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INTRODUZIONE 

 

 

 

 

 

Ogni pensatore avverte, in modo più o meno conscio, la drammaticità insita nel gesto della 

scrittura. A darne l’essenza drammatica è l’ineluttabilità e imperscrutabilità del destino di un 

atto – quello della scrittura - che sfugge consegnandosi allo scarto e alla distanza, fin dal 

primo tratto di penna sul foglio o fin dal primo gesto di battitura sulla tastiera. Scarto 

molteplice: del soggetto dal suo pensiero vivo e pulsante, dell’intenzione dello scrivente 

dalla ricezione del lettore.  

Se a un quadro già così complesso e su cui molte e illuminanti riflessioni sono state 

condotte1, aggiungiamo le vicende – vere e proprie avventure – cui il pensiero scritto va 

incontro una volta trasformatosi in libro e quindi una volta entrato nel mondo editoriale e 

tramandato di generazione in generazione, da una nazione all’altra, e di conseguenza 

tradotto da una lingua all’altra, la fiducia nella possibilità di accedere in maniera integrale al 

nucleo originario di un pensiero si fa meno scontata.  

«Ma nel caso di Jung vi è qualcosa di più: la sua opera è nota oggi attraverso i libri, gli 

articoli, e i saggi pubblicati nel corso della sua vita e raccolti nelle sue “Opere complete”. 

Quando la raccolta dei dattiloscritti dei suoi seminari sarà disponibile in forma stampata, la 

personalità e l’opera di Jung appariranno in una nuova prospettiva, e ciò sarà ancora più 

vero quando saranno pubblicate le sue lettere. Non è impossibile che anche il suo Libro 

rosso e il suo Libro nero, e forse persino i suoi diari, siano un giorno resi pubblici, e queste 

opere ce lo mostreranno ancora sotto una nuova luce, inaspettata. Non solo la vita di un 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1 Tra i numerosissimi studi sulla natura della scrittrura, mi permetto di citarne alcuni in particolare: M. 
Blanchot, L’entretien infini, Gallimard, Paris, 1969, trad. it. di R. Ferrara, L’infinito intrattenimento, Einaudi, 
Torino, 1977, id., Le livre à venir, Gallimard, Paris, 1959, trad. it. di G. Ceronetti e G. Neri, Einaudi, Il libro a 
venire, Torino, 1969, M. Bachtin, Estetica slovesnogo tvorcestva, Iskusstovo, Mosca, 1979, trad. it e cura di C. Strada 
Janovic, L’autore e l’eroe. Teoria letteraria e scienze umane, Einaudi, Torino, 2000, C. Sini, Etica della scrittura, Il 
Saggiatore, Milano, 1992, id., Teoria e pratica del foglio-mondo, Laterza, Roma-Bari, 1998, id., La scrittura e il debito. 
Conflitto tra culture e antropologia, Jaca Book, Milano, 2002, J. Starobinski, Le ragioni del testo, trad. it. e cura di C. 
Colangelo, Bruno Mondadori, Milano, 2003. 
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uomo ma anche la sua immagine e il suo influsso postumo possono subire 

un’imprevedibile successione di metamorfosi»2. 

Queste parole di Ellenberger poste a conclusione del capitolo dedicato a Jung all’interno 

della sua storia della psichiatria dinamica paiono, lette oggi, quasi profetiche rispetto a 

quanto sta accadendo attualmente nell’ambito degli studi junghiani.  

A farsi condottiero di questa riscoperta del pensiero di Jung attraverso gli scritti inediti è ed 

è stato lo storico Sonu Shamdasani, che fin dai suoi primi studi si era reso conto del valore 

della ricerca di Ellenberger e del suo preziosissimo lascito agli studiosi: «ogni studio della 

storia dell’inconscio è in debito nei confronti del monumentale La scoperta dell’inconscio di 

Ellenberger, e quello presentato qui [Jung and the Making of Modern Psychology] non fa 

eccezione. Il testo di Ellenberger ha segnato il costituirsi e il delinearsi di un nuovo campo 

d’indagine. Anche se si può dissentire da molte delle sue tesi, si rimane comunque 

all’interno del campo d’indagine che egli ha inaugurato»3. 

Ai tempi in cui Ellenberger scriveva il periodo della cosiddetta malattia creativa di Jung, 

dalla fine del 1913 al 1919, veniva considerato il più oscuro della sua vita ed era noto solo 

dalle descrizioni che lo stesso Jung ne diede nei suoi seminari del 1925 e, più tardi, nella sua 

autobiografia4. Sono dovuti passare quasi quarant’anni perché si aprisse uno squarcio su 

quel periodo con la pubblicazione, nel 2009, del Liber novus - Das rote Buch. Da quel 

momento in poi nel campo degli studi junghiani è entrata in atto una rivalutazione 

complessiva e ricomprensione nella prospettiva aperta da quest’opera rivoluzionaria.  

Prima di allora le fonti privilegiate per venire a capo del “periodo oscuro” di Jung sono 

state, tra tutte, la sua supposta “autobiografia” e, in seconda battuta, il seminario sulla 

psicologia analitica tenuto a Zurigo nel 19255.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
2 H.F. Ellenberger, The Discovery of the Unconscious. The History and Evolution of Dynamic Psychiatry, Basic Books, 
New York, 1970, trad. it. di W. Bertola, A. Cinato, F. Mazzone, R. Valla, La scoperta dell’inconscio. Storia della 
psichiatria dinamica, vol. 2, Bollati Boringhieri, Torino, 1976, p. 856. 
3 S. Shamdasani, Jung and the Making of Modern Psychology. The Dream of a Science, The Press Sindacate of the 
University of Cambridge, Cambridge, 2003, trad. it. di L. Perez, Jung e la creazione della psicologia moderna. Il sogno 
di una scienza, Ma.Gi., Roma, 2007, p. 201. 
4 H.F. Ellenberger, The Discovery of the Unconscius. The History and Evolution of Dynamic Psychiatry, trad. it. cit., p. 
778. 
5 C.G. Jung, Analytical Psychology. Notes of the Seminar in Analytical Psychology given il 1925 by C.G. Jung, a cura di 
W. McGuire, Princeton University Press, Princeton, 1989. Il seminario è stato tenuto da Jung in lingua 
inglese, successivamente tradotto da Helga Egner in tedesco: C.G. Jung, Analytische Psychologie Nach 
Aufzeichnungen des Seminars vom 1925, Patmos Verlag GmbH & Co. KG, Walter Verlag, Düsseldorf, 1995. La 
traduzione italiana è stata condotta sull’esemplare tedesco: trad. it. di M. Alessandrini, Psicologia analitica. 
Appunti del seminario tenuto nel 1925, a cura di W. McGuire, MaGi, Roma, 2003. 
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Erinneriungen, Träume, Gedanken viene spesso ed erroneamente considerata la fonte più 

attendibile riguardo le notizie biografiche su Jung proprio in quanto autobiografia. In realtà 

l’analisi della genesi dell’opera ne rivela un’altra natura, per comprendere la quale dobbiamo 

per forza far cenno alla notoria avversione di Jung per i progetti autobiografici e biografici. 

Come si può ben intuire, negli ultimi sessant’anni Jung è stato oggetto privilegiato di un 

cospicuo numero di biografie, sebbene l’interesse per una ricostruzione della sua vita iniziò 

già negli anni Quaranta, in corrispondenza della crescita del suo successo presso il grande 

pubblico.  

La posizione di Jung era però ferma e si attestava sull’impossibilità costitutiva del tentativo 

biografico: 

 

[l]’atteggiamento di una persona riflessiva nei confronti della propria vita intellettiva è del tutto 

paragonabile a quello di una donna nei confronti della propria vita erotica. Se io a una donna 

domando, riguardo all’uomo che ha sposato: «che cos’è accaduto tra di voi?», lei risponderà: 

«l’ho conosciuto e mi sono innamorata, questo è tutto». Nasconderà accuratamente i piccoli, 

passati sentieri del cammino erotico da lei percorso, le piccole bassezze e le situazioni 

equivoche che possono esservi state implicate, e si presenterà con un’inequivocabile e perfetta 

armoniosità. Soprattutto vi nasconderà gli sbagli commessi in campo erotico. Non ammetterà 

di essere stata debole rispetto alla sua capacità più forte. 

La stessa cosa accade per un uomo riguardo ai propri libri. Non desidera parlare delle segrete 

alleanze, dei faux pas della sua mente. Questo è ciò che fa mentire la maggior parte delle 

autobiografie6. 

 

Per Jung quindi non è possibile esser sinceri nello scrivere riguardo alla propria vita: «[…] 

non si può mai dire la verità. Se si è sinceri, o si pensa di esserlo, o è un’illusione, oppure è 

di pessimo gusto»7. Forte di questa convinzione respinse le pressioni che gli provenivano 

da varie parti e lo invitavano a redigere un’autobiografia. Tuttavia, nel 1952 Jung acconsentì 

a rilasciare una serie di interviste a Lucy Heyer, la moglie di Gustav Heyer8, che sarebbero 

servite come base per la redazione di una sua biografia. Il progetto attraversò un percorso 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
6 C.G. Jung, Analytische Psychologie Nach Aufzeichnungen des Seminars vom 1925, Patmos Verlag GmbH & Co. KG, 
Walter Verlag, Düsseldorf, 1995, trad. it. di M. Alessandrini, Psicologia analitica. Appunti del seminario tenuto nel 
1925, a cura di W. McGuire, MaGi, Roma, 2003, pp. 70-71. 
7 Jung a Henri Flournouy, 12 febbario 1953, in C.G. Jung, Briefe, a cura di A. Jaffé e G. Adler, Patmos Verlag, 
Düsseldorf, 1997, trad. it. di C. Carniato e L. di Suni, Lettere 1946-1955, vol. 2,  Ma.Gi., Roma, 2006, p. 283. 
8 Cfr. T. Kirsch, The Jungians: a comparative and historical perspective, Routledge, London, 2000, pp. 124-126. 
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travagliato9 e naufragò in un nulla di fatto. Fu l’editore Kurt Wolff, durante la Tagung di 

Eranos del 1956, a proporre a Jung un progetto biografico e ad avere la meglio sulle sue 

resistenze: la chiave di volta fu il ruolo di “Eckerfrau” assegnato ad Aniela Jaffé, all’epoca 

segreteria di Jung. Nell’idea di Wolff, Jung avrebbe narrato la propria autobiografia, 

sollecitato dalle domande della Jaffé, il cui compito sarebbe stato quello di una mera 

trascrizione delle risposte, sulla scorta dei Colloqui con Goethe di Eckermann10. Jung aveva 

anche accordato alla Jaffé il permesso di integrare gli appunti delle conversazioni con lui, 

con passi del Rotes Buch, degli Schwarze Bücher, del seminario del 1925, degli appunti dei suoi 

viaggi (il diario africano e le “impressioni di un viaggio di India”).  

In realtà Erinnerungen, Träume, Gedanken è ben lungi dall’essere una trascrizione delle famose 

“ore di biografia” (Biographie-Stunden) iniziate a partire dal 195711: Jung non vide mai il 

manoscritto finale e le parti visionate da Jung subirono una notevole correzione redazionale 

dopo la sua morte.  Durante la composizione dell’opera ci furono parecchi disaccordi su 

che cosa il libro avrebbe dovuto contenere, sul peso dei contribuiti della Jaffé, sul titolo e 

infine sulla paternità del libro stesso. Infine tra gli editori coinvolti ci furono anche delle 

vertenze legali sui diritti del libro. Il lavoro di confronto, fatto contemporaneamente e 

indipendentemente da Alan Elms12 e da Sonu Shamdasani, tra i protocolli delle interviste 

della Jaffé, custoditi presso la Countway Libray of Medicine (Harvard Medical School a 

Boston) e l’opera pubblicata nel 1962 ha permesso di mettere in luce le elisioni, le aggiunte 

e il riordinamento del materiale e di arrivare alla conclusione che Erinnerungen, Träume, 

Gedanken non può essere considerata un’autobiografia, bensì una biografia, un libro di 

ricordi di Jung curato da Aniela Jaffé13.  

La prima edizione delle Erinnerungen raccolte della Jaffé uscì nel 1962, l’anno successivo alla 

morte di Jung, in tedesco e in inglese, nel 1965 in italiano (per Il Saggiatore) e nel 1966 in 

francese. La prima edizione italiana del 1965 si basava su quella inglese, la quale riscontra 

parecchie discrepanze rispetto all’originale tedesco: comprende infatti al suo interno i passi 

relativi alla lettere di Jung a un giovane studioso, al proscritto del Rotes Buch, e ai “particolari 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
9 Per un resoconto dettagliato si veda S. Shamdasani, Memories, Dreams, Omissions, in «Spring: a Journal of 
Archetype and Culture», 57, 1995, pp. 115-137; id., Misunderstanding Jung: The Afterlife of Legends, in «Journal of 
Analytical Psychology», 45, 2000, pp. 459-472. 
10 Cfr. S. Shamdasani, Jung stripped bare by his biographers, even, Karnac Books, London, 2005, trad. it. di L. Perez, 
Jung messo a nudo dai suoi biografi, anche, Ma.Gi., Roma, 2008, pp. 36-40. 
11 C.G. Jung, A. Jaffé, Erinnerungen, Träume, Gedanken von C.G. Jung, trad. it. cit., p. 5. 
12 A. Elms, The auntification of C.G. Jung, in Uncovering lives: the uneasy alliance of biography and psychology, Oxford 
University Press, New York, 1994. 
13 Cfr. R. Hull, A record of events, p. 4, Archivio Bollingen (Library of Congress), cit. in S. Shamdasani, Jung 
stripped bare by his biographers, even, trad. it. cit., p. 49 
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sulla famiglia di C.G. Jung” di Anilea Jaffé14. Nel 1978 l’editore Rizzoli ha ripubblicato 

l’opera integrandola con i passi precedentemente esclusi15. 

Va inoltre ricordato che quella della Jaffé non fu l’unica biografia che Jung autorizzò 

mentre era in vita, quasi contemporaneamente infatti l’amico e collega inglese di Jung, E.A. 

Bennet, ne aveva scritta una, il cui dattiloscritto fu letto e annotato da Jung stesso16 e che 

fu, anch’essa, il frutto di conversazioni con lo psichiatra zurighese. Jung aveva quindi 

autorizzato, in vita, solamente due opere di natura biografica sebbene continuasse, in corso 

d’opera, a prenderne le distanze: 

 

[c]ome sa, sono un fenomeno un po’ complicato, con cui difficilmente un solo biografo può 

confrontarsi […]. Vorrei quindi farle una proposta, e precisamente che lei proceda lungo la sua 

linea di medico, come Philip17, da parte sua, ha fatto come teologo. Essendo un medico, lei 

indagherebbe l’anamnesi del paziente e porrebbe delle domande a cui risponderei come 

risponderebbe un paziente. In questo modo si muoverebbe lungo le linee direttive del suo 

pensiero abituale e sarebbe in grado di creare un quadro della mia personalità più o meno 

comprensibile, perlomeno alla persone appartenenti all’ambito medico. Philip creerebbe un 

quadro del mio aspetto religioso ugualmente soddisfacente. Poiché è innegabile che uno dei 

vari aspetti riguarda la medicina e un altro la teologia, una biografia scritta da specialisti nei loro 

campi rispettivi ha le migliori possibilità di essere accurata, sebbene non esaustiva in quanto 

una sintesi psicologica specifica esigerebbe qualcuno altrettanto ferrato in psicologia primitiva, 

in mitologia, in storia, in parapsicologia, in scienze e persino nel campo dell’esperienza 

artistica18. 

 

“O nessuna o centomila biografie” parrebbe suggerire Jung come via per raggiungere un 

risultato esaustivo. Due soluzioni estreme che segnalano la distanza che Jung aveva da 

questi progetti, nonostante la sua collaborazione alla loro produzione. Non sappiamo se 

intuisse già l’importanza che l’elemento biografico e la rilevanza editoriale rivestita dagli 

Erinnerungen assunsero successivamente nel rapporto con la sua opera. La letteratura critica 

junghiana, sorta negli anni successivi alla sua morte, si è avvalsa spesso e volentieri della 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
14 A. Jaffé, Aus Leben und Werksatt von C.G. Jung, Rascher Verlag, Zurigo, 1968, trad. ing. di R. Hull, From the 
Life and Work of C.G. Jung, Harper & Row., New York, 1971. 
15 Cfr. S. Shamdasani, Jung stripped bare by his biographers, even, trad. it. cit., p. 53, nota 93. 
16 Cfr. E.A. Bennet, C.G. Jung, Barrie and Rockliffe, London, 1961, p. 9. 
17 Il riferimento è a Philip Howard, che scrisse nel 1958 Jung and the Problem of Evil, trad. it. di R. Leporati, Jung 
e la fede religiosa, in La vita simbolica. Opere, vol. 18, Bollati Boringhieri, Torino, 1999, p. 391. 
18 Bennet a Jung, 5 settembre 1956. ETH Bibliotek. 
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biografia della Jaffé, che divenne un vero bestseller, mentre ha accantonato quella di 

Bennet19.  

Nel 1967 venne costituita la Fondazione Wickes, su proposta di Henry Murray, il quale 

voleva raccogliere una serie di interviste alle persone che erano state prossime a Jung, 

registrarle su nastro e utilizzarle per un nuovo progetto biografico. Il compito di condurre 

le interviste fu affidato a uno psicologo clinico non junghiano, Gene Nameche, che 

sebbene scontasse una scarsa conoscenza dell’opera del Maestro zurighese e una certa 

ingenuità nel condurre le interviste, raccolse e depositò presso gli Harvad Medical Archives 

settemila pagine di trascrizioni. Queste, assieme ai protocolli delle interviste a Jung della 

Jaffé, hanno costituito un riferimento imprescindibile per le biografie di Jung redatte dopo 

gli anni Settanta20.  

Nonostante questi sforzi, fin dagli anni Settanta del secolo scorso Ellenberger metteva in 

guardia sul fatto che «[l]a nostra conoscenza della vita di Jung è tutt’ora imprecisa. Le sue 

biografie sono solo abbozzate e mostrano ampie lacune. […] A tutt’oggi non è stato 

compiuto alcuno studio documentato sulla vita di Jung, simile a quello condotto dai 

Bernfeld e da Josef e Renée Glickhorn su Freud o a quello di Beckh-Widmanstetter su 

Adler […]»21. Non per nulla, spettò proprio a Henri Ellenberger il ruolo di spartiacque 

rispetto agli studi su Jung; egli non ne scrisse una vera e propria biografia, ma gli dedicò un 

corposo capitolo all’interno della sua oramai celebre storia della psichiatria dinamica, The 

Discovery of the Unconscious. Ellenberger aveva conosciuto direttamente Alphonse Maeder e 

Oskar Pfister, suo analista, ed ebbe modo di confrontare le informazioni avute dai due 

pionieri della psicoanalisi con le versioni ufficiali riportate nella storiografia psicologica. La 

discrepanza che ne risultò lo spinse a riflettere profondamente sulla metodologia 

storiografica nell’ambito della psicologia dinamica22 e ad adottarne una sua propria, 

riassumibile in quattro principi: «1) non dare mai nulla per scontato; 2) controllare ogni 

affermazione; 3) riportare ogni cosa nel proprio contesto; 4) tracciare una distinzione netta 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
19 Cfr. S. Shamdasani, Jung stripped bare by his biographers, even, trad. it. cit., p. 60. 
20 Dopo gli anni Settanta sono state pubblicate altre biografie di Jung: quelle delle sue allieve, Barbara Hannah 
(1976) e Marie-Louise von Franz (1975), quella di Paul Stern (1976), di Vincent Brome (1978), quella di 
Christian Gaillard (1995), quella di Anthony Storr (1973), quella – mai pubblicata - di Nameche e Laing 
(1983), quella di Gerhard Wehr (1985), quella di Frank McLynn, quella di Ronald Hayman (1999), quella di 
Deidre Bair (2003). In Italia si segnalano quelle di Marco Innamorati e le due di Romano Madera. 
21 H.F. Ellenberger, The Discovery of the Unconscious: the History and Evolution of Dynamic Psychiatry, trad. it. cit., vol. 
2, p. 766. 
22 Cfr. H.F. Ellenberger, Methodology in Writing the History of Dynamic Psychiatry, in G. Mora, J. Brand (a cura di), 
Psychiatry and its history: Methodological problems in research, Charles Thomas, Springfield (IL.), 1970. 
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tra quelli che sono i fatti e quella che è la loro interpretazione»23. Attraverso questo modo 

di procedere Ellenberger mostrò per la prima volta il pensiero di Jung all’interno di una 

ricontestualizzazione della storia della psichiatria, che vede per la prima volta dare il giusto 

peso a figure come Janet e Moreau de Tours, ma ancor prima a connettere la possessione e 

l’esorcismo (guarigione magica e guarigione religiosa) all’ipnosi, al mesmerismo, alla 

suggestione e in ultima istanza alla nascita della psichiatria dinamica e quindi a valorizzare 

personaggi controversi come Mesmer, Gassner e Puysègur e movimenti come quello dello 

spiritismo. Secondo Shamdasani, che si inserisce nel varco aperto dalla metodologia storica 

di Ellenberger, l’opera di quest’ultimo «ha assolto due compiti fondamentali: la separazione 

di Jung dall’ombra di Freud e, contemporaneamente, il collegamento dell’opera di Jung, 

all’interno di un campo più ampio di rapporti, ad altre evoluzioni e agli sviluppi 

contemporanei»24. La biografia di Jung assume nell’economia dell’intero capitolo dell’opera 

di Ellenberger un ruolo marginale, di supporto e valorizzazione dell’opera e delle idee del 

Nostro autore e non viceversa. Questo tentativo è ancor più lodevole se lo pensiamo in un 

contesto dove la biografia della Jaffé godeva di un prestigio indiscusso. 

La relativizzazione dei contenuti di Erinerungen, Träume, Gedanken attraverso la sua storia 

editoriale e compositiva e la valorizzazione del lavoro di Ellenberger ci permettono di 

accantonare e guardare in maniera critica tutta una letteratura su Jung che è giunta fino agli 

anni Novanta del secolo scorso e che si basava su quella che Shamdasani ha definito 

“leggenda junghiana”. L’impatto dell’opera di Ellenberger e della sua nuova lettura di Jung 

e della storia della psichiatria ha avuto un decorso assai particolare e, se possiamo azzardare 

il termine, dissociato. Se da un lato ha infatti incentivato studi e monografie storiche su 

diversi aspetti dell’opera junghiana, dall’altro questi studi paiono aver sortito «scarso effetto 

sulla professione della psicologia analitica e sulla più ampia discussione pubblica di Jung. 

Questo tipo di studi ha avuto per di più un effetto altrettanto scarso sui continui tentativi di 

scrivere una biografia di Jung, che ebbero un’evoluzione separata»25. Questi ultimi sono 

rimasti saldamente legati a quella immagine leggendaria di Jung che Shamdasani riassume in 

alcuni tratti caratteristici, che qui richiamiamo brevemente.  

Innanzitutto Shamdasani mette in luce le distorsioni prodotte dalla lettura freudocentrica 

del pensiero e del percorso di Jung, derivante a sua volta dalla ricostruzione della storia 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
23 H. F. Ellenberger, The Discovery of the Unconscious: the History and Evolution of Dynamic Psychiatry, trad. it. cit., 
vol. 1, pp. IX-X. 
24 S. Shamdasani, Jung Stripped Bare by his Biographers, even, trad. it. cit., p. 86. 
25 Ivi, p. 88. 
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della psicoterapia a partire da Freud, consideratone il fondatore (la “leggenda freudiana”)26. 

In questa prospettiva il pensiero di Jung viene letto in funzione della vicenda relazionale 

con Freud e del suo ruolo di discepolo dissidente. Sulla scorta di questo ancoraggio 

assumono una rilevanza spropositata sia la relazione con Sabina Spielrein sia la rottura con 

Freud. Il periodo di confronto con l’inconscio viene quindi posto in relazione alla crisi 

esistenziale provocata dalla rottura con Freud, spostando completamente su un asse 

biografico ciò che si giocava su un piano teorico. Da qui la filiazione della psicologia 

analitica dalla psicoanalisi e il disconoscimento di tutto il percorso fatto da Jung prima di 

incontrare Freud, a scapito dell’importanza di altre figure (James e Flournoy tra tutti), 

nonché dell’autonomia e originalità della genesi della concezione junghiana.  

Come abbiamo avuto modo di vedere, Shamdasani27 si inserisce nel solco della ricerca di 

Ellenberger e degli storici della psicologia, che da Canguilhem e Foucault in avanti hanno 

riletto la nascita e lo sviluppo della scienza della psiche in modo assolutamente critico e 

libero dall’intento di salvarne la scientificità28. L’assolutizzazione del pensiero psicologico di 

Freud e di Jung, vale a dire il non porre in discussione lo statuto universale delle loro teorie, 

ha fatto il paio con la sua destoricizzazione, dando luogo a quei miti di creazione che hanno 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
26 Cfr. H.F. Ellenberger, The Discovery of the Unconscious: the History and Evolution of Dynamic Psychiatry, trad. it. cit. 
e M. Borch-Jacobsen e S. Shamdasani, Le dossier Freud, enquête sur l’histoire de la psychoanalyse, Seuil, Paris, 2006, 
trad. it. di S. Sullam e F. Gerla, Dossier Freud. L’invenzione della leggenda psicoanalitica, Bollati Boringhieri, Torino, 
2012. I principali elementi della leggenda freudiana sono: la pretesa che la psicoanalisi abbia avuto un ampio 
impatto sulla società del XX secolo e abbia portato a trasformazioni su grande scala della vita sociale; che 
Freud sia lo scopritore dell’inconscio e sia stato il primo a interessarsi allo studio dei sogni e del loro 
significato; che Freud sia stato il primo a studiare la sessualità e a valorizzare il ruolo della sessualità infantile; 
che Freud abbia inventato la forma di psicoterapia moderna e che la psicoanalisi ne rappresenti la forma più 
avanzata; infine che le scoperte d Freud siano scaturite dalla sua autoanalisi e dall’osservazione dei pazienti. 
27 Il lavoro storiografico che Shamdasani ha portato avanti sull’opera di Jung e sulla letteratura riguardante 
Jung dal 1990 fino alla pubblicazione del Rotes Buch o Liber novus, ha tracciato una linea di demarcazione tra 
uno Jung “prima e dopo Shamdasani”. Shamdasani, in parte grazie alla fondazione della Philemon 
Foundation e in parte in forza del rapporto di fiducia istituito con la Stiftung der Werke von C.G. Jung (il 
successore caritatevole dell’Associazione degli eredi di C.G. Jung) e non per ultimo grazie alla sua perizia 
storica, ha avuto accesso a una mole di materiale inedito del maestro zurighese in grado di darne una visione 
molto più completa. 
28 Tra gli studi più importanti segnaliamo: M. Borch-Jacobsen, Making Minds and Madness: from Hysteria to 
Depression, Cambridge University Press, Cambridge, 2009, M. Cavell, The Psychoanalytic Mind: from Freud to 
Philosophy, Harvad University Press, Cambridge, 1993, A. Crabtree, From Mesmer to freud: Magnetic Seep and the 
Roots of Psychological healing, Yale University Press New Haven, 1993, K. Danziger, Constructing the Subject: 
Historical Origins of Psychological Research, Cambridge University Press, New York, 1990, trad. it. di M.P. 
Viggiano, La costruzione del soggetto, Laterza, Roma, 1995, id., Naming the Mind: how Psychology Found His Language, 
Sage, London, 1997: H. Ellenberger, The Discovery of the Unconscious, Fontana Press, London, 1970, I. Hacking, 
Rewriting the Soul: Multiple Personality and the Sciences of Memory, Princeton University Press, Princeton, 1995, trad. 
it. di R. Rini, La riscoperta dell’anima. Personalità multipla e scienze della memoria, Milano, Feltrinelli 1996. A. 
Harrington, The Cure Within. A History of Mind-Body Medicine, Norton, New York, 2008, M.S., Micale, Beyond the 
Unconscious: Essas of Henri F. Ellenberger in the History of Psychiatry, Princeton University Press, Princeton, 1993, 
G. Rosen, Madness in Society. Chapters in the Historical Sociology of Mental Hillness, Kegan & Paul, London, 1968, E. 
Shorter, From Paralysis to Fatigue. A History of Psychosomatic Illness in the Modern Era, Free Press, New York, 1993, 
trad. it. di L. Sosio, Psicosomatica. Storia dei sintomi e delle patologie dall’Ottocento a oggi, Feltrinelli, Milano, 1993. 
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completamente distorto la lettura delle loro opere e hanno lasciato campo libero alla loro 

utilizzazione in concezioni e prassi che non hanno necessariamente una connessione con 

Freud e Jung. 

All’interno del mito di creazione della psicologia analitica ha assunto un ruolo 

fondamentale proprio quel periodo della vita di Jung su cui fino a poco tempo fa si 

avevano meno notizie e materiali. Si tratta del periodo che va dal 1913 al 1919, che viene 

abitualmente indicato con il titolo del paragrafo dedicato alla sua narrazione in Erinnerungen, 

Träume, Gedanken (“confronto con l’inconscio”) o con l’espressione utilizzata da 

Ellenberger per identificare il nucleo di quel misterioso lasso di tempo: malattia creativa 

(creative illness). Si tratta di malattie che seguono un periodo di intenso sforzo intellettuale e 

presentano tutti sintomi di una malattia nervosa, durante la quale il soggetto è ossessionato 

da un problema religioso, spirituale o  estetico. A conclusione delle malattia segue una fase 

di euforia e rinnovata vitalità, tipica di una trasformazione della personalità. Questa 

espressione di Ellenberger invece di incentivare gli studiosi a indagare maggiormente gli 

anni più oscuri della vita di Jung, ha sortito l’effetto opposto, vale a dire quello di 

corroborare la tesi dei suoi detrattori di un tempo (Jones in prima fila)29 che vedevano nello 

psichiatra zurighese un uomo sul crinale della follia.  

Al di là dell’incomprensione di fondo del concetto di malattia creativa associato al periodo 

di confronto con l’inconscio di Jung, possiamo ben dire che la suggestione creata da quel 

vuoto conoscitivo ha portato i biografi e non solo a trascurare e travisare alcuni dati 

evidenti ben prima della pubblicazione del Liber novus nel 2009.  

Già Ellenberger aveva notato che sebbene Jung affermasse che durante gli anni 1913-1919 

fosse completamente isolato e abbandonato da tutti gli amici, proprio a metà di questo 

periodo, nel 1916, aveva fondato a Zurigo con un gruppo di amici e allievi lo 

Psychologischer Club30. In quegli anni nemmeno la sua produzione scritta e pubblica si 

arrestò completamente: dal 1916 infatti riprese a scrivere31. «Soltanto nel 1916, disegnando i 

primi mandala, aveva infatti potuto iniziare a dar forma a tutta quell’esperienza 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
29 Cfr. E. Jones, The Life and Work of Sigmund Freud, Basic Books, New York, 1963, trad. it. di A. Novelletto e 
A. Carletti Novelletto, Vita e opere di Freud, Garzanti, Milano 1977, vol. 2, pp. 184 e sgg. 
30 H.F. Ellenberger, The Discovery of the Unconscious, trad. it. cit., p. 778. 
31 Nel 1916 tenne due conferenze in inglese allo Psychologische Club; Adaptation e Individuation and Collectivity; 
scrisse Die Struktur des Unbewußten e Die transzendente Funktion, mentre dell’anno successivo (1917) è Die 
Psychologie der unbewußten Prozesse.  
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intensamente vissuta nel confronto con l’inconscio […] ed è proprio da questa fase senza 

parole che nacquero i Septem sermones ad mortuos, un’opera scritta in tre sere»32.  

Se questi elementi, letti congiuntamente al seminario del 1925 e alle biografie di Brome e 

Jaffé, avrebbero già potuto far intuire la portata teoretica della sperimentazione con 

l’inconscio di Jung, nessuno avrebbe mai potuto comprendere appieno la natura della 

ricerca di quegli “anni oscuri” senza poter leggere e visionare i materiali inediti che in quel 

frangente Jung produsse: gli Schwarze Bücher, il Rotes Buch, i Septem Sermones ad mortuos nonché 

i mandala e i disegni e, più tardi, le incisioni su pietra.  

La pubblicazione del Liber novus (Das Rote Buch) nel 2009 ha permesso al grande pubblico e 

agli specialisti di penetrare direttamente nella sperimentazione degli anni oscuri di Jung, ma 

ne ha anche messo in discussione radicalmente la teoria e l’immagine con cui i clinici 

avevano familiarizzato fino a quel momento.  

 

Questa [Liber novus] che è la fonte documentaria singola in assoluto più importante è 

semplicemente rimasta inaccessibile per quasi un secolo, un fatto che […] ha avuto enormi 

conseguenze negative sulla copiosa bibliografia junghiana che nel frattempo si è accumulata. 

Ora la sua pubblicazione segna un punto di svolta e dischiude una nuova era negli studi sulla 

vita e sul pensiero di Jung, offrendo una visuale unica sul modo in cui egli ritrovò la sua anima 

e poté gettare le basi della sua psicologia33.  

 

Non è qui la sede per approfondire il destino che la teoria di Jung ha avuto nelle varie 

tradizioni cliniche junghiane34, ci basti però dire che la pratica clinica junghiana oggi è 

sovente qualcosa di molto distante da quello che Jung andava teorizzando e descrivendo 

nei suoi seminari e nei suoi saggi. Ancora oggi non pochi clinici portano avanti la loro 

pratica terapeutica senza confrontarsi con il Liber novus, continuando comunque ad 

ascriversi tra “gli junghiani”. 

Questo quadro è direttamente connesso alla situazione delle opere edite e inedite di Jung. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
32 M. Di Rienzo, Prefazione all’edizione italiana, in C.G. Jung, Analytische Psychologie Nach Aufzeichnungen des 
Seminars vom 1925, Patmos Verlag GmbH & Co. KG, Walter Verlag, Düsseldorf, 1995, trad. it. di M. 
Alessandrini, Psicologia analitica. Appunti del seminario tenuto nel 1925, a cura di W. McGuire, MaGi, Roma, 2003, 
p. ii. 
33 Cfr. Cfr. S. Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. Jung, Das rote Buch: Liber novus, trad. 
it. cit., p. 221. 
34 Per una panoramica aggiornata si veda: A. Samuels, Jung and the PostJungians, Routledge & Kegan Paul, 
London, 1985, trad. it. Jung e i neo-junghiani, Bolrla, Roma, 1989.  
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Il lavoro di allestimento delle pubblicazioni di Jung inziò fin dagli anni Quaranta del secolo 

scorso per iniziativa di Paul e Mary Conover Mellon35, a cui si deve, nel 1942, la fondazione 

della Bollingen Foundation di New York36, la quale aveva come fine quello di allestire e 

portare avanti il progetto di pubblicazione delle opere complete di Jung in lingua inglese, 

all’interno di una specifica collana delle edizioni Bollingen, la «Bollingen Series»37. 

Pressappoco nello stesso periodo anche Herbert Read, uno dei direttori editoriali di Kegan 

Paul (successivamente, dal 1947, Routledge and Kegan Paul), avanzò la medesima proposta 

di un’edizione che raccogliesse tutti gli scritti di Jung38. Nel 1947 fu raggiunto l’accordo di 

pubblicare congiuntamente le opere e, su suggerimento di Jung, ne fu nominato curatore 

l’analista junghiano Michel Fordham. Quest’ultimo, che non conosceva la lingua tedesca, fu 

affiancato da Gerhard Adler, anch’egli analista junghiano, per la revisione delle traduzioni, 

le quali vennero condotte da Richard Hull, traduttore di professione ma senza grandi 

conoscenze psicologiche e in particolare sull’opera di Jung. Si trattava quindi di tre figure, 

diverse nella formazione e nelle competenze, che collaboravano tra loro per la prima volta 

senza rendersi inizialmente conto dell’ampiezza del compito. Con il trascorrere del tempo 

Adler e Fordham assunsero un ruolo più marginale, di supervisione, mentre il compito di 

curatela fu svolto da William McGuire, in collaborazione con Hull e Alan Glover.  

La questione della lingua e quindi della traduzione delle sue opere era per Jung 

fondamentale ed era fonte per lui di costante preoccupazione: l’ambiguità del suo 

linguaggio era molto più cercata e studiata di quanto possa sembrare dalle traduzioni, le 

quali proprio per le scelte terminologiche e la ricchezza dei sottintesi, hanno finito spesso 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
35 Cfr. Jung a Mrs Mellon, 19 giugno 1940 e 18 aprile 1941, in C.G. Jung, Briefe, a cura di A. Jaffé e G. Adler, 
Olten, Freiburg i/B, 1972-73, (poi ristampata nel 1997 per Patmos Verlag, Düsseldorf) trad. it. di C. Carniato, 
L. di Suni, L. Perez, Lettere 1906-1945, Ma.Gi., Roma, vol. 1, p. 323 e pp. 338-339. 
36 Come osserva Giovanni Niccoli nella sua avvertenza editoriale alla Bibliografia generale delle Opere complete, 
l’iniziativa editoriale dei Collected Works nacque al di fuori dell’istituzione accademica, senza il diretto 
coinvolgimento di organizzazioni analitiche ufficiali e si giovò di «un felice concorso di forze: la libera 
iniziativa di una fondazione culturale, sostenuta dalla liberalità filantropica di un privato, la struttura 
organizzativa e produttiva di due case editrici, l’attività scientifica di un gruppo di eminenti studiosi del 
pensiero e dell’opera junghiana». (G. Niccoli, «Avvertenza editoriale», in Bibliografia generale di C.G. Jung (a cura 
di G. Niccoli), vol. 19/1, Boringhieri, Torino, 1998, p. XIX). Sulla storia della Bollingen Foundation si veda 
W. McGuire, Bollingen. An Adventure in Collecting the Past, Princeton University Press, Princeton (New York), 
1982.  
37 Originariamente il progetto era quello di pubblicare la Bollingen Series sotto gli auspici della Yale 
University, ma nel 1943 la pubblicazione dei libri fu assunta dalle edizioni Pantheon Books di New York, 
allora dirette da Kurt Wolff. Come primo volume dell’edizione complrta in inglese delle opee di Jung fu 
pubblicato Psychology and Alchemy, 1953 (Collected Works, vol. XII). 
38 Nel 1945 il poeta e critico letterario Sir Herbart Read fece visita a Jung a Küsnacht e ottenne il suo 
consenso. Il contratto tra la Fondazione Bollingen, la Routlegde&Kegal Paul e il comitato redazionale (Read, 
McGuire, Fordham, Adler e Hull) fu firmato a Washington nel marzo del 1947 e da Jung nell’agosto di quello 
stesso anno. (Cfr. P. Bishop, On the History of Analytical Psychology. Jung and the Rascher Verlag, part. 2, in 
«Seminar. A Journal of Germanic Studies», vol. 34 (4), 1998, p. 371) 
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per fraintendere o rendere malamente il pieno valore di certe parole. Jung, su sua stessa 

ammissione, aveva un linguaggio «più letterario che meramente scientifico», ragion per cui 

il compito di tradurlo sarebbe dovuto essere affidato a qualcuno le cui competenze 

andassero ben oltre quelle meramente psichiatriche o psicologiche. Si può ben 

comprendere come le competenze richieste non sempre furono soddisfatte. 

Ci riferiamo qui alla storia dell’edizione inglese delle opere di Jung perché esse, 

contrariamente a quanto si potrebbe pensare, hanno costituito il modello su cui le 

successive edizioni, incluse quelle tedesca39 e italiana, si sono uniformate. Va inoltre detto 

che non vi fu un sufficiente coordinamento tra i comitati redazionali delle edizioni inglese e 

tedesca, tanto che i curatori dell’ultima non erano spesso informati delle modifiche che 

Jung apportava ai saggi in lingua inglese, con il risultato che alcuni punti in cui l’edizione 

inglese contiene del materiale importante non sono presenti in quella tedesca40. 

Inoltre la traduzione di Hull, sebbene fluida e scorrevole a livello stilistico, presenta elisioni, 

interpolazioni, riformulazioni, concetti fraintesi ed errori generici41 con la conseguenza di 

fornire una base teorica lacunosa e parziale agli studi che si sono basati su questo 

materiale42. Va anche ricordato che il maggior seguito Jung lo ebbe nel mondo 

anglosassone, ragion per cui la cura e la composizione del Collected Works è stata così 

discriminante. Questo interesse per il pubblico e il mondo anglofono da parte di Jung fu la 

ragione principale che lo spinse ad assecondare la precedenza del lavoro dei Collected Works 

sui Gesammelte Werke. I vantaggi pratici di questa opzione nascondevano però, sul lungo 

periodo, delle insidie intellettuali di cui ancora oggi paghiamo il prezzo.   

Tra queste vi è sicuramente la scelta, operata dal comitato editoriale dei Collected Works, di 

presentare il materiale attraverso un criterio tematico e non cronologico. Tale opzione ha 

fatto passare l’idea che il corpus di scritti junghiani sia un complesso monolitico e 

indivisibile, sorto quasi dal nulla, e non ha permesso di coglierlo nella sua evoluzione e 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
39 I Gesammelte Werke sono a cura di Marianne Niehus-Jung, Lena Hurywitz Eisner, Franz Riklin jr., Lilly Jung-
Merker, Elisabeth Rüf e Leonie Zander. Furono pubblicati fino al 1958 dall’editore storico di Jung, Rascher di 
Zurigo, e successivamente (dal 1971), dall’editore Walter di Olten. Sulla storia dell’edizione tedesca vedi P. 
Bishop, On the History of Analytical Psychology. Jung and the Rascher Verlag, part. 1 e 2, in «Seminar. A Journal of 
Germanic Studies», vol. 34 (3), 1998 e vol. 34 (4), 1998. 
40 Come vedremo nel terzo capitolo il saggio del 1952, Synchornizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, ne 
è un caso esemplare. 
41 Riportiamo qui a mo’ di esempio uno degli errori più noti. In Antwort auf Job la frase «Gott selber will einen 
Sohn haben, und man wünscht sich einen Sohn, daß er den Vater ersetze» viene tradotta erroneamente così: 
«God himself wants a son, and man also wants a son to take the place of the father». Per un lavoro specifico 
sulla traduzione inglese delle Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen vedi D. Holdt, Translating Jung, in 
«Harvest: Journal for Junghian Studies», 45, 1999, pp. 116-124. 
42 Cfr. D. Winnicott, Reveiw of Memories, Dreams, Reflections, in «International Review of Psychoanalysis», 45, 
1965, pp. 450-455. 
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differenziazione storica, di seguirne gli sviluppi nel corso del tempo, i cambiamenti e le 

continuità. Si tratta di una scelta che fa il paio con l’abitudine di Jung di rimaneggiare 

continuamente i suoi lavori, sia da un punto di vista stilistico, sia contenutistico, 

aggiornandone i contenuti in relazione all’evoluzione che il quadro storico del suo corpus 

teorico aveva assunto. Il progetto dei Collected Works diede a Jung il pretesto per affrontare 

un’ulteriore revisione (a volte delegata anche a terzi)43 dei suoi scritti con il risultato di 

perdere la prima e originaria versione delle opere. All’interno dei testi rimaneggiati non vi 

sono il più delle volte segnalazioni delle modifiche apportate e ciò contribuisce a far 

perdere la diacronicità della struttura del pensiero. Non vi sono a oggi edizioni critiche in 

senso stretto delle opere di Jung, che permettano di apprezzarne le stratificazioni nel 

tempo. A giudizio dei curatori, che ne scrivono esplicitamente nell’Editorial Preface, 

quest’ultima possibilità avrebbe comportato lo svantaggio di un’eccessiva frammentarietà e 

prodotto di conseguenza una raccolta di materiali confusionaria e disomogenea, sia dal 

punto di vista della cornice teorica sia, soprattutto, per la disparità degli argomenti che di 

volta in volta Jung affrontava44. Va anche detto che la documentazione genetico-

stratigrafica e funzionale dei concetti e dei temi presenti nei testi di Jung non era tra gli 

obiettivi del progetto editoriale, il quale mirava primariamente a orientare, attraverso 

un’organizzazione mirata dei materiali, il lettore mettendogli a disposizione un sistema 

dottrinario quanto più possibile coerente e aggiornato45. Alla stessa logica editoriale 

pertiene la povertà di note esplicative o storico-critiche, di commenti o riferimenti 

documentari, nonché di collegamenti interni tra le opere: i Collected Works sono un’edizione 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
43 «Devo qui sottolineare  che, se è vero che in più di no dei volumi espressamente si attesta che le modifiche 
di maggior momento introdottevi erano state approvate da Jung (e sono certa che così sia stato in effetti), le 
autorizzazioni relative erano state ottenute nel modo che ho già dinanzi descritto: ben di rado accadeva che lo 
studioso vedesse davvero di buon occhio tali alterazioni (per lo meno, avevo sempre avuto quest’impressione 
quando se ne discuteva assieme), ma se le parti interessate insistevano, finiva per “ritrarsi nei suoi 
possedimenti”, a volte giustificandosi col dire che se il traduttore, Richard Hull, non capiva ciò che aveva 
davanti tanto meno l’avrebbe compreso il lettore. […] Richard Hull propose rimaneggiamenti di così vasta 
portata al testo di Presente e futuro, che Jung, che pure ne aveva tanta, perdette la pazienza. […]» (B. 
Hannah, Jung: His Life and Work. A biographical Memoir, G.B. Putnam’s Sons, New York, 1976, trad. it. e cura di 
F. Saba Sardi, Vita e opere di C.G. Jung,  Rusconi, Milano, 1996 [1980], p. 465. 
44 «The editorial problem of arrangement was difficult for a variety of reasons, but pharaphs most of all 
because of the author’s unusual literary productivity: Jung has not only written several essays since the 
Collected Works were planned, but he has frequently published expanded versions of texts to which a certain 
space had already been allotted. The Editors soon found that the original framework was being sujected to 
severe stresses and strains; and indeed  it eventually was almost twisted out of shape […]» (G. Adler, 
Fordham, «Editorial Preface», in C.G. Jung, Collected Works, vol. 1, Routledge&Kegan Paul, London, 1953, p. 
XXVIII) 
45 Cfr. G. Niccoli, «Avvertenza editoriale», in Bibliografia generale di C.G. Jung (a cura di G. Niccoli), op. cit., p. 
XXIV. 
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sine glossa, nella quale gli interventi sono limitati al massimo in funzione di una prevalenza 

assoluta data ai testi di Jung46. 

Se questi aspetti, di cui è fondamentale tenere conto nell’avvicinarsi alla scrittura di Jung, 

rischiano di rivelarsi pregiudizievoli per una lettura oggettiva della sua opera, dobbiamo 

tuttavia evidenziare come essi si legano a una sua precipua caratteristica nel modo di 

concepire i testi: Jung assegnava ai suoi scritti una funzione costruttiva e non testimoniale, 

il fatto che fossero da lui continuamente ripresi e rimaneggiati mette il luce il valore del 

rapporto che egli intratteneva con i testi. Questi ultimi erano per lui veri e propri organismi 

viventi, plastici, in continua relazione con gli sviluppi del pensiero47.  

L’impresa dei Collected Works, con tutti i suoi limiti, va però collocata in uno specifico 

periodo storico e va innanzitutto letta come “un’edizione d’autore”48, voluta e organizzata 

da Jung, il quale, attraverso di essa, ha portato avanti un primo titanico tentativo di metter 

ordine all’interno della sua parabola intellettuale. Vista in quest’ottica, l’impresa dei Collected 

Works rivela tutta la sua valenza testimoniale e può essere considerata «in un certo senso 

l’ultima opera di Jung, quella in cui egli, al termine del suo percorso intellettuale, consegna 

al futuro lettore l’interpretazione della propria impresa scientifica»49. 

Le riflessioni fatte fino a questo punto, fatto salvo per le traduzioni, valgono sia per i 

Gesammelte Werke che per le Opere complete, le quali entrambe mutuano struttura, piano e 

criteri dall’edizione anglo-americana50. Siamo quindi di fronte a un materiale che, a 

discapito del titolo, completo non è; si tratta infatti di “Opere parziali”, sia per le ragioni 

interne succitate sia per la mole di materiali che le Opere non comprendono e che sia per 

quantità che, per contenuto, ne eguagliano l’importanza. 

Stante la situazione descritta questa importanza è forse, oggi, maggiore: proprio perché non 

sottoposti al vaglio e ai criteri delle Opere questi materiali vantano una freschezza e una 

qualità espressiva che è difficile cogliere dai testi contenuti nelle Opere. Mi riferisco qui ai 

seminari e alla corrispondenza di Jung, nonché ai testi che Jung segnatamente aveva escluso 

dalla pubblicazione. I seminari e le lettere di Jung sono stati in parte pubblicati, come 

iniziative editoriali autonome rispetto ai Collected Works (e ai corrispondenti tedesco e 

italiano) sebbene ad essi collegati. Ma tra questi una cospicua quota di lettere, nonché 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
46 Cfr. ivi, p. XXV. 
47 Cfr. Ivi, p. XXIII.  
48 Cfr. ibidem 
49 Ivi, p. XXVII. 
50 Cfr. P.F. Pieri, Una possibile sistematizzazione delle opere di Carl Gustav Jung, in Carotenuto, A., Trattato di 
psicologia analitica. La dimensione clinica, vol. 2, UTET, Torino, 1992, pp. 753-810.  
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svariati seminari, sono a tutt’oggi inediti e custoditi in archivi. Per quanto riguarda le lettere 

tra il 1972 e il 1973 ne viene fatta una selezione a cura di Aniela Jaffé è Gerhard Adler, poi 

pubblicata nei tre volumi dei Briefe e tradotte sempre da Richard Hull nei corrispondenti 

volumi delle Letters per la Routledge & Kegan Paul. Mentre nel 1974 viene pubblicato, in 

inglese e tedesco, il carteggio Freud/Jung, curato sempre da William McGuire51 e da 

Wolfgang Sauerländer. A differenza dei Collected Works questa pubblicazione è ricchissima 

di note editoriali, tanto che gran parte della letteratura secondaria sul rapporto tra i due 

pionieri della psicologia del profondo è debitrice a questo apparato di note. I Briefe, 

diversamente dal carteggio con Freud, contengono solo le lettere di Jung e non quelle dei 

suoi corrispondenti, correndo così il rischio di decontestualizzare quanto scritto da Jung e 

di favorirne una lettura parziale e fuorviante. Il dato più eclatante è però quello che riguarda 

la proporzione rispetto alle lettere inedite: la pubblicazione corrisponde a circa il dieci per 

cento dell’intero corpus di lettere di Jung. Jaffè e Adler hanno inoltre dato priorità alle lettere 

di argomento religioso e alle lettere scritte da Jung negli ultimi anni della sua vita, 

corrispondenti non a caso al periodo in cui la Jaffé era la sua segretaria. Il fatto poi che fino 

a poco tempo fa fosse stato pubblicato quasi unicamente il carteggio con Freud ha 

rafforzato la prospettiva freudocentrica e l’erronea teoria della filiazione freudiana del 

pensiero di Jung: la pubblicazione del carteggio con Sabina Spielrein del 198652,  quella con 

Wolfgang Pauli è del 199253, quella del carteggio Jung/White è del 200754, quello con Hans 

Schmid-Guisan del 201255, quello con James Kirsch del 201456 e quello con Erich 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
51 Le edizioni tedesca e inglese sono conformi: Briefwechsel Freud/Jung, a cura di W. McGuire e W. Sauerländer, 
S. Fischer, Frankfurt a. M., 1974, trad. ingl. di R. Manheim e R. Hull, The Freud/Jung Letters: The Correspondence 
between Sigmund Freud and C.G. Jung, a cura di W. McGuire e W. Sauerländer, Princeton University Press, 
Princeton, 1974. L’edizione italiana per Bollati Boringhieri, tradotta da Mazzino Montinari e Silvano Daniele, 
ricalca quelle tedesca e inglese. 
52 Briefe von Carl Gustav Jung an Sabina Spielrein (1908-1919), in Tagebuch einer heimlichen Symmetrie: Sabina Spielrein 
zwischen Jung und Freud, a cura di A. Carotenuto, Kore (Traute Hensch), Freiburg, 1986, trad. it. Diario di una 
segreta simmetria. Sabina Spielrein tra Jung e Freud, Astrolabio, Roma, 1890. 
53 C. Meier (a cura di), Atom and Archetype. The Pauli/Jung Letters 1932-1958, Pinceton University Press, New 
York, 2001, trad. it. di G. Drago, Jung e Pauli. Il carteggio originale: l’incontro tra psiche e materia, a cura di A. 
Sparzani con A. Panepucci, Moreti&Vitali, Bergamo, 2015. 
54 The Jung-White Letters, a cura di A. Conrad Lammers e A. Cunningham, con la consulenza di M. Stein, 
Routledge, London/New York, 2007. 
55 The Question of Psychological Types: the Corrispondence of C.G. Jung and Hans Schmid-Guisain 1915-1916, a cura di J. 
Beebe e E. Falzeder, Princeto University ress, New York, 2012. 
56 C.G. Jung und James Kirsch, Die Briefe 1928-1961, a cura di A. Conrad Lammers, Patmos Verlag, Düsseldorf, 
2014. 
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Neumann del 201557. Ancora in fieri la pubblicazione dei carteggi con gli indologi Wilhelm 

Hauer, Heinrich Zimmer e Mircea Eliade.  

Per quanto riguarda i seminari, che erano considerati da Jung la forma privilegiata, elettiva 

con cui trasmettere il suo pensiero, nessuno di essi è stato pubblicato mentre Jung era in 

vita. La loro trascrizione, frutto della compilazione certosina dei suoi più fidati allievi e 

collaboratori o della collazione di appunti brevi manu o da resoconti stenografici, era fatta 

circolare tra pochi intimi e a determinate condizioni, ad uso strettamente privato. Solo 

verso gli anni Cinquanta Jung si decise a dare il suo placet per una diffusione dei suoi 

seminari a un pubblico più ampio; così verso la metà degli anni Sessanta, Richard Hull, cui 

era stata affidata la curatela del progetto, abbozzò un’edizione in cinque o sei volumi che 

comprendeva i seminari: Analytical Psychology, Dream Analysis, Interpretation of Visions, The 

Kundalini Yoga, Analysis of Nietzsche’s “Zarathustra” e una scelta di lezioni dai corsi tenuti alla 

Eidgenössische Technische Hochschule. Il progetto iniziò effettivamente nel 1972 e, alla 

morte di Hull, nel 1974 la direzione dell’opera fu affidata a un gruppo di studiosi (Claire 

Douglas, James L. Jarrett, Lorenz Jung, William McGuire, Maria Meyer-Gross e Sonu 

Shamdasani). Se teniamo conto che molti di questi seminari sono stati pubblicati di recente 

possiamo avere una stima della parzialità del materiale su cui gli studiosi di Jung si sono 

potuti basare fino a poco tempo fa. 

A conclusione della sua ricognizione sullo stato dei testi editi e inediti di Jung, Shamdasani 

dà una sua indicazione sulla direzione di ricerca che si auspicherebbe sul futuro degli studi 

junghiani: 

 

[l]a conseguenza delle carenze e dell’inaffidabilità dei Collectd Works e dei volumi delle Lettere è 

che occorre, in effetti, disperdere (uncollect) le opere a partire da una ricerca di base primaria e 

da un raffronto dei manoscritti con la prima edizione e con quelle successive, abbinati allo 

studio della corrispondenza completa. Di questo lavoro poco è stato fatto. È chiara la ragione 

per la quale opere di questo tipo dovrebbero essere pubblicate in edizioni storiche adeguate: la 

qualità di qualsiasi ambito di pensiero dipende infatti in modo essenziale dalla completezza e 

dall’affidabilità della letteratura primaria. In assenza di pubblicazioni di questo tipo, la 

letteratura secondaria e terziaria su Jung continuerà a basarsi su fondamenti instabili58. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
57 Analytical Psychology in Exile. The Correspondence of C.G. Jung and E. Neumann, a cura di M. Liebscher, Princeton 
Univesity Press, New York, 2015, trad. it. di E. Zoja, Jung e Neumann. Psicologia analitica in esilio. Il carteggio 1933-
1959, a cura di L. Zoja, Moretti&Vitali, Bergamo, 2016. 
58 S. Shamdasani, Jung stripped bare by his biographers, even, trad. it. cit., pp. 74-75. 
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È quindi oramai acclarato che tra le opere di Jung a noi note sino a oggi, non tutte erano 

state predisposte per il grande pubblico. A parte la vicenda e la storia legate al Rotes Buch, vi 

sono altre opere e altri scritti che Jung non aveva pensato di divulgare e altre che sono state 

palesemente criticate dallo stesso Jung oppure rimaneggiate più volte. Tra gli scritti che in 

vita Jung non ebbe piacere a render noti vi è in primo luogo e in ordine cronologico la 

trascrizione della serie di conferenze tenute alla Zofingiaverein59: quattro conferenze 

esposte da Jung tra il 1896 e il 1898 ai membri dell’Associazione studentesca, in cui esprime 

le sue prime concezioni filosofiche, teologiche, biologiche e religiose.  

Già Ellenberger sosteneva che «[i]l nucleo originale della psicologia analitica di Jung va 

ricercato nelle sue discussioni all’associazione studentesca Zofingia e nei suoi esperimenti 

con la giovane cugina medium, Helene Preiswerk»60. L’importanza di questi discorsi e 

interventi di Jung, scoperti in realtà sono negli anni Settanta in occasione della mostra 

commemorativa allestita per il centenario della sua nascita61, risiede nella possibilità di 

rintracciare al loro interno «l’origine di parecchi concetti fondamentali della psicologia 

analitica»62. 

La stessa ambivalenza circa la pubblicazione, Jung la mantenne nei confronti del carteggio 

con Freud, e di altri suoi testi legati al periodo di collaborazione con lo psicoanalista 

viennese. Ad esempio inizialmente non voleva includere Die Bedeutung des Vaters für das 

Schicksal des Einzelnen nel piano dei suoi Sammelbände (questo fu il termine utilizzato da Max 

Rascher nel momento di proporre una ripubblicazione collettiva degli scritti di Jung)63. 

Simili resistenze furono espresse da Jung per le sue giovanili pubblicazioni sui fenomeni 

occulti e su argomenti clinici: in una lettera del 21 settembre 1951 Jung chiese a Rascher di 

ritardare la ripubblicazione della sua tesi di dottorato sui fenomeni occulti, in quanto 

troppo antiquata per essere data alle stampe (viel zu sehr veraltet, um in dieser Form neu aufgelegt 

werden zu können)64.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
59 Il 18 maggio 1895 fu ammesso alla sezione di Basilea della Zofingia, che allora contava centoventi membri 
provenineti dalle facoltà di teologia, filosofia, legge e medicina e si ritrovava settimanalmente in riunioni a cui 
partecipavano in media ottanta membri. G. Steiner, Erinnerungen an Carl Gustav Jung. Zur Entstehung der 
Autobiographie, Basel Stadtbuch, 1965, pp. 117-63, trad. it. di L. Poli, Ricordi di Carl Gustav Jung. Sull’origine 
dell’autobiografia, in P.C. Devescovi, Il giovane Jung e il periodo universitario, Moretti&Vitali, Bergamo, 2000. 
60 H.F. Ellenberger, The Discovery of the Unconscious, trad. it. cit., p. 795. 
61 Il materiale della mostra esibita al museo Helhaus di Zurigo fornì la base per il volume illustrato C.G. Jung. 
Bild und Wort, a cura di A. Jaffé, Walter, Olten, Feiburg im Bresgau, 1977, trad. it. di C. Carniato, Immagine e 
parola, Ma.Gi., Roma, 2003. 
62 H.F. Ellenberger, The Discovery of the Unconscious, trad. it. cit., p. 769. 
63 Il saggio apparve infine nel quarto volume dei Gasammelte Werke, Freud und die Psychoanalyse, in una terza 
versione ampiamente rimaneggiata da Jung e distante dall’originale del 1909. 
64 Cit. in P. Bishop, On the History of Analytical Psychology. Jung and the Rascher Verlag, part. 2, op. cit., p. 374. 
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Sui materiali prodotti negli anni di confronto con l’inconscio – Schwarze Bücher, Rotes Buch e 

Septem sermones ad mortuos - invece Jung rimase molto più fermo e non ne permise la 

divulgazione se non in forma estremamente privata; tra questi solo i Septem sermones ad 

mortuos, che sono in realtà la parte conclusiva del Rotes Buch, erano già noti al pubblico 

perché posti in appendice a Erinnerungen, Träume, Gedanken, sebbene dopo molte esitazioni 

giacché Jung lo considerava un “peccato di gioventù”. A oggi, dopo la pubblicazione del 

Rotes Buch nel 2009, rimangono da pubblicare gli Schwarze Bücher. Il progetto è già in corso 

d’opera presso la Philemon Foundation ed è seguito e curato da Sonu Shamdasani, con 

Martin Liebscher e John Peck. 

Nel 1967, infatti, la Bollingen Foundation chiuse la pubblicazione delle opere di Jung negli 

Stati Uniti e la trasferì alla Princeton University Press, lasciando dei fondi per il 

completamento dei Collected Work. Negli anni Novanta del secolo scorso però il progetto è 

stato dichiarato concluso, nonostante l’entità delle opere inedite. Solo nel 2003 il progetto 

della pubblicazione delle opere inedite di Jung è stato ripreso con la costituzione della 

Philemon Foundation. 

Nell’ambito della attività della nuova Fondazione sono stati pubblicati (tutti con la 

Princeton University Press), in ordine di apparizione: Jung-White Letters (2007)65, Childern’s 

Dreams: Seminar 1936-1940 (2008), Introduction to Junghian Psychology: Notes of the Seminar on 

Analytical Psychology Given in 1925 (2012), The Question of Psychological Types: the Corrispondence of 

C.G. Jung and Hans-Schmid Guisan 1915-1916 (2012), Dream Interpretation Ancient and Modern: 

Notes from the Seminar Given  in 1936-1940 (2014)66, Jung contra Freud: the 1912 New York 

Lectures on the Theory of Psychoanalysis (2012)67, Analytical Psychology in Exile: The Correspondence of 

C.G. Jung & Erich Neumann (2015)68, C.G. Jung and Adolf Keller: A Conversation between 

Psychology and Theology (2014)69, On Psychological and Visionary Art: Notes on C.G. Jung’s Lecture 

on Gérard de Nerval’s “Aurélia” (2015)70, The History of Modern psychology: Lectures Delivered at 

ETH Zurich: 1933-1934 (2018)71. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
65 A cura di Ann Conrad Lammers e Adrian Cunningham, con la consulenza di Murray Stein.  
66 A cura di Maria Meyer-Grazz, Lorenz Jung e John Peck. Traduzione di E. Felzeder con la collaborazione di 
T. Woolfson. 
67 Si tratta della riedizione di un testo già compreso nei Collected Works vol. 4. In questa edizione il testo è 
avvalorato dall’introduzione e contestualizzazione storica di Sonu Shamdasani. La traduzione è ancora quella 
di Hull. 
68 A cura di Martin Liebscher. Traduzione di H. McCartney. 
69 A cura di Marianne Jehle-Wildberger 
70 Cura e introduzione di Craig E. Stephenson, traduzione di G. Pankow. 
71 A cura di Ernst Felzeder. Traduzuone di M. Kyburtz, J. Peck ed E. Felzeder. Introduzione di U. Hoerni. 
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Per quanto riguarda la situazione editoriale italiana72, il nome di Carl Gustav Jung fu 

introdotto per la prima volta nel panorama culturale attraverso la rivista Luce e ombra, 

mensile illustrato dedicato a spiritualità ed esoterismo, dove Pietro Raveggi, in un articolo 

intitolato Questioni ardenti, presentava la tesi di laurea di Jung del 1902, Psicologia e patologia dei 

cosiddetti fenomeni occulti. L’articolo di Raveggi è del marzo 1903 e presenta Jung come uno 

studioso serio e aggiornato in grado di padroneggiare con obiettività gli argomenti inerenti 

il paranormale73. Al 1908, invece, risale la prima traduzione di un saggio di Jung a opera di 

Luigi Baroncini che, sulla Rivista di psicologia, traduce Le nuove vedute della psicologia criminale.  

Per avere una prima pubblicazione a sé stante di Jung bisogna invece attendere il 1936, 

quando Laterza decide di dare alle stampe Il mistero del fiore d’oro. Un libro di vita cinese74. Si 

tratta di un testo importantissimo che però necessita di una preparazione notevole75 e di 

una certa dimestichezza con i concetti junghiani (animus e anima, individuazione, etc.). Il 

lettore italiano è stato invece, riprendendo l’espressione di Carotenuto, violentato da certe 

formulazioni junghiane senza alcuna preparazione precedente76. Il testo edito da Laterza fu 

recensito sulla rivista Luce e ombra da un giovane che allora si interessava di esoterismo e 

magia77. L’ingresso di Jung in Italia era così già connotato e in maniera direi alquanto 

pregiudizievole. 

Per ciò che concerne in generale la ricezione di Jung in territorio italiano va menzionato il 

ruolo imprescindibile avuto dal medico berlinese Ernst Bernhard, arrivato a Roma nel 1936 

per sfuggire alle persecuzioni naziste. Bernhard aveva alle spalle due analisi freudiane 

(Sándor Rádo e Otto Fenichel) e due junghiane (una delle quali con Toni Wolff) e aveva 

incontrato personalmente Jung in un paio di occasioni78, ma soprattutto aveva una 

personalità fortissima che a Roma catalizzò attorno a lui psicoanalisti e medici provenienti 

da diverse scuole, nonché uomini di cultura. Tra questi fondamentale fu l’amicizia con Bobi 

Bazlen, il quale mise in contatto Bernhard con Mario Ubaldini delle edizioni Astrolabio, 

dando vita così alla collana «Psiche e coscienza. Collana di testi e documenti per lo studio 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
72 Per la contestualizzazione e la storia della ricezione di Jung in Italia rimando a: M. David, La psicoanalisi nella 
cultura italiana, Boringhieri, Torino, 1965, A. Carotenuto, Jung e la cultura italiana, Astrolabio, Roma, 1977, A. 
Romano, L’inconscio a Torino, Aragno, Torino, 1917 (in particolare il cap. 2). 
73 P. Raveggi, Questioni ardenti, in «Luce e ombra», anno III, n. 3, 1903. 
74 In questa prima edizione il titolo era stato tradotto con “mistero” anziché “segreto”. 
75 Des Geheimnis der Goldenen Blüte. Ein chinesisches lebensbuch è un trattato di alchimia taoista, tradotto dal 
sinologo Richard Wilhelm, coautore della pubblicazione, e commetato da Jung nel 1929. 
76 A. Carotenuto, Jung e la cultura italiana, op. cit., p. 40. 
77 L’articolo era firmato da Corrado Podd, pseudonimo dell’editore Corrado Rocco, esperto di scienze 
esoteriche. Rocco fu, tra le altre cose, il primo a introdurre Guénon in Italia. 
78 Cfr. Psiche e psichiatria 1934-59. Lettere tra Ernst Bernhard e Carl Gustav Jung, a cura di S. Carrara e G. Sorge, 
Vivarium, Roma, 2001. 
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della psicologia» nella quale trovarono posto, tra gli altri, i testi di Jung e Freud. Bazlen era 

una personalità assolutamente eccentrica nel panorama culturale italiano, dominato nel 

secondo Dopoguerra da una temperie marxista-storicista che guardava con sospetto a tutto 

ciò che era in odore di irrazionalismo. Bazlen, al contrario, era attratto da tutto ciò che era 

lontano dall’idealismo, dallo storicismo e dall’afflato etico e politico che dominava la 

cultura italiana dell’epoca. Nonostante ciò e in virtù delle sue prolifiche conoscenze e delle 

sue reti di contatti, Bazlen era consulente delle più importanti case editrici dell’epoca: 

Adelphi, Astrolabio, Bompiani, Boringhieri, Cederna, Einaudi, Frassinelli, Guanda, Nuove 

Edizioni Ivrea, Rosa e Ballo79e nei suoi suggerimenti editoriali erano evidenti le sue 

propensioni verso l’insolito, il fantastico e il visionario. Si può ben intuire quali fossero gli 

scritti di Jung che più lo attraevano a discapito di altri. I suggerimenti di Bazlen furono per 

lo più disattesi, soprattutto da Einaudi, al cui interno l’influenza di De Martino non giocava 

certo a suo favore; Boringhieri, ma soprattutto Adelphi li accolsero con maggior apertura. 

Tuttavia Einaudi aveva al suo interno anche intellettuali interessati a includere nella politica 

editoriale testi che afferivano all’area dell’antropologia, dell’etnologia e della storia delle 

religioni, primo fra tutti Cesare Pavese; a questo tipo di argomenti fu dedicata la Collana 

Viola, diretta dallo stesso Pavese, il quale aveva un approccio più fenomenologico e meno 

storicista rispetto a De Martino80. I saggi di Jung furono in realtà proposti a Pavese da 

Giovanni Bollea, il quale ne fu in parte traduttore. Pavese, che in quel periodo andava 

accentuando i suoi interessi mitologici, accettò e iniziarono così le trattative con Rascher 

per l’acquisizione dei diritti. Dal canto suo Rascher si lamentava che l’editore italiano 

prendesse i testi alla spicciolata senza imbarcarsi nell’impresa di pubblicare tutti i testi di 

Jung81. I due editori si accordarono infine su tre libri: Seelenprobleme der Gegenwart, Wirklichkeit 

der Seele e Psychologie und Religion. Il primo tra questi libri uscirà nel 1942 con il titolo de I 

problemi della psicoterapia moderna, all’interno della collana d I Saggi. Nel 1948, all’interno della 

collana Viola, saranno pubblicati tra gli altri L’Io e l’inconscio e Prolegomeni allo studio scientifico 

della mitologia, scritto da Jung con Kerény. Il 1948 è un anno prolifico per la psicologia 

analitica infatti per Astrolabio escono i Tipi psicologici, tradotto da Cesare Musatti mentre per 

le edizioni di Comunità, Psicologia e religione. 

Il 3 settembre 1960 Boringhieri e Rascher firmarono l’accordo che vide l’inizio della 

pubblicazione delle Opere complete di Jung per la casa editrice torinese, sotto la curatela di 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
79 Rimando a V. Riboli, Bobi Bazlen editore nascosto, Fondazione Adriano Olivetti, Roma, 2013. 
80 Cfr. C. Pavese, E. De Martino, La collana Viola. Lettere 1945-1950, Einaudi, Torino, 1991. 
81 Cfr. A. Romano, L’inconscio a Torino, op. cit., p. 
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Luigi Aurigemma. Il primo volume a essere pubblicato fu il quinto, che uscì nel 1965 con il 

titolo La libido. Simboli e trasformazioni; gli altri volumi seguirono anch’essi in ordine sparso 

fino al 2007, con l’uscita del volume conclusivo (Indici analitici, vol. 19/2). 

 

Questi brevi e sicuramente parziali cenni alla storia editoriale di Jung in Italia82, ci sono utili 

per capire il retroterra da cui si parte per affrontare l’opera dello psichiatra zurighese. La 

storia di una certa parte della cultura italiana dal dopoguerra a oggi, agita da 

un’impostazione storicistico-idealista e marxista-materialista, ha contribuito a creare quel 

clima di sospetto attorno all’opera e al pensiero di Jung, disincentivando quindi gli studiosi 

di una certa area ad approfondirne i testi e lasciando di contro libero spazio a quanti hanno 

saccheggiato la sua opera con finalità suggestive e incantatorie. L’esordio nel campo 

dell’esoterismo ha segnato la via e creato fin da subito un’immagine pregiudizievole che 

ancora oggi fatica a essere dismessa. 

Questa facilità al fraintendimento non è tuttavia peculiare solo della ricezione italiana di 

Jung, ma pare perseguitare il Nostro come un’ombra che riappare in ogni luogo si muova. 

Ombra di cui Jung era ben consapevole e che aveva in un certo senso accettato come 

prezzo da pagare per il suo lascito scientifico alla società. 

 

Purtroppo la mia psicologia si sforza di esser franca. Senz’altro si tratta della via più ardua, 

niente facili consolazioni né narcotici. Nessuno che la percorre seriamente può fare a meno di 

vedere e di sentire il proprio lato oscuro. Di sicuro non potrà mai coprire con un velo la verità 

quale io la riconosco. […] 

In qualche modo posso permettermi il lusso dell’indipendenza e sono pienamente consapevole 

che non molti sarebbero in grado di fare lo stesso senza mettere in gioco la propria vita sociale. 

La gente deve vivere, e per farlo deve proteggersi per quanto possibile. Se non avessi avuto una 

vita autonoma, sarei stato costretto a formulare le mie opinioni in modo molto più cauto, e 

alcune cose sarebbero andate un po’ diversamente, per esempio non mi sarei mai schierato a 

favore di Freud, la mia prima grande sconsideratezza. Primum vivere necesse est, deinde philosophari: 

ecco a regola d’oro di chiunque venga mantenuto da un’istituzione per prestare servizio. Solo il 

libero professionista può permettersi di dire qualcosa al di fuori delle convenzioni, 

procurandosi dei fastidi senza però mettere a repentaglio la propria esistenza83. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
82 La presentazioni degli altri contesti di ricezione dell’opera di Jung esula dagli obiettivi del presente lavoro. 
Per chi volesse approfondire l’accoglienza e l’evoluzione del pensiero di Jung in territorio francese rimando a: 
M. David, Jung e la cultura francese, in «Rivista di psicologia analitica», IV(2), 1977; C. Baudouin, L’Oeuvre de Jung 
et la psychologie complexe, Payot, Paris, 1963, trad. it., L’opera di Jung, Garzanti, Milano, 1987. 
83 Jung a padre White, 2 aprile 1955, in C.G. Jung, Briefe 1946-1955, vol. 2, trad. it. cit., p.  
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Il lusso dell’indipendenza di pensiero e i suoi costi sono un altro modo per esprimere la 

posta in gioco nel processo di individuazione:  

 

[u]so il termine individuazione per designare quel processo che produce un “individuo” 

psicologico, vale a dire un’unità separata, indivisibile, un tutto84. […] 

Coscienza e inconscio non producono come sintesi un tutto se l’una è repressa e danneggiata 

dall’altro e viceversa. Se devono combattere tra loro, che sia almeno una battaglia leale con 

eguali diritti da entrambe le parti. L’una e l’altro sono aspetti della vita. La coscienza dovrebbe 

difendere la sua ragione e le sue possibilità di autodifesa; ma anche alla vita caotica 

dell’inconscio dovrebbe essere permesso di seguir la sua strada, nei limiti in cui ciò sia per noi 

tollerabile. Con ciò si avrebbe simultaneamente una battaglia leale e una collaborazione sincera. 

Così dovrebbe palesemente svolgersi la vita umana, secondo il vecchio gioco dell’incudine e 

del martello: tra l’una e l’altro, il ferro battuto è saldato in un’unità indistruttibile, in un 

“individuo”85. 

 

Il percorso di Jung è un esempio di chi si è potuto permettere il lusso e l’onere 

dell’individuazione. Per questo ho scelto di suddividere il mio lavoro in tre capitoli che 

rappresentano i tre momenti fondamentali dell’Individuationsprozess: adattamento, 

individuazione, colpa e restituzione. 

Nella fase dell’adattamento (capitolo 1) è descritto il confronto con lo spirito del tempo, 

con le sue istanze e le sue richieste: dopo una fase di sentimento inconscio del proprio Sé86, 

Jung si cala poco alla volta nel mondo del lavoro e delle istituzioni, cercando una 

mediazione tra le spinte individuative e le esigenze di adattamento. Si tratta degli anni che 

vanno dal 1896 al 1913 circa, quindi dall’ingresso all’Università di Basilea alle soglie della 

prima Guerra Mondiale. Si tratta di un lasso di tempo in cui Jung ottenne un discreto 

successo sociale e riuscì a inserirsi in prestigiose istituzioni (L’università, la clinica 

psichiatrica, la Società psicoanalitica con i suoi organi ufficiali, etc.), ad avviare una brillante 

attività privata nonché a creare una stabilità affettiva. Il rapporto con il collettivo è quindi 

fondamentale: «[n]on si può raggiungere l’individuazione sulla cima dell’Everest o in una 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
84 C.G. Jung, Bewusstein, Unbewusstess und Individuation (1939), trad. it. di L. Baruffi, Coscienza, inconscio, 
individuazione, in Gli archetipi e l’inconscio collettivo. Opere, vol. 9/1, Bollati Boringhieri, Torino, 1997, p. 267. 
85 Ivi, pp. 279-280. 
86 Cfr. M. Balenci, Il Sé, in Carotenuto, A. (a cura di), Trattato di psicologia analitica. La dimensione clinica, vol. 2, 
Utet, Torino, 1992, pp. 207-244, A.M. Sassone, Il processo di individuazione, in ivi, pp. 245-274. 
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caverna in qualche luogo sperduto in cui non incontri nessuno per settant’anni: 

l’individuazione è possibile soltanto insieme o contro qualcosa o qualcuno»87. 

Nella fase dell’individuazione (capitolo 2) le antiche intuizioni dell’infanzia e fanciullezza, 

per forza di cosa sacrificate in nome dell’adattamento allo spirito del tempo, irrompono 

con forza e costringono Jung a un confronto spietato e rischiosissimo con l’inconscio88. In 

questa fase il rapporto con il mondo esterno si fa più rarefatto e la maggior parte delle 

energie sono convogliate all’interno. Si tratta del periodo che fa capo alla redazione del 

Rotes Buch ma non solo e nella quale ha luogo quell’ampliamento della personalità dall’Io 

verso il Sé89. Il percorso è faticosissimo, inoltre bisogna tenere ben presente che «a ogni 

passo verso l’individuazione si produce una nuova colpa, che richiede una nuova 

espiazione. I nostri peccati, errori, colpe, sono necessari altrimenti saremmo privati dei più 

preziosi incentivi allo sviluppo»90. 

Nella fase della restituzione (capitolo 3) viene espiata la colpa attraverso la produzione di 

un valore socialmente spendibile; questo è in senso profondo dell’impegno scientifico di 

Jung una volta emerso dall’esperienza di confronto con l’inconscio.  

 

Questa è la cornice che, nel mio procedere, ho tenuto sullo sfondo, quasi a orientamento e 

guida del mio compulsare testi e che ho scelto di ricordare nella titolazione dei capitoli, 

forte del fatto che ogni tipo di ricerca tra i testi dovrebbe tenere presente questa cronologia 

o scansione dei tempi della psiche. 

 

In virtù dello stato dell’arte del materiale a disposizione dello studioso che si voglia 

addentrare nei testi di Jung e che ho descritto in questa introduzione, ho tentato di 

muovermi con estrema circospezione e in modo minimale. Consapevole della storia 

editoriale e di divulgazione del lascito junghiano, il presente lavoro si struttura e si sostanzia 

principalmente dei testi scritti da Jung stesso; ho inoltre evitato, proprio per la facilità di 

distorsione cui va incontro il suo pensiero, di citare brani plurimi da opere sparse bensì di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
87 C.G. Jung, Nietzsche’s «Zarathustra». Notes of the Seminar Given in 1934-1939 by C.G. Jung, a cura di J.L. Jarrett, 
Princeton University Press, New York, 1988, trad. it. di A. Croce, Lo Zarathustra di Nietzsche. Seminario tenuto nel 
1934-39, vol. 1, Bollati Boringhieri, Torino, 2011, pp. 109-110. 
88 Sul rischio di questo confronto si veda il seminario su Nietzsche: C.G. Jung, Nietzsche’s «Zarathustra». Notes 
of the Seminar Given in 1934-1939 by C.G. Jung, trad. it. cit.; cfr. inoltre R. Màdera, Jung e Nietzsche, in 
Carotenuto, A. (a cura di), Trattato di psicologia analitica. La dimensione culturale, vol. 1, Utet, Torino, 1992, pp. 67-
94. 
89 Sulla nozione di sacrificio nel Rotes Buch si veda S. Tagliagambe, A. Malinconico, Jung e il libro rosso: il Sé e il 
sacrificio dell’Io, Moretti&Vitali, Bergamo, 2014. 
90 C.G. Jung, C.G. Jung, Bewusstein, Unbewusstes und Individuation (1939), trad. it. cit., p. 280.  
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contestualizzare un concetto all’interno del saggio da cui viene tratto. Da qui il rischio di 

appesantire il lavoro con approfondimenti su singoli saggi e abbondanza di citazioni. Credo 

però sia importante tornare a citare Jung e a commentarlo sulla base del suo stesso 

materiale.  

Nel mio lavoro ho quindi tentato di rimanere fedele ai testi proprio in quei luoghi dove 

maggiormente la suggestione e l’attivazione inconscia hanno letteralmente sovrapposto una 

lettura archetipicamente attivata a una lettura aderente al testo nella sua letteralità. La mia 

ipotesi è che questa propensione al fraintendimento di Jung sia da ricondurre al fatto che 

non vi sia stata sufficiente attenzione nel distinguere tra oggetti e temi della psicologia 

complessa e discorso su di essi. Come ebbe a precisare Jung riguardo al concetto di Dio, tra 

quelli da lui più studiati: 

 

[l]a mia immagine di Dio corrisponde a una forma strutturale archetipica autonoma. Di 

conseguenza posso sperimentare Dio come un oggetto, senza però presupporre che la mia sia 

l’unica immagine possibile. So bene che, come dice Kant, mi occupo di un «antropomorfismo 

simbolico» che si riferisce al «linguaggio» (e all’espressione mimica in generale) ma non riguarda 

l’oggetto in sé91. 

 

Il fatto che programmaticamente Jung indagasse e spingesse la sua indagine scientifica 

proprio laddove la scienza esatta si fermava, su quegli oggetti singolari, scartati, eccentrici, 

unici e non ripetibili, ma inequivocabilmente accaduti e quindi dati, ha creato nei suoi 

lettori una difficoltà innanzitutto emotiva e affettiva.  

Proprio in virtù di questa mia ipotesi ho scelto di concentrarmi su uno dei testi della tarda 

produzione di Jung, in un periodo in cui il Nostro - forte di esperienze, studi e incontri - si 

sentiva di potersi arrischiare laddove il pensiero traballa e gli occhi si fanno sempre più 

annebbiati. Si tratta dello scritto del 1952 Synchronizität als ein Prinzip akausaler 

Zusammenhänge, pubblicato in coppia con uno scritto del fisico Wolfgang Pauli, Der Einfluss 

arketypischer Vorstellungen auf die Bildung naturwissenschaftlicher Theorien bei Kepler, nel volume 

Naturerkärung und Psyche, dove Jung tenta di esporre entro il linguaggio scientifico saggistico 

(Begriffssprache) alcuni dei concetti più ardui del suo impianto dottrinario (psicoide, 

archetipo, sincronicità, realtà, natura e rapporti tra psiche e materia, natura dell’esperimento 

e limiti della scienza statistica). Proprio in questo saggio Jung si avventura a teorizzare quel 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
91 Jung al prof. G.A. van den Bergh van Eysinga, 13 febbraio 1954, in C.G. Jung, Briefe 1946-1955, vol. 2, trad. 
it. cit., pp. 329-330.  
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punto che ha da sempre costituito l’orizzonte ultimo della sua vita intellettuale e spirituale: 

la ricerca di un punto archimedeo della psiche.  

Per arrivare ad affrontare questo saggio il percorso è stato lungo ma, in forza della 

situazione esposta sopra, più che doveroso. Inserendomi nella linea metodologica di 

Ellenberger e Shamdasani, ho scelto innanzitutto di radicare lo scritto all’interno della 

parabola evolutiva della produzione di Jung e di studiare quest’ultima in stretta relazione 

con la storia culturale e lo spirito del tempo.  

Nel contempo ho cercato di marginalizzare il ruolo dei Gesammelte Werke usando per la mia 

ricostruzione storica anche le lettere, i carteggi, i seminari e il Liber Novus. 

L’allargamento storico-culturale del primo capitolo è speculare a un restringimento della 

mia ricerca ai testi di Jung, escludendo quindi il confronto e l’analisi della sterminata 

letteratura secondaria che sul pensiero dello psichiatra zurighese è stata prodotta e di quella 

specifica sulla Synchronizität. Questa letteratura secondaria è però ovviamente parte 

integrante della mia ricerca e del mio lavoro, l’ha sostenuta e sostanziata, come è possibile 

evincere dalle note e dalla bibliografia, ma come ogni buon maestro mi ha consentito anche 

di dimenticarla per cercare di far parlare il testo. 

Il primo capitolo si concentra in modo analitico sugli juvenilia di Jung, quelle famose 

conferenze alla Zofingia che rientravano nel materiale che il Nostro non considerava degno 

di pubblicazione, nelle quali in nuce era già possibile intuire gli sviluppi e i nuclei più 

autentici della dottrina di Jung i quali, sopiti nella fase di maggior adattamento di Jung allo 

spirito del tempo e alle sue istanze, riemergeranno con forza a seguito del suo esperimento 

con l’inconscio. I riferimenti culturali presenti nelle quattro conferenze alla Zofingia sono 

radicati nella storia culturale della fin de siècle e, in particolar modo, con la storia del 

movimento occulto, la storia della scienza e la storia della psicologia. Mi sono soffermata in 

particolare sulla prima delle tre proprio per la problematicità che da sempre ha creato la 

trattazione dei temi del paranormale da parte di Jung, nonché per la storia di 

fraintendimenti che ne è seguita e che ne ha orientato la ricezione (in particolar modo in 

Italia). 

Il secondo capitolo è dedicato alla recente scoperta che ha riorientato e stravolto gli studi 

storici sull’opera junghiana. Mi riferisco ovviamente alla pubblicazione del Liber novus – Das 

rote Buch, che è diventato una tappa imprescindibile per chiunque voglia, da storico della 

scienza, addentrarsi nella ricerca sui testi dello psichiatra zurighese. Il presente lavoro si 

colloca quindi all’interno della scia di quel lento ma doveroso lavoro di rilettura della 
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produzione junghiana alla luce del Rotes Buch e dei testi ancora inediti. All’interno del mio 

viaggio nel Liber novus ho selezionato solo quei passi ove le immagini della psiche 

sollecitavano la riflessione gnoseologica ed epistemologica, vale a dire la natura della 

conoscenza e della scienza possibili dopo un confronto con l’inconscio e quindi, in ultima 

istanza, la possibilità stessa per Jung di una restituzione alla società nei termini e nel 

linguaggio scientifici. Quale scienza e quale epistemologia ha elaborato Jung dopo il Rotes 

Buch? 

Solo a seguito di questi passaggi mi è stato possibile affrontare il testo della Synchronizität 

con una consapevolezza e una meditazione più attente. A questo tipo di lavoro è dedicato il 

terzo capitolo: una rilettura del saggio del 1952 alla luce di una nuova consapevolezza 

storica e guidata da quella giovanile domanda di Jung su quali fossero i confini e la natura 

della scienza della psiche.  

 

Tutti i testi di Jung sono stati da me letti e visionati parallelamente in tedesco e in italiano, 

mentre per quanto riguarda il testo della Synchronizität, esso è stato studiato sia sui 

manoscritti e dattiloscritti custoditi presso l’ETH di Zurigo, sia nelle edizioni che ne sono 

scaturite: quella per Rascher del 1952 (Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge), 

sia quella rivista per l’edizione inglese del 1955; oltre ovviamente al saggio corrispondente 

contenuto nell’ottavo volume dei Gesammelete Werke, dei Collected Works e delle Opere complete. 

La circoscrizione della mia analisi ha comportato anche l’esclusione della trattazione di tutta 

quella parte concernente il rapporto di Jung con Wolfgang Pauli, nonché degli scritti di 

quest’ultimo e delle questioni da esso sollevate anche in relazione al dialogo con Jung. 

Anche in questo caso il carteggio tra Jung e Pauli così come tutta la letteratura secondaria 

sul loro sodalizio intellettuale ha costituito per me un costante riferimento nella redazione 

del terzo e ultimo capitolo92.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
92 Ho potuto solo tangenzialmente approfondire nei miei studi preparatori gli sviluppi teorici dei rapporto 
Pauli-Jung e i collegamenti con le moderne teorie della fisica. Particolare fortuna ha avuto in questo ambito il 
riferimento al concetto di entanglement. Oltre agli svariati lavori di H. Atmanspacher e di H. Primas (cfr. infra 
bibliografia finale) e all’attività dell’Institut für Grenzgebiete der Psychologie und Psychohygiene di Friburgo, 
segnalo i volumi: Aczel, A.D., Entanglement. The Greatest Mistery in Physics, Four Walls Eight Windows, New 
York 2001, trad. it. di M. Pagani, Entanglement. Il più grande mistero della fisica, Cortina, Milano 2004; I.V, Limar, 
Carl G. Jung’s Synchronicity and Quantum Entanglement. Schrödinger’s Cat “Wanders’ Between Chromosomes, in 
«NeuroQuantology», 2001, 9, 2, pp. 313-321; F.D. Peat, Sincronicity. The Bridge between Matter and Mind, Bantam, 
New York 1987, trad. it. di B. Sambo, Sincronicità. Un connubio tra materia e psiche, Ma.Gi., Roma, 2014; D. 
Santarcangelo, T. Cantalupi, Psiche e realtà. Psicologia e fisica quantistica. La natura profonda della realtà umana e 
materiale, Tecniche Nuove, Milano, 2014; S. Tagliagambe, A. Malinconico, Pauli e Jung. Un confronto su materia e 
psiche, Raffaello Cortia, Milano, 2011. 
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L’intento del mio lavoro è quindi storico, per i motivi succitati, ma anche teoretico nello 

stesso tempo, poiché mira a illuminare precisi nessi teoretici al fine di far emerge la risposta 

di Jung a una domanda che carsicamente attraversa tutta la sua riflessione: è possibile 

chiamare scienza ciò che sto facendo? È lecito rintracciare un punto archimedeo della 

psiche che ne assicuri la scientificità? Quali sono i criteri euristici ed epistemologici perché 

si dia scienza di quel contingente fatto di immagini che è la psiche? 

Sono tutte domande che si affastellano tra loro e a cui nel testo mi riferisco il più delle 

volte con “problema epistemologico o gnoseologico” della psicologia complessa di Jung. 

Consapevole che nulla di conclusivo può essere affermato al termine di questa mia ricerca, 

mi riposo nella speranza che essa possa contribuire a uno studio di Jung più fedele e 

fiducioso e meno suggestivo. Il lascito che un simile atteggiamento verso i testi dà è, a mio 

avviso, enorme, sia in termini intellettivi che in termini affettivi. Si avverte un sentimento di 

gratitudine e riconoscenza verso quel testo che è, a conti fatti, qualcosa di psichicamente 

vivente. 
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CAPITOLO 1 

 

ADATTAMENTO 

 

 

 

 

 

1.1 EXCUSATIO (NON) PETITA 

 

Nella Prefazione (Vorrede) dell’agosto 1950 Jung dichiara che la redazione della Synchronizität 

risponde a un suo antico proposito (Versprechen) che per anni non è riuscito ad adempiere, 

per tre ordini di ragioni: 

 

-‐ l’eccessiva difficoltà del problema e della sua esposizione («Zu groß schienen mir die 

Schwierigkeiten des Problems sowohl wie die seiner Darstellung»93); 

-‐ l’eccessiva responsabilità intellettuale («zu groß die intellektuelle Verantwortung»94); 

-‐ l’inadeguatezza della sua preparazione scientifica («zu ungenügend endlich meine 

wissenschaftliche Vorbereitung»95). 

 

La stesura del saggio risale al 1952, sebbene in occasione della sua traduzione inglese, nel 

1955, Jung decise di apportare ampie revisioni al testo, non più riportate nella versione che 

appare nei Gesammelete Werke e nelle Opere complete. I testi tedesco e inglese si discostano 

soprattutto nel paragrafo dedicato all’esperimento astrologico (paragrafo B), che verrà 

analizzato nel terzo capitolo del mio lavoro, mentre prefazione, paragrafo A, C, e D 

corrispondono per la maggior parte.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
93 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, in Naturerklärung und Psyche (Studien aus dem 
C.G. Jung-Institut IV), Rascher, Zürich, 1952, p. 1. Si confronti questo testo con la ripubblicazione in 
edizione singola della versione inglese del saggio: C.G. Jung, Synchronicity. An Acausal Conecting Principle, with a 
new foreword by Sonu Shamdasani, translated by R.F.C. Hull, Bollingen Series, Princeton University Press, 
Princeton and Oxford, 1973/2010, p. 3. 
94 Ibidem 
95 Ibidem 
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Sempre nella prefazione Jung parla di «an dessen Erfüllung ich mich viele Jahre lang nicht gewagt 

habe»96 senza ulteriori specificazioni. Questa esitazione rimanda a uno dei nuclei originari 

del pensiero di Jung, che è andato formandosi fin dagli anni giovanili (universitari) e che 

Sonu Shamdasani ha ben circoscritto nel sottotitolo di una delle sue opere principali, Jung 

and the Making of Modern Psychology. The Dream of a Science. Il sogno di una scienza, appunto. 

Ma cosa erano “scienza” e “scientifico” nella visione di Jung?  

Ciò che intendo sostenere è che l’idea di una scienza che potesse dar conto della scoperta 

della realtà così come la coglieva Jung, diventa uno dei fils rouge che innervano tutta la sua 

ricerca. Ne emerge uno statuto affatto inedito della scienza che, a mio avviso, è uno degli 

aspetti ancora meno studiati e apprezzati dell’opera junghiana ma anche uno dei lasciti più 

fecondi. 

Viele Jahre sarebbero quindi poco più di mezzo secolo, se poniamo come prima esposizione 

pubblica di questo nucleo tematico le conferenze tenute alla Società Zofingia alla fine del 

XX secolo (1896-1899).  

Proseguendo nella Prefazione del testo, si nota come Jung usi per ben tre volte l’avverbio zu: 

zu groß, zu groß, zu ungenügend97, per questo ho definito “eccessive” le tre ragioni che hanno 

frenato per anni Jung dall’esporre in modo compiuto le proprie idee su questo tema (Jung 

usa il termine Scheu)98. Jung sentiva che l’obiettivo che si era prefissato travalicava le sue 

forze e le sue competenze, ma nello stesso tempo non ha mai rinunciato a perseguirlo, anzi, 

è mia opinione99 che questo obiettivo abbia impostato il cono di luce entro il quale si sono 

condotte gran parte delle sue ricerche.  

Sempre nella Prefazione Jung dice di essersi deciso ad “andare oltre i suoi timori” per tre 

motivi: 

 

-‐ la quantità di esperienze, accumulatesi negli anni, relative alla sincronicità; 

-‐ le ricerche sulla storia della simbologia e del simbolo del pesce in particolare100; 

-‐ i cenni al tema che da oltre vent’anni sono presenti nei suoi scritti, senza però mai 

essere approfonditi. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
96 Ibidem  
97 Nella versione inglese è too great, too great e too inadeguate.  
98 Ibidem. Nella versione inglese del 1955 il termine scelto dal traduttore di Jung (Richard Hull) è hesitation. 
99 Opinione sostenuta e ben argomentata anche da altri autori, tra cui, H. Etter, M. La Forgia, S. Shamdasani. 
100 Il riferimento è alle ricerche contenute in Aion, il cui collegamento con la Synchronizität verrà trattato nel 
corso del terzo capitolo. 
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Jung pare voler sbloccare una situazione di stallo ma senza pretese di esaustività, 

producendo una sintesi temporanea dello stato dell’arte delle sue acquisizioni sul tema della 

sincronicità. Seguono svariate righe di excusatio non petita riguardo le possibili accuse di 

presunzione che la trattazione di un tema così oscuro potrebbe generare. 

Al di là dell’interesse teorico scientifico, Jung esplicita un coinvolgimento squisitamente 

umano per la questione della sincronicità; ribadisce che la sua esperienza clinica è ricca di 

fenomeni sincronistici e che questi rivestono una particolare importanza ai fini 

dell’esperienza interiore dell’uomo, sebbene la maggior parte delle persone tratti con 

ritrosia ed imbarazzo questo tipo di avvenimenti e li tenga per lo più segreti per il timore di 

“un’irrisione sconsiderata” (um sie nicht gedankenlosem Spotte auszusetzen101). 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
101 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, op. cit., p. 2. 
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2 UN TEMA ANTICO 

 

Nella critica junghiana si fa spesso risalire la prima formulazione del principio della 

sincronicità al necrologio in memoria di Richard Wilhem, nel 1930, sebbene dei riferimenti 

fossero già stati fatti nei seminari sulla Traumanalyse, nella quarta conferenza del 28 

novembre 1928102. La mia ipotesi, condivisa da altri studiosi103, è che sebbene il principio 

della Synchronizität trovi nel necrologio succitato una delle sue prime occorrenze, il nodo 

concettuale di cui questo termine si fa portatore è in realtà molto antico e si può 

rintracciare fin dagli juvenilia di Jung.  

Attraverso uno sguardo trasversale di questo tipo «[…] c’è la possibilità di vedere l’intera 

psicologia junghiana come la realizzazione di un “programma” costituitosi, nelle sue parti 

essenziali, fin dai primi scritti scientifici» e che, «proprio per il suo carattere palesemente 

deviante rispetto ai canoni della scienza ufficiale – diverrebbe quasi immediatamente 

sotterraneo nella successiva elaborazione junghiana, pur agendo efficacemente come 

elemento di spinta nell’orientarla verso alcune scelte di fondo, per poi riemergere, in forma 

esplicita e teoricamente organizzata, nei sorprendenti e provocatori, ancorché tardi, scritti 

sulla sincronicità»104. 

Mi riferisco alle quattro conferenze tenute da Jung alla Società Zofingia, particolarmente 

interessanti per lo stile assolutamente energico, colorito, intriso di vis polemica e di 

spregiudicatezza giovanile; queste conferenze «non solo mostrano a quale punto Jung si 

trovasse allora, bensì anche quanto le opinioni di quell’epoca giovanile concordino con i 

suoi pensieri posteriori, e quali domande lo assillassero allora – domande alle quali trovò 

risposta più tardi»105. Queste conferenze giovanili, che Jung aveva confinato tra le cose non 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
102 Cfr. C.G. Jung, Traumanalyse. Nach Aufzeichnungen der Seminare 1928-1930, Patmos Verlag, Düsseldorf, 1991, 
trad. it. e cura di L. Perez, Analisi dei sogni. Seminario tenuto nel 1928-30, a cura di W. McGuire, saggio 
introduttivo di A. Romano, Bollati Boringhieri, Torino, 2003, p. 89. La presenza della sincronicità in questi 
seminari verrà discussa nel terzo capitolo. (Cfr. infra, cap. 3, par. 1) 
103 Cfr. H.F. Etter, La sincronocità e “l’essere dotato di senso”, in «L’Ombra. Tracce e percorsi a partire da Jung. 
Jung e la filosofia», 5, 2015, p. 119; M. Moreno, La parapsicologia nell’opera di Jung in M. Moreno (a cura di), 
Psicoterapia e critica sociale e altri saggi, Sansoni, Milano, 1974, p. 144. 
104 M. La Forgia, Sogni di uno spiritista. L’empirismo visionario di Carl Gustav Jung, 2a ed. ampliata, Giovanni Fioriti, 
Roma, 2009 [1991], p. 33. 
105 M.-L. von Franz, Introduzione, in C.G. Jung, The Zofingia Lectures (1986-1899), a cura di W. McGuire, in The 
Collected Works of C.G. Jung, Princeton university Press, London, 1983, trad. it. di C. Carniato, Le conferenze alla 
Zofingia 1896-1899, introduzione di M.-L- von Franz, a cura di H. Egner, Magi, Roma, 2004, p. 19. 
L’introduzione di M-L. von Franz è stata redatta appositamente per l’edizione inglese del 1983, così come la 
prefezione di William McGuire, e solo successivamente sono state tradotte in tedesco dalla curatrice Helga 
Egner. 
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meritevoli di pubblicazione (assieme alle Lettere a Freud)106, si rivelano in realtà un luogo 

privilegiato di indagine, sia per i tratti di ingenuità e di primitività, sia perché anteriori alla 

lettura di Freud. Secondo Mauro La Forgia, che all’impianto teoretico junghiano ha 

dedicato un prezioso volumetto, «questi testi […] tradisc[o]no alcuni intenti e opzioni 

metodologiche iniziali della psicologia junghiana che condizioneranno i suoi successivi 

orientamenti e che interverranno a definire le distanze che tale psicologia prenderà (e che 

pertanto sono presenti fin dall’origine) dalle altre teorie psicodinamiche»107. Inoltre, queste 

lezioni, proprio per essere scevre da qualsiasi conoscenza psicoanalitica, «pongono il 

problema di una già iniziale separabilità della teoresi junghiana da quella freudiana e 

“riaprono la questione dell’influenza di Freud su Jung”»108. Se su quest’ultimo punto molto 

hanno fatto i lavori di Borch-Jacobsen, Ellenberger e Shamdasani109, molto lavoro rimane 

ancora da fare sulla genesi teoretica dell’opera junghiana e quindi sulla valorizzazione della 

sua reale originalità.  

Vale quindi la pena soffermarsi su di esse in maniera dettagliata per cogliere da un lato 

l’intuizione della solitudine cui sarebbe andato incontro il percorso intellettuale di Jung e 

dall’altro la configurazione già marcatamente epistemologica delle sue riflessioni. 

 

 

2.1 I CONFINI DELLA SCIENZA ESATTA 

 

Nella conferenza del 1896 – Die Grenzen der exakten Wissenschaft – Jung si scaglia contro 

coloro, tra scienziati della natura e medici, che professano la loro adesione al materialismo, 

mostrandosi così seguaci di DuBois-Reymond e privi di un pensiero critico autonomo110. 

Jung, già allora, mostra di esser conscio del cammino solitario che lo aspetta 

nell’intraprendere la battaglia contro il materialismo: «[b]enchè io sappia, combattendo il 

materialismo, di portare acqua al mare, tuttavia spero di poter fornire un contributo al 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
106 Cfr. W. McGuire, Introduction, in C.G. Jung, The Zofingia Lectures. Supplementary Volume A dei Collected Works 
di C.G. Jung, a cura di W McGuire, Routlege and Kegan Paul, London 1983. 
107 M. La Forgia, Sogni di uno spiritista. L’empirismo visionario di Carl Gustav Jung, op. cit., p. 17. 
108 Ibidem. Cfr. anche A. Samuels, B. Shorter, F. Plaut, A critical dictionary of jungian analysis, trad. it. di Dizionario 
di psicologia analitica, Cortina, Milano, 1987, p. 133. 
109 Cfr. Infra, Introduzione. 
110 Cfr. C.G. Jung, Die Grenzen der exakten Wissenschaft (1896), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, Patmos 
Verlag GmbH & Co. KG, Walter Verlag, Düsseldorf-Germany, 1997, trad. it. di C. Carniato, Le conferenze alla 
Zofingia 1896-1899, introduzione di M.-L- von Franz, a cura di H. Egner, Magi, Roma, 2004, p. 38.  
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ritratto del ridicolo colosso dai piedi di argilla»111. L’esegesi condotta da Jung sulle scienze 

esatte e sulla natura dei loro presupposti impliciti può avere due esiti: uno negativo e 

distruttivo, che porterebbe a un dilemma irresolubile; uno positivo, che mostrerebbe in 

ultima istanza «le necessarie premesse metafisiche di qualunque processo fisico»112. 

Interessante notare come Jung, nonostante un’introduzione dedicata alla sua 

autopresentazione, ma il cui intento è ancora una volta una captatio benevolentiae lectori sive 

auditori benevolo, senta nuovamente il bisogno di ottenere dal pubblico una certa 

benevolenza, ravvisabile anche nell’impiego delle due citazioni tratte dai Träume eines 

Geistersehers erläutert durch die Träume der Metaphysik di Kant (1766)113. 

 La spregiudicatezza del suo stile, graffiante, sarcastico, prorompente, roboante (il suo 

nome da studente era Walze, rullo compressore) nasconde in realtà un timore di solitudine 

e incomprensione, di travisamento. Pare quasi che la spavalderia dello stile sia un modo 

compensatorio dei timori che la consapevolezza di essere una “voce fuori dal coro” porta 

con sé. Marie-Louse von Franz ci dice che sebbene Jung descrivesse gli anni universitari 

come un “tempo felice”, «egli era in realtà molto solo perché i suoi colleghi di studi non 

erano in grado di comprendere ciò che voleva dire. Lo vedevano pieno di esuberanza, di 

aggressività e di slancio giovanile, ma avevano solo una vaga idea di quanto soffrisse poiché 

non consideravano le sue conferenze con l’adeguata serietà che Jung si aspettava da 

loro»114. Jung passa poi in rassegna quelli che con una metafora chiama “fiori velenosi della 

ghirlanda” e che rappresentano tre tipologie molto diffuse dell’erudito e dell’accademico fin 

de siècle:  

 

-‐ coloro che posseggono un bagaglio imponente di erudizione fatto però di etichette, 

di saperi monolitici che non accettano di mettere in discussione, adagiandosi sulla 

solida base del sapere costituito dalle autorità, invocandole in caso di bisogno ma 

senza in realtà interloquire con il loro pensiero; 

-‐ coloro che conducono la ricerca e lo studio ai fini del guadagno (Jung usa proprio il 

termine biblico mammona);  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
111 Ivi, p. 39 
112 Ibidem 
113 Kant, I., Träume eines Geistersehers erläutert durch die Träume der Metaphysik (1766), trad it. di M. Venturini, Sogni 
di un visionario spiegati con i sogni della metafisica, introduzione di G. Morpurgo-Tagliabue, BUR, 1982. 
114 M.-L. von Franz, Introduzione, in C.G. Jung, The Zofingia Lectures (1986-1899), a cura di W. McGuire, trad. it. 
cit., p. 16. 
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-‐ coloro che sacrificano lo studio all’ambizione, alla carriera, che «dissipano la propria 

vita con energia inumana, travolgono verità e diritto, distruggono forsennatamente 

la propria e l’altrui fortuna, per cercar di afferrare il fantasma riflesso della propria 

eccitata fantasia: la gloria davanti agli altri115. 

 

Ne emerge un’immagine della cultura accademica come di «un oceano che resta calmo e 

perfetto come la superficie di uno specchio»116, in cui viene «garantita una pace scientifica 

mondiale, che dai piccoli attriti fra alcuni eruditi causati da certi problemi specialistici, 

ottiene solo maggior rilievo»117. L’immagine non si discosta molto da quella fornita più o 

meno negli stessi anni da Albert Einstein, il quale sempre in Svizzera aveva compiuto la sua 

formazione universitaria senza però poi rimanere in Accademia in quanto «[u]na carriera 

accademica pone un individuo in una posizione imbarazzante, chiedendogli di produrre 

pubblicazioni scientifiche in notevole quantità; una seduzione verso la superficialità a cui 

soltanto le personalità forti sono in grado di resistere»118. 

Jung passa poi a descrivere con toni sempre molto pungenti «il quadro della società colta e 

della sue sfere di interessi»119, pervaso dall’ «illusoria piattezza della banalità»120 e composto 

da personaggi inebetiti, indolenti, patetici e indifferenti121. Diverse cause stanno alla base di 

questa situazione: la grande quantità di libri di scarso spessore, vuoti, «insulsi», di cui è 

composta l’erudizione degli uomini colti e dei piccoli borghesi acculturati, il generale modus 

vivendi del tempo improntato allo specialismo e al profitto, unito al dogma che fa della 

scienza l’unica via per una spiegazione veritiera del mondo e, in ultimo, la generale 

insensibilità verso le ragioni ultime e profonde che presiedono all’attività della ricerca122. 

Dopo aver quindi delineato i tratti del mondo accademico ed erudito entro il quale si trova 

a muoversi e aver nettamente segnato una linea di demarcazione tra il proprio modus 

operandi nella ricerca e quello degli eruditi del tempo, Jung si appresta ad entrare nel cuore 

del tema da lui scelto e lo fa prendendo ad esempio le teorie al tempo più recenti 

nell’àmbito di quattro scienze esatte:  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
115 C.G. Jung, Die Grenzen der exakten Wissenschaft (1896), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, trad. it. cit., p. 42. 
116 Ivi, p. 40. 
117 Ibidem 
118 Riflessioni di Einstein durante il suo lavoro di esaminatore di brevetti a Berna, posto che gli permise di 
elaborare le sue idee al riparo dalle pressioni che normalmente assediano un giovane scienziato. Cfr. R.H. 
March, Physics for poets, McGraw-Hill, Inc., 1992, trad. it di E. Joli, Fisica per poeti, Donzelli, Bari, 1994, p. 148. 
119 C.G. Jung, Die Grenzen der exakten Wissenschaft (1896), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, trad. it. cit., p. 43. 
120 Ibidem 
121 Ibidem 
122 Cfr. ivi, p. 44. 



	   39	  

 

-‐ le leggi di gravitazione, la teoria ondulatoria e l’etere, in fisica; 

-‐ la teoria atomica e molecolare, in chimica; 

-‐ la generatio aequivoca, l’ereditarietà e la selezione in zoologia; 

-‐ il meccanicismo e il vitalismo, in botanica e in fisiologia. 

  

L’argomentazione di Jung è volta a mostrare come proprio la possibilità di una scienza che 

si dica esatta e costruita su un solido edificio razionale sia data dall’esistenza di ipotesi di 

natura metafisica: «[d]all’àmbito dei fenomeni più reali siamo già arrivati improvvisamente, 

con un ragionamento di facilità infantile, in un àmbito in cui si incontra la parola più 

malvista della scienza pratica “metafisica”»123. Jung lascia qui intendere quello che sarà uno 

dei suoi punti fermi nel corso degli anni, e cioè che i presupposti delle scienze esatte siano 

di una natura altra, non propriamente scientifica nel senso che la parola “scienza” ha 

acquisito dalla rivoluzione scientifica in poi, bensì metafisica. Ovviamente questo 

presupposto non solo è totalmente ignorato dagli scienziati, ma anche negato e combattuto 

come qualcosa da cui smarcarsi, come l’opposto da cui fuggire. Per questo Jung la descrive 

come una «situazione tragicomica». 

Sebbene, come annota anche von Franz nella sua introduzione all’edizione inglese delle 

Conferenze, le tesi stricto sensu scientifiche di Jung siano alla luce dell’odierno stato di 

conoscenza (ancor più oggi rispetto agli anni Settanta del secolo scorso in cui scriveva la 

von Franz), superate e talvolta erronee, «la fisica moderna non ha di certo ancora sciolto gli 

enigmi ai quali egli aveva brevemente accennato»124. Inoltre, sottolinea la von Franz 

«[n]onostante le tesi fisiche da lui criticate siano naturalmente desuete, è affascinante 

osservare come Jung trovi con precisione il loro punto debole»125. 

Proprio in forza di ciò, ritengo interessante entrare nel dettaglio dei singoli argomenti 

scientifici per vedere come Jung vi si relaziona e a che livello si posizionano la sua critica e 

la sua lettura. 

Alla fine del XIX secolo l’esistenza dell’etere era diventata un argomento di massimo 

rilievo. Ricordiamo che pochi anni prima della conferenza di Jung, nel 1887, ebbe luogo il 

famosissimo esperimento di Michelson e Morley che dimostrò in via definitiva 
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cit., p. 19. 
125 Ibidem 
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l’indipendenza della velocità della luce da qualsivoglia sistema di riferimento e l’inesistenza 

dell’etere. Questo esperimento aprì tra le altre cose la strada ad Albert Einstein e alla sua 

teoria della relatività ristretta (1905).  

La disquisizione sull’esistenza dell’etere si colloca nel confronto tra teoria ondulatoria e 

teoria corpuscolare della luce, iniziata con Huygens e Newton sul finire del XVII secolo e 

protrattasi fino al XIX secolo quando, grazie all’introduzione dell’ipotesi dell’etere quale 

mezzo di propagazione delle onde, la teoria ondulatoria ebbe il sopravvento. L’etere, 

ripescato dalla Fisica aristotelica, dove però aveva tutt’altra funzione e natura, veniva 

concepito come una sostanza elastica presente in ogni punto dello spazio e capace di 

oscillare e vibrare al passaggio delle onde, permettendone così la trasmissione. 

La determinazione della velocità della luce però ha seguito un cammino indipendente da 

quello della disputa tra teoria ondulatoria e corpuscolare, per approdare alla misurazione 

della costante c prima con metodi astronomici e successivamente con metodi che ne 

permisero una misurazione terreste. Nel 1864 Maxwell pubblicò le sue celebri equazioni ed 

introdusse il concetto di campo elettromagnetico, ipotizzando che la luce si comportasse al 

pari di un’onda elettromagnetica e quindi in grado di propagarsi nel vuoto.  

Per i fisici materialisti dell’epoca non era però concepibile che un’onda potesse propagarsi 

senza un mezzo, così anche Maxwell fu costretto ad accettare l’idea di un etere 

elettromagnetico, sebbene affermasse che quella dell’etere fosse l’ipotesi scientifica più 

vicina a una congettura.  

Con la sua invettiva Jung si colloca propriamente nel dibattito che ha innervato il mondo 

della fisica tra l’esperimento di Michelson e Moreley e la relatività ristretta di Einstein, e si 

schiera apertamente contro l’ipotesi dell’etere: 

 

[p]rendiamo l’ipotesi dell’etere sulla quale si basa la teoria della luce, del calore e dell’elettricità. 

La nostra domanda sarà: esiste realmente un etere, abbiamo prove della sua esistenza? Prove 

positive non ce ne sono, finora nessuno ha mai percepito l’etere in qualche modo o in qualche 

forma o figura attraverso i propri normali cinque sensi. L’affermazione più ovvia sarebbe 

quindi: l’etere non esiste affatto. Ma l’esistenza dell’etere è un postulato necessario alla ragione. 

Come si possono pensare e immaginare movimenti, cioè manifestazioni di forze, se non legati 

a un corpo? Come possono poi avvenire delle oscillazioni se non esiste alcun corpo che oscilli? 

Come può la luce venir trasmessa attraverso il vuoto assoluto? Come può la scintilla elettrica 

propagarsi se non esiste alcun vettore? E tuttavia questi fenomeni avvengono, la luce arriva da 

distanze incommensurabili attraverso il grande vuoto tra gli astri, il lampo va dalle nuvole alla 

terra. Perciò deve esistere un vettore, un corpo, che permetta le manifestazioni delle forze. Ma 
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tale corpo non è in alcun modo percettibile per i nostri sensi, né soggettivamente né 

oggettivamente. È completamente immateriale, e tuttavia ha proprietà materiali percepibili ai 

nostri sensi. Vi è quindi collisione tra realtà e ragione. Non è questa una grave infrazione alla 

concezione scettico materialista della moderna scienza della natura? Si può chiamare una 

spiegazione qualcosa che è contrario a ogni umano buon senso?126 

 

Jung prosegue portando avanti la contraddizione in cui si incorrerebbe nel voler tener fede 

all’ipotesi dell’etere:  

 

[n]ella scienza non si parla volentieri dell’etere, perché è imbarazzante trattare di proprietà e 

manifestazioni di forze per le quali non si può assolutamente trovare un corpo al quale siano 

legate. Ampliando ulteriormente il nostro dilemma, ci appare quanto sia un’assoluta esigenza 

della ragione che, se l’esistenza dell’etere viene a mancare, allora la ragione esige, per parte 

propria, che la luce sia la proprietà di un corpo non percettibile, quindi di un corpo 

immateriale, metafisico nel pieno senso della parola127. 

 

Per gli uomini e gli scienziati di fine Ottocento la materia non poteva avere al suo interno 

una discontinuità, ammettere l’esistenza del vuoto significava rivoluzionare completamente 

questo assunto di base che non era appannaggio dei soli materialisti ma degli uomini di 

scienza in generale e nozione del senso comune: un fisico del Diciannovesimo secolo non 

aveva bisogno di essere un intransigente meccanicista  per credere nell’etere128. 

Jung elabora il suo pensiero nel momento in cui la teoria della materia di matrice 

newtoniana lascia il testimone alla teoria del campo, facendosi portavoce così della 

fibrillazione che permeava il mondo scientifico dell’epoca.  

Ai tempi di Jung – ma in realtà ancora ai giorni nostri - il problema più antico e mai risolto 

di tutta la fisica era quello della gravità129. Fu dalla gravità che partì la prima grande 

rivoluzione scientifica (in fisica) legata al nome di Galileo Galilei e fu sempre attorno alla 

gravità che si giocò la seconda rivoluzione scientifica (in fisica) ad opera di Albert Einstein. 

Quando Jung parla alla Zoofingia, Einstein non ha ancora esposto la teoria della relatività 

speciale (1905) e – di conseguenza – nemmeno quella generale (1915), che porteranno a 

una riformulazione della meccanica newtoniana e a nuove acquisizioni sul problema del 

vuoto, dell’etere e quindi della propagazione e dell’azione di forze come la gravitazione. 
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L’argomentazione di Jung sulla fragilità delle teorie della gravitazione segue infatti e si 

collega strettamente alla precedente disquisizione sull’assurdità dell’ipotesi dell’etere: 

 

[…] come è generalmente noto, attirarsi reciprocamente è una qualità inerente a tutti i corpi. 

Questa realtà è chiamata «gravitazione universale». Una spiegazione della gravitazione ci 

conduce nel più fatale circolo vizioso. L’argomento conclusivo resta sempre lo stesso: i corpi si 

attraggono reciprocamente perché questa è una proprietà del corpo. Come dobbiamo 

rappresentarci questa attrazione? Che essa abbia luogo, è indubitabile, ma come, per che via? 

Come può manifestarsi nel corpo questa proprietà del corpo? Viene esercitata una forza che 

passa da un corpo all’altro. Essa deve quindi percorrere una certa via per raggiungere l’altro 

corpo. Ma come viene trasmessa? Abbiamo già visto come una forza senza vettore sia 

un’assurdità. Quindi la forza deve cercarsi un vettore o un conduttore sulla via fra A e B. È 

forse il cortese etere ad assumersi questa funzione? In tal caso la forza andrebbe allora da un 

atomo di etere all’altro, ma ciò non significa nient’altro se non che la proprietà del corpo 

verrebbe temporaneamente trasmessa agli atomi di etere. Ma se questi la possiedono, allora si 

attrarrebbero già da soli e si formerebbe attrorno ad A e B un conglomerato concentrico di 

etere, e con la trasmissione di forza da A a B si giungerebbe alla fine di tutto. O dobbiamo 

qualificare l’etere come indifferente nei confronti della forza d’attrazione? Ma sarebbe un 

mezzo di spiegazione del tutto trascendente, supererebbe, cioè, di molto la nostra facoltà di 

comprensione. Per tramite di cosa possiamo far sì che una proprietà si trasmetta attraverso un 

corpo che, nei confronti di tale proprietà, si mantiene del tutto indifferente? Qui la 

contraddizione è già nella definizione. È certo del tutto impossibile che il conduttore - 

supponendo innanzitutto che esso sia tale – assuma temporaneamente la proprietà come tale 

senza assumerne le tipiche manifestazioni, poiché ciò significa che non la assumerebbe affatto. 

Il conduttore dovrebbe poi essere composto in modo da assumere o trasmettere una proprietà, 

senza tuttavia adottare la proprietà come tale. Ma ciò supera talmente il nostro intelletto che 

alla fine ci ritroveremmo di nuovo all’ipotesi metafisica, poiché spiegare un’ipotesi per mezzo 

di un’altra sarebbe davvero troppo superficiale130. 

 

Jung segue le argomentazioni degli accademici meccanicisti mostrando come l’eccesso di 

ragione genera vere e proprie derive paradossali, antinomie e autocontraddizioni, per uscire 

dalle quali o si postulano realtà metafisiche o si giustificano le ipotesi con ulteriori ipotesi. 

Come accadrebbe nel caso in cui si volesse mantenere l’ipotesi dell’etere assieme alla legge 

di gravitazione. 
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Jung avanza nella sua critica collegando ulteriormente la gravitazione con la legge di 

conservazione dell’energia. Quest’ultima «ci insegna che una certa somma di energia rimane 

costante in ogni circostanza; ciò significa che ogni forza ha un’equivalente la cui 

diminuzione è proporzionale all’aumento della forza»131; dal momento che anche la 

gravitazione è una forza bisognerebbe poter applicare anche a essa la medesima legge di 

conservazione dell’energia. 

 

L’attrazione ha luogo continuamente, poiché ogni corpo è continuamente pesante ed esercita 

una pressione costante sulla propria base. La forza non termina assolutamente anche se il 

corpo è pervenuto alla sua situazione di riposo. L’attrazione, nella condizione di riposo, non 

diventa quindi latente, ma si manifesta come grado costante della forza gravitazionale. Ma il 

corpo da dove prende tale forza? Dobbiamo supporre che la ottenga da se stesso. In tal caso 

esso possiede, quale parte della propria sostanza una forza equivalente alla forza gravitazionale. 

[…] In realtà, invece, non è constatabile alcuna forza equivalente. Davanti a noi non avviene 

alcuna modificazione, né internamente né esternamente al corpo, esso resta sempre 

immodificato mantenendo sempre un costante livello di  forza gravitazionale. Ci si accontenta 

del circolo vizioso: la materia esercita forza gravitazionale poiché è sua proprietà esercitare 

forza gravitazionale. Nuovamente abbiamo qui una collisione tra ragione e realtà. La ragione 

esige una forza equivalente, la realtà non ne ha alcuna132. 

 

Questo circolo vizioso, secondo Jung, è facilmente aggirabile se si ammette che la legge di 

conservazione dell’energia descriva il funzionamento delle forze a partire dalla gravitazione 

e non possa essere utilizzata per spiegarne l’origine, che a tutt’oggi rimane un mistero: 

«[l]’energia equivalente a cui si vorrebbe aspirare dal punto di vista di una superiore 

concezione dello spazio, per noi ora non è disponibile, è nell’assoluto»133. 

Jung ci tiene molto a sottolineare come la sua critica non tocchi il principio di 

conservazione dell’energia, bensì il riduzionismo materialistico di una spiegazione 

strettamente causalistica. 

A ben guardare, il concetto di energia subentra nel linguaggio scientifico nel momento in 

cui l’impianto newtoniano comincia a mostrare i suoi limiti e soprattutto la sua deriva 

riduzionista e, in ultima istanza, la sua distanza dalla realtà. Le tre leggi del moto di Newton 

descrivono un mondo fatto di forze e direzioni, di velocità e accelerazioni, un mondo la cui 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
131 Ibidem 
132 Ivi, pp. 47-48. 
133 Ivi, p. 48. 



	   44	  

struttura è geometrica ed è percorsa da forze di diversa intensità e velocità, sebbene 

sull’origine di queste forze la fisica newtoniana non fornisse risposte.  

Dalle leggi della meccanica e dell’energia Jung arriva fino alla struttura fine della materia, 

anche se in questo caso, sulla sua argomentazione grava tutto il peso dell’ovvia arretratezza 

della teoria atomica:  

 

[l]a materia è pensata come composta di atomi. L’atomo è un corpo concettualmente non 

ulteriormente divisibile, quindi un corpo senza alcuna estensione, dunque un punto 

matematico. La contraddizione è chiara: la materia ha estensione, quindi non può mai essere 

composta di parti senza estensione134. 

 

Siamo nel 1896 e la teoria atomica di riferimento è ancora quella di John Dalton, formulata 

nel 1808, per cui un atomo è la più piccola parte di un elemento che mantiene le 

caratteristiche chimiche di quell’elemento. Di lì a pochi anni, nel 1902, Joseph John 

Thompson propose il suo modello di atomo a panettone e successivamente, nel 1910, 

Ernst Rutheford propose una struttura dell’atomo su modello planetario, con un nucleo 

caricato positivamente attorno al quale ruotano gli elettroni. L’atomo, quindi, non poteva 

essere più considerato la più piccola unità della materia ma soprattutto, dopo la scoperta 

della fissione nucleare, non poteva nemmeno più considerarsi indivisibile.  

Jung giunge poi ad affrontare quello che egli ritiene il problema più importante e di portata 

generale nell’àmbito delle scienze esatte, in quanto la sua soluzione «è lo scopo delle scienze 

biologiche, zoologia, botanica e fisiologia, nonché della psicologia, se vogliamo concederle 

un po’ di posto. È la questione della vita»135. La questione dell’origine della vita e 

dell’esistenza di un principio vitale (o di un’anima) intrinseco alla materia è molto antica e 

da sempre aspramente dibattuta; sin dai testi dei filosofi della natura presocratici le ipotesi 

sull’origine della vita organica rivestivano un ruolo teoretico centrale. Rimanendo però 

nell’àmbito delle scienze naturali - sebbene queste ultime abbiano cominciato a rivendicare 

un’autonomia dalla filosofia solo dal XVII secolo in avanti – la teoria dell’abiogenesi, per la 

quale dalla materia inorganica si generava spontaneamente, per effetto di efflussi vitali, la 

vita, era quella attorno alla quale si muovevano la maggior parte degli esperimenti e delle 

dispute, tanto che fu necessario l’intervento dell’Accademia delle scienze di Parigi per 

dirimere la controversia. Fu grazie al bando emesso dall’Accademia che Louis Pasteur, nel 
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1864, ebbe l’occasione di confutare, forse definitivamente, la teoria della generazione 

spontanea: omne vivum ex vivo. Fino a quel momento era abitudine condivisa parlare di forza 

vitale o, in generale, di forze insite nella materia, per spiegare i fenomeni di generazione 

della vita. In realtà, come ricorda Jung, «il fuoco non si spense nemmeno con la definitiva 

confutazione del dr. Bastian»136, il quale nel 1872 ancora sosteneva la generazione della vita 

dalla materia inorganica. Questo tema antichissimo e da sempre dibattuto viene ripreso e 

ricollocato nell’Ottocento all’interno dell’opposizione tra vitalisti e meccanicisti. Con la 

teoria dell’evoluzione il dibattito attorno al fenomeno dell’abiogenesi si riposizionò agli 

inizi della vita sulla terra: almeno una volta l’abiogenesi deve essersi verificata per dare 

inizio alla vita. Jung tratteggia un’immagine la cui venatura poetica lascia trasparire un 

sottile sarcasmo, forse per indurci a vedere la vera posta in gioco dietro le opinioni 

divergenti: 

 

[s]e seguiamo la serie dell’evoluzione organica a ritroso fino all’origine, giungiamo alla prima 

cellula che, carica del presagio di un mondo, si fa cullare dalle calde onde del mare primordiale. 

Ecco la cellula, e con essa ecco la vita. È un dato di fatto incontrovertibile, brutale. Ma cosa 

c’era prima che i caldi vapori acquei precipitassero sui bordi del globo terrestre arroventato e in 

stato di fusione? Cosa c’era prima? La vita organica è forse eterna, così come si dice della 

materia? Come ha potuto, d’altra parte, preservarsi poi nel rovente caos, nel mezzo di 

incandescenti vapori di ferro e di platino? O forse la vita è una funzione della materia? In tal 

caso la generazione spontanea sarebbe garantita. Allora la materia avrebbe mano libera per 

creare le figure che più le piacciono. Però è un dato di fatto dimostrato in centomila casi che gli 

esseri organici non nascono mai da materia inorganica, ma sempre tramite il contatto con ciò 

che è vivo. Se mai una legge è stata assoluta, tale è l’omne vivum ex vivo137. 

 

A questo punto per Jung si aprono due vie esplicative, quella dell’empirismo e quella della 

logica. Il primo funziona in negativo, vale a dire sull’assenza di smentite di una determinata 

legge di natura; mentre la logica funziona in positivo, sul fatto cioè che si sono verificati “n 

casi” in accordo con la legge di natura, sul fatto che vi è una continuità fenomenica. 

Sebbene entrambe le vie siano percorribili, le scienze hanno privilegiato la ripetibilità e 

quindi hanno sottomesso lo statuto del reale a una base di tipo statistico. L’eccezione, ciò 

che accade una volta e mai più, non è valevole di indagine scientifica e quindi, per la 

scienza, non esiste. Se però all’impianto statistico della scienza si aggiunge l’uso di una 
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ragione priva di contatto con l’esperienza, il rischio è proprio quello di esser costretti ad 

approdare a un’ipotesi metafisica, come nel caso delle teorie sull’origine della vita: 

 

[…] la generazione della prima cellula deve essersi realizzata mediante contatto con una forma 

di vita preesistente. Per motivi precedentemente indicati è impossibile che la vita preesistente 

fosse unita alla materia, essa deve quindi essere esistita  indipendentemente alla materia, cioè 

preesistita immaterialmente. Non è strano? La critica delle istanze scientifiche ci conduce a un 

àmbito immateriale o metafisico138. 

 

Jung conclude: 

 

[l]a scienza non ha in realtà spiegato proprio nulla. E se reputa di aver spiegato qualcosa, lo ha 

fatto con un’ipotesi. Ovunque ci interroghiamo sul vero «perché», giungiamo al grande nulla, 

all’àmbito delle ipotesi più vaghe. Là dove inizia la vera spiegazione, invece semplicemente 

termina il nostro scarso intelletto. Non possiamo far altro che, appunto, constatare la causalità 

dei fenomeni percettibili; ma per quanto riguarda lo spiegarli? Giammai. In vista di ciò, non 

sarà perfino un po’ stupido che certa gente possa turbarsi così tremendamente per la teoria 

darwiniana dell’evoluzione quando questa non esprime niente di essenziale? Il recondito 

«perché» è e rimane inspiegabile139. 

 

Il giovane Jung pone una domanda che ci mostra come le sue aspettative circa le possibilità 

e le ragioni di fondo che muovono la scienza siano lontane dalla fisionomia che 

quest’ultima stava cominciando ad acquisire. È come se Jung cercasse risposta alle grandi 

domande filosofiche nelle spiegazioni scientifiche del tempo, le quali al contrario si stanno 

congedando dalla filosofia per specializzarsi. 

Jung, in questa conferenza, sta portando alle estreme conseguenze una tipologia di 

pensiero, che potremmo chiamare logico-induttivo, per mostrare come «l’enigma riman[ga] 

lo stesso. Diventa solo più complicato. Non raggiungiamo l’infinito del mondo, e non lo 

raggiungiamo nel grande. Dov’è la fine?»140. 

Gli interrogativi che Jung pone alla scienza da un lato ne mostrano la limitatezza ma 

dall’altro rivelano un atteggiamento apparentemente ingenuo da parte di Jung. A questo 

punto onde evitare di incorrere nella tentazione di liquidare come inopportune o eccessive 

le incursioni di Jung nei terreni eminentemente scientifici, dobbiamo aver bene chiaro il 
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contesto storico e culturale entro cui si collocano queste conferenze e l’interlocutore cui si 

riferiva Jung e che, tra l’altro, Jung stesso esplicita all’inizio della sua conferenza. 

Le critiche di Jung appaiono a tratti smisurate, ma unicamente nella misura in cui fanno il 

verso alla tendenza scettico-materialistica, che la scienza di fine Ottocento stava via via 

acquisendo. Per la scienza – in particolare per la fisica - il XX secolo fu un periodo 

tumultuoso in quanto teorie considerate valide da secoli vennero soppiantate. Una certa 

frangia della scienza, per lo più accademica, reagì a questa crisi dei fondamenti con un 

irrigidimento materialistico che nei suoi esiti estremi diede luogo effettivamente a ipotesi 

grottesche se non contraddittorie. 

 

Pensiamo di essere alla fine, siamo invece all’inizio. Pensiamo che il portone sia chiuso, ma ne 

abbiamo la chiave. La scienza ci dà il materiale, perché non continuiamo a costruire? Abbiamo 

le premesse, perché opponiamo resistenza alle conseguenze?141 

 

Se si prescinde da ciò le critiche di Jung possono essere facilmente fraintese e da più punti 

di vista, fino al punto di poterle considerare pensieri di uno scettico: 

 

[i] fenomeni materiali sono stati studiati e setacciati fin nel minimo dettaglio. I fenomeni 

metafisici sono praticamente del tutto sconosciuti. Varrebbe certo la pena interrogarsi anche su 

proprietà diverse da quelle familiari, che conosciamo da lungo tempo. Che esse esistano, ce lo 

insegna pressoché inderogabilmente la critica dei due problemi. Un’esistenza immateriale che si 

manifesti solo materialmente non è una pretesa irrazionale? O non è addirittura un nonsenso? 

Si può immaginare un corpo senza proprietà? Penso di no. O vorrei almeno conoscere chi è in 

grado di farlo. In ogni caso è impossibile che esista qualcosa di simile. Si può concepire un 

corpo materiale senza proprietà materiali? Impossibile, sarebbe davvero una grossa 

contraddizione. Ma si può concepire un corpo immateriale senza proprietà immateriali? 

Certamente, poiché oggigiorno lo fa quasi l’intero mondo scientifico. Ma noi non vogliamo 

certo seguire la corrente. Ciò che vogliamo è lasciare all’immateriale le sue proprietà 

immateriali142.  

 

La facilità al fraintendimento è, invece, il segno dello sradicamento che Jung vive rispetto 

allo spirito del suo tempo; egli cerca un interlocutore che non esiste più e le sue critiche 

presuppongono un’idea di scienza complessa agli antipodi della configurazione specialistica 

che i saperi stavano acquisendo a fine Ottocento. Non si trattava più solamente della 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
141 Ibidem 
142 Ivi, pp. 52-53. 
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grande divisione tra Naturwissenschaften e Geisteswissenschaften, ma di una tendenza a creare 

ulteriori compartimentazioni e a fare dello specialismo un valore anziché un limite. La 

metafisica diviene sinonimo di antiscientificità, quando solo un secolo prima essa era una 

parte integrante delle descrizioni della natura. Fino a Newton l’uomo di scienza era al 

tempo stesso un filosofo della natura sulla scorta dell’erudito rinascimentale, alchimista e 

uomo di lettere al contempo. 

 

Sino a poco tempo fa la psicologia non era che una parte speciale della filosofia, ma ora, come 

Nietzsche aveva previsto, la psicologia si è sviluppata in modo da minacciare di assorbire la 

filosofia. […] Nessuna delle due discipline può fare a meno dell’altra e l’una fornisce all’altra il 

suo tacito e per lo più anche inconsapevole presupposto143. 

 

Si può ben intuire, allora, quanto l’aspirazione intellettuale di Jung fosse lontana dai modelli 

vigenti nella società di fine Ottocento e di quanto, in questo senso, fosse dirimente la 

questione dell’adattamento a uno spirito del tempo che poco o per nulla si attagliava alle 

sue aspirazioni più profonde. Solo in quest’ottica e tenendo in mente gli sviluppi del suo 

pensiero possiamo collocare le frequenti captatio benevolentiae e le aspre invettive dei Zofingia-

Vorträge144. 

 

 

 

2.2 ALCUNE RIFLESSIONI SULLA PSICOLOGIA 

 

A distanza di sei mesi dalla prima conferenza alla Zofingia, Jung, nel maggio del 1897, 

espone un secondo nucleo tematico, che pare proseguire il precedente focalizzandosi 

maggiormente sulla psicologia. Jung richiama esplicitamente il lavoro del 1896, 

raccogliendo gli appunti che gli erano stati fatti circa un eccessivo spazio dato 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
143 C.G. Jung, Das Grundproblem der gegenwärtigen Psychologie (1931), in Wirklichkeit der Seele, Rascher Verlag, 
Zürich, 1934, trad. it di P. Santarcangeli, Il problema fondamentale della psicologia contemporanea, in Realtà dell’anima, 
Boringhieri, Torino, 1963, pp. 17-18.  
144 A margine di questa analisi vorrei rischiare una proiezione verso i tempi presenti per notare come la 
posizione assunta da Jung, una sorta di excusatio (non) petita, posta a introduzione di ogni sua espressione 
teorica, si ritrovi spesso nei discorsi dei clinici e dei teorici di formazione junghiana, i quali si trovano di 
frequente a dover difendere anticipatamente la propria credibilità clinica e scientifica di fronte ai successi delle 
psicologie evidence based. All’interno della stessa psicoanalisi, quella junghiana è ritenuta la più eterodossa, la più 
distante dalla realtà e la più vicina alla spiritualità se non all’esoterismo.  
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all’introduzione. Nel verbale della seduta del 28 novembre 1896 si legge, infatti, una critica 

assai esplicita:  

 

[a]ll’inizio il relatore doveva alleggerire il suo cuore pesante includendo alcune saccenterie che 

non avevano assolutamente alcun nesso con il tema, nella seconda introduzione egli si avvicina 

gradatamente alla questione145. 

 

Jung la riprende puntualmente e pare farne tesoro, limitando maggiormente l’introduzione 

e appoggiandosi a una autorità accademica unanimemente riconosciuta: 

 

[c]i sono forse qui persone che ricordano ancora il mio lavoro dello scorso semestre invernale. 

Allora si è rimasti per lo più meravigliati dall’introduzione, ed è stato reiteratamente osservato 

che uno scorrevole passaggio dall’introduzione all’esposizione appartiene alle cose difficilmente 

reperibili su questa terra. Per spianare la via, sotto questo aspetto, alla mia conferenza odierna 

vorrei premettere come motto, le divine parole della Psychologie146. […] 

 

Il motto scelto da Jung per riassumere e condensare il senso profondo della sua 

introduzione proviene dalle Vorlesungen über die Metaphysik di Kant, testo cardine della 

formazione di Jung assieme ai Träume eines Geistersehers erläutert durch die Träume der Metaphysik 

e verte proprio sul senso ultimo della ricerca scientifica e, in particolare, della ricerca in 

campi altri rispetto a quelli della scienza accademica dell’epoca. Si ripropone quindi anche 

qui il problema di giustificare e di argomentare la praticabilità della sua impresa e di farla 

rientrare nel rango della scienza.  

 

La cosa principale è sempre la moralità: questo è il sacro e l’inviolabile che noi dobbiamo difendere, e questo è 

altresì il motivo e lo scopo di ogni nostra speculazione e ricerca. Tutte le speculazioni metafisiche mirano 

a questo. Dio e l’altro mondo sono la meta di tutte le nostre ricerche filosofiche, e se i concetti di 

Dio e dell’altro mondo non si connettessero con la moralità, allora non sarebbero buoni a 

nulla147. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
145 «Verbali inediti delle sedute della Società Zofingia [seduta ordinaria 28 novembre 1896]», in P.C 
Devescovi, Il giovane Jung e il periodo universitario. Documenti inediti della Zofingia, prefazione di G. Maffei, 
Moretti&Vitali, Bergamo, 2000, pp. 64-65. 
146 C.G. Jung, Einige Gedanken über Psychologie (1897), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, trad. it. cit., p. 58. 
147 I. Kant, Vorlesungen über die Metaphysik, trad. it di G.A. De Toni, introduzione di A. Mecacci, Lezioni di 
psicologia, Laterza, Roma-Bari, 1986, p. 142.  
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Rispetto a Die Grenzen der exakten Wissenschaft, e forse per reagire costruttivamente alle 

critiche che le avevano fatto seguito, questa seconda conferenza ha una struttura 

apparentemente più sistematica, fatta di paragrafi e sottoparagrafi148. 

Come nella conferenza della sessione autunnale, nell’introduzione emerge nuovamente il 

tema dell’essere un ricercatore controcorrente e la consapevolezza di poter essere 

incompreso, travisato e criticato. 

 

Dal momento che il mio ultimo lavoro è scampato, con grave pericolo, a brusca morte nel 

cestino gettacarte, ho aspirato […] passeggiare con voi un giorno lungo le rive stigie nel regno 

delle ombre.  

Nonostante con un po’ di fantasia certe cose possano essere ritenute pensabili e certe altre 

postulate come necessarie, la maggior parte di noi viene colta da un accademico fremito 

d’orrore che incute riverenza ogniqualvolta si abbandona l’ampia, ben fondata strada 

dell’esperienza quotidiana per addentrarsi nelle oscure profondità della natura notturna. 

Alcuni chiameranno folle avventura l’abbandono della via sicura della esimia scienza 

universitaria e dell’accreditata filosofia e l’incursione di testa propria nel misterioso, dando la 

caccia alle ombre notturne e bussando alle porte che DuBois-Reymond, con la chiave 

dell’ignorabimus, ha chiuso per sempre149. 

 

Jung passa in rassegna, preventivamente, tutte le possibili accuse che gli potrebbero essere 

mosse per queste «incursioni di testa propria nel misterioso», per questa «caccia alle 

ombre»:  

 

[a]ltri ci accuseranno di fantasticheria e superstizione; con un sorriso saccente impugneranno le 

ferree leggi della natura per uccidere con esse il ribelle. […] 

Pretenderanno che la nostra sia un’impresa inutile e senza speranza, un autolesionista logorante 

arzigogolare sull’assurdo150. 

 

Il riferimento polemico è chiaro ed esplicitato più volte. Si tratta del già precedentemente 

citato – nella conferenza del 1896 - Emil DuBois-Reymond e del suo ignoramus et 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
148 La prima pagina della conferenza è dedicata a presentare la partizione del lavoro: tre sezioni principali, la 
parte A o Introduzione al tutto, la parte B o Esposizione e la parte C o Conclusione. L’Esposizione consta a sua volta 
di due parti: psicologia razionale e psicologia empirica, a loro volta suddivise in una introduzione e in una 
esposizione. Anche la Conclusione viene suddivisa in tre parti, sulla scorta delle suddivisioni precedenti: 
introduzione al tutto – esposizione – conclusione. (Cfr. C.G. Jung, Einige Gedanken über Psychologie (1897), trad. 
it. cit., pp. 57-58). 
149 Ivi, p. 59. 
150 Ibidem 
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ignorabimus, divenuto in seguito un vero e proprio motto per indicare le zone dove la ricerca 

scientifica si dovrebbe arrestare e sospendere ogni giudizio e asserzione151.  Secondo il 

professore di fisiologia, cattedratico e in seguito rettore dell’Università di Berlino, vi sono 

dei confini insuperabili all’umana capacità della conoscenza, confini che erano ben noti ai 

primi filosofi naturalisti ma che paiono del tutto dimenticati «da quando la filosofia fu 

trasformata da Kant», acquisendo «un carattere così esoterico»152. L’accostamento di Kant 

all’esoterismo pare più che mai peregrino se non teniamo conto dell’importante opera di 

divulgazione del pensiero del filosofo di Königsberg operata da Carl Du Prel a fine 

Ottocento, che come vedremo più avanti privilegiò un’interpretazione mistica della 

psicologia di Kant153. Du Bois-Reymond diviene in questi scritti di Jung il bersaglio 

polemico principale, assieme e forse soprattutto alla schiera di allievi e proseliti che 

l’influente professore di fisiologia aveva riunito attorno a sé. La posizione del fisiologo 

tedesco è chiara e ben esplicitata, la riportiamo per poterla poi mettere a confronto con 

quella del giovane Jung: 

 

[m]i propongo quindi di cercare i limiti della scienza naturale, e rispondo innanzitutto alla 

domanda cosa sia questa scienza della natura.  

La scienza della natura (più esattamente conoscenza scientifica della natura o conoscenza 

scientifica del mondo materiale con l’aiuto e secondo il concetto della scienza naturale teorica) 

vuol dire ricondurre le trasformazioni del mondo materiale ai movimenti degli atomi, prodotti 

dalla loro forza centrale indipendente dal tempo, ovvero ridurre i processi della natura alla 

meccanica degli atomi154. 

 

Nel luglio del 1880 Emil DuBois-Reymond inaugurò la commemorazione di Leibniz 

all’Accademia delle scienze con un discorso intitolato Die sieben Welträtsel, in seguito 

pubblicato assieme alla conferenza Über die Grenzen des Naturerkennens155.  

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
151 «La critica toccò tutti i toni, dalla lode che giocondamente assentiva, fino al biasimo che respingeva con la 
massima asprezza e la parola “Ignorabimus”, nella quale culminavano le mie indagini, divenne una specie di 
filosofico segno di riconoscimento» (E. DuBois-Reymond, Über die Grenzen des Naturerkennens. Die sieben 
Welträtsel (1872), trad. it. Sui confini della scienza della natura. I sette enigmi del mondo (due conferenze), Athena, Milano, 
1928, p. 70). 
152 Ivi, p. 70. 
153 Cfr. M. La Forgia, Sogni di uno spiritista. L’empirismo visionario di C.G. Jung, op. cit., p. 12. 
154 E. DuBois-Reymond, Über die Grenzen des Naturerkennens. Die sieben Welträtsel, trad. it. cit., pp. 15-16.  
155 Quest’ultima apparve nel 1872 presso Velt e Comp. a Lipsia nella prima e seconda edizione, nel 1873 nella 
terza, nel 1876 nella quarta e nel 1882 nella quinta unitamente ai Sieben Welträtsel, che erano già stati stampati a 
sé nelle Relazioni mensili dell’Accademia di Berlino nel 1880. Nel 1884 ambedue le conferenze furono di nuovo 
pubblicate nella stessa Relazione. Nel 1886 ebbero ognuna il loro posto nei Discorsi. Cfr. ivi, nota 1, p. 9. 



	   52	  

La prima difficoltà è l’essenza della materia e della forza. Come uno dei confini che io pongo 

alla conoscenza della natura, è anch’essa in sé trascendente. 

La seconda difficoltà è precisamente l’origine del moto. […] 

La terza difficoltà è il primo sorgere della vita. […] 

La quarta difficoltà è data da quella che pare una direttiva della natura rivolta ad uno scopo 

premeditato. […] 

La quinta lo è [trascendente] quasi assolutamente: l’altro mio confine della conoscenza della 

natura: il nascere della semplice sensazione. […] 

Non con assoluta convinzione presento come sesta difficoltà il pensiero intelligente e l’origine 

del linguaggio, ad essa strettamente collegata. […] 

[Questo] problema […] è in stretta dipendenza con un altro che si presenta nella nostra serie 

come settimo ed ultimo. È la questione del libero arbitrio156. 

 

Di queste sette solo tre sono da DuBois-Reymond considerate trascendenti, vale a dire 

insormontabili: la prima, la seconda, la quinta. Tutti gli altri enigmi del mondo possono 

essere ricondotti a questi tre problemi trascendenti: l’essenza della materia e della forza, il 

primo movimento e la prima sensazione nel mondo157. Il terzo, il quarto e il sesto enigma 

sono perciò di difficile soluzione ma non inspiegabili, mentre il settimo costituisce un caso 

specifico e particolare dal momento che la questione del libero arbitrio è di difficile 

giudizio. 

 

È senza dubbio nella natura delle cose che tutti i problemi qui annoverati abbiano occupato 

l’umanità da quando essa pensa. Tutti i popoli colti hanno in ogni tempo meditato e investigato 

sulla costituzione della materia, l’origine della vita e del linguaggio. Tuttavia erano sempre 

soltanto pochi spiriti eletti che si spingevano fino a tali questioni, e se anche sorgeva attorno ad 

esse qualche contesa propriamente scolastica, il litigio però usciva appena appena dalle sale 

accademiche. Ben altrimenti per la questione se l’uomo sia libero nelle sue azioni, o legato da 

una forza che inevitabilmente lo costringe. Interessante per tutti, apparentemente a tutti 

accessibile, intimamente allacciata alle condizioni fondamentali della società umana, 

profondamente concatenata con le convinzioni religiose, questa questione ha avuto una parte 

d’immensa importanza nella storia dello spirito e della cultura, e nella sua maniera di 

considerarla si sono chiaramente rispecchiati i vari stati di sviluppo dello spirito umano158. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
156 E. DuBois-Reymond, Die sieben Welträthsel, trad. it. cit., pp. 82-90. 
157 Cfr., ivi, p. 108. 
158 Ivi, p. 90. 
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La conferenza e la successiva pubblicazione ebbero un grande successo tra filosofi e 

scienziati, critici verso l’eccessiva confidenza che la scienza di fine Ottocento aveva con 

argomenti che erano stati da sempre appannaggio delle scienze umane. 

Il materialismo di DuBois-Reymond portava, sul piano filosofico, a una posizione che 

potremmo chiamare di scetticismo, e che si posiziona per certi versi all’opposto 

dell’intelligenza di Laplace. DuBois-Reymond e Laplace, entrambi materialisti meccanicisti, 

mostrano due esiti differenti di una base di partenza condivisa e comune.  

 

Nell’analisi obiettiva del mondo dei fenomeni […] io vedo un necessario complemento della 

teoria della conoscenza e la vera filosofia della natura. Il pirronismo sotto nuova veste al quale 

essa inevitabilmente conduce, non soddisfa tutti. Essi possono sperimentare con l’altra unica 

via, quella del supernaturalismo. Ma dove il supernaturalismo comincia, la scienza finisce159. 

 

Se da un lato il confronto di DuBois-Reymond è con Laplace, dall’altro è con Ernst 

Haeckel, che pare essere il suo obiettivo polemico principale, esempio di un modo di fare 

scienza viziato dalla tentazione metafisica. Pierre-Simon de Laplace, dal canto suo, 

rappresenta il materialista determinista che non si arrende ai confini della ragione e che 

arriva a ipotizzare un mondo completamente spiegabile e intelligibile dai calcoli matematici 

(«dove per matematica si intende la meccanica degli atomi»160) e dalla meccanica: 

 

[s]e noi potessimo rappresentarci tutte le trasformazioni del mondo materiale ridotte ad un 

movimento di atomi sui quali agisce la loro costante forza centrale, l’universo sarebbe 

scientificamente conosciuto161. […] Regola ed accidente non sarebbero che nomi diversi della 

necessità meccanica. Si può anzi pensare un grado della conoscenza della natura in cui tutto il 

processo del mondo sarebbe rappresentato per mezzo di una formula matematica, per mezzo 

di un immenso sistema di simultanee equazioni differenziali, dalle quali posizione, direzione e 

velocità di ogni atomo dell’universo risulterebbero appartenenti ad ogni tempo. «Una 

intelligenza» dice Laplace «la quale in un dato momento conoscesse tutte le forze che 

ravvivano la natura e i reciproci rapporti delle entità di cui essa consta, quando tale intelligenza 

fosse abbastanza vasta da saper sottoporre all’analisi questi rapporti, comprenderebbe nella 

stessa formula i movimenti dei più grandi corpi celesti e dei minimi atomi; nulla sarebbe 

incerto per essa, futuro e passato non sarebbero per il suo sguardo altro che presente. Lo 

spirito umano offre, nella perfezione che ha saputo dare all’astronomia una debole immagine di 

una tale intelligenza»[…]  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
159 E. DuBois-Reymond, Prefazione alla prima edizione delle due conferenze, in ivi, p. 6. 
160 E. DuBois-Reymond, Über die Grenzen des Naturerkennens, in ivi, p. 16. 
161 Ivi, p. 17.  
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Non c’è bisogno di dire che lo spirito umano resterà sempre molto lungi da tale perfetta 

conoscenza della natura162. 

 

In questa temperie culturale, che vede materialisti e spiritualisti combattersi aspramente, lo 

zoologo e biologo tedesco Ernst Haeckel trova una sintesi con il suo monismo materialista, 

individuando nella sostanza il principio unico, di cui forza e materia sono attributi163. 

Nel 1899, in risposta ai Sieben Welträtsel di DuBois-Reymond, Haeckel diede alle stampe Die 

Welträtsel, un’opera di filosofia nata da una costola della sua Generelle Morphologie der 

Organismen164, in cui si schierava in aperta opposizione all’impostazione del professore di 

Berlino. Si trattava di uno scontro tra due accademici influenti e di uno scontro interno al 

materialismo di fine Ottocento. In realtà DuBois-Reymond non fece in tempo a vedere gli 

esiti più smaccatamente metafisici della teoria haeckeliana. Nel 1906 quando Haeckel fondò 

la Lega monista tedesca165 presso l’istituto di fisiologia dell’Università di Jena, DuBois-

Reymond era già morto da dieci anni. 

Le teorie di Haeckel influenzarono il nascente panorama psicoanalitico: dal 1907 in poi 

molti psicoanalisti (Franz Riklin e Karl Abraham, ad esempio) intrapresero 

un’interpretazione psicologica della storia culturale e in particolare del mito, sdoganando 

così l’applicazione delle categorie psicoanalitiche all’etnologia166. Lo psicoanalista viennese 

Herbert Silberer (1882-1922) in un saggio intitolato Phantasie und Mythos parlava di 

fenomeni autosimbolici, riferendosi con ciò alla capacità dei sogni di autorappresentare lo 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
162 Ivi, pp. 17-18. 
163 Haeckel era anche uno dei maggiori promotori e sostenitori del darwinismo in Germania, ma di un un 
darwinismo interpretato alla luce della filosofia della natura di Goethe, che diede luogo alla famosa teoria della 
ricapitolazione filogenetica o “legge biogenetica fondamentale” secondo la quale l’ontogenesi è una 
ricapitolazione della filogenesi. Tra il 1860 e il 1861 Haeckel legge la traduzione tedesca dell’Origin of Species by 
Means of Natural Selection di Darwin e ne rimane folgorato. In quegli anni l’insegnamento del darwinismus era 
ancora tabù, in particolar modo all’Università di Berlino, di tradizione più conservatrice; quando Haeckel si 
trasferì a Jena trovò un ambiente più liberale e potè confrontarsi sui temi sollevati da Darwin con i colleghi, 
tanto che Jena fu di lì a poco soprannominata “cittadella del darwinismo”. In quegli anni Haeckel iniziò a 
intrattenere un rapporto epistolare con Darwin, che incontrò poi nel 1866. (Cfr. AA.VV., L’evoluzionismo. Una 
antologia degli scritti di Lamark, Darwin, Huxley, Haeckel, Loescher, Torino, 1986; D. Moor, Darwin, Bollati 
Boringhieri, Torino, 1992, p. 616 e G. Tarditi, Ernst Haeckel e la visione monista del mondo, tesi di laurea, 
Università di Genova, Facoltà di scienze matematiche, fisiche, naturali, 2004/05).  
164 Si tratta dell’opera principale di Haeckel, pubblicata nel 1866 in due volumi e in seguito, ripubblicata in una 
versione più popolare e divulgativa nel 1869. Fu con questa seconda versione, preceduta da una serie di 
conferenze in cui Haeckel riprendeva i diversi capitoli dell’opera, che le teorie del professore di Jena 
raggiunsero il grande pubblico e ottennero una grande fama; il mondo scientifico, al contrario, si dimostrò da 
subito molto critico nei confronti di Haeckel e delle sue teorie. Cfr. E. Toffoletto, Haeckel, La Scuola, Brescia, 
1945.  
165 Inizialmente vi sono iscritti 2500 membri, per lo più esponenti del panorama scientifico europeo, ma il 
loro numero raddoppiò brevemente comprendendo iscritti oltreoceano. Nel 1911 divenne presidente della 
lega il premio nobel Wilhelm Ostwald. 
166 Cfr. S. Shamdasani, Jung and the Making of Modern Psychology. The Dream of a Scince, trad. it. cit., pp. 173 e ssg. 
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stato della psiche; inoltre stabiliva un parallelismo tra il mito come sogno di un popolo e il 

sogno come mito dell’individuo167, citando la posizione di Haeckel a sostegno del suo 

collegamento168.  

Questo, per brevi cenni, lo scenario che Jung ha alle spalle mentre costruisce la sua 

polemica contro il materialismo di DuBois-Reymond. Se da un lato individua in 

quest’ultimo e nella sua scuola il polo di contrasto al suo pensiero, dall’altro Jung traccia 

una sorta di genealogia della sua posizione epistemologica: 

 

[s]e avessi fatto assegnamento soltanto su me stesso, potrei a ragione preoccuparmi per il 

destino della mia causa, ma ho degli alleati, non nelle fila di quei proscritti ed eretici, fra i quali 

brillano anche nomi rispettabili come Crookes, Wilhelm Weber e soprattutto Zöllner, ma nella 

schiera di coloro la cui autorità può essere ben volentieri portata in campo con magnificenza169. 

 

Come possiamo vedere Jung distingue le auctoritas tra quelle eretiche e proscritte e quelle la 

cui autorità pare assodata e indiscutibile; così facendo fa ben intendere che le sue fonti 

sono in realtà tratte da entrambe le schiere ma che in funzione del discorso preliminare, 

nella conferenza si atterrà solo alle seconde, vale a dire al pensiero di quegli autori tenuti in 

massimo riguardo anche negli ambienti accademici.  

 

Ho scelto tre uomini della cui critica e acuità di giudizio non si può certo dubitare: nomino per 

primo Davis Strauss con il suo classico giudizio su Justinus Kerner e La veggente di Prevost nelle 

sue Charakteristiken und Kritiken. […]  

Come secondo alleato menziono Arthur Schopenhauer, […] Parerga e paralipomena […] 

Come terzo, vorrei menzionare il nostro maestro, Immanuel Kant, il saggio e profeta di 

Königsberg, che non del tutto senza torto è stato chiamato l’ultimo filosofo. […] Lezioni di 

metafisica […] Sogni di un visionario […]170 

 

Da Kant e dalle sue Vorlesungen171 sulla psicologia, Jung mutua, per questa sua seconda 

conferenza, anche la classica suddivisione wolffiana in psicologia razionale e psicologia 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
167 Cfr. H. Silberer, Phantasie und Mythos, in B. Nitzschke (a cura di), Ausgewählte Schriften Herbert Silberers: 
Miszellen zu seinem Leben und Werk, Tübingen, Edition Diskord, 1910, pp. 95-176. Cit. in S. Shamdasani, Jung 
and the Making of Modern Psychology. The Dream of a Science, trad. it. cit., p. 174. 
168 Dal canto suo anche Haeckel si interessò di psicologia: nel suo Die Welträtsel egli estende la legge 
biogenetica fondamentale anche alla psicologia, fino a rintracciare una ontogenesi dell’anima. 
169 C.G. Jung, Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, trad. it. cit., pp. 59-60. 
170 Ivi, pp. 60-62. 
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empirica, a riprova della centralità per Jung del pensiero di Kant172 e della filosofia in 

generale. 

Stando a quanto scritto in Erinnerungen, Träume, Gedanken, Jung comincia a interessarsi di 

filosofia173 per tramite di Goethe, solo dopo aver letto il Faust e aver appreso che «Faust era 

stato una specie di filosofo, che, pur essendosi poi allontanato dalla filosofia, aveva 

conservato, grazie ad essa, una certa apertura alla verità». Prima di allora non aveva «mai 

sentito parlare di filosofia»174. Nella biblioteca paterna però Jung non trovò altro se non il 

Dizionario generale delle scienze filosofiche di Krug. Tra i diciotto e i diciannove anni lesse una 

breve introduzione alla storia della filosofia: 

 

[…] con piacere scoprii che molte mie intuizioni avevano dei precedenti storici. Fui attratto 

soprattutto dal pensiero di Pitagora, di Eraclito, di Empedocle, e di Platone, […] Solo in 

Meister Eckhart – anche se non lo capivo del tutto – avvertii un soffio di vita. […] Ma la 

grande scoperta che risultò dalla mia indagine fu Schopenhauer 175. 

 

La filosofia di Schopenhauer rappresenta per Jung, così come per molti suoi 

contemporanei e non (basti vedere la formazione di Nietzsche), un confronto 

imprescindibile e nel contempo destabilizzante176, data la centralità dei temi del dolore e del 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
171 Quando si parla di Vorlesungen di Kant, ci si riferisce agli insegnamenti che tenne all’Albertina, l’università 
fondata dal duca Carlo Alberto di Brandeburgo nel 1544, e dove Kant insegnò dal 1755 al 1770 come libero 
docente e dal 1770 al 1776 come professore ordinario di logica e metafisica.  
172 È importante ricordare che la terminologia del leibniziano Christian Wolff (1679-1754) costituiva lo 
schema formale e linguistico entro cui operò la posteriore filosofia in Germania, tra cui quella di Kant e di 
conseguenza anche quella dei pensatori che da kant presero le mosse. Wolff distingue tra filosofia teoretica, o 
metafisica, e filosofia pratica; la metafisica a sua volta veniva suddivisa in ontologia, psicologia, cosmologia e 
teologia razionale. La psicologia, studio dell’anima, era a sua volta distinta in psicologia empirica e psicologia 
razionale: «la psicologia empirica è la scienza che stabilisce con l’aiuto dell’esperienza i principi attraverso cui 
si può spiegare tutto ciò che avviene nell’anima» (Ch. Wolff, Psychologia empirica, p. 1), mentre la scienza che 
determina i contenuti dell’anima a priori è la psicologia razionale. Questa distinzione – mediata dalla 
diffusione del wolffismo operata da Baumgarten (1714-1762) - è a sua volta ripresa nei Vorlesungen über 
Metaphysik di Kant, una serie di lezioni (Vorlesungen) che Kant tenne alla fine degli anni Settanta del Settecento 
all’Albertina, l’Università di Königsberg. Ricordiamo che la psicologia empirica è quella disciplina di 
conoscenza dell’anima che si basa su dati desunti dall’esperienza, mentre la psicologia razionale è quella 
conoscenza degli oggetti del senso interno basata su princìpi derivanti dalla pura ragione. Il fatto stesso che 
Kant ritenga qui possibile una psicologia razionale ci fa desumere come siamo ancora lontani dalla tesi della 
Kritk circa l’impossibilità di conoscere l’anima. (Cfr. I. Kant, Kritik der reinen Vernunft, hrsg. V. G. Mohr und 
M. Villaschek, Akademie Verlag, Berlin, 1998, trad. it. di C. Esposito, Critica della ragion pura, Bompiani, 
Milano, 2004, pp. 154, 669, 707, 709). 
173 «Continuai a interessarmi di filosofia dai diciassette anni fino al periodo dei miei studi in medicina, e 
questo provocò un mutamento profondo nel mio atteggiamento verso il mondo e la vita» (C.G. Jung, 
Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 101). 
174 Ivi, p.  
175 Ivi, p. 99-100 
176 Cfr. J.L., Jarrett, Schopenhauer and Jung, in Bishop, P. (edited by), Jung in Contexts: a Reader, 
Routledge&Kegan, London, 1999. 
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male. Jung però rimane profondamente deluso dalla soluzione al problema del male data da 

Schopenhauer, e fu proprio questa insoddisfazione a portarlo a studiare Kant: 

 

[…] fui sempre più colpito dal suo legame con Kant: così cominciai a leggere le opere di 

questo filosofo, specialmente la critica della ragion pura, che mi mise di fronte a concetti 

piuttosto ardui. Ma i miei sforzi furono premiati, perché scoprii il punto debole, così ritenni, 

del sistema di Schopenhauer. Aveva commesso il peccato mortale di ipostatizzare una 

asserzione metafisica, e di attribuire a un puro noumeno, a una cosa in sé, delle qualità 

particolari. Dedussi questa conclusione dalla teoria della conoscenza di Kant, che mi illuminò 

ancor più, se ciò era possibile, della pessimistica visione del mondo di Schopenhauer177. 

 

Secondo quanto scritto negli Erinnerungen, alle soglie del periodo universitario Jung aveva 

letto Kant e non solo gli scritti precritici e le Vorlesungen178, come sostiene La Forgia, bensì 

anche la Kritk der reinen Vernunft. Questo elemento è importante ai fini della comprensione 

del Kant fatto proprio da Jung e riversato nell’elaborazione della sua posizione: non solo 

quindi il Kant-Swedenborg dell’interpretazione di du Prel, ma anche il Kant della Kritik. 

Già si definivano gli ingredienti che sarebbero andati a comporre la sintesi della sua 

particolare epistemologia: l’interesse per la gnoseologia da un lato e quello per i fenomeni 

eccezionali dall’altro. Un tentativo di applicare l’una agli altri si può già vedere nella 

strutturazione di questa seconda conferenza alla Zofingia: egli pone prima, rispetto alle 

Vorlesungen di Kant, la psicologia razionale e poi quella empirica, come se già dalla 

posizione si lasciasse intuire lo statuto epistemologico che Jung riserva alla «conoscenza 

metafisica dell’anima»179.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
177 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., pp. 100-101. 
178 Per Kant la psicologia costituiva un pungolo costante e una prospettiva sempre presente nelle sue 
elaborazioni. Nel 1764 Kant pubblica due opere – le Osservazioni sul sentimento del bello e del sublime e il Saggio sulle 
malattie della testa - in cui Kant pare trattare i fenomeni psichici nell’ottica della psicologia empirica wolffiana, 
dimostrandosi refrattario all’idea di una psicologia meccanicista che applica princìpi matematici e fisici, come 
invece fecero Herbart, Fechner o Wundt. Negli anni Sessanta Kant scrive nei Träume eines Geistersehers erläutert 
durch die Träume der Metaphysik, dove si concentra sul problema dell’inconscio sia dal punto di vista 
gnoseologico che antropologico e psicologico (nel senso del considerare l’inconscio come una dimensione 
dotata di aspetti conativi), nonché sui limiti della ragione e i rischi della Schwärmerei, presentando il caso 
paradigmatico di Swedenborg. 
Dopo il 1770 Kant non scrisse più nulla di significativo e per dieci anni, fino alla pubblicazione della Kritik, si 
dedicò esclusivamente all’insegnamento. Proprio a questi anni di fecondo silenzio risalgono le Vorlesungen über 
die Metaphysik, a testimonianza di quanto la riflessione sulla psicologia fosse stata preparatoria alla genesi del 
criticismo. Nelle Vorlesungen vengono trattati tre temi pricipali: l’inconscio cognitivo, l’immaginazione e il 
rapporto tra psicologia razionale ed empirica. (Cfr. I. Kant, Scritti precritici, trad. it. di R. Assunto, Laterza, 
Roma-Bari, 1982 e F. Papi, Cosmologia e civiltà, due momenti del Kant precritico, Argalìa, Ubino, 1969, pp. 271-87). 
179 I. Kant, Vorlesungen über die Metaphysik [Metaphysik L1] (1778), trad. it. cit., p. 99. 
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La parte dedicata da Jung alla psicologia razionale è introdotta dalla oramai abituale vignetta 

sarcastica e polemica nei confronti del “filisteo della cultura” che vive la propria esistenza 

nella pace rassicurante e monotona delle sue certezze, entro i confini del sapere eretti da 

DuBois-Reymond180. A turbare le certezze adamantine del “filisteo della cultura” arriva 

però un evento di cui non si scorge né scopo né funzione: 

 

[…] a che scopo la morte? Perché l’organismo, il quale è stato costruito con la massima cura e 

adeguatezza, e il cui vero intrinseco scopo è la vita, deve finire, avvizzire e marcire? Perché con 

tale noncuranza si mette fine alla risoluta pulsione di vita? La morte ha l’effetto di una 

violazione brutale del nostro più alto e più sacro diritto, il diritto all’esistenza. […] E con quale 

insidia avviene questa violazione! Non si riesce a trovare assolutamente nulla che all’organismo 

sia stato aggiunto oppure tolto. Pesiamo il cadavere, ed è altrettanto pesante che in vita; 

apriamo il cadavere, e contiene esattamente ciò che conteneva in vita. L’intero organismo è là, 

pronto, preparato a vivere, e tuttavia esso è morto, e nessuna arte può rianimarlo181. 

 

Jung mette in campo un tema antico, quello della possibilità di misurare l’anima (la 

psicostasia degli egizi)182, che vedrà da lì a poco cimentarsi in un dibattuto esperimento, 

dimostratosi ben presto non scientifico, il medico statunitense Duncan MacDougall183. Si 

tratta dell’interrogativo sulla materialità o immaterialità dell’anima, che anche Kant si pone 

nella parte dedicata alla psicologia razionale delle sue Vorlesungen184. Jung però prende a 

pretesto il tema della natura dell’anima per entrare subito all’interno della disputa tra 

vitalisti e materialisti e mostrare come la posizione materialista sia viziata da un uso distorto 

della categoria di causalità, in quanto presuppone (senza ammetterlo) ciò che pretende di 

spiegare e scambia l’effetto con la causa185.  

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
180 Cfr. C.G. Jung, Einige Gedanken über Psychologie (1897), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, trad. it. cit., pp. 
64-65. 
181 Ivi, p. 65. 
182 La psicostasia era prevista anche dallo Zoroastrismo persiano e dall’islamismo. In funzione escatologica, 
anche dall’ebraismo e, nel cristianesimo, nella figura dell’Arcangelo Michele. 
183 L’11 marzo 1907 appare sul New York Times una notizia dal titolo Soul has weight, Physician thinks, che 
raccontava degli esperimenti portati avanti sin dal 1901 dal dott MacDougall in una casa di cura per malati di 
tubercolosi. Nell’aprile del 1907 MacDougall pubblica i risultati della sua ricerca sul Journal of the American 
Society of Physical Research in un articolo intitolato The Soul: Hypothesis Concerning Soul Substance e in cui 
segnalava una perdita di circa 21 grammi dal momento precedente la morte a quello successivo. 
184 «Da che cosa un filosofo può argomentare l’immaterialità dell’anima, e quanto lontano può andare? […] 
Noi non possiamo dimostrare a priori l’immortalità dell’anima, bensì solo questo: che tutte le qualità e tutti gli 
atti dell’anima sono inconoscibili muovendo dalla materialità» I. Kant, Voresungen über die Metaphysik, trad. it. 
cit., p. 110 passim 
185 Cfr. C.G. Jung, Einige Gedanken über Psychologie (1897), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, trad. it. cit., pp. 
65-66. 
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2.3 PENSIERI SU ESSENZA E VALORE DELLA RICERCA SPECULATIVA  

 

La terza conferenza Gedanken über Wesen und Wert spekulativer Forschung presenta un altro 

elemento fondamentale e caratterizzante del pensiero di Jung, a cui ci si riferisce 

abitualmente con il termine prospettivismo o finalismo, da Jung qui collegato a livello 

argomentativo al bisogno o istinto di causalità. Questa terza conferenza riporta ulteriori 

riferimenti per noi centrali al fine di comprendere la progressiva costruzione 

dell’intelaiatura dell’epistemologia di Jung: Eduard von Hartmann, Nietzsche e, ancora una 

volta, Kant e Schopenhauer, oltre a una significativa citazione di Zöllner. 

Dopo l’immancabile, ma sempre più succinta (rispetto alle due confereze precedenti), 

introduzione dai toni giustificatori, Jung prende le mosse da un’affermazione di Kant circa 

filosofia e scienze come lussi dell’intelletto. Da qui si avvia un’argomentazione tesa a 

difendere la natura metafisica delle scienze a fronte di una cultura che spinge per un loro 

pragmatismo ai fini del successo materiale. Quest’ultimo viene letto da Jung nei termini di 

una secolarizzazione degli interessi, che testimonia di uno spostamento del baricentro 

dell’esistenza nei fenomeni esteriori. 

 

Il perfezionamento delle relazioni esteriori ha strappato l’uomo dal rapporto con la natura, ma 

solo da quello conscio, non da quello inconscio. L’uomo civilizzato si crede eccelsamente al di 

sopra della rozza natura. Egli è Consigliere segreto effettivo o sua Eccellenza, principe di 

questo e di quello, o Consigliere nazionale o qualcos’altro, per forse venti o trent’anni. Ma 

durante la notte sopraggiunge insidioso il bacillo, e tutta la magnificenza dell’uomo civilizzato 

nello Stato meglio organizzato del mondo, in mezzo alla più splendida esteriorità, giace proprio 

lì, malata e misera, alla stregua di un qualsiasi Ottentotto o, come un tempo, i nostri antenati, i 

trogloditi186. 

 

Da qui la domanda di fondo: può il successo materiale portare alla felicità? 

Jung specifica che la felicità non è data tanto dall’avere successo materiale, quanto dalla 

realizzazione di una soddisfazione e che la gioia è stata erroneamente collegata al successo 

materiale, ma senza alcuna ragione valida. La possibilità che il successo porti felicità 

dipende esclusivamente dal soggetto e dal suo stato anteriore al raggiungimento del 

successo; stato soggettivo che rimanda a una dimensione interiore imprescindibile, come ci 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
186 C.G. Jung, Gedanken über Wesen und Wert spekulativerr Forschung (1898), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, 
trad. it. cit., p. 104. 
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ricorda Goethe nel Faust: «[m]ai troverai il refrigerio se non zampillerà dall’anima tua 

stessa»187. Il fattore soggettivo è, di conseguenza, la discriminante fondamentale per il 

raggiungimento della felicità. Le citazioni a supporto di questa affermazione sono tratte da 

Schopenhauer, von Hartmann e Kant. Il sentimento di innocenza morale, che 

sopraggiunge nel momento in cui assecondiamo l’imperativo categorico (l’esigenza 

irrecusabile di fare ciò che si ritiene buono e di non fare ciò che si ritiene moralmete 

cattivo), è di per sé foriero di felicità positiva nonché di una generale sensazione di 

piacevolezza, giacché «in genere, l’appagamento di un qualche istinto comporta una certa 

quantità di piacere»188. Tra gli istinti fondamentali Jung si concentra sulla pulsione di 

causalità, la quale governa, con la sua legge, l’àmbito della ragion pura189.  

Tornando alla conferenza, Jung afferma che l’appagamento dell’imperativo categorico e 

dell’istinto di causalità, definiti come «esigenze a priori», è ciò che in certe condizioni può 

rendere un uomo felice. In particolare l’appagamento del bisogno di causalità  è 

particolarmente caro a coloro che amano la filosofia ed è in tali soggetti che il suddetto 

bisogno si trasforma in bisogno di verità. A questo punto ritengo importante citare un 

breve stralcio che anticipa un’ulteriore caratteristica della teoresi junghiana, il 

prospettivismo: 

 

[l]a conoscenza completa delle cause implicata dal concetto di verità è molto probabilmente 

impossibile alla luce della ragion critica. Ma se la verità conosciuta sia assoluta o molto relativa, 

non ha alcuna importanza per la felicità, giacché l’appagamento del bisogno di causalità è 

proporzionale non al grado di verità della conoscenza, bensì al grado di fede che si attribuisce a 

tale conoscenza. È più che probabile che tutte le nostre conoscenze siano in gran parte di 

natura molto relativa, ma la fede in esse ci rende beati190. 

 

Se si disconosce questa dimensione squisitamente individuale e psicologica, diremmo noi, 

dell’eudaimonia, e vi si sostituisce una caratterizzazione in senso fortemente materiale e 

obiettivo si rischia, ammonisce Jung, di svalutare completamente tutto ciò che nelle 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
187 J.W. Goethe, Faust, pt. I, «Notte», versi 568 ssg., p. 96, cit. in C.G. Jung, Gedanken über Wesen und Wert 
spekulativer Forschung (1898), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, trad. it. cit., p. 105. 
188 Ivi, p. 105. 
189 Jung fa propria la riduzione a tre delle dodici categorie a priori dell’intelletto kantiane operata da 
Schopenhauer: spazio, tempo e causalità. In questo passo del testo Jung riassume in maniera sbrigativa e poco 
puntuale la dottrina trascendentale degli elementi (in realtà spazio e tempo rientravano per Kant tra le forme a 
priori dell’intuizione, mentre la causalità apparteneva alle categorie dell’intelletto), ma bisogna tener conto del 
destino postumo di questa parte della Kritik.  
190 C.G. Jung, Gedanken über Wesen und Wert spekulativer Forschung (1898), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, 
trad. it. cit., p. 106. 
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aspirazioni del singolo non sia oggettivabile e verificabile. «Se quest’ultima [la felicità del 

singolo] non è dimostrabile, come nel caso della felicità puramente ideale, si dice allora che 

l’aspirazione all’ideale è senza valore»191. 

Tutto questo discorso è funzionale a condurre al cuore della questione, che viene così 

riassunta da Jung: «[…] se la filosofia e la scienza pure siano realmente lussi dell’intelletto in 

senso trascendentale, e se allo scopo ideale di soddisfare il bisogno di causalità possa essere 

attribuita una realtà metafisica»192. 

A questo punto Jung illustra le varie posizioni a riguardo. I soggettivisti radicali, tra i quali 

annovera gli epigoni di Kant e i materialisti, non riconoscono una teleologia al di fuori di 

quella che noi proiettiamo all’esterno. Adottando questo punto di vista tutto il finalismo 

della natura è frutto di una proiezione di un nostro funzionamento interno. «Questo punto 

di vista» – secondo Jung – «rappresenta la morte per la ricerca speculativa basata sul 

modello scientifico induttivo e la disperazione per un uomo di sentimento sensibile e 

sano»193, giacché si basa su una costruzione a priori che converte in astrazione le esperienze. 

Per Jung la base imprescindibile di ogni filosofia e psicologia è l’esperienza: 

 

[i]l fondamento di ogni filosofia può essere solo empirico. Le nostre esperienze – su noi stessi 

e, tramite noi stessi, su ciò che ci sta intorno – sono l’unica base reale della filosofia. […] Come 

Nietzsche, la nostra filosofia deve essere in primo luogo una filosofia delle cose più prossime. 

La nostra filosofia deve essere un dedurre sull’ignoto a partire dalla base reale dell’esperienza, 

in conformità al principio di ragion sufficiente, e non un operare deduzioni sul mondo 

interiore a partire da quello esteriore o una negazione dell’esteriore con la sola affermazione 

dell’interiore194. 

 

Jung cita qui un altro concetto filosofico carico di storia e di problematicità: il principio di 

ragion sufficiente (Satz vom zureichenden Grunde). Tale principio, connotato in senso specifico 

da Leibniz, identifica una connessione priva di necessità e tuttavia tale da giustificare o far 

intendere la cosa, quindi una connessione libera ma determinante, contrapposta a una 

connessione necessitante. Il principio di ragion sufficiente indica una connessione «che non 

è necessaria che ex hypothesi e per così dire per accidente ed è contingente in se stessa, 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
191 Ivi, pp. 107-108. 
192 Ivi, p. 108. 
193 Ibidem 
194 Ibidem 
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giacché il suo contrario non implica contraddizione»195. Per Leibniz questo tipo di principio 

è ciò che dà conto delle verità di fatto, per le quali due verità possono essere 

contraddittorie ma entrambe vere e dimostrabili, nonché contingenti e le distingue dalle 

verità di ragione, che sono necessarie e rendono impossibile il loro opposto. 

Il concetto fu poi ripreso da Christian Wolff e fatto assurgere a metodo dell’intera filosofia, 

il cui compito era per Wolff proprio quello di dare conto della ragione per cui qualcosa è o 

accade. Wolff e la scuola wolffiana reintrodussero però all’interno del principio di ragion 

sufficiente proprio quel carattere necessitante che Leibniz aveva invece scorporato da esso. 

Su questa linea si muove anche Schopenhauer nella sua tesi di laurea in filosofia a Jena del 

1813, Über die vierfache Wurzel des Satzes vom zureichenden Grunde, ove vengono distinte quattro 

tipologie di ragioni sufficienti: principium rationis sufficientis fiendi ovvero la legge di causalità 

fisica, principium rationis sufficientis cognoscendi ovvero la legge di causalità logica, principium 

rationis sufficientis essendi, che regola i rapporti tra gli enti matematici e principium rationis 

sufficientis agendi, che regola i rapporti tra le azioni e i loro motivi. A prescindere da questa 

ripartizione schopenhaueriana, la questione che vi era alla base era la causa seu ratio che 

reggeva l’intera impalcatura del pensiero occidentale: la causa della ragion d’essere di una 

cosa è stata erroneamente identificata con la causa della sua esistenza, mentre 

Schopenhauer rivendicava l’importanza di distinguere la ragione dal punto di vista logico 

(Grund) con la causa dal punto di vista fisico (Ursache). 

Non è chiara la provenienza specifica e quindi l’accezione precipua con cui Jung usi questo 

termine nella terza conferenza, sicuramente la filiazione più diretta è quella di 

Schopenhauer ma, in generale, possiamo tenere valido il significato di condizionamento 

non necessitante, che include anche la concezione leibniz-wolffiana. 

 

All’infuori delle otto [sic!] categorie a priori, tempo, spazio, causalità, non ve n’è alcuna che 

non sia basata sull’esperienza. Così i giudizi relativi allo scopo non sono giudizi a priori, la cui 

obiettività non possa essere dimostrata. In accordo al principio di ragion sufficiente, gli scopi 

all’esterno di noi stessi possono essere dimostrati. Eduard von Hartmann è stato il primo a 

farlo e, precisamente, mediante un metodo della scienza esatta, vale a dire mediante il calcolo 

delle probabilità.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
195 G. Leibniz, Discours de Métaphysique, 1686, § 13, cit. in voce «Fondamento», in N. Abbagnano, Dizionario di 
filosofia, 3 edizione aggiornata e ampliata da G. Fornero, UTET, Torino, 2001, p. 502. 
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Secondo il principio di ragion sufficiente, a priori di ogni comportamento che abbia carattere 

finalizzato, deve esistere una nozione di scopo196. 

 

Per Jung è importante dimostrare che, in base al principio di ragion sufficiente, il 

fondamento di una cosa non ne implica la necessità, bensì la possibilità. 

La citazione di von Hartmann è puntuale, in quanto tutta la prima parte della sua Philosphie 

des Unbewussten è dedicata alla causalità: per von Hartmann i fenomeni naturali che 

riguardano gli esseri umani possono essere spiegati solo riccorrendo a cause finalistiche, le 

quali presuppongono l’esistenza di una psiche o spirito che vi presieda. Il finalismo è una 

delle caratteristiche principali del pensiero di Eduard von Hartmann, continuatore di 

Schopenhauer, ma anche suo innovatore: la volontà cieca di Schopenhauer era per von 

Hartmann abitata da un’intenzionalità intrinseca. Hartmann viene a capo di questa 

intenzionalità inconscia della volontà attraverso il calcolo matematico del bilancio 

eudemonologico del mondo: in qualsiasi mondo esistente se ai piaceri si sottraggono i 

dolori, il bilancio sarà sempre negativo. In un mondo che non è, invece, questo bilancio 

sarà pari a zero. Da qui la tendenza inconscia della volontà verso il non essere197. In questo 

modo Hartmann perviene a una fondazione scientifica del pessimismo schopenhaueriano. 

Il riferimento, fatto da Jung, al calcolo della probabilità di Hartmann è da ricondurre, con 

buona approssimazione, al calcolo del bilancio eudemonologico. Il collegamento tra questo 

calcolo e la dimostrazione dell’esistenza di scopi di ogni comportamento finalizzato e il 

principio di ragion sufficiente non è esplicitato in modo consequenziale da Jung, ma viene 

lasciato per lo più sottinteso. 

L’argomentazione di Jung procede in maniera deduttiva e analogica: soggettivamente ogni 

essere umano ha avuto l’esperienza di trovare uno scopo all’origine di ogni proprio 

comportamento finalizzato, da qui la presupposizione, per comparazione e analogia, di una 

medesima nozione di scopo a priori del comportamento finalizzato altrui. A posteriori, 

infatti, ogni uomo è in grado di giustificare e fornire uno scopo ai propri comportamenti. 

Da qui discende, in maniera induttiva (sommando una serie di deduzioni simili), 

l’obiettività di uno scopo.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
196 C.G. Jung, Gedanken über Wesen und Wert spekulativerr Forschung (1898), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, 
trad. it. cit., pp. 108-109 
197 Cfr. D.M. Fazio, La controversia sul pessimismo, in U. Eco, R. Fedriga, La filosofia e le sue storie. L’età 
contemporanea, Laterza, Roma-Bari, 2015. 
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Tale discorso funzionale a Jung per introdurre la nozione istinto. Tra i comportamenti 

finalizzati che non sono preceduti da un’intenzione a noi conosciuta e non direttamente 

dimostrabili vi sono per Jung quelli istintivi, definiti come quei comportamenti «la cui causa 

è materiale, ossia può essere di natura evidente, ma la cui motivazione reale è una 

rappresentazione di scopo a noi inconscia»198. Per questo, continua Jung, «[l]’istinto è quindi 

a tutti gli effetti un agens che, senza essere sottomesso alla nostra volontà, influenza i nostri 

comportamenti, o li modifica in una direzione che è estranea alla nostra coscienza e viene 

riconosciuta solo a posteriori»199. 

Da qui discende che «la categoria di causalità va definita direttamente come istinto»200 o 

bisogno. La causalità così intesa, come causa determinante ma non necessitante, è la ragion 

sufficiente di Leibniz, la quale quindi non è propriamente «null’altro che pulsione del 

nostro intelletto a sottomettere tutte le nostre percezioni al suo specifico dominio», scrive 

Jung citando in quest’ultimo passaggio Helmholtz. 

Vi possono essere diversi gradi di intensità del bisogno di causalità, proprio come nel caso 

di altri istinti; nella sua forma estrema si tramuta nella brama di verità che portò 

Empedocle, secondo la leggenda, a saltare nel cratere dell’Etna per sondare l’insondabile201; 

mentre «in tutti gli uomini di pensiero sani, il semplice bisogno di causalità si trasforma in 

un desiderio metafisico, in religione» e la scienza deve perciò ampliarsi a filosofia, ma a una 

filosofia che, in quanto compiuta espressione del desiderio metafisico, è religione202.  

Il percorso, che dalla scienza porta alla filosofia e da essa alla religione come sbocco 

naturale, è per Jung la diretta conseguenza del fatto che, se si percorre a ritroso la serie 

causale, si arriva presto o tardi a un limite, a un qualcosa che non è ulteriormente 

spiegabile, a delle cause quindi di natura trascendentale, «cioè a un mondo dell’invisibile e 

dell’incomprensibile, a una prosecuzione della natura materiale nell’imprevedibile, 

incommensurabile e imperscrutabile»203.  

Va da sé che l’argomentazione esposta sin qui rende necessario un ripensamento della 

dottrina della “cosa in sé” (Ding an sich) di Kant, sulla via già intrapresa da Schopenhauer e 

Hartmann, che rimangono due punti di riferimento fondamentali per il giovane Jung.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
198 C.G. Jung, Gedanken über Wesen und Wert spekulativer Forschung (1898), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, 
trad. it. cit., p. 110. 
199 Ibidem 
200 Ibidem 
201 Cfr. ivi, p. 111. 
202 Cfr. ivi, pp. 111-112. 
203 Ivi, p. 113. 
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Nella visione junghiana la cosa in sé assume un carattere molto più concretistico e perde 

parte del suo valore teoretico-gnoseologico; in passi come quello che riporto “la cosa in sé” 

viene equiparata alla causa ancora ignota. Via via che, grazie all’istinto di causalità di cui 

sopra, l’ignoto diviene noto il limite gnoseologico rappresentato dalla “cosa in sé” si sposta, 

evolve, muta: 

 

[l]a «cosa in sé» è tutto ciò che si sottrae alla nostra osservazione, tutto ciò di cui non 

possediamo una rappresentazione evidente. […] In qualunque occasione non si sia ancora 

riusciti ad avere una rappresentazione evidente  della causa ancora ignota, stabiliamo un 

cosiddetto principio, cioè postuliamo l’esistenza di una cosa in sé che con i mezzi attualmente a 

nostra disposizione non si può ancora spiegare. Così è assai comprensibile che la scienza 

naturale di volta in volta postulasse molti principi che per noi, adesso e da molto tempo, non 

sono più principi, giacché abbiamo nel frattempo ulteriormente progredito nella conoscenza 

dei nessi causali204. 

 

Grazie alla scoperta di serie causali superiori in grado di ricomprendere le serie causali note 

fino al momento della scoperta, quelli che prima erano principi cessano di esserlo, «dato 

che principium è il primo e l’ultimo»205. 

Da qui si comprende ancor meglio per quale ragione DuBois-Reymond fosse per Jung 

l’obiettivo polemico principale. Il relativismo e il dinamismo dei principi di una scienza 

sono agli antipodi della staticità del recinto dell’ignoramus et ignorabimus; a mio avviso è 

proprio la prospettiva dell’ignorabimus a essere inaccettabile per Jung, dal momento che «[i] 

principi della scienza della natura moderna segnano il confine entro il quale si riesce a 

conoscere  le serie causali ascendenti. Non c’è alcun principio che ostacoli l’acquisizione di 

ulteriore conoscenza, ovvero la scoperta di serie causali superiori con mezzi più 

perfezionati»206, ma ben consapevoli che la catena di causa effetto è potenzialmente infinita 

e  che «nessuna causa è l’ultima, bensì ancora sempre effetto»207. 

 

Il criticismo kantiano lasciò irrisolto il problema della cosa in sé, malgrado Kant, da filosofo 

positivo, partisse da una pluralità di noumena […], perciò egli fu fondamentale per la 

deduzione della cosa in sé ora sviluppata. Il primo dei filosofi post-kantiani che rese 

nuovamente utilizzabile questo problema, in modo razionale, per la filosofia, fu Schopenhauer. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
204 Ivi, p. 118. 
205 Ibidem 
206 Ibidem 
207 Ivi, p. 119. 
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Come noto, egli interpretò la cosa in sé come una volontà cieca. Eduard von Hartmann, quale 

erede spirituale di Schopenhauer, adottò l’idea della volontà aggiungendo però l’elemento 

dell’idea trascendentale e interpretò la cosa in sé come volere e rappresentazione 

intrinsecamente inconsci208. 

 

Da qui in poi Jung affronta un aspetto fondamentale della sua Weltanschauung in statu 

nascendi, l’opzione dualista a confronto con quella monista. Schopenhauer e Hartmann, che 

per quest’aspetto gli è debitore, approdano entrambi a una visione filosofica dove il dato 

della sofferenza è fondante e riveste il ruolo principale. Entrambi però non rinunciano 

all’impianto monista e fanno derivare la sofferenza da un unico principio (la volontà per 

l’uno e l’inconscio per l’altro), attribuendole una motivazione trascendentale nella cosa in 

sé: «[p]er questo la volontà di Schopenhauer è cieca, poiché ha creato un mondo pieno di 

sofferenza. Per questo l’inconscio di Hartmann non è conscio di se stesso e tuttavia è ed è 

sempre stato infelice»209. Jung pare dirci che entrambi i filosofi, pur facendo della 

sofferenza il centro del loro impianto teoretico non hanno poi accettato il naturale 

dualismo originario che ne conseguirebbe perché «il dualismo in filosofia è cosa malvista 

fin dai tempi prekantiani»210. 

Jung, al contrario, appellandosi all’osservazione della natura, ravvisa la costanza di due 

forze fondamentalmente diverse, di tendenze antagoniste che lo collocano all’interno della 

tradizione dualista. 

 

Se, al contrario, ci poniamo sul terreno del dualismo, cosa che di certo non soddisfa la nostra 

aspirazione all’unità, abbiamo subito una ragione del tutto sufficiente per la sofferenza del 

mondo. Se lasciamo che in filosofia il solo fondamento possibile di ogni ricerca speculativa sia 

l’empiria, la visione del mondo dualistica non sembra poi del tutto accantonata211.  

 

Jung cita qui Gesù Siracide, autore dell’Ecclesiaste (uno dei libri deuterocanonici dell’Antico 

Testamento) e Jakob Böhme, uno dei più importanti mistici tedeschi assieme a Meister 

Eckart, e infine Empedocle. Tutte le citazioni sono accomunate dal riferimento a una diade 

originaria e strutturale di opposti che sostanzierebbe l’esistente. 
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209 Ibidem 
210 Ibidem 
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Jung passa poi al campo della biologia per evidenziare come anche qui l’impressione di 

tendenze antagoniste nella natura abbia portato alla formulazione della teoria 

evoluzionistica della lotta per l’esistenza212. Ma è soprattutto nell’àmbito della fisica che 

Jung si sofferma per individuare il medesimo dualismo. Egli divide tutti i principi della 

fisica del mondo inorganico in due classi ben definite: i principi con tendenza alla quiete 

assoluta o neutralità (gravitazione, coesione, adesione, capillarità, assorbimento, inerzia, 

affinità ed elasticità) e i principi che tendono all’eterna attività (movimento, luce, calore, 

elettricità). L’origine stessa dell’universo e della vita è stata possibile, continua Jung, per 

questo antagonismo originario:  

 

[q]uando un atto creativo infiammò il caos, ecco che era iniziata la redenzione del mondo, o 

piuttosto ogni essere organico riceveva il bene dalla luce misericordiosa. La forza attiva del 

calore dovette dapprima distogliere lo stato solido d’aggregazione delle materia, dovette 

dividere il liquido dal solido, e il gassoso dal liquido, dovette liberare la materia da un’indicibile 

pressione, e quando ciò fu avvenuto la materia iniziò a muoversi. Il liquido emerse e si gettò in 

grandi fiumi sulla superficie del pianeta. I gas evaporarono fragorosamente dalle rocce e dagli 

elementi fusi. L’ardore dell’affinità elettiva si destò. Gli elementi iniziarono ad amarsi ed 

odiarsi, e dalla contraddizione nacque il molteplice213.  

 

Dopodiché ribadisce che «[q]uest’opposizione dinamica deve essere la base reale, empirica 

di ogni speculazione sulla natura del mondo, se non vogliamo altrimenti scadere nello 

sterile fantasticare»214 e cita ancora a supporto Hartmann, Schelling e Böhme. 

Jung passa quindi all’analisi del mondo organico al fine di ritrovare anche in esso il 

dualismo originario e, nel farlo, esplicita una concezione dell’essere umano che presenta, 

come già abbiamo visto per altri aspetti del suo pensiero, dei temi caratterizzanti la sua 

Weltanschauung. Il dualismo del fenomeno organico si gioca su un livello esterno nella sua 

opposizione all’ambiente, nella lotta esterna per l’esistenza e su un livello interno nella sua 

divisione psichica: 

 

[i]n conformità alla duplice natura di percezione, anche la nostra immagine del dualismo sarà 

duplice. In primo luogo si avrà la rappresentazione della lotta esterna per l’esistenza e in 

secondo luogo, il riflesso interno di questa lotta quale sentimento della divisione psichica. […] 

Il dualismo interiore dell’uomo è la prosecuzione diretta del dualismo inorganico. […] Ogni 
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rapporto con l’ambiente è ostativo, perché esso è materiale e tende alla maggior quiete 

possibile. Ogni rapporto con l’interno, cioè in direzione della maggiore attività, è supportivo215. 

 

Per questo l’istinto di causalità – quale rinvio aprioristico a delle cause di natura 

trascendentale - procede dall’esterno verso l’interno, sul versante dell’incessante attività 

interiore. 

A conclusione della sua conferenza, Jung illustra le conseguenze della considerazione 

dell’istinto di causalità, quale istinto teleologico interiore orientato metafisicamente e quale 

istinto strutturante la realtà umana. In questo modo Jung riprende la questione con cui 

aveva aperto la conferenza, della scienza come lusso. Ma se la scienza, intesa qui in senso 

lato come attività di conoscenza, è vista come attività in grado di soddisfare uno dei bisogni 

fondamentali dell’uomo diviene allora un’attività indispensabile per lo sviluppo della natura 

umana più autentica.  

Anche qui, ritorna il bersaglio polemico del materialismo filosofico e scientifico, ma giocato 

all’interno del processo argomentativo e non più come invettiva ad personam. Se si vuole 

esaudire il bisogno di causalità non ci si può che rivolgere all’interno e all’interiorità, per la 

natura teleologica di tale bisogno, e dare così un fondamento morale alla ricerca 

speculativa, che come tale non può non avere un fine interiore se deve essere autentica 

ricerca. 

Interessante anche il collegamento che Jung fa tra natura trascendentale della conoscenza e 

Weltanschauung pessimistica: «[…] ogni Weltanschauung trascendentale è pessimistica. Si è 

bandita la metafisica e si dicono fesserie infinitamente stupide a proposito di un’etica senza 

metafisica dalla quale naturalmente risulta un ottimismo nella sua più grossolana insolenza». 

Quasi che il pessimismo fosse la cifra distintiva di ogni teoria sull’esistente che si vuole 

aderente alla realtà la quale è – citando Schopenhauer - «null’altro che sofferenza»216. Per 

Jung questa sofferenza è il motore della differenziazione, della formazione di una 

personalità differenziata. Si tratta quindi di una sofferenza, data dal dualismo intrinseco e 

strutturale dell’esistenza che sola però può portare all’individuazione.217 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
215 Ivi, p. 127. 
216 A. Schopenhauer, Die Welt als Wille und Vorstellung (1819), in id. Sämtliche Werke, 2 Band, hrsg. V. W. 
Tiemann, Brockhaus, 1972, trad. it. e cura di S. Giametta, Il mondo come volontà e rappresentazione, Rizzoli, 
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217 Cfr. C.G. Jung, Gedanken über Wesen und Wert spekulativer Forschung (1898), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-
1899, trad. it. cit., pp. 128-129. 
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Questo attraversamento delle conferenze alla Zofingia, dal quale è stata esclusa la quarta e 

ultima conferenza218, ha fatto via via emergere uno sfondo di voci, personaggi e atmosfere 

con i quali Jung dialoga in questi juvenilia e che aiutano a comprendere il laboratorio nel 

quale han preso forma le idee fondamentali di Jung. 

Tenendo sempre ben presente nella mente il discorso fatto nel capitolo introduttivo sulle 

caratteristiche delle Opere complete di Jung e dei testi in esse contenuti, continuamente 

rimaneggiati e aggiornati, possiamo comprendere ancor meglio il valore delle Zofingia-

Vorträge: esse rappresentano un materiale intonso e assolutamente sui generis rispetto 

all’Opera di Jung. Sono quindi persuasa che costituiscano un luogo privilegiato per cogliere 

la genesi del suo pensiero e i conflitti che ne hanno condizionato gli sviluppi successivi.  

Mi appresto dunque a descrivere nei loro tratti caratterizzanti quell’intreccio di scenari 

entro cui si muove il giovane Jung sullo scorcio del secolo XIX. 
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3 SCIENZA, SCIENTIFICITÀ ED ESPERIMENTO: L’APPRENDISTATO DI JUNG TRA 

SCIENZE NATURALI E PSICHIATRIA 

 

3.1  JUNG E LA FISICA DELL’OTTOCENTO 

 

In queste conferenze, in particolare nella prima - Die Grenzen der exakten Wissenschaft - e in 

modo minore nella seconda e nella terza, Jung dà prova di essere aggiornato e quantomai 

interessato ai recenti sviluppi delle scienze esatte e, in particolar modo, alla fisica.  

Fino al XVIII secolo la fisica non era un campo unificato a livello teorico, ma fenomeni 

meccanici, elettrici e termici venivano spiegati facendo ricorso a teorie e modelli che non 

comunicavano tra loro: la fisica dei fenomeni meccanici era analizzata soltanto da un punto 

di vista matematico, senza riferimenti alle forze, mentre calore ed elettrici tà erano spiegate 

facendo riferimento sia a fluidi sia a forze agenti tra le particelle di tali fluidi e gli atomi 

della materia ordinaria219. A inizio Ottocento cominciano a registrarsi una serie di tentativi 

di formulazione di un’immagine unificata del mondo fisico che sarebbero poi sfociati, 

attorno al 1850, nella legge della conservazione dell’energia. Quest’ultima può essere 

considerata, con T.S. Kuhn, una “scoperta simultanea” da parte di diversi scienziati (J.R. 

Mayer, J.P. Joule, L.A. Colding, H. Helmholtz, S. Carnot, M. Seguin, K. Holtzmann, G.A. 

Hirn, C.F. Mohr, M. Grove, M. Faraday, J. Liebig) i quali sono pervenuti, nei primi 

quarant’anni del XIX secolo, a formulare in modo più o meno esplicito il principio di 

conservazione di energia220. Sempre secondo Kuhn ci furono tre elementi contestuali che 

favorirono questo tipo di scoperta: la presenza di processi di conversione, la scoperta delle 

macchine e la filosofia romantica della natura. 

In questo primo quarto del secolo XIX, infatti, si registrano diversi sforzi in direzione 

dell’unitarietà delle leggi sovraintendenti il mondo fisico.  

Una notevole spinta in direzione di una teoria che unificasse le varie branche della fisica 

venne dal già citato P.S. Laplace, il quale formulò una teoria matematica delle forze tra 

particelle tale da poter essere applicata ai fenomeni meccanici, ottici e termici.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
219 Cfr. P.H. Harman, Energy, Forxe and Matter. The Conceptual Development of Nineteenth-Century Physics, 
Cambridge University Press, Cambridge, 1982, trad. it. di G. Bruzzaniti, Energia, forza e materia. Lo sviluppo della 
fisica nell’Ottocento, Il Mulino, Bologna, 1984, p. 10 
220 Cfr. T.S Khun, Energy Consevations as an Example of Simultaneous Discovery, trad. it. di L. Sosio in id., La 
tensione essenziale e altri saggi, a cura di C. Bartocci e G. Giorello, Einaudi, Torino, 2006; cfr. Y. Elkana, The 
Discovery of the Conservation of Energy, Hutchinson Educational, London, 1974, trad. it. La scoperta della 
conservazione dell’energia, Feltrinelli, Milano, 1977. 
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Nel 1822 Joseph Fourier pubblica una teoria matematica del calore che permette 

l’applicazione dell’analisi matematica allo studio del calore; così facendo egli distinse tra 

rappresentazione matematica e rappresentazione fisica e facilitò il lavoro per analogie tra i 

diversi campi della fisica. Sulla scorta del lavoro di Fourier, negli anni Quaranta 

dell’Ottocento, William Thomson esplorò le analogie fisiche e matematiche tra le leggi del 

calore e dell’elettricità da una parte e, dall’altra, la meccanica delle particelle e dei fluidi e i 

mezzi elastici. In tutti questi casi, l’uso «del metodo dell’analogia fisica, in cui il comune 

formalismo matematico illuminava le relazioni concettuali tra fenomeni assai diversi, 

sottolineò ulteriormente l’unità dei fenomeni fisici»221.   

Gli esperimenti di Hans Christian Oersted nel 1820 e di Michael Faraday nel 1831 

stabilirono la connessione tra forze elettriche e magnetiche e rafforzarono l’idea dell’unità e 

della convertibilità delle forze della natura. Negli anni Quaranta dell’Ottocento questa idea 

di unità e interconversione (luce-calore, elettricità-magnetismo) venne riformulata nella 

legge di conservazione dell’energia a cui nel 1847 Hermann von Helmholtz fornì 

un’espressione matematica, formulando un teorema di matematica e meccanica e 

sottolineando come ciò fosse testimonianza ed espressione della concezione meccanicistica 

della natura222. 

Gli esperimenti di James Prescott Joule, negli anni Quaranta, dimostrarono l’equivalenza di 

lavoro meccanico e calore, la quale consentì, insieme alla legge di conservazione 

dell’energia, l’unificazione dei processi termici e dinamici fino a giungere attraverso 

Clausius e Carnot alla formulazione delle leggi della termodinamica da parte di Thomson e 

Clausius. 

La concezione meccanicistica della fisica sembrava quindi raccogliere sempre più conferme 

durante i primi tre quarti del XIX secolo e rafforzare così la sua linea interpretativa, la quale 

presupponeva un’ontologia di particelle di materia in moto, intese come il substrato 

sottostante la realtà fisica. Non a caso si usa qui il termine ontologia proprio per 

sottolineare la notevole componente filosofica (o metafisica) del materialismo ottocentesco. 

Che la scienza non possa considerarsi avulsa da una componente metafisica era proprio ciò 

che stava a cuore dimostrare a Jung, il quale aveva già colto l’occultamento delle radici 

filosofiche (interpretative) della concezione materialistica della scienza ottocentesca o 

concezione “dinamica” del mondo. Quest’ultima infatti era basata su assunzioni e 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
221 P.H. Harman, Energy, Forxe and Matter. The Conceptual Development of Nineteenth-Century Physics, trad it. cit., p. 
11. 
222 Cfr, ivi, p. 12. 
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presupposizioni circa la natura ultima della realtà che erano però ben distinte dalle ipotesi e 

dai modelli meccanici usati per rappresentarla. I fisici stessi riconobbero il notevole «divario 

tra la struttura della realtà fisica e la rete teorica che l’avvolgeva, e le discussioni attorno allo 

status concettuale dei modelli meccanici utilizzati per rappresentare i fenomeni si 

intrecciarono con i dibattiti sulla natura della realtà fisica»223.  

A tal proposito è importante far emergere un vizio storiografico che ha portato a 

considerare la fisica del Diciottesimo e Diciannovesimo secolo come un sapere monolitico 

e unificato dalla meccanica di Newton, imperturbato nella sua unità fino all’avvento della 

fisica moderna all’inizio del XXI secolo. Questa interpretazione è a sua volta sostenuta dal 

travisamento della rivoluzione scientifica del diciassettesimo secolo: essa viene 

tradizionalmente descritta come una rivoluzione filosofica in cui i fenomeni naturali 

vengono espressi dalle leggi meccaniche, realizzando quella meccanizzazione dell’immagine 

del mondo che vede in Newton il suo massimo esponente. Da qui l’uso acritico 

dell’aggettivo newtoniano per identificare la fisica del XVIII e XIX secolo; acritico perché 

mette sullo stesso piano la filosofia naturale di Newton e la fisica di questo periodo, la 

quale mostra un significativo scostamento dalle assunzioni meccaniche e matematiche della 

filosofia naturale di Newton; un discorso analogo si può fare per la fisica dei fluidi 

imponderabili224, sebbene tra di essi vi sia sicuramente anche l’etere newtoniano.  

È proprio attorno al 1850 e non prima che si attua per la prima volta quel tentativo di 

unificazione della fisica sotto il cappello del programma meccanicistico, in pieno spirito 

romantico: l’unificazione dei fenomeni fisici all’interno di un’unica struttura esplicativa, il 

primato del programma meccanicistico come programma esplicativo, la matematizzazione 

dei fenomeni fisici e il ruolo di guida nella formulazione delle teorie fisiche svolto dalla 

rappresentazione matematica e, infine, l’enunciazione del principio di conservazione 

dell’energia come principio universale e legge unificante225. 

Gli entusiasmi della visione meccanicista e materialista della natura cominciarono a essere 

sopiti verso la fine del XX secolo, quando le difficoltà concettuali connesse 

all’enunciazione di modelli meccanici divennero palesi. Nel 1900, nella conferenza 

Nineteenth Century Clouds Over the Dynamical Theory of Heat and Light, William Thomson indicò 

due problemi principali che la teoria meccanicista della natura si trovava ad affrontare: il 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
223 Ivi, p. 19. 
224 Cfr., F. Sebastiani, I fluidi imponderabili. Calore ed elettricità da Newton a Joule, Dedalo, Bari, 1990. 
225 P.H. Harman, Energy, Forxe and Matter. The Conceptual Development of Nineteenth-Century Physics, trad. it. cit., p. 
23. 
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non essere riuscita a spiegare il meccanismo di moto della terra attraverso l’etere e la 

difficoltà che il concetto d’equipartizione dell’energia poneva alla costruzione dei modelli 

molecolari. 

Con le sue conferenze, Jung si inserisce appieno nella denuncia della crisi della visione 

meccanicista della natura, ma è forse meno evidente quanto le rappresentazioni prodotte 

dalla fisica ottocentesca abbiano influenzato le immagini della psiche create dagli psicologi 

e in particolare da Freud e da Jung, attraverso il concetto di libido. 

Nell’Ottocento, infatti, emerge quella che possiamo chiamare fisica dell’energia e che deriva 

dalla nascita della termodinamica. In un discorso alla British Association nel 1854 

Thomson dichiarò che «la scoperta di Joule della conversione del calore in lavoro aveva 

condotto alla più grande riforma che la scienza fisica aveva sperimentato dai giorni di 

Newton»226, lo sviluppo della fisica dell’energia. 

Nel 1851 l’energia era divenuta il concetto primario su cui doveva fondarsi la fisica; il 

primato di tale concetto derivava dall’immutabilità e convertibilità dell’energia e dal ruolo 

unificante che essa svolgeva nel legare tutti i fenomeni fisici all’interno di una catena di 

trasformazioni energetiche. Il concetto di energia va quindi a sostituire il primato del 

concetto di forza, ma ampliandone, come abbiamo visto, i campi di applicazione ben oltre 

la meccanica e ambendo a divenire il concetto portante della fisica.  

La fisica di Thomson fu ulteriormente sviluppata dal fisico scozzese William John 

Macquorn Rankine - tra il 1852 e i855 - il quale dichiarò che il termine energia poteva 

essere applicato «al moto ordinario e alla potenza meccanica, all’azione chimica, al calore, 

alla luce, all’elettricità, al magnetismo e a tutte le altre potenze note o non note che sono 

convertibili o commensurabili con queste»227. Rankine considerava l’energia l’agente 

primario nella natura, e il concetto universale e unificante dal momento che tutti i differenti 

tipi di energia sono mutualmente convertibili. L’energia venne ulteriormente suddivisa in 

potenziale e reale (Rankine), o statica e dinamica (Thomson) e alla legge di conservazione 

dell’energia venne aggiunta la legge di trasformazione dell’energia, le quali a loro volta 

confluirono in quella che Thomson e Rankine volevano divenisse la base della fisica, ossia 

una teoria generale dell’energia o energetica: separata dalle ipotesi intorno alla natura della 

materia e che fosse quindi assiomatica e non ipotetica: una teoria che definisse la struttura 

concettuale della fisica e che utilizzasse il ruolo unificante dell’energia e la legge di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
226 Thomson, cit. in ivi, p. 74 
227 Rankine, cit. in ivi, p. 75 
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conservazione dell’energia per ridefinire il programma di interpretazione meccanicistica dei 

fenomeni228. 

Nel 1865 Clausius propose il termine entropia sottolineando così il carattere direzionale dei 

processi fisici e riformulando in questo modo le due leggi della termodinamica: l’energia 

dell’universo è costante e l’entropia dell’universo tende a un massimo. Clausius utilizzò il 

concetto di entropia per mettere in rilievo che l’irreversibilità era una caratteristica 

fondamentale della natura. 

Il secondo principio della termodinamica, nelle sue varie formulazioni, e in particolare nella 

sua espressione come funzione di stato, l’entropia, ha avuto implicazioni incalcolabili tra le 

quali anche la deduzione di una cosmogonia progressista. Negli anni Cinquanta 

dell’Ottocento vi fu infatti un’ondata di interesse per le teorie cosmogoniche e un tentativo 

di applicazione dell’energetica all’interpretazione degli avvenimenti celesti: Thomson 

sviluppò una teoria dell’energia solare, Helmholtz mise le considerazioni energetiche in 

relazione con l’ipotesi nebulare di Kant e Laplace229.  

L’aspetto interessante è che l’entropia fu un concetto che in un certo senso riportava la 

fisica a un punto di connessione con la storia biblica, fornendo quindi alla tanto vituperata 

metafisica un nuovo punto d’accesso: nel 1875 Tait e Balfour Stewart pubblicarono The 

Unseen Universe, nel quale cercarono di respingere l’accusa che la fisica fosse materialista e 

ostile alla religione, facendo leva sulla teoria della dissipazione dell’energia, che prospettava 

un cosmo fisico transitorio in accordo con quanto descritto nelle Sacre Scritture. Senza 

entrare nel merito delle argomentazioni del libro, ciò che va messo in rilievo è come il 

risorso ad argomenti teologici non fosse un’eccezione nella scienza del XIX secolo, a 

dimostrazione della continua influenza della teologia naturale sulla teorizzazione scientifica. 

Maxwell, ad esempio, ipotizzò che l’identità tra spettri celesti e spettri stellari fosse dovuta 

all’identità delle molecole in tutto l’universo e da ciò concluse che la loro identità fosse 

rivelatoria di una comune origine divina. 

Alcuni fisici del XIX secolo, tra i più noti, tentarono quindi di integrare nella loro 

concezione della fisica della natura un determinato impegno teologico. La conservazione e 

la dissipazione dell’energia davano modo di prefigurare un limite allo sviluppo del mondo o 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
228 Ivi, p. 76. 
229 La teoria nebulare ipotizzava che il sistema solare avesse avuto origine da una nebulosa roteante e in 
contrazione, dalla quale per effetto centrifugo si sarebbero staccati degli anelli, dai quali per condensazione si 
sarebbero formati satelliti e pianeti. 
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a un certo tipo di sviluppo e fornivano una base scientifica di partenza per discutere di 

creazione e fine dell’universo fisico230. 

L’idea di una morte termica dell’universo trovò ampia eco nelle discussioni filosofico-

scientifiche della seconda metà dell’Ottocento. Da un lato i sostenitori di una concezione 

materialistica consideravano i principi di conservazione dell’energia come leggi generali 

della realtà fisica, in grado di assicurarne la continuità e la stabilità, dall’altro molti altri 

usavano il secondo principio della termodinamica per trarre conclusioni in aperto contrasto 

con la concezione materialistica dell’universo. Lo stesso Clausius in un discorso del 1867 

respingeva l’idea che vi fosse una circolarità o un eterno procedere uniforme nella natura, 

proprio perché, in base alla sua teoria, l’entropia nell’universo tende a un massimo vale a 

dire all’arresto di tutte le trasformazioni. 

Negli ultimi anni del secolo quindi il riferimento al secondo principio della termodinamica 

divenne una costante per coloro i quali stavano cercando di intaccare la visione del mondo 

materialista. La scoperta nella natura di un principio catastrofico era inconciliabile con 

l’immagine dell’autonomia e dell’eternità della natura e se da un lato giustificava il ritorno 

alle concezioni tradizionali della religione, dall’altro si innestava sull’idea della storicità del 

mondo naturale, derivata anche dall’evoluzionismo di Darwin231.  

Un’altra importantissima conseguenza derivante dal secondo principio della termodinamica 

è la direzionalità dei processi naturali, dato il loro carattere irreversibile, da cui deriva la 

valorizzazione del concetto di tempo, non più semplice variabile matematica o forma 

soggettiva dell’esperienza, bansí proprietà concreta della realtà fisica. 

Solo accennando a queste implicazioni della ricerca scientifica dell’Ottocento si può 

comprendere il particolarissimo fermento che vigeva tra scienziati e filosofi di fine secolo e 

il particolare valore che la ricerca psichica assunse in quegli anni proprio in rapporto alla 

scienza ufficiale. L’immagine di una scienza unitaria è lungi dal rappresentare fedelmente o 

anche solo minimamente la situazione delle teorie fisiche nel XIX secolo; il fatto che il 

concetto di energia e la conversione delle sue forme facesse intravedere la possibilità di una 

“panteoria” in grado di dar conto di tutto il reale fisico non deve occultare le continue 

aporie e difficoltà interne che queste stesse teorie si trovano fronteggiare. Ad esempio, non 

pochi crucci derivavano dall’apparente contrasto tra il primo principio della termodinamica 

e il secondo, oppure tra la reversibilità e l’irreversibilità dei fenomeni termodinamici, e in 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
230 Cfr. ivi, p. 87. 
231 Cfr. F. Mondella, Principi e problemi della termodinamica, in L. Geymonat, Storia del pensiero filosofico e scientifico. 
L’Ottocento, vol. V, Garzanti, Milano, 1975, pp. 304-305. 
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generale molte fatiche erano sopraggiunte dall’inconciliabilità tra la tradizionale concezione 

meccanica del mondo e la nuova scienza della termodinamica. 

Questi contrasti trovarono un appianamento grazie alla teoria cinetica dei gas e alla 

meccanica statistica, sviluppate da Clausius e Maxwell negli anni Sessanta e Ottanta 

dell’Ottocento, le quali però portarono ulteriori modificazioni della visione della scienza. 

Da un lato esse rappresentavano una possibilità di interpretazione meccanica delle leggi 

della termodinamica, trattando di movimento di molecole, dall’altro però creavano 

un’ulteriore disomogeneità nella natura, dal momento che venivano a distinguere un 

comportamento microscopico e uno macroscopico della materia. Il comportamento delle 

molecole infatti non poteva più essere descritto attraverso l’applicazione del calcolo 

infinitesimale bensì attraverso il calcolo probabilistico e quindi statisticamente. Ludwig 

Boltzmann, proseguendo le ricerche di Maxwell, arrivò a una riformulazione dell’entropia 

in termini di probabilità: il concetto di entropia poteva in tal modo significare che grandi 

quantità di molecole tendono a passare da uno stato di minore a uno di maggiore 

probabilità. Sempre Boltzmann, in un articolo del 1877, dimostrò come uno stato 

macroscopico sia composto da numerosi stati microscopici e che quindi quanto più 

numerosi sono gli stati microscopici che corrispondono, in un determinato istante, a un 

certo stato macroscopico, tanto più esso sarà probabile; arrivando così a stabilire un legame 

preciso tra entropia di un corpo e probabilità del suo stato macroscopico. Nel 1882 

Helmholtz ritorna su questo particolare rapporto tra ciò che è percepibile sensibilmente a 

livello macroscopico e la sua spiegazione teorica a livello microscopico, introducendo i 

concetti di ordine e disordine. 

Tale discontinuità e differenza fra piano microscopico e piano macroscopico, per il quale lo 

stato di quiete di un corpo è il risultato di un continuo movimento invisibile, comportava 

una dicotomia tra conoscenza sensibile e conoscenza concettuale, la quale non risultò ben 

accetta a coloro che sposavano una concezione empiristica o fenomenistica232. Fu proprio 

da parte degli empiristi che arrivarono le critiche più affilate all’atomismo materialista – 

implicato nella teoria cinetica dei gas -, come si può leggere nell’opera di John Bernard 

Stallo, The Concepts and Theories of Modern Physiscs, o nell’opera di Ernst Mach, o ancora del 

tedesco Gustav Robert Kirchhoff. La termodinamica fu salutata da questi autori come la 

disciplina in grado di soppiantare i vecchi concetti delle meccanica divenuti ormai troppo 

scivolosi e insidiosi nelle loro derive metafisiche, in favore di una nuova concezione che 
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prese il nome di energetica. L’energetica, proposta nella sua forma compiuta dal già citato 

Rankine, era fondata sul concetto di energia definito nella sua massima generalità come 

capacità di effettuare cambiamenti. Essa permetteva di evitare il ricorso a strutture 

corpuscolari della materia e di attenersi al mandato empirico-descrittivo della scienza. 

Grazie all’opera di Robert Myer si arrivò a sostenere che l’energia meccanica, quindi 

l’energia di una massa, non deteneva alcun primato tra le varie forme di energia, le quali 

erano tutte equivalenti. Da qui l’ulteriore passaggio: la materia non era il veicolo 

indispensabile e privilegiato per il trasporto di energia, come si evinceva anche dagli 

sviluppi dell’elettromagnetismo. 

Fra i più convinti assertori dell’energetica vi fu anche il chimico-fisico tedesco Wilhelm 

Ostwald, che da qui partì per proporre una nuova filosofia monistica. In un discorso 

pronunciato a Lubecca, a un congresso di naturalisti, nel 1895 – Die Überwindung des 

wissenschaftlichen Materialismus – dichiarava l’insostenibilità della visione materialistica del 

mondo fondata sul meccanicismo, alla luce delle nuove scoperte della fisica (come 

l’elettromagnetismo). Il substrato di tutti i fenomeni non è la materia bensì l’energia e ciò 

che noi percepiamo, i fenomeni, non sono altro che effetti energetici. La materia è un puro 

costrutto mentale e tutti i suoi aspetti possono essere risolti in energia. Altrove Ostwald 

sostiene che il principio di conservazione dell’energia è la base del principio di causalità, dal 

momento che ogni successione di causa ed effetto altro non è che una trasformazione da 

una forma di energia a un’altra. Per quanto riguarda il secondo principio della 

termodinamica egli la ritraduce nei termini di una totale irreversibilità dei fenomeni naturali. 

Ostwald si spinse fino a una lettura energetica dell’etica, dando vita a una visione monistica 

di tipo positivistico-romantico, simile per certi versi al monismo di Haeckel233.   

Senza raggiungere gli estremi di Ostwald, altri autori si limitarono a considerare l’energetica 

«come espressione di un metodo scientifico più rigorosamente empirista, come un nuovo 

indirizzo fenomenologico della scienza fisica destinato a soppiantare il meccanicismo 

oramai in crisi»234. 

L’atomismo, di cui la teoria cinetica dei gas era la versione aggiornata, viene quindi, verso la 

fine dell’Ottocento, identificato come una posizione di retroguardia implicata in vecchie 

posizioni metafisiche. Questa sarà la posizione assunta da Ernst Mach ad inizio Novecento 

ed è, in sostanza, la critica principale mossa da Jung al materialismo fin dalle conferenze alla 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
233 Ostwald tra l’altro fu presidente della Lega Monista fondata da Haeckel. 
234 Ivi, p. 315. 
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Zofingia. Nel 1931, a Vienna, Jung esprimerà lo stesso concetto in modo meno polemico e 

più consapevole, in una conferenza tenuta all’Österreichischer Kulturbund, poi confluita 

nel saggio Das Grundproblem des Gegenwärtinger der Psychologie: 

 

[l]a sostituzione, operatasi nell’Ottocento, della metafisica dello spirito con una metafisica della 

materia, rappresenta dal punto di vista intellettuale un semplice giuoco di destrezza; dal punto 

di vista psicologico costituisce un’inaudita rivoluzione nella concezione del mondo. Ogni 

trascendenza si tramuta in immanenza: cause, fini e valori vengono ricercati e posti entro la 

stretta sfera del mondo empirico; nella sua ingenuità, l’intelletto umano ha l’impressione che il 

mondo interiore invisibile si faccia mondo esterno visibile, e soltanto i cosiddetti fatti 

conservano il loro valore235. 

 

La metafisica implicita nella concezione meccanicista (e spesso anche materialista) era una 

delle principali critiche mosse anche da importanti epistemologi di inizio Novecento, in 

special modo mi riferisco a Ernst Mach236: il fisico e filosofo viennese sottolinea più volte 

nei suoi scritti come l’evidenza di una legge o di una nozione scientifica non proviene da 

una presunta capacità di svelarci una realtà più profonda di quella spettante al mondo 

empirico; tale evidenza proviene solo dall’abitudine, cosicché può accadere che una 

nozione venga pacificamente accolta come evidente in un’epoca, mentre in altre appariva 

quasi inaccettabile. La scienza, per Mach, non deve avere come scopo quello di cercare le 

cause dei fenomeni, dal momento che per parlare di causa – intesa qui come causa 

necessitante e produttiva di effetti - si deve trascendere il mondo dei fatti osservati, giacché 

se dobbiamo realmente attenerci al mondo dell’esperienza, dovremmo semplicemente 

parlare di nessi funzionali. In questo modo è possibile enunciare in forma rigorosa anche 

dei tipi di connessioni tra fenomeni che non rientrano negli abituali schemi causali. Una 

posizione, quella di Mach, che a mio avviso ci può aiutare a comprendere quella che Jung 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
235 C.G. Jung, Das Grundproblem der gegenwärtigen Psychologie (1931), trad. it. di P. Santarcangeli, Il problema 
fondamentale della psicologia contemporanea, in La dinamica dell’inconscio. Opere, vol. 8, Bollati Boringhieri, 1994 
[1976], p. 366. 
236 Mi piace ricordare come Ernst Mach fosse stato il padrino di battesimo di Wolfgang Pauli, suo maestro e 
ispiratore nei primi anni di formazione del giovane premio Nobel per la fisica, che incontrò Jung nel 1932 e 
che intrattenne con lui un dialogo (in parte confluito in un epistolario) e un rapporto estremamente 
importanti per gli sviluppi del pensiero junghiano. (Cfr. infra, capitolo 3). 
Mach è stato, assieme a Kirchoff, Duhem e Poincaré e altri ancora, tra i fisici-matematici che hanno reagito 
alla crisi del meccanicismo adottando un orientamento epistemologico di tipo fenomenologico: spiegare è 
descrivere l’osservazione in forma matematica, esprimere quantitativamente le relazioni tra quelle grandezze, 
comunque ritenute convenzionali, che più si prestano a rappresentare la realtà fenomenica.  
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intendeva proporre con i suoi continui rimandi all’importanza di essere empiristi in 

psicologia. 

Queste riflessioni machiane, inoltre, sembrano richiamare quelle sullo Zeitgeist che troviamo 

in Das Grundproblem des Gegenwärtinger der Psychologie, nella cui prima parte Jung descrive le 

alterne vicende che nella storia hanno avuto la concezione materialista e quella spiritualista. 

Nel mettere in guardia da facili accuse alla filosofia e alla scienza corrotte, Jung sottolinea 

come questo radicale capovolgimento della concezione del mondo non abbia basi razionali: 

«non vi è infatti in genere alcun ragionamento razionale che possa provare oppure 

confutare la realtà dello spirito o quella della materia. I due concetti […] non sono che 

simboli posti a designare fattori ignoti, la cui esistenza può essere parimenti affermata o 

respinta, secondo il capriccio del temperamento individuale o dello “spirito del tempo”»237: 

 

[c]on lo spirito del tempo non è lecito scherzare: esso è una religione o meglio ancora una 

confessione, un credo, a carattere completamente irrazionale, ma con l’ingrata proprietà di 

volersi affermare quale criterio assoluto di verità, e pretende di avere per sé tutta la 

razionalità238. 

 

La posizione di Jung nei confronti della scienza non era quindi così peregrina e solitaria, ma 

la sua ricezione tra gli studiosi è stata certamente viziata dal suo costante riferimento e 

interessamento alla fenomenologia paranormale, vero e proprio pezzo chiave del suo 

armamentario argomentativo. Il parallelo con Mach può essere utile per collocare il 

nascente pensiero di Jung in quella rete di processi storico-culturali con cui Jung è entrato 

in contatto e da cui, per differenza o affinità, ha preso spunto per comporre la sua 

particolare sintesi.   

Tra le caratteristiche costanti del suo procedere argomentativo troviamo il riferimento allo 

Zeitgeist, cui Jung attribuisce uno statuto e un potere autonomi e che ci porta direttamente 

all’uso e all’importanza che la storia riveste nel suo pensiero: notorio è l’excursus storico cui 

Jung fa precedere l’enunciazione di alcune delle sue tesi o teorie più famose (basti pensare 

ai Typen)239. Lo studio della storia, e della storia della scienza in particolare, favorisce la 

capacità di mettere a nudo l’effettiva origine empirica delle nozioni che oggi siamo soliti 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
237 Ivi, p. 365. 
238 Ivi, p. 366. 
239 I Typen constano di 10 capitoli, ma l’esposizione dei tipi psicologici è affronatata soltanto nel decimo 
capitolo, i precedenti nove sono dedicati agli antecedenti storici della teoria dei Typen. Cfr. C.G. Jung, 
Psychologische Typen (1920/21), Rascher Verlag, Zürich, 1967, trad. it. di C. Musatti e L. Aurigemma, C.G. Jung, 
Tipi psicologici. Opere, vol. VI, Bollati Boringhieri, Torino, 1969. 
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accogliere come evidenti, assolute, immodificabili. Nessuna teoria scientifica, per quanto 

rispettabile, è autorizzata a far chiudere gli occhi di fronte a ciò che concretamente viene 

osservato, nessun dogma può venir invocato per nascondere o soffocare la ricchezza dei 

dati empirici240. In questa direzione e in questo contesto storico, andrebbe letta la 

rivendicazione della priorità dell’empirico che si ritrova nelle feroci pagine scritte da Jung 

nelle Zofingia Vorträge a detrimento di DuBois-Reymond e del suo ignoramus et ignorabimus241. 

 

 

 

3.2 LA LIBIDO ALLA LUCE DELL’ENERGETICA 

 

La stagione dell’energetica in fisica ebbe notevoli influenze sull’immagine della psiche 

concepita da Freud e da Jung, sul loro utilizzo del concetto di libido, sulla strutturazione 

della dinamica della psiche e su quelli che saranno poi i loro punti di disaccordo a tal 

riguardo. «La metaforizzazione energetica dei processi psichici è parte costitutiva sia della 

teoria freudiana che di quella junghiana, anche se un’analisi attenta dei due approcci 

permette di individuare una notevole diversità tra le fonti o i referenti fisici del pensiero dei 

due autori»242. Una delle differenze maggiori tra la psicologia analitica di Jung e la 

psicoanalisi di Freud si radica proprio qui, nel posizionamento assunto rispetto alla 

concezione meccanicistica del mondo. Mentre Freud costruisce la sua teoria sulla scorta 

delle concezioni scientifiche meccanicistiche243, Jung si scaglia violentemente contro di essa. 

Consapevole che una trattazione delle differenze nella concezione libidica junghiana e 

freudiana necessiterebbe di un lavoro a esse completamente dedicato, mi limiterò qui a 

farne cenno per quello che risulta funzionale ai fini del presente discorso. Ciò che qui 

interessa è mostrare cosa ha implicitamente ed esplicitamente assorbito dalle teorizzazioni 

in àmbito fisico l’impostazione dell’epistemologia junghiana, proprio per valutare la 

legittimità del suo presentarsi come una concezione epistemologica nuova e sui generis. 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
240 Questa stessa considerazione della storia la ritroviamo in Mach (cfr. F. Mondella, La critica del meccanicismo: 
Mach, in L. Geymonat, Storia del pensiero filosofico e scientifico, op. cit., p. 322). 
241 Come abbiamo visto poco sopra quest’ultimo non è stato l’unico modo di reagire alla crisi dei fondamenti 
della fisica: sopravvive in una forma epistemologicamente mutata la fisica del microscopio (Boltzman, 
Lorenz, ecc.) oppure si assiste al tentativo di sostituire alla ipostatizzazione dei principi della meccanica con 
l’ipostatizzazione del nuovo concetto di energia (Ostwald). (Cfr. M. La Forgia, Energia fisica ed energia psichica: lo 
Jung epistemologo di Energetica psichica, in «Giornale storico di psicologia dinamica», 1986, vol. X, 20, p. 33). 
242 Ivi, p. 34 nota 34. 
243 P.F. Cranefield, Freud and the “School of Helmholtz”, in «Gesnerus: Swiss Journal of the History of Medicine 
and Sciences», 23, 1966.  
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Come ogni nuovo pensiero radicale e totalizzante la psicologia analitica rintraccia nel 

passato i suoi antecedenti e crea il suo mito di fondazione, non è però detto che tale mito 

corrisponda alle reali filiazioni ed eredità o che, in ogni caso, le riconosca tutte. 

Oltre alle presenze del confronto con le scienze esatte nelle prime tre conferenze alla 

Zofingia, fin dalla tesi di dottorato di Jung, impostata nel 1899-1900 e pubblicata nel 1902, 

troviamo tracce dell’influenza che la crisi dei fondamenti in fisica e il fermento culturale che 

ne seguì avevano avuto su di lui. In quest’opera però non vi è ancora traccia del concetto di 

libido, sebbene nel testo figurino già citazioni tratte da Freud. Vi troviamo però un 

riferimento preciso al principio di conservazione dell’energia. 

 

S.W. era soggetta a moltissime suggestioni su problemi scientifici. In genere verso la fine delle 

sedute si parlava e discuteva di numerose e varie questioni d’origine scientifica e spiritistica. 

[…] Mi ricordo con esattezza che nell’inverno 1899-1900 mentre S.W. era presente si parlò 

ripetutamente di forze di repulsione e d’attrazione a proposito di Allgemeine Naturgeschichte und 

Theorie des Himmels di Kant, poi della legge della conservazione dell’energia, delle diverse forme 

di energia, e ci si chiedeva se la forza di gravità fosse una forma cinetica244. 

 

Il termine libido negli scritti di Jung compare per la prima volta nella seconda delle due 

conferenze tenute nel 1909, in lingua tedesca, alla Clark University, in Massachussets: Die 

Assoziationsmethode e Die familiäre Konstellation (nella stessa occasione Freud tenne i suoi Über 

Psychoanalyse245). Jung sta parlando dell’atteggiamento di alcuni soggetti isterici rispetto al 

ruolo e alle presunte aspettative del somministratore: 

 

[…] il soggetto ha la tendenza a dare sempre al prossimo più sentimento di quanto questi 

richieda o si aspetti. Per dirla con Freud, questo è il segno di una intensificata libido oggettuale, 

vale a dire la compensazione di un’insoddisfazione e un vuoto emotivo interni246. 

 

Anche questa osservazione elementare illustra una peculiarità generale degli isterici, quella cioè 

di prendere tutto personalmente, di non poter mai essere obiettivi, di lasciarsi trascinare da 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
244 C.G.. Jung, Zur Psychologie und Pathologie sogenannter occulter Phänomene: Eine psychiatrische Studie, O. Mutze, 
Lipsia, 1902, trad. it. di G. Bistolfi, Psicologia e patologia dei cosiddetti fenomeni occulti, in Studi psichiatrici. Opere 
(1970), vol. 1, Bollati Boringhieri, Torino, 1997, p. 50 e p. 52. 
245 S. Freud, Über Psychoanalyse, Franz Deuticke, Lipsia-Vienna, 1910. In italiano sono note come le Cinque 
conferenze sulla psicoanalisi. 
246 C.G. Jung, Die familiäre Konstellation (1909), trad. it. di I. Bernardini, La costellazione familiare, in Ricerche 
sperimentali. Opere, vol., 2/2, Bollati Boringhieri, Torino, [1984]. 
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impressioni momentanee, caratteristica ancora una volta di una libido oggettuale 

intensificata247. 

 

Qui il termine libido è usato segnatamente nei riferimenti alla teoria freudiana, dalla quale il 

discorso di Jung si distingue anche terminologicamente, sebbene non in modo polemico o 

programmaticamente antagonista, come sarà in altri scritti. Al contrario negli scritti che 

vanno dal suo ingresso al Burghölzli nel 1900 al suo incontro con Freud nel 1907 è ben 

presente la descrizione dei sintomi e della loro eziologia attraverso le varie declinazioni 

della metafora dell’energia a riprova degli effetti che lo sviluppo della termodinamica ebbe 

sul pensiero psicologico (e non solo) della seconda metà del XIX secolo: la termodinamica 

diede origine a tutta una catena concettuale e metaforica che collegava la natura organica e 

inorganica, l’attività individuale e la società e che diede origine al moderno produttivismo248.  

 

[p]er la psicologia […] quello dell’energia era un problema cruciale, al tempo stesso teorico, 

terapeutico e sociale: teorico in quanto le leggi termodinamiche venivano utilizzate per 

costituire il modello di ogni concetto scientifico di energia; terapeutico in quanto, grazie alla 

categoria diagnostica della nevrastenia (e, in seguito, della psicastenia di Pierre Janet), la perdita 

di energia era vista come caratterizzante i dati clinici e come spiegazione sottesa della malattia; 

sociale in quanto l’aumento della capacità lavorativa avrebbe affermato in modo clamoroso lo 

statuto e il mandato sociale della psicologia249. 

 

L’uso o l’abuso dell’energia psichica era la chiave esplicativa dei processi di affaticamento o 

esaurimento che portavano alla diagnosi di nevrastenia o esaurimento nervoso. Secondo 

George Miller Bread, cui si deve la paternità di questa diagnosi, gli individui erano dotati 

per nascita di una quantità fissa di energia nervosa che obbediva al principio di 

conservazione dell’energia. Dal momento in cui questa energia si esauriva, a seguito di uno 

sforzo eccessivo e di altra causa, l’individuo andava incontro a tutta una serie di sintomi che 

venivano poi raggruppati sotto il cappello dell’esaurimento nervoso.  

Così come Bread, anche i fondatori della psicologia sperimentale, Fechner e Wundt, 

cercarono di far rientrare i fenomeni psichici all’interno del principio della conservazione 

dell’energia. Wundt, in particolare, distinse tra energia fisica ed energia psichica, vedendo in 

quest’ultima l’aspetto non quantificabile, meramente qualitativo dell’energia fisica. Furono 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
247 Ivi, p.  
248 Cfr. A. Rabinbach, The Human Motor: Energy, Fatigue, and the Origins of Modernity, University of California 
Press, Berkeley, 1992. 
249 Cfr. S. Shamdasani, Jung and the Making of Modern Psychology. The Dream of a Science, trad. it. cit., pp. 245-246. 
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Emil Kraepelin, e dopo di lui William Stern, a cercare di misurare quantitativamente gli stati 

di affaticamento e quindi l’energia psichica. Dal canto suo, Pierre Janet si affrancò dalle 

categorie classiche della psicologia dinamica (intelletto, affettività, volontà) in favore di un 

dinamismo psichico dato dalla variazione della forza psichica (e quindi anche della 

debolezza). Secondo Janet l’abaissement du niveau mental – alla base della psicastenia - era ciò 

che faceva emergere l’automatismo psicologico: ai livelli più bassi della vita psichica, infatti, 

non c’è sensazione o sentimento senza movimento. Inoltre la debolezza psichica 

(psicastenia) era associata a un restringimento del campo di coscienza che comprometteva 

la fonction du réel, ossia la capacità di agire sugli oggetti esterni e di cambiare la realtà, nonché 

la funzione più alta nella gerarchia delle funzioni. Sebbene per Janet la dinamica psichica si 

giochi più sui gradienti di cambiamento della forza e della debolezza del livello mentale, 

siamo sempre all’interno di una metafora energetica, tanto che verso la fine della sua 

carriera Janet giunse a ritenere non più sufficiente considerare l’energia psichica in termini 

di quantità; si doveva altresì prendere in considerazione anche la tensione psicologica 

dell’individuo, vale a dire la capacità di elevare quell’energia a un certo livello nella scala 

delle funzioni. 

Dall’altra parte dell’oceano, William James, poneva l’accento non tanto sulla possibilità di 

misurare e quantificare l’energia psichica, bensì sulla possibilità di trovare e impiegare le 

risorse di energia inutilizzate250. James espresse queste idee in un saggio del 1906, The energies 

of man, che costituì un riferimento stabile per la Scuola di psicoterapia di Boston, di cui 

facevano parte Morton Prince, Boris Sidis e G. Stanley Hall, il futuro traduttore dei Collected 

Works di Jung. Il saggio di James ebbe notevole influenza anche su un altro autore che fu di 

vitale importanza nella formazione di Jung, il già citato Pierre Janet. 

Negli anni trascorsi al Burghölzli Jung lesse gli autori a lui contemporanei che si erano 

dedicati al nascente campo della psicologia: Freud, Breuer, Flournoy, William James, Pierre 

Janet, Kraft-Ebing, Edouard Claparède251, ma anche Robert Sommer, Wilhelm Wundt, 

Emil Kraepelin, Gustav Aschaffenburg. Questi ultimi, sebbene possano apparire teorici 

distanti e per certi versi contrastanti rispetto a Jung, hanno costituito per lui un importante 

riferimento agli inizi della sua professione di psichiatra e, vieppiù, nella sua elaborazione 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
250 Per James, a tal riguardo, assumeva particolare importanza il fenomeno del “second wind” in àmbito 
sportivo, in base al quale un atleta, in vista del traguardo, riesce a esprimere nuove energie, soprattutto tramite 
l’ipnosi e la suggestione.  
251 Jung cita in particolare L’association des idées (Parigi, 1903), cfr. Die an der psychiatrischen Klinik in Zürich 
gebräuchlichen psychologischen Untersuchungsmethoden (1910), trad. it. di L. Conte, I metodi di ricerca nella clinica 
psichiatrica di Zurigo, in C.G. Jung, Ricerche sperimentali. Opere, vol. 2/2, Bollati Boringhieri, Torino, 1998 [1987]. 
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dell’esperimento associativo. Nel 1903-05 Jung, affiancato da Franz Riklin, istituisce un suo 

proprio laboratorio di psicologia sperimentale all’interno del Burghölzli, dove ha modo di 

affinare il suo esperimento associativo e di raccogliere materiale clinico, che gli fu prezioso 

per l’elaborazione teorica confluita poi nelle opere scritte in quegli anni e che lo resero 

famoso al punto di suscitare l’interesse di Freud. Wilhelm Wundt, Emil Kraepelin, Gustav 

Aschaffenburg erano coloro che avevano inventato l’esperimento associativo e sono infatti 

riferimenti imprescindibili di Experimentelle Untersuchungen über Assoziationen Gesunder del 

1904 e degli altri scritti dedicati alle ricerche sperimentali che vanno dal 1904 al 1910.  

 

Galton, Wundt, Kreapelin, Aschaffenburg, Sommer e altri hanno introdotto in psicologia un 

esperimento semplicissimo: si dice a un soggetto una parola e questi deve rispondere quanto 

più presto possibile con la prima parola che gli viene in mente252. 

 

Tra le categorie portanti dell’intera opera vi è, tra le altre253, l’affaticamento, a riprova della 

metaforizzazione energetica della psicologia di cui abbiamo parlato poco sopra. 

L’affaticamento è qui però usato in strettissima connessione con il nucleo dell’attenzione e 

come elemento in grado di modificarne il gradiente, non esattamente come categoria 

diagnostica.  

Se da un lato, in questi scritti psichiatrici, Jung rimane in costante dialogo con la psicologia 

sperimentale tedesca, dall’altro lato si interessa anche alla psichiatria francese. Pierre Janet, 

di cui Jung frequenta con entusiasmo per un semestre le lezioni alla Salpêtrière a Parigi nel 

1902, è uno dei riferimenti teorici costanti nei cosiddetti scritti psichiatrici di Jung. 

Espressioni come fonction du réel, abaissement du niveau mental, ricorrono sovente in queste 

opere. 

 

Ecco dunque che nel momento in cui l’energia vien meno, gli antichi automatismi sono pronti 

a irrompere. (Ciò conferma la teoria di Janet, secondo cui ogni abaissement du niveau mental è 

accompagnato dal riaffiorare degli automatismi)254. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
252 C.G. Jung, F. Peterson, Psychophysical investigations with the Galvanometer and Pneumograph in Normal and Insane 
individuals (1907), trad. it. di L. Conte, Ricerche psicofisiche col galvanometro e il pneumografo in individui normali e malati 
di mente, in C.G. Jung, Ricerche sperimentali. Opere, vol. 2/2, Bollati Boringhieri, Torino, 1998, p. 315. 
253 Altri termini chiave di questo testo sono: complesso a tonalità affettiva/emotiva, costellazione 
complessuale, coscienza. 
254 C.G. Jung, Assoziation, Traum und hysterisches Symptom (1906), trad. it. di I. Bernardini, Associazione, sogno e 
sintomo isterico, in C.G. Jung, Ricerche sperimentali. Opere, vol. 2/2, Bollati Boringhieri, Torino, 1998, p. 253. 
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Il disturbo si manifesta allora in quella che Janet chiama fonction du réel, ossia nell’adattamento 

psicologico all’ambiente255. 

 

È come se per il soggetto la reazione non fosse mai sufficiente, come se ci fosse sempre 

qualche cosa da aggiungere, come se la cosa detta non fosse la cosa giusta o in qualche modo 

non fosse compiuta. Possiamo definire questa sensazione, con Janet, come un sentiment 

d’incomplétude, ma questo non spiega ancora nulla256. 

 

Come osserva Shamdasani leggendo gli scritti che vanno dal 1902 al 1910, si ha 

l’impressione di un netto cambio di registro linguistico e di riferimenti culturali rispetto agli 

anni delle Conferenze alla Zofingia. Queste «notevoli discontinuità di linguaggio, di idee e 

di epistemologia»257 sono per noi preziosissime per seguire le vicende che l’interrogazione 

di Jung sullo statuto della psicologia e della scienza deve affrontare. Sul piano 

contenutistico questa discontinuità epistemologica corrisponde all’«abbandono delle grandi 

speculazioni sui temi metafisici»258 e sui temi parapsicologici, allora cari alle Società di 

Ricerca Psichica.  

Sembra che in seguito alla propria decisione di specializzarsi come medico psichiatra Jung 

abbia avuto «una sorta di conversione a una prospettiva scientifico-naturale»259. Barbara 

Hannah ci ricorda come la decisione di divenire psichiatra fosse all’epoca una scelta 

assolutamente poco allettante a livello sociale, vieppiù se teniamo conto del retroterra 

familiare di Jung, che da poco aveva perso il padre e che aveva la responsabilità economica 

della famiglia. «Sullo scorcio del secolo, la psichiatria era il ramo più disprezzato della 

medicina. Quasi nessuno ne sapeva qualcosa o se ne curava più di quanto bastasse per 

etichettare le varie malattie mentali con lunghi nomi che di solito nulla significavano»260. 

Ecco come Barbara Hannah ci descrive la considerazione che la nascente psichiatra aveva a 

fine Ottocento e ci informa di come, poco dopo aver dato tutti gli esami e nel contempo 

cessato di frequentare le sedute spiritiche, Jung ricevette la proposta da parte di Friedrich 

von Müller di diventare suo assistente a Monaco di Baviera. Sebbene si trattasse di una 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
255 C.G. Jung, F. Peterson, Psychophysical investigations with the Galvanometer and Pneumograph in Normal and Insane 
individuals (1907), trad. it. cit., p. 306. 
256 C.G. Jung, Die Assozioationmethode (1909), trad. it. di I. Bernardini, Il metodo associativo, in Ricerche sperimentali. 
Opere, vol., 2/2, Bollati Boringhieri, Torino, 1998 [1987], p. 400. 
257 S. Shamdasani, Jung and the Making of Modern Psychology. The Dream of a Science, trad. it. cit., p. 243. 
258 Ibidem 
259 Ibidem 
260 B. Hannah, Jung: His Life and Work. A biographical Memoir, G.P. Putnam’s Son, New York, 1976, trad. it. e 
cura di F. Saba Sardi, Vita e opere di C.G. Jung, Rusconi, Milano, 1980, p. 97. 
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proposta allettante, data la notorietà del medico tedesco, Jung era riluttante e non accettò; 

proprio in quei giorni lesse il manuale di psichiatria di Krafft-Ebing e si convinse a 

intraprendere la specializzazione in psichiatria: 

 

Jung constatò che il manuale di Krafft-Ebing «sostanzialmente non differiva da altri libri dello 

stesso genere»; pure evidentemente i tempi erano maturi per lui, perché l’opera lo colpì come 

un fulmine a ciel sereno; seppe prima di aver completato la lettura di una sola pagina, che la 

psichiatria era «l’unica soluzione possibile» per lui. In quella disciplina i due campi di suo 

precipuo interesse potevano trovare un punto di convergenza. Se gli era riuscito difficile restar 

fedele a quello per l’occulto di fronte all’atteggiamento di tutti i suoi amici, questo costituiva 

solo un minuscolo fastidio a paragone delle difficoltà con cui sarebbe venuto a trovarsi alle 

prese, una volta che avesse esplicitamente optato per il ramo più squalificato della medicina, 

rifiutando un’invidiabile sistemazione a Monaco, la quale comporta una meta chiaramente 

riconoscibile e rispettabile. Nei Ricordi, Jung rivela quali tormenti gli fosse costata questa 

decisione poiché non si nascondeva che, facendola sua, si sarebbe alienate le simpatie di tutti 

coloro di cui gli importasse261. 

 

Stranamente Barbara Hannah – che si basa molto su Gedanken, Träume, Erinnerungen e sui 

suoi dialoghi diretti con Jung - ci presenta la scelta disciplinare di Jung come in continuità 

con l’interesse per l’occultismo, in quanto la psichiatria gli avrebbe permesso di 

approfondire, da un punto di vista scientifico, il suo antico interesse. Questa opinione 

appare in contrasto con quanto dice Shamdasani, che ci presenta invece la scelta 

psichiatrica come l’inizio di un percorso epistemologico che prevede un tentativo di elidere 

quello che un tempo era il principale interesse di Jung. A riprova di ciò Shamdasani fa 

riferimento alla discussione che seguì la conferenza di Lichtenhahn sulla differenza tra 

teologia e religione alla società Zofingia il 20 giugno 1900: 

 

Jung v/o Walze vuole sostenere il punto di vista delle scienze naturali. A differenza delle 

scienze dello spirito, nelle scienze naturali si è soliti operare solo con concetti chiari e ben 

delimitati. Il teologo parte da determinati assiomi, ad esempio dal fatto che vi sia un Dio di cui 

si può fare esperienza. Lo si può dimostrare? No. Egli (l’oratore) non ha mai avuto esperienze 

personali di Dio. Le esperienze religiose degli altri, alle quali si fa riferimento, sono spesso 

proprio di nature estremamente singolari, che vivono la religione in modo estremo, e sono 

spesso accompagnate da impulsi erotici (i mistici), cosicché la psichiatria moderna è incline ad 

ammettere uno stretto legame tra religione e istinto sessuale. L’obiezione che ciò sia sì 
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morboso ma che d’altra parte anche persone del tutto normali parlino di esperienze di Dio non 

prova nulla, poiché questi presunti interventi oggettivi di Dio possono derivare anche 

dall’attività del proprio inconscio262. 

 

Jung v/o Walze. La religione è sintomo oppure causa? Probabilmente è valida la prima 

ipotesi263. 

 

Jung: come si può conciliare con un Dio buono il fatto che, ad esempio, un melanconico che 

crede di essere in rapporto con Dio, divenga pazzo? Come si può spiegare il fatto che così tanti 

milioni di persone non abbiano un Dio? Dio deve tuttavia agire costantemente; il pensiero 

naturalistico esige che sia così. Inoltre non è affatto vero che nella nostra cultura ciò che conta 

sia il bene, è piuttosto il potere che decide tutto264. 

 

Brenner ribatte a Jung, in maniera francamente provocatoria, che «credere a un Dio è 

altrettanto onesto quanto aspettare che in futuro vengano risolti tutti gli enigmi ancora 

esistenti»265. Il riferimento di Brenner è alla posizione assunta da Jung nella sua conferenza 

del 1896, Die Grenzen der exakten Wissenschaft, ma il parallelo che istituisce tra esso e la 

credenza in Dio lascia a mio avviso intendere un fraintendimento di fondo del pensiero ivi 

espresso da Jung. Egli, infatti, rimane fermo nella sua critica all’apoditticità che sfocia nella 

metafisica, dal momento che alla base del suo approccio scientifico vi è un’impostazione 

empirista. Jung si scaglia contro i teologi, così come contro gli scienziati materialisti, che 

portavano avanti le loro teorie sulla base di presupposti metafisici, senza per altro 

dichiararli tali. Ciò che realmente è mutato qui non è tanto l’adesione a un ideale di 

scientificità, giacché nella conferenza del 1896 Jung si scagliava contro la scienza 

materialista, per lui nemmeno meritevole di potersi chiamare tale, e non nei confronti della 

scienza tout court; inoltre, la speranza che in un tempo futuro siano risolti quelli che DuBois-

Reymond aveva indicato come “i sette enigmi dell’universo” non era da intendersi come 

una posizione favorevole alla speculazione metafisica, ma piuttosto come un vagliare senza 

limiti tutto il campo dell’esperienza umana. 

La novità che si rileva in questi interventi di Jung alla conferenza di Lichtenhahn è 

piuttosto la novità prospettica della scienza della psiche, da lui scoperta proprio in 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
262 Protocolli della Società Zofingia, 1900, Staatsarchiv, Basel, pp. 256-262, trad. it. Appendice A. Verbali inediti della 
Società Zofingia nei quali compaiono interventi di C.G. Jung, in P.C. Devescovi, Il giovane Jung e il periodo universitario, 
op. cit., p. 102. 
263 Ivi, p. 103. 
264 Ibidem 
265 Ivi, p. 105. 
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quell’anno (1900): comincia a profilarsi l’idea che ogni esperienza, compresa quella di Dio 

(la religione), non possa essere altro che esperienza psichica ovvero, se rimaniamo fedeli al 

piano dell’empiria, possiamo fermarci unicamente alla constatazione che l’esperienza di Dio 

ci si presenta come un’esperienza psichica, sia essa all’interno di un quadro morboso o 

meno. 

Sarei quindi più cauta, rispetto a Shamdasani, nel parlare di «trasformazione» e di 

«conversione a una prospettiva scientifico-naturale»266 e propenderei per una lettura che 

valorizzi le continuità e le integrazioni del punto di vista scientifico. Per far questo vale qui 

la pena affrontare un po’ più approfonditamente la tesi di dottorato di Jung in psichiatria, 

nonché i successivi scritti psichiatrici e di ricerca sperimentale, corrispondenti ai primi tre 

volumi delle Opere complete. 

 

 

3.3 JUNG A CONFRONTO CON LA SCIENZA PSICHIATRICA 

 

Per cogliere continuità e discontinuità del pensiero junghiano in questi primi anni di 

apprendistato, è utile seguire le vicende che alcuni concetti portanti delle conferenze alla 

Zofingia subiscono lungo il corso di quegli anni, a partire da quello di scienza, che tanto 

spazio polemico ha occupato nelle conferenze zofingiane. Il concetto ricorre poche volte 

(si contano 7 occorrenze del termine), ma solo due passaggi risultano essere significativi. 

Nei rimanenti il termine viene usato in contesti non rilevanti ai fini del presente lavoro. 

All’inizio della tesi la psichiatria viene indicata come scienza: 

 

[i]n quel vasto campo dell’inferiorità psicopatica, nel cui àmbito la scienza ha definito i quadri 

clinici dell’epilessia, dell’isterismo e della nevrastenia, troviamo rare osservazioni su certi 

particolari stati di coscienza sulla cui interpretazione gli autori non sono ancora d’accordo. Si 

tratta di quelle osservazioni che affiorano sporadicamente su narcolessia, letargia, automatismo 

ambulatorio, amnesia periodica, sdoppiamento di coscienza, sonnambulismo, stati patologici 

oniroidi, menzogna patologica, etc.267.  

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
266 S. Shamdasani, Jung and the Making of Modern Psychology. The Dream of a Science, trad. it. cit., p. 243. 
267 C.G. Jung, Zur Psychologie und Pathologie sogenannter occulter Phänomene: eine psychiatrische Studie (1902), trad. it. di. 
G. Bistolfi, con la consulenza di M. Moreno, Psicologia e patologia dei cosiddetti fenomeni occulti (1902), in Studi 
psichiatrici. Opere, vol. 1, Bollati Boringhieri, Torino, 1997 [1970], p. 17.  
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Unicamente nella sezione dedicata alle allucinazioni Jung si limita a constatare che «[d]a 

sempre le allucinazioni complesse dei visionari occupano un posto particolare nel giudizio 

della scienza»268. Nella parte conclusiva, dedicata al superpotere inconscio Jung scrive: 

 

[i]n questo campo si incontra un non ingiustificato scetticismo da parte dei rappresentanti della 

scienza. Già la concezione del secondo Io in Dessoir provocò molteplici obiezioni e venne 

scartata da più parti come troppo entusiastica. Com’è noto, soprattutto l’occultismo si è 

impossessato di questo campo giungendo a conclusioni premature da osservazioni 

problematiche. Siamo in realtà ancora ben lontani dal poter dire qualcosa di definitivo poiché 

non vi è finora materiale sufficiente a disposizione. […] 

Per superpotere inconscio intendiamo quel processo automatico il cui risultato non è 

accessibile all’attività psichica cosciente dell’individuo269. 

 

Infine, nella conclusione, torna nuovamente il riferimento alla scienza, con toni anche qui 

critici: 

 

[s]ono ben lungi dal credere che con questo lavoro sia stato raggiunto un risultato conclusivo e 

scientificamente soddisfacente. Il mio intento è stato soprattutto quello di presentare 

all’opinione pubblica, che per i cosiddetti fenomeni occulti altro non ha se non un sorriso 

sprezzante, i numerosi legami che questi fenomeni hanno con il campo sperimentale del 

medico e della psicologia e di far cenno ai problemi, numerosi e importanti, che questo campo 

inesplorato tiene ancora in serbo per noi. L’impulso al mio lavoro mi viene dalla convinzione 

che in questo campo sta maturando una ricca messe per la psicologia sperimentale e dalla 

consapevolezza che la nostra scienza tedesca si cura ancora troppo poco di tali problemi […] 

In questo senso spero che il mio lavoro contribuisca ad aprire una via alla scienza per il 

progressivo chiarimento e l’assimilazione dell’ancor dibattutissima psicologia dell’inconscio270. 

 

Scompare il riferimento al materialismo, che era uno dei temi portanti negli anni 

universitari, così come scompare il riferimento alla metafisica; i due termini non vengono 

mai utilizzati; il concetto di anima viene impiegato solo nell’illustrare le concezioni 

“filosofiche” descritte della medium ma non come realtà concettuale o teorica, come invece 

aveva fatto nelle conferenze alla Zofingia. Anche le citazioni e i riferimenti bibliografici 

cambiano molto. Nonostante il tema della dissertazione fosse esplicitamente quello 

dell’occultismo, non ritroviamo nomi quali Zöllner, Wagner, Aksákow, Du Prel, 
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269 Ivi, p. 90. 
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Schiaparelli che tanto spazio avevano avuto nelle conferenze zofingiane. Sono citati, in 

modo cauto e circostanziato, sia Crooks che Swedenborg, in maniera invece più diffusa 

Justinus Kerner e la Veggente di Prevorst. Crooks viene giusto citato tra parentesi, accanto 

al suo caso più famoso, quello di Florence Cook. Swedenborg, che tramite il saggio di Kant 

così larga parte aveva rivestito nelle conferenze zoofingiane, viene citato tre volte: 

 

[o]gni spirito umano deve reincarnarsi due volte nel corso dei secoli, mentre Ivenes deve 

reincarnarsi almeno una volta ogni duecento anni; oltre a lei solo altri due esseri umani 

condividono questa sorte Swedenborg e la signorina Florence Cook (la famosa medium di 

Crooks). S.W. chiama queste due personalità suo “fratello” e sua “sorella”271. 

 

S.W. è una medium del Magnesor proprio come la veggente di Prevorst e Swedenborg272. 

 

Come si vede queste due citazioni riguardano riferimenti fatti dalla medium stessa, che Jung 

semplicemente riporta nella descrizione dell’evoluzione del caso. Swedenborg, assieme alla 

Veggente di Prevorst, era infatti uno dei personaggi che popolavano le visioni della 

medium. In quest’altro riferimento, invece, Swedenborg è citato come esempio di soggetto 

con esperienze di allucinazioni equiparabili a quelle di S.W.:  

 

[q]uesto modo di manifestarsi delle allucinazioni è stato osservato anche in altri visionari: 

Giovanna d’Arco vide dapprima una nuvola luminosa e solo dopo un po’ di tempo da essa si 

staccarono San Michele, Santa Caterina, Santa Margherita. Swedenborg, una volta, per un’ora 

intera non vide che sfere luminose e fiamme ardenti273. 

 

Dal punto di vista filosofico vi è un unico riferimento a Kant e nessun riferimento esplicito 

né ad Hartmann e nemmeno a Schopenhauer. Quest’ultimo viene citato in uno scritto del 

1903, Über manische Verstimmung e in uno del 1905, Kryptomnesie, ma non in relazione al suo 

scritto dela 1902. 

Interessante la presenza in questo scritto, seppur circostanziata, di William James e di 

Frederick Myers e dei terapeuti della scuola di Boston (Morton Prince in particolare), dal 

momento che furono due dei fondatori e dei partecipati alle attività della Society for 

Psychical Research rispettivamente negli Stati Uniti e in Inghilterra. Jung lesse i due volumi 
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dei Principles of Psychology (1890) e ne trasse informazioni utili sui casi di Mary Reynolds274 (da 

Jung citato anche come caso di MacNish)275 e Ansel Bourne276, due tra i casi di personalità 

multipla più famosi oltreoceano. 

I riferimenti più cospicui rimangono quelli a Flournoy e alla scuola francese: Binet277, Pierre 

Janet, Eugene Azàm, Jules Voisin278, Camuset, Legrand du Saulle, Richet e Charcot, 

soprattutto se raffrontati ai riferimenti alla psichiatria di lingua tedesca: troviamo cenni al 

fisiologo Jacobus Schroeder van der Kolk, Isaäc Antoni Höfelt, Hermann Emminghaus 

mentre Krafft-Ebing viene citato solo una volta. Freud viene citato tre volte e sempre in 

relazione alle ricerche tratte dalla Traumdeutung, mentre le Studien über Hysterie di Freud e 

Breuer vengono citati solo in una nota. La tradizione anglosassone e statunitense è presente 

tramite William James e Frederick Myers. 

Il quadro teorico di riferimento di Jung al suo esordio nella campo della psichiatrica appare 

chiaro: si tratta della psichiatria che all’epoca era considerata la più aperta all’indagine dei 

fenomeni psichici in senso lato, all’aspetto individuale e relazionale (ipnosi e suggestione), 

agli stati liminali e ai fenomeni rimasti ancora inspiegati dalla scienza ufficiale. La tradizione 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
274 Mary Reynolds è uno dei casi di personalità multipla più celebri della storia della psichiatria. Conosciuta in 
àmbito francese come la dame de Macnish, perché la sua storia era stata raccolta e trascritta per la prima volta 
dal medico e scrittore scozzese Robert Macnish nel volume Phylosophy of Sleep nel 1830, Mary Reynolds era 
una giovane americana figlia del revenrendo William Reynolds e il suo fu il primo caso di personalità multipla 
descritto in una rivista scientifica (ad opera di J.K. Mitchell). 
275 «Macnish riferisce un caso del genere: una giovane apparentemente sana cade improvvisamente in un 
lungo sonno anormale, senza l’apparire di sintomi premonitori. Al risveglio ha dimenticato il nome e ogni 
conoscenza degli oggetti più semplici. Deve ricominciare a imparare a leggere, scrivere e far di conto, facendo 
rapidi progressi nell’apprendimento. Dopo un secondo sonno si risveglia in condizioni normali senza 
ricordarsi dello stadio intermedio tra i due attacchi. Questi stati si alternano per più di quattro anni, durante i 
quali la coscienza mostra una continuità entro i due stati ma rimane separata da amnesia dalla coscienza dello 
stato normale». (Ivi, p. 25) 
«La continuità di coscienza del paziente durante le crisi richiama il tipo di coscienza trattato nel caso 
MacNish» (Ibidem). 
276 Ansel Bourne era un carpentiere americano nato nel 1826; in seguito a una malattia e a una guarigione 
ritenuta miracolosa, si covertì e divenne predicatore. Un giorno dopo aver ritirato tutti i suoi soldi dalla banca, 
si allontanò da casa e sparì. Quindici giorni dopo riapparve convinto di essere un altro uomo; con il nuovo 
nome di Albert Brown si rasferì in Pennsylvania e aprì un’attività commerciale. Dopo due mesi però si 
risvergliò con la sua antica personalità, senza comprendere come fosse finito in Pennsylvania. Tornò quindi a 
casa dalla sua famiglia. Cfr. I. Hacking, Rewriting the Soul. Multiple Personality and the Sciences of Memory, Princeton 
University Press, Princeton NJ 1955, trad. it. di R. Rini, La riscoperta dell’anima. Personalità multipla e scienze della 
memoria, Milano, Feltrinelli 1996. 
277  
278 A Jules Voisin, allievo di Charcot e primo medico di Bicêtre, si deve la notorietà del caso della vera e 
propria prima personalità multipla, nel senso di più di due personalità: quello di Louis Vivet, le cui prime 
descrizioni risalgono al 1885. Il termine “personalità multipla” in àmbito anglosassone venne utilizzato la 
prima volta per descrivere il comportamento di Vivet. Fino a quel momento il prototipo di riferimento per i 
casi di doppia coscienza era quello rappresentato dalla Félida di Azam, che non prevedeva più di due stati 
all’interno della stessa persona. Nel 1885, dopo due anni, Vivet scappò da Bicêtre, ma fu ben presto internao 
e affidato alle cure di Hyppolyte Bourru e del collega P. Borut all’ospedale militare di Rochefort. Fu qui che i 
due medici poterono osservare un fenomeno completamente nuovo: Vivet mostrava l’avvicendarsi di otto 
ben distinte personalità.  



	   92	  

è quella che dalle possessioni demoniache, arriva fino al mesmerismo e allo studio del 

sonnambulismo e all’ipnosi, fino all’avvento della psicoanalisi. Sarà proprio dalla 

sperimentazione e in seguito alla presa di posizione nei confronti di queste esperienze – in 

particolare il sonno magnetico (Mesmer) e il sonnambulismo (Puysègur) - che prenderanno 

corpo i diversi orientamenti in psichiatria, compreso quello della psicologia sperimentale. 

Ricordiamo, in modo incidentale, che Wundt e Fechner furono tra i partecipanti alle sedute 

spiritiche organizzate da Zöllner e che Alfred Binet si occupò a lungo di metalloterapia, 

prima di mettere a punto il suo celebre test di intelligenza279. 

Il sonno magnetico fu un evento fondamentale per lo sviluppo del paradigma della 

coscienza alternante e di un linguaggio alternativo a quello della possessione per esprimere 

la percezione interiore di una coscienza estranea280. Da quel momento si sono infatti 

sviluppati, in campo medico, due linguaggi sintomatologici volti a esprimere la 

dissociazione quale meccanismo elettivo della genesi e dell’evoluzione della modificazione 

della coscienza. Il primo, soprattutto continentale, è quello del sonnambulismo spontaneo e 

artificiale sorto in Francia con Puységur; il secondo, di area anglosassone e statunitense, usa 

un linguaggio diverso, quello della doppia coscienza e non si ricollega al magnetismo e 

all’ipnotismo. I due linguaggi emergono da tradizioni mediche e sociali completamente 

diverse e daranno luogo a differenti sviluppi in campo clinico281. Il linguaggio continentale 

del sonnambulismo si ricollega alla pratica ipnotica e alla storia dell’isteria, quello 

anglosassone della doppia coscienza è incentrato sul cambiamento di carattere e ha scarso 

interesse per i temi della memoria e delle amnesie. In Francia, non avendo altra etichetta 

diagnostica se non quella di sonnambulismo, i medici presero come riferimento la double 

consciousness e la resero con double conscience; altri termini usati erano personalità alternante e 

duplicazione della personalità. 

Anche nella tesi del 1902 troviamo questa terminologia legata al costrutto della personalità: 

 

[c]osì, per tutto il tempo ch’io la frequentai, S.W. condusse un’esistenza insolita, 

contraddittoria, una vera e propria doppia vita con due personalità coesistenti o alternantesi e 

in continua lotta per la supremazia282.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
279 Cfr. Foschi, R., La “prima” psicologia di A. Binet: la “doppia” coscienza e la personalità, in Teorie & modelli, n.s., 
VIII, 2, 2003.  
280 Cfr. A. Crabtree, From Mesmer to Freud: Magnetic Sleep and the Roots of Psychological Healing, Yale University 
Press New Haven, 1993. 
281 I Hacking, Rewriting the Soul. Multiple Personality and the Sciences of Memory, trad. it. cit., pp. 210-211.  
282 C.G. Jung, Zur Psychologie und Pathologie sogenannter occulter Phänomene: eine psychiatrische Studie (1902), trad. it. 
cit., pp. 37-38.  
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Da quando S.W. cominciò a parlare durante le estasi s’intuirono vivaci dialoghi fra i 

partecipanti alle sedute e la personalità sonnambolica. […] Questa personalità è caratterizzata 

da gravità arida e noiosa, rigoroso moralismo, devozione pietistica (per nulla corrispondenti 

alla realtà storica)283. 

 

Accanto a queste due personalità nettamente differenziate ne apparvero altre che poco si 

scostavano dal tipo del nonno e in genere erano parenti defunti della medium284. 

 

Sebbene ricorra maggiormente il riferimento alla personalità sonnambolica di S.W. o alla 

personalità subconscia, in questo scritto Jung usa in modo pressoché equivalente i termini 

personalità e carattere, parlando di «alterazione amnestica di carattere» o di «alterazione di 

carattere»285. Da Azam egli trae la definizione, frequente nel testo del 1902, di état second 

(secondo stato): 

 

[l]a Félida di Azam era depressa, inibita, timida nello stato normale mentre nel secondo stato 

era allegra, sicura, intreprendente, fino alla sconsideratezza. Il secondo stato divenne poco a 

poco quello dominante e represse il primo a tal punto che la paziente chiamava “crisi” gli 

ormai brevi periodi di stato normale286. 

 

Nei casi surriferiti [la Félida di Azam, il caso di Louis V. di Voisin (e di Bourru e Burot), Lucie e Léonie 

di Janet, il caso di Morton Prince] il secondo stato è sempre distinto dal primo da uno 

sdoppiamento amnestico e l’alterazione del carattere è ogni volta accompagnata anche da 

un’interruzione della continuità della coscienza. 

 

[i]l fatto che il suo carattere è diventato più gradevole e stabile dovrebbe avere significato da 

non sottovalutare troppo se pensiamo ai casi nei quali il secondo stato ha progressivamente 

sostituito il primo. 

[…] 

Nei casi di Félida X e di Mary Reynolds abbiamo visto che il carattere del secondo stato a poco 

a poco reprime e sostituisce quello del primo. Perciò non è da escludere che fenomeni di 

sdoppiamento di coscienza di tale tipo altro non siano che nuove formazioni del carattere 

oppure tentativi di formazioni della futura personalità che a causa di particolari difficoltà […] 

sono legati a singolari turbe della coscienza287. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
283 Ivi, p. 43. 
284 Ivi, p. 44. 
285 Ivi, p. 73. 
286 Ivi, p. 74. 
287 Ivi, p. 90. 
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Jung dimostra di essersi confrontato, attraverso i casi clinici simili a quello da lui analizzato, 

con entrambe le tradizioni psichiatriche. Sebbene la tradizione americana e quella francese 

differiscano in maniera non trascurabile, Jung si vi muove in modo agevole, cominciando a 

comporre la sua personale sintesi, sulla scorta dell’operazione fatta dallo psicologo e 

filosofo William James288.  

Jung incontrò James per la prima volta nel 1909 in occasione delle conferenze alla Clark 

University, anche se al tempo della stesura della sua tesi di dottorato aveva già letto i due 

corposi volumi dei Principles of Psychology, da cui trasse notizia dei casi clinici oltreoceano. 

Shamdasani, che ha avuto modo di compulsare i brani delle bozze di Erinnerungen, Träume, 

Gedanken non accolti nell’edizione definitiva289, ci rende nota l’esistenza di un capitolo su 

James, in cui Jung chiarisce il proprio debito intellettuale verso lo psicologo di Harvard, di 

cui apprezzava l’apertura mentale particolarmente evidente nelle sue ricerche 

parapsicologiche, che ebbero modo di discutere nei minimi particolari. In questo brano 

Jung esplicita l’importanza nella sua formazione di Flournoy e di James, poi riconfermata 

anche in una lettera a Kurt Wolff del 17 giugno 1958290 e in uno scritto del 1936: «è merito 

principalmente di questi due studiosi se ho imparato a interpretare la natura dei disturbi 

psichici nell’àmbito della totalità dell’anima umana»291. Ricordiamo come i due studiosi 

fossero in corrispondenza e condividessero l’interesse per la ricerca psichica, nell’ottica di 

una sua integrazione nella nascente scienza psicologica. 

La scoperta della prospettiva psicologica e psichiatrica (a fine Ottocento le due discipline 

spesso si sovrapponevano), ma soprattutto la lettura e il contatto con autori che facevano 

della ricerca nei territori considerati appannaggio della religione o dell’occultismo il loro 

campo di sperimentazione scientifica elettivo, consente a Jung di uscire dall’isolamento 

intellettuale e di poter condurre la sua ricerca in compagnia di altri studiosi.  

Vi è quindi, dalla tesi del 1902, l’abbandono da parte di Jung sia dei toni che di alcuni dei 

principali riferimenti che avevano caratterizzato i suoi anni basileesi, ma vi sono anche delle 

continuità. Il suo primo contributo scientifico tratta proprio di quei fenomeni che Jung 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
288 Cfr. Taylor, E., William James on Consciousness Beyond the Margin, Princeton University Press, Princeton, 1996; 
id.,The New Jung Scholarship, in «The Psychoanalytic Review», 83, 1996, pp. 547-568. 
289 Cfr. infra, introduzione. 
290 «A parte Théodore Flournoy, è stato l’unico spirito superiore con cui sia riuscito a conversare in modo 
semplice. Per questo motivo onoro la sua memoria e per quanto possibile ho semore cercato di ricordare il 
suo esempio» (17 giugno 1958, Lettere, vol. II, p. 170). 
291 C.G. Jung, Sugli archetipi, con particolare riguardo al concetto di anima (!936), in Opere, vol. 9/1, p. 58. 
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aveva indicato come privilegiati per dimostrare le caratteristiche dell’anima quale era stata 

descritta nella seconda conferenza alla Società Zofingia, Einige Gedanken über Psychologie. 

Jung assolve qui il compito assegnato allora alla psicologia empirica.  

La natura empirica costantemente rivendicata da Jung introduce al tema dell’esperienza e 

alla sua centralità sia nella sua visione sia in quella particolare congiuntura storico-culturale 

che vede la nascita della psicologia e della psicoanalisi.  

 

 

 

3.4 EMPIRISMO ED ESPERIMENTO 

 

Alla fine dell’Ottocento in àmbito francese, per ciò che concerne la psiche, viene inaugurata 

una concezione dell’esperimento su cui vale la pena soffermarsi. La patologia mentale o 

psichica comincia a essere guardata come un luogo d’elezione di ricerca e indagine, una 

sorta di esperimento naturale attraverso il quale è possibile conoscere la struttura e il 

funzionamento della psiche normale. Gli stati alterati (o patologici) di coscienza, di cui il 

sonnambulismo era divenuto il modello, assegnano i parametri per condurre esperimenti 

tramite l’ipnosi, che altro non era se non sonnambulismo provocato; così come i 

meccanismi di autosuggestione dei soggetti isterici forniscono i parametri per indurre la 

suggestione terapeutica. Ipnosi e suggestione venivano considerate dai francesi le vie 

maestre per la conoscenza scientifica dei fenomeni psichici. 

Questa tradizione dell’esperimento di area francese è nettamente distinta dalla tradizione 

sperimentale della new psychology di area tedesca, che vede in Wundt e nel laboratorio di 

Lipsia il suo punto d’avvio. La fondazione del laboratorio di Wundt ha avuto un significato 

speciale per la strutturazione della psicologia come disciplina accademica autonoma di tipo 

sperimentale, ma ciò non deve occultare o sottostimare l’esistenza di altri tipi di modelli 

sperimentali che, negli stessi anni, venivano sviluppati in altri contesti. La tradizione di area 

francese è stata per anni di pertinenza della storiografia psicopatologica e medica e non 

psicologica, con la conseguenza di aver dato poco rilievo al portato epistemologico e 

clinico delle teorizzazioni che da questa tradizione emersero. L’esperimento clinico, infatti, 

costituì la base epistemologica su cui si sviluppò la clinica psicologica francese. Alle due 

tradizioni, francese e tedesca, se ne potrebbe aggiungere una terza che farebbe capo a 
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Francis Galton e alla ricerca psicometrica292. A queste tre tradizioni si collegano altrettanti 

modelli sociali che le hanno condizionate nelle modalità di ricerca: la relazione allievo-

professore (Lipsia), medico-paziente (Parigi), commerciante-cliente (Londra)293.  

Questo discorso conduce a una riflessione sulla nozione di sperimentale e ai significati che 

raccoglieva sotto di sé. Tali significati sono accomunati dal rifiuto del metafisico: la 

nascente psicologia, per dirsi sperimentale, doveva astenersi dall’occuparsi di qualsivoglia 

questione metafisica. Una volta esclusa la metafisica però si potevano aprire due diverse 

concezioni rispetto a ciò che era sperimentale: si poteva intendere, sulla scorta della 

tradizione tedesca, la sperimentazione come esperimento in laboratorio, oppure si poteva 

cogliere la sperimentazione in un’accezione più ampia, come studio sistematico dei 

fenomeni fondato sull’esperienza. In altri termini, tutto ciò di cui si fa esperienza può 

essere oggetto di ricerca scientifica. 

In questa seconda accezione, in Francia, il metodo sperimentale si identifica con il metodo 

patologico. A inaugurare questa psicologia, con intenti programmaticamente scientifici, 

furono Thèodule Ribot, autore de La psychologie anglaise contemporaine (1870) e professore 

della prima cattedra di psicologia sperimentale e comparta al Collège de France (1888) e 

Hyppolyte Taine, che scrisse nel 1870 De l’intelligence. Sempre in quegli anni, nel 1889, Pierre 

Janet pubblica la sua tesi di psicologia sperimentale sull’automatismo psicologico e, nel 

1890, inizia a dirigere il piccolo laboratorio di psicologia fondato da Jean-Martin Charcot 

alla Salpêtrière.  

Questa diversa accezione della sperimentazione ci fa comprendere la diversità di 

atteggiamento nei confronti delle tipologie di esperienze passibili di ricerca scientifica. 

Esemplificativo l’atteggiamento di due tra i fondatori della moderna psicologia rispetto alle 

esperienze cosiddette paranormali indagate all’attività delle Società di ricerca psichica: 

Wilhelm Wundt e William James. Quest’ultimo, pur essendo statunitense, era un profondo 

conoscitore della letteratura psichiatrica francese e di Janet in modo particolare. Sul 

versante opposto, Wundt, nello stesso anno di fondazione del suo laboratorio, rifiutò 

categoricamente e programmaticamente le indagini della ricerca psichica come non 

scientifiche, mentre James tentò fin da subito di integrarle nella sua psicologia, tanto da 

divenire uno dei fondatori, nel 1884, dell’American Society for Psychical Research e 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
292 Galton fu l’inventore di quell’esperimento associativo da cui prese le mosse la famosa ricerca di Jung al 
Burghölzli.  
293 K. Dazinger, Constructing the Subject: Hystorical Origins of Psychological Research, Cambridge University Press, 
Cambridge, 1990, trad. it. di La costruzione del  soggetto. Le origini storiche della ricerca psicologica, Laterza, Roma-Bari, 
1995. 
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difendere pubblicamente, su riviste scientifiche, l’attività della Società. Questa esplicita 

annessione della ricerca psichica all’interno della ricerca psicologia costò a James varie 

accuse da parte degli allievi di Wundt294. 

Tale differenza metodologica e concettuale nel campo della sperimentazione affonda le sue 

radici nella storia della filosofia e della cultura. Sappiamo che negli anni Cinquanta 

dell’Ottocento, nei paesi di lingua tedesca, si diffuse in reazione alla Naturphilosophie 

romantica una corrente filosofica materialista295. Fino a metà dell’Ottocento, infatti, la 

filosofia della natura di stampo romantico, inaugurata da Schelling, aveva sdoganato lo 

studio dei fenomeni psicologici e occulti, in forza di una visione della natura come 

organismo vivente e animato. In questa temperie culturale nascevano la pratica e lo studio 

del magnetismo animale - scoperto nel 1770 dal viennese Franz Anton Mesmer - tanto che 

in tutto il territorio tedesco sorsero gruppi, scuole, congressi, spettacoli dedicati al 

magnetismo animale. Mesmer ebbe un notevole successo terapeutico ma, nonostante ciò, 

nel 1778 fu costretto a fuggire da Vienna a Parigi, a seguito di denunce che lo additavano 

come spiritista e ciarlatano. Come a Vienna anche a Parigi l’ambiente scientifico non si 

dimostrò molto disposto ad accoglierlo, tanto che nel 1784 il governo francese istituì una 

commissione (presieduta da Benjamin Franklin, eminente massone e considerato lo 

scopritore dell’elettricità) affinché investigasse sul magnetismo animale.  L’anno prima 

Mesmer aveva però fondato una società segreta denominata Société de l’Harmonie 

attraverso la quale, durante riunioni riservate, addestrava gli affiliati nelle tecniche di 

controllo e di manipolazione della trance mesmerica. Il mesmerismo si diffuse in Europa 

tanto che sorsero numerose logge collegate alla Société de l’Harmonie: cinque in Francia, 

una in Italia e un’altra in Svizzera. Proprio questo successo contribuì ad attivare la 

costituzione di una commissione d’inchiesta. La messa al bando di Mesmer però non fu 

sufficiente a spegnere l’entusiasmo per il magnetismo animale. 

Nel 1829 il medico Justinus Kerner pubblicò il resoconto delle sue esperienze di 

magnetizzazione con Friederike Hauffe, meglio conosciuta come la Veggente di Prevorst, e 

nel 1845 il chimico Karl von Reichenbach tentò di spiegare il magnetismo animale 

postulando una forza universale, la forza Odica; entrambi gli autori ebbero un grande 

successo e contribuirono a dare popolarità al magnetismo animale. Intellettuali e scrittori 

come Clemens Brentano e E.T.A. Hoffmann divennero sostenitori entusiastici della 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
294 Cfr. R. Foschi, «La “prima” psicologia di A. Binet: la “doppia” coscienza e la personalità», Teorie & 
modelli, n.s., VIII, 2, 2003, pp. 31-48. 
295 Cfr. infra, capitolo 1, paragrafo 4.1  
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misteriosa forza, che aveva un posto di rilevanza tra i temi trattati nei maggiori circoli 

intellettuali tedeschi (circoli che annoveravano tra i partecipanti i filosofi Fichte e Schelling 

e i teologi Karl Windischmann e Joseph Ennemoser296). Nel 1816, inoltre, a Berlino e a 

Bonn furono istituite due cattedre universitarie dedicate al magnetismo animale. Quando 

Büchner e gli altri filosofi materialisti cominciarono a pubblicare i loro trattati, attorno al 

1850, rintracciarono uno stretto legame tra il magnetismo e la Naturphilosophie; nella loro 

visione le speculazioni della Naturphilosophie furono altamente dannose per la pratica 

scientifica e per questo presero le distanze in modo netto da tutto ciò che richiamava 

l’anima, lo spirito e le forze occulte come il magnetismo umano. Per dirsi scienziati 

bisognava rigettare ogni tipo di speculazione metafisica e rivolgersi unicamente al mondo 

dei fatti e dell’esperienza sensibile. 

L’avversione per tutto ciò che poteva richiamare una metafisica dell’anima e dello spirito ha 

portato, nei paesi di lingua tedesca, all’elaborazione di una psicologia materialisticamente 

orientata, nota come psicologia fisiologica o psicofisica. Il testo di riferimento era una 

pubblicazione del 1860, Elemente der Psychophysik, in cui Gustav Theodor Fechner aveva 

individuato l’equazione in grado di quantificare esattamente il rapporto tra stimolo fisico e 

sensazione o, in altri termini, il rapporto tra la materia e la psiche. Se i risultati sperimentali 

e le intuizioni teoretiche, nonché le innovazioni istituzionali a cui questa corrente 

psicofisiologia ha contribuito sono innegabili, non va trascurato di mettere in luce come 

questo orientamento abbia comportato il totale ripudio dello studio di fenomeni psichici 

(come il sonnambulismo, la trance, la suggestione, la personalità alternante, l’ipnosi) che 

sono diventati appannaggio del nascente movimento occulto. Mentre in Francia e in 

Inghilterra questa fenomenologia psichica è entrata di diritto nell’area di studio della 

nascente psichiatria e psicologia, nei territori di lingua tedesca il terrore della metafisica l’ha 

espunta dal novero dei fenomeni passibili di conoscenza scientifica.  

La distanza o il rifiuto della Naturphilosophie non andava sempre di pari passo alla negazione 

dei fenomeni psichici inconsci. Negli anni Quaranta dell’Ottocento l’inglese James Braid 

riformulò la teoria e la prassi del magnetismo animale nel linguaggio medico, inaugurando 

la pratica dell’ipnosi in un contesto medico-scientifico. A Braid si deve l’uso del termine 

ipnotismo e la sua diffusione in particolare in Francia e Gran Bretagna.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
296 Cfr. O. Marx, German Romantic Psychiatry, in E.R. Wallace, J. Gach (ed. by), History of Psychiatry and Medical 
Psychology, Springer, New York, 2008, pp. 341-343. 



	   99	  

L’approccio francese della seconda metà del XX secolo assumeva quindi l’ipnosi come 

tecnica sperimentale privilegiata specifica della nascente psicologia. Il soggetto che durante 

l’ipnosi veniva posto in uno stato di sonnambulismo o letargia era considerato come un 

organismo in laboratorio che poteva essere analizzato psicologicamente mediante la stessa 

situazione ipnotica ovvero il sonnambulismo provocato. L’uso del patologico e il 

sonnambulismo provocato erano ritenuti dai ricercatori francesi metodi alternativi e 

maggiormente obiettivi rispetto all’introspezione sperimentale wundtiana. 

A questo punto non ci rimane che vedere come queste due differenti tradizioni sono state 

utilizzate da Jung negli anni di lavoro al Burghölzli, durante i quali, Jung elaborò il suo 

esperimento associativo. I primi anni come assistente di Bleuler furono anni di inteso 

disagio: 

 

[a]llora mancavano le conoscenze necessarie per comprendere il materiale dei suoi pazienti, 

sebbene già allora egli si rendesse conto che aveva un significato e che l’individuo, non già il 

reparto nel suo insieme, era l’unica cosa che importasse davvero e che in esso andavano cercate 

le risposte. La stesura della sua tesi, pubblicata a Lipsia nel 1902, deve aver contribuito a 

schiarirgli le idee e a rivelargli almeno in parte i retroscena dei casi da lui trattati, ma 

probabilmente la prima, vera luce gli venne dal metodo associativo297. 

 

Nelle Experimentelle Untersuchungen über Assoziationen Gesunder scritte con Franz Riklin nel 

1904, Jung mostra tutto il suo debito verso la psicologia fisiologica di tradizione tedesca. 

Gli unici riferimenti ad autori francesi sono quelli a Benjamin B. Bourdon (Recherches sur la 

succession des phénomènes psychologiques del 1893), a Edouard Claparède e a Henri Louis Charles 

Piéron. Bourdon, tra l’altro, studiò per un anno a Lipsia con Wundt e si caratterizzava per 

essere uno psichiatra francese lontano dall’interesse per l’ipnotismo e la suggestione; egli, 

sulla scorta dell’insegnamento di Wundt, fondò a Rennes un laboratorio di psicologia e 

linguistica sperimentale. Jung e Riklin citano Bourdon principalmente in un paragrafo 

dedicato al legame linguistico tra le associazioni: 

 

[è] un dato di fatto evidente che le associazioni sono legate tra di loro non solo dal significato o 

dalle leggi fondamentali dell’associazione, contiguità e somiglianza, ma anche da determinati 

princìpi acustico-motori meramente esteriori. Che io sappia per primo Bourdon affrontò la 

questione sperimentalmente. Nel suo notevole lavoro Recherches sur la succession des phénomènes 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
297 B. Hannah, Jung: His Life and Work. A biographical Memoir, trad. it. cit., pp. 108-109. 
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psychologiques del 1893 egli riferisce su ricerche condotte in special modo sul legame fonetico 

dell’associazione. […] Bourdon afferma […]: “resta purtuttavia vero che le parole si associano 

tra loro più per il loro significato che per la loro somiglianza fonetica”298.  

 

Anche il ginevrino Edouard Claparède, cugino del già citato Flournoy, può considerarsi un 

rappresentante della psicologia sperimentale di area francese; sostenitore di una concezione 

funzionale e dinamica della psiche, Claparède intendeva la vita psichica come un insieme 

strutturato di funzioni rivