità
dell’espressione, perde però la sua caratteristica di autenticità.

184

Massimo Caci



Alla luce di questa premessa si comprende meglio l’affermazione
di Straus che lo spazio della percezione è quello geografico, anche se
questo non corrisponde esattamente a quello fisico. L’uomo nella
sua quotidianità vive tra lo spazio del sentire è quello del percepire,
tra paesaggio e geografia.

Lo spazio del paesaggio è caratterizzato dall’orizzonte, che si spo-
sta assieme a noi e che ha come limite quello della sua visibilità. Lo
spazio geografico, in quanto spazio chiuso, è visibile in ogni suo lato.
È uno spazio sistematizzato diviso secondo un sistema di coordinate
a partire da un punto zero. In quest’ultimo caso il modello non è
quello del contadino che ha una conoscenza della vallata per conti-
guità attraverso i suoi spostamenti all’interno di essa, ma è il modello
dell’osservatorio di Greenwich che consente a ognuno di potersi
orientare nel mondo attraverso il meridiano avente longitudine zero,
che porta il suo nome. È chiaro che quest’ultimo modello è fissato ar-
bitrariamente, ma proprio per questo suo lato convenzionale può es-
sere preso a prestito per un modello universale; non è questo modello
che si relaziona all’uomo, ma è l’uomo che si relaziona al modello.

A questo proposito Straus afferma:

nel crepuscolo, nell’oscurità, nella nebbia, sono ancora nel paesaggio. La
mia posizione attuale è sempre determinata da quella più vicina; posso anco-
ra muovermi. Ma non so più dove sono, non posso più determinare la mia
posizione in un insieme panoramico. La geografia non si può sviluppare dal
paesaggio: abbiamo perduto il nostro cammino; come uomini ci sentiamo
“perduti”. “un uomo perduto” ha, dunque, pure un senso metaforico: ha la-
sciato il contesto ordinato in modo sistematico dello spazio sociale; sociolo-
gicamente parlando, non ha più alcun posto.9

Lo spazio geografico favorisce una visione enciclopedica della
realtà. Possiamo decidere di spostarci da un luogo all’altro, da un
punto di una carta geografica a un altro punto, attraversando luoghi
con una loro denominazione, ma senza in realtà comprendere bene
cosa stia succedendo e che cosa ci stia accadendo. Lo spaesamento
dei viaggi attuali contrasta pienamente con i diari di viaggio scritti
dai viaggiatori del passato che comunque avevano sempre come
punto di riferimento l’orizzonte.
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nel paesaggio non c’è un piano né un programma di viaggio.
non ci si prepara in tempo, e si è sempre disponibili a lasciarsi at-
trarre da qualcosa che incontriamo e che ci spinge alla sua contem-
plazione. In realtà ormai prevale il tempo dell’orologio, del viaggio
pianificato e anche se cerchiamo di sfuggire a questo cercando di
recuperare la dimensione del paesaggio, non possiamo fare a meno
di utilizzare dei mezzi tecnici. La geografia, come il viaggio pianifi-
cato, risponde alla nostra esigenza di comprendere il mondo attra-
verso la percezione, che rappresenta anche il modo di rapportarsi
alle cose della vita quotidiana.

La cosiddetta pittura di paesaggi della pittura europea rappre-
senta un altro modo di trattare il tema del paesaggio in contrapposi-
zione alla geografia. La pittura del paesaggio non riproduce ciò che
noi vediamo ma rende visibile l’invisibile; non rappresenta la realtà
visibile ma il suo lato visionario. A questo proposito Straus afferma:

Il paesaggio è invisibile perché più lo conquistiamo, più ci perdiamo in lui.
Per arrivare al paesaggio, dobbiamo sacrificare quanto più possibile ogni de-
terminazione temporale, spaziale, obiettiva: ma questo abbandono non col-
pisce solo l’obiettivo, ma nella stessa misura colpisce noi stessi. nel paesag-
gio cessiamo di essere degli esseri storici, ovvero degli esseri essi stessi ogget-
tivabili. non abbiamo memoria per il paesaggio, non ne abbiamo di più per
noi nel paesaggio. Sogniamo in pieno giorno e a occhi aperti. Siamo sottratti
al mondo oggettivo, ma anche a noi stessi. È il sentire. La coscienza vigile di
sé ha un orientamento diametralmente opposto e definisce la percezione.10

Straus confronta i due aspetti del sentire e del percepire valutan-
do anche la differenza tra il suono naturale e la musica, e confron-
tando la famiglia naturale con quella umana, ma in ambedue i casi
riafferma che una penetrazione nel proprio mondo da parte dell’uo-
mo è possibile solo negando l’orizzonte della sensazione. Ma l’oriz-
zonte non scompare, continua a essere presente nella nostra vita
quotidiana, richiedendoci, come nella epoché universale della validi-
tà di Husserl,11 di operare una sospensione di giudizio per cogliere
il reale nella sua realtà.

Di contro, la percezione risponde alla nostra esigenza di ogget-
tivare, di trovare una rappresentazione generale, di riprodurre le
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cose della rappresentazione. questo è possibile attraverso un mez-
zo che è lo spazio oggettivo generale e il tempo oggettivo generale.
All’interno di questo sistema di spazio e tempo oggettivo noi ritro-
viamo noi stessi, la nostra collocazione, il nostro tempo storico. Il
percepire è un conoscere attraverso una determinazione dell’im-
pressione sensoriale; questa determinazione cancella l’impressione
sensoriale e quindi l’orizzonte in essa presente. La percezione sa-
crificando l’orizzonte dell’esperienza sensoriale permette l’instau-
rarsi della determinazione e della comparazione. Si può dunque af-
fermare con Straus che:

nel cambiamento del modo di comunicazione, ciò che cambia non è sola-
mente la struttura dell’oggetto e il modo in cui il soggetto vivente entra in re-
lazione con lui – è il soggetto stesso che è altro, che subisce un cambiamento
quando passa dal sentire al percepire. (…) se noi non interpretiamo più l’uo-
mo dal punto di vista della conoscenza compiuta ma lo vediamo piuttosto
come un soggetto conoscente, ovvero un soggetto in divenire e che non è mai
completo, allora abbiamo a ogni modo la possibilità di comprendere il senti-
re e il muoversi, il ricordo e l’errore: è solo allora che sarà possibile separare
chiaramente il percepire e il sentire.12

Carl Gustav Jung e l’uomo arcaico

La prospettiva culturale di Jung nell’utilizzo del termine arcaico è
quella di attirare la nostra attenzione sul suo etimo, il cui significato
non corrisponde a quello che si ha dalla prima impressione. Arcaico
è ciò che è presente all’origine, la prima configurazione di un qual-
cosa che rimane sempre disponibile sullo sfondo e che diviene il ve-
ro oggetto della ricerca. L’uomo arcaico sarebbe dunque quello delle
origini, quello che non ha mai subito dei mutamenti, perché ogni
cambiamento porterebbe alla distruzione del paradigma iniziale, e
della storia che lo sostanzia assumendo i connotati di una narrazione
mitica. Da qui l’indicazione di Jung che ogni attenzione all’arcaico
richiede la costituzione di una psicologia arcaica, essendo inadatta
quella dell’attualità. È come se per analogia prendessimo coscienza
del fatto che la musica barocca va suonata con gli strumenti dell’e-
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poca e non con gli strumenti attuali che ne sono una versione modi-
ficata, fino a perdere quasi completamente le caratteristiche e le for-
me degli strumenti antichi.

Ciò suscita certamente un certo smarrimento perché si sente co-
me reale la distanza tra la nostra visione del mondo e quella che ca-
ratterizza i cosiddetti “primitivi”. quello che ci attende non è il lavo-
ro dell’archeologo, come indicato da Freud, ma quello del diverso
valore da dare all’esperienza, se vedere quest’ultima da una prospet-
tiva individuale, o come sottolineato da Lévy-bruhl utilizzando le re-
présentations collectives. queste sono delle idee accettate collettiva-
mente e non soggette al tempo nel loro valore di verità, e presup-
pongono, come indicato da Lévy-bruhl, un état prélogique.

nell’état prélogique non si hanno spiegazioni causalistiche, ma
preesistenti all’avvenimento, caratterizzandosi quest’ultime, dun-
que, per una loro arbitrarietà. queste spiegazioni risponderebbero
solo a delle indicazioni collettive, che sono efficaci nella loro prete-
sa di verità in quanto accettate da tutti. questa accettazione colletti-
va è quella che garantisce la sua coincidenza con le spiegazioni ori-
ginarie date una volta per tutte dagli antenati, dagli uomini arcaici.
Se un individuo muore nel presente, noi utilizzeremmo una serie di
conoscenze che si sono accumulate nel tempo per dare delle spiega-
zioni raffinate sulle cause del decesso, l’uomo arcaico, invece, invo-
cando un sapere prestabilito, cerca, nelle indicazioni che gli proven-
gono da questo sapere, delle cause plausibili e concordanti con le
conoscenze prestabilite, se no insorge una inquietudine per via del-
la novità insita nell’evento.

Per l’uomo attuale non esiste l’evento che metta in scacco il sapere
acquisito, ma al contrario è un invito a raffinare e ad arricchire le pro-
prie conoscenze, perché è necessario trovare una spiegazione plausi-
bile secondo le leggi della natura. L’uomo arcaico, invece, vi vede la
rottura di un equilibrio che può minacciare non solo la vita del singo-
lo coinvolto, ma di tutta la comunità che è dentro questo equilibrio.

A questo proposito Jung non vuole dimostrare la superiorità del
pensiero logico dell’uomo civilizzato, ma sostiene che la differenza
di prospettiva con il pensiero arcaico è data solo dalle sue premesse.
Secondo le premesse che ci diamo, ci orientiamo nella realtà, sia che
consideriamo importante una spiegazione degli avvenimenti secon-
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do le rappresentazioni collettive, sia che accettiamo la sfida data da-
gli eventi a rivedere le nostre conoscenze, inserendole in nuove pro-
spettive. non è messa in discussione la funzione etica, che è la stessa,
ma le sue forme rappresentative.

Se noi ci collochiamo nella prospettiva dell’uomo arcaico, ciò che
prima per noi era irrazionale acquista dei nuovi caratteri di com-
prensibilità. È l’impulso emotivo che indirizza l’attenzione a dei con-
tenuti rispetto ad altri e questi acquistano il valore di spiegazione in
funzione delle premesse adottate. L’attenzione può essere diversa ri-
guardo ai fatti della temporalità immediata, perché noi vi possiamo
volgere un’attenzione che si concentra su degli aspetti generali o su
dei dettagli che secondo la prospettiva precedente possono essere
considerati poco importanti.

un dogma che può essere considerato centrale nella storia delle
idee del mondo occidentale è la spiegazione causale dei fenomeni di
natura. Lo sforzo costante dell’uomo civilizzato è quello di non dare
valore all’esistenza del caso, perché è negata ogni possibilità dell’esi-
stenza di avvenimenti fortuiti; in questo tipo di premessa l’evento
coincide sempre con l’avvenimento.

La premessa dell’uomo arcaico è invece diversa, per lui non tutto
ha delle cause di tipo naturale, ma gli eventi possono essere frutto
dell’azione di potenze invisibili, che come tali non possono essere
prevedibili nelle loro azioni. A differenza delle cause naturali, che ri-
spondono a delle cause prevedibili e immutabili, le azioni delle po-
tenze arbitrarie rispondono a una intenzione, e dunque non sono
presagibili; per queste ultime non esiste il caso ma l’arbitrio. quindi
l’uomo arcaico non si accontenta della sospensione di un giudizio, –
“è un caso” –, che lo mantiene in uno stato d’inquietudine in quanto
non se ne conosce la causa, ma va alla ricerca del senso di quell’e-
vento utilizzando diverse teorie sulla potenza arbitraria del caso.

non teme le leggi della natura perché costituiscono l’orizzonte
della sua temporalità, e sono conosciute attraverso l’esperienza,
mentre in realtà ha paura delle situazioni imprevedibili, perché die-
tro a esse c’è sempre una intenzione. «Sentirsi al sicuro nel proprio
mondo significa per il primitivo constatare la regolarità degli avveni-
menti usuali. Ogni eccezione gli sembra un pericoloso atto arbitrario
che deve essere adeguatamente espiato, perché non è soltanto una
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momentanea infrazione della regola, ma è in pari tempo il presagio
di altri indebiti eventi».13

A tal proposito Jung afferma che bisogna dare il merito all’uomo
arcaico di avere scoperto prima dell’uomo occidentale “la legge di
raggruppamento in serie dei casi”.

L’uomo arcaico non opera la nostra distinzione tra ciò che è sog-
gettivo e psichico e ciò che è oggettivo e naturale. Trasferisce sul-
l’oggetto un potere d’intervento che noi collochiamo nella nostra
psiche e lo rende visibile trasferendo questo potere, proiettandolo
esteriormente sull’oggetto. Potremmo dire che il suo paesaggio inte-
riore proiettato all’esterno anima la natura di intenzioni che sono al-
la base della sua cultura mitologica e religiosa. Si può affermare che
la sua psiche non è confinata in una spazialità soggettiva, ma si
espande e dà vita al mondo che lo circonda, dandogli un senso; la
sua psiche è diffusa. questa natura dell’oggetto che lo rende capace
di esercitare un potere su ciò che lo circonda, Jung lo chiamerà ma-
na. 

Jung critica la posizione di Lévy-bruhl, che chiama questo tipo di
esperienza participation mystique, perché per l’uomo arcaico non c’è
niente di mistico e segreto nella sua esperienza, ma la considera co-
me una cosa naturale. Il linguaggio che accompagna questa espe-
rienza non è di tipo allusivo, ma si presenta in modo drastico e in-
controvertibile, in quanto ciò che proietta è per lui assolutamente
obiettivo: «traduciamo la metafora in concreto e avremo la concezio-
ne primitiva».14

Jung afferma che ciò che noi chiamiamo curare attraverso un mez-
zo, un medicamento, arztlich behandeln, va tradotto nell’esperienza
primitiva come l’imporre le proprie mani, Handauflegen. Il guaritore
è dentro l’esperienza, e dunque partecipa assieme all’uomo sofferente
a qualche cosa che è presente dentro e fuori la propria psiche, senza
l’attivazione di un processo di consapevolezza che consenta di distin-
guere un dentro da un fuori. L’utilizzo del medicamento nell’uomo
civilizzato sembra che possa difendere il curatore da un processo d’i-
dentificazione con il paziente, ma in realtà non riesce a evitare quel
contagio fisico e psichico che rimette in questione questa separazione
tra i due soggetti operata dalla coscienza di entrambi.

Vista da questa prospettiva dovremmo operare dal punto di vista
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clinico non cercando un avvicinamento all’altro come diverso da
noi, ma sviluppando uno spirito di collaborazione che si manifesta
nella partecipazione di entrambi a un rituale. L’effetto della psiche
di uno inevitabilmente contagia la psiche dell’altro, che in genere
corrisponde a una intera comunità, in quanto entrambi fanno parte
di un’anima collettiva. È inevitabile che se la psiche è proiettata all’e-
sterno, l’evento tocca questa psiche in modo intenzionale, in quanto
la psiche del soggetto e la realtà esterna sono dei vasi comunicanti,
dove è difficile distinguere che cosa appartiene a chi.

Da questo punto di vista dominare la natura è un nonsenso in
quanto la distinzione tra un dentro e un fuori non è possibile, tranne
che si operi un ritiro di tutte le proiezioni; si acquista in coscienza, si
perde in capacità di animare il mondo. L’anima è appannaggio del-
l’umanità, dell’inconscio collettivo, non del singolo uomo. Jung af-
ferma che la possibilità dell’uomo di acquisire un’anima che vada ol-
tre il mondo fenomenico, è possibile solo attraverso il distacco dal-
l’animismo, da questa simbiosi con il mondo. A questo proposito
porta l’esempio del battesimo come di un rito che conduce alla na-
scita dell’uomo spirituale in contrapposizione a quello naturale.

quando una parte dell’anima è proiettata sull’uomo questo ac-
quista un potere mana che si esercita attraverso rappresentazioni
collettive dell’anima. questa forza è diffusa ed è per questo che as-
sume delle valenze di straordinarietà. «Tutto ciò che esiste agisce al-
trimenti non è reale. Può esistere soltanto grazie alla sua energia. La
realtà è un campo di forze. (…) L’idea primitiva del mana è dunque
lo spunto per una concezione dell’energia».15

A questo punto Jung si pone un interrogativo: «Erano una volta i
cosiddetti elementi distaccati dell’anima parte veramente di un’inte-
ra anima individuale, o erano piuttosto unità psichiche esistenti da
sé (in termini primitivi: spiriti, anime di antenati e simili) che nel
corso dello sviluppo si incarnarono nell’uomo, componendo in lui
gradatamente quel mondo che ora noi chiamiamo psiche?».16

Jung non dà una risposta definitiva a questa domanda ma pone la
possibilità, come affermato dall’uomo arcaico, che una personalità
unitaria sia il frutto di una combinazione di elementi diversi che,
fondendosi, concorrono alla sua costruzione. Il paradosso è, però,
che l’uomo arcaico, con questa convinzione che l’individuo sia il
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prodotto di eventi arbitrari, non si discosta molto dalla convinzione
materialistica dell’uomo contemporaneo di nascere dalla convergen-
za di cause naturali. In queste due concezioni confluiscono la stessa
convinzione della non essenzialità dell’esistenza dell’individualità.
L’individuo frutto dell’arbitrio sembrerebbe essere per l’uomo arcai-
co non importante per il suo sistema di valori dove al centro c’è que-
sta convinzione della psiche diffusa. Solo l’idea dell’esistenza di una
personalità mana sembrerebbe prendere le distanze dalla concezione
materialista su esposta. Il mana introduce una idea di soprannaturale
che si allontana da una idea di un universo dominato dall’arbitrio.
L’intima contraddizione tra le due concezioni dell’uomo, secondo
l’uomo arcaico, non permettono la costruzione di una filosofia unita-
ria, ma lasciano il problema insoluto riguardo la fondazione della
psiche, mantenendo queste due concezioni all’interno di un pensiero
antinomico irrisolvibile.

Gilles Deleuze e l’immanenza

L’introduzione al libro su Masoch del 196717 rappresenta il pri-
mo tentativo serio da parte di Gilles Deleuze nel definire la sua posi-
zione nei confronti dell’inconscio e della psicoanalisi. Emerge chia-
ramente la sua presa di posizione in favore di Jung e dell’inconscio
junghiano visto come una evoluzione, dal punto di vista concettuale,
della definizione di bergson dell’inconscio come il virtuale. Ciò
comporta uno spostamento di significato dall’inconscio freudiano
inteso come un deposito di rappresentazioni rimosse, a un inconscio
dove il passato memorizzato è inteso come un tutto che è in relazio-
ne con un presente vivente.

questa posizione di Deleuze in rapporto all’inconscio è stata pre-
ceduta da alcuni suoi studi risalenti agli anni cinquanta dove si è oc-
cupato dell’istinto, a partire dall’analisi del testo di bergson L’Évo -
lution créatrice.18 nel 1953 pubblica un libro dal titolo Instincts et
institutions,19 che è composto da una serie di testi ripresi da diversi
autori sul rapporto tra istinti e istituzioni, più una sua breve introdu-
zione. In questo libro Deleuze fa proprie le tesi di Jean-Henri Fabre
che si rifanno alle “specie sonnamboliche” di Cuvier. Deleuze ap-
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poggia la tesi che le specie sonnamboliche hanno coscienza di quello
che fanno ma non ne sanno il perché, e quindi l’istinto sarebbe una
specie di coscienza intellettuale di tipo diverso, che comporterebbe
delle esperienze vissute.

Per bergson «l’istinto distingue una situazione, “da dentro, di-
versamente da un processo di conoscenza, da una intuizione, vissuta
più che rappresentata”. Gli istinti sono “del sentito piuttosto che del
pensato”. non si tratta di pensarlo come un inconscio “assoluto”,
perché allora non sarebbe intuitivo, ma come un inconscio relativo
all’intelligenza».20

La radice bergsoniana di Jung, e non di Freud, è più chiara alla lu-
ce delle suddette citazioni di bergson. In Freud una rappresentazione
inconscia può essere dedotta da quella cosciente, mentre per la tradi-
zione sonnambolica, da cui Jung deriverebbe il concetto di istinto se-
condo Deleuze, è la dissociazione della coscienza il fatto centrale.
Anche se lo stato dissociato è dimenticato o negato dall’io, questo
non vuol dire che quest’ultimo non sia stato conscio durante la disso-
ciazione. La coscienza dissociata o sonnambolica è unidirezionale,
mentre la coscienza rappresentativa comporta la sintesi cognitiva.
quindi, come molti biologi ed etologisti hanno osservato, quando in
un animale in uno stato di necessità si attiva l’istinto, si attiva in realtà
una sorta di storia interna della natura che consente di trovare grazie
a un processo intuitivo ciò che lo accomuna alla specie filogenetica
che in quel momento è oggetto delle sue attenzioni. L’esempio della
Ammophila, fatto da bergson nel suo libro L’évolution créatrice, por-
ta il filosofo francese a parlare di sympathie divinatrice, ovvero di co-
noscenza dell’anatomia della vittima per via di una regressione dell’i-
stinto a una forma artropodica comune; la conoscenza in questo caso
è possibile grazie a questa identificazione con la vittima.

Deleuze svilupperà l’intuizione di bergson facendo sua la nozio-
ne junghiana dell’immagine primordiale come autopercezione dell’i-
stinto. In particolare comprende che «la coscienza sonnambolica,
per questo motivo, non è prodotta necessariamente da degli eventi
traumatici, ma s’impone anche sfruttando le lacune problematiche
dell’intelligenza, rispondendo in modo creativo attraverso l’immagi-
nazione produttiva».21

L’aspetto centrale dello junghismo di Deleuze è quello dell’attività
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positiva dell’inconscio, o forse sarebbe meglio dire propositiva. Dato
che l’intelligenza non sempre può rispondere alle sfide degli eventi è
necessario supplirla, senza sostituirsi a essa, e trovare nuove soluzioni
alle problematiche emergenti. questo cogliere il limite dell’intelligen-
za come un’opportunità, e non come un problema, fa dire a Deleuze
che è necessario indicare nel sociale piuttosto che nell’individuale l’o-
rigine dell’intelligenza, in quanto « essa trova nel sociale l’ambiente
intermediario, il terzo ambiente che la rende possibile. qual è il senso
del sociale in rapporto alle tendenze? Integrare le circostanze in un
sistema di anticipazione, e i fattori interni in un sistema che regola il
loro apparire, sostituendo la specie. È certo il caso dell’istituzione».22

A questo punto possiamo domandarci quali possono essere le
conseguenze del prevalere di una coscienza intuitiva su una rappre-
sentativa. Deleuze sottolinea come l’immagine rappresentata ri-
sponde a una esigenza di definizione nel presente, ma ciò non fa co-
gliere l’immagine stessa, che in realtà è data dall’insieme dei rappor-
ti di tempo. Il presente deriva da questo insieme ma non può sosti-
tuirsi a esso. È l’aspetto creatore dell’immagine che rende visibili i
rapporti di tempo, che sfuggono in genere alla percezione ordina-
ria. A tal proposito Deleuze porta un esempio parlando di un film
di Visconti: « Analogamente la macchina di Sandra, in Vaghe stelle
dell’orsa, sprofonda nel passato e lo si vede. Proprio mentre percor-
re uno spazio al presente. non ha niente a che fare con il flash-back
né col ricordo, perché il ricordo è solo un vecchio presente, mentre
il personaggio nell’immagine sprofonda letteralmente nel passato o
emerge dal passato».23

L’attenzione ai rapporti di tempo è centrale nell’opera di
Deleuze soprattutto per quanto riguarda la sua distinzione tra il tra-
scendentale e il trascendente. Deleuze definisce il campo trascen-
dentale una coscienza a-soggettiva, senza io, una coscienza imme-
diata che non ha origine né fine in quanto movimento. Coesten -
sivamente al campo trascendentale possiamo avere una coscienza
che si mostra solo quando il soggetto e l’oggetto sono simultanei,
trascendenti nella loro manifestazione; oppure se il movimento del-
la coscienza si arresta, si mostra per ciò che è solo se vi è un sogget-
to riflettente che rinvia a un oggetto. 

In assenza di coscienza il campo trascendentale si presenta come
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un piano di immanenza, che, come afferma il suo etimo, non esiste
per la presenza di un oggetto, né è di pertinenza di un soggetto.
L’immanenza non duplica l’empirico, non è definibile da un sogget-
to o da un oggetto, è solamente una vita. A tal proposito seguendo
una traccia spinoziana Deleuze afferma che: «una vita è l’immanen-
za dell’immanenza, l’immanenza assoluta: è completa potenza, com-
pleta beatitudine».24

Il problema dell’immanenza come completa potenza ci spinge a
considerare i discorsi sull’etica di Spinoza come fondanti del pensie-
ro deleuziano. nella valutazione della relazione tra etica e morale,
non si può non rimarcare l’aspetto antinomico di questa relazione. Il
problema filosofico, che origina da questa antinomia, è quello di sta-
bilire la differenza tra essente ed essere. L’essente rispetto all’essere
non esprime la sostanza assolutamente infinita ma una maniera di es-
sere. L’essente, o esistente, non rimanda, dunque, a un essere atem-
porale, fine ultimo di ogni azione, ma alla loro singolarità, alla loro
peculiare modalità di manifestarsi.

La morale è l’azione del giudicare, tutto è sottoposto al suo giudi-
zio, ivi compreso ciò a cui si riferisce come fine ultimo, l’Essere.
L’uomo che si rivolge alla morale è l’uomo giudicante, e per tale mo-
tivo è definito da Aristotele come un “animale razionale”. Tenuto
conto che ciò è un fine e che quindi, in questo percorso, non sempre
realizza il suo essere razionale, si può stabilire, che l’essenza dell’uo-
mo, è una potenza che va verso la sua realizzazione, che diviene il fine
di questa essenza. I valori sono il luogo dove si realizza questa essenza
e tutto ciò può essere definito come ciò che chiamiamo la morale.

Spinoza sposta l’attenzione dall’Essere all’esistente, interessando-
si a quest’ultimo nella sua singolarità. I valori morali, secondo
Spinoza, si collocano proprio in questa dinamica tra la singolarità
emergente nei suoi modi e nelle sue sfumature, e una realizzazione
dell’essenza come fine ultimo a cui tendere.

Riassumendo possiamo definire la morale come il sistema di giu-
dizio che rimanda sempre a qualcosa di superiore riguardo l’Essere e
una Etica che, invece, si riferisce sempre a un modo di esistenza.
Deleuze, a questo proposito, fa riferimento al concetto di pli, piega,
nel senso che è all’interno del ripiegamento e delle sue configurazio-
ni, che si può scoprire come si organizzano i modi di esistenza. Le
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possibilità di una piega dell’esistenza, non è qualcosa che può essere
scoperta prima, perché è un movimento che non consente la sua de-
finizione in una qualità esemplare.

Possiamo a questo punto rifarci a Fichte e Schelling che parlano
dell’individuazione come di una individuazione quantitativa. nel de-
finire l’esistente diciamo dunque che la sua essenza è in realtà una
potenza, ovvero esprime delle possibilità. L’espressione di queste
possibilità, nell’ottica di una individuazione quantitativa, rende l’esi-
stente unico proprio in queste sue possibilità. Deleuze afferma:
«Spinoza non definisce mai l’uomo come un animale razionale, ma
per ciò che (…) fa parte del potere dell’uomo».25

A questo proposito parliamo di potenza, che esprime su una sca-
la quantitativa la nostra singolarità. L’etica non rappresenta dunque
la manifestazione di una essenza che rappresenta il nostro essere, ma
una quantità differenziabile che indica come varia la nostra possibili-
tà in merito alle nostre azioni e alle nostre passioni. Deleuze afferma:
«La potenza non è ciò che voglio, ma ciò che ho (…). È la quantità
di potenza che distingue un esistente da un altro esistente».26

quindi l’immanenza come completa potenza, secondo la defini-
zione di Fichte, non è altro che una vita.

non bisogna limitare una vita al semplice momento in cui la vita individuale
affronta l’universale morte. Una vita è ovunque in tutti i momenti attraversati
da questo o quel soggetto vivente e misurati da tali oggetti vissuti: la vita im-
manente porta in sé gli eventi o le singolarità, e questi non fanno che attualiz-
zarsi nei soggetti e negli oggetti.
questa vita indefinita non ha momenti, per quanto vicini siano gli uni agli al-
tri, ma soltanto frat-tempi, fra-momenti. non sopraggiunge, né succede, ma,
presenta l’immensità del tempo vuoto dove si vede l’evento ancora a venire e
già arrivato, nell’assoluto di una coscienza immediata.27

Le singolarità vivono una vita, e rispetto le individualità non si
distinguono per delle caratteristiche che le soggettivano. I neonati
che si esprimono attraverso un sorriso, un gesto e altri eventi espri-
mono questa singolarità attraverso una completa potenza. Espri -
mono una vita immanente che nella sua indefinitezza non resta inde-
terminata su un piano di immanenza. Sul piano linguistico Deleuze
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afferma che l’articolo indeterminativo può allo stesso tempo rappre-
sentare l’indeterminazione della persona ma anche la determinazio-
ne del singolare.

L’evento immanente non è distaccato dalla vita ma si attualizza in
una vita fatta di eventi e di singolarità. 

L’evento considerato come non attualizzato (indefinito) non manca di nulla.
basta metterlo in rapporto con i suoi concomitanti: un campo trascendenta-
le, un piano di immanenza, una vita, le singolarità. una ferita si incarna o si
attualizza in uno stato di cose e in un vissuto; ma è un puro virtuale sul piano
di immanenza che ci porta in una vita.
La mia ferita esisteva prima di me (…). non una trascendenza della ferita co-
me attualità superiore, ma la sua immanenza come virtualità sempre interna a
un ambito (campo o piano). C’è una grande differenza tra i virtuali che defi-
niscono l’immanenza del campo trascendentale, e le forme possibili che si at-
tualizzano e che li trasformano in qualcosa di trascendente.28
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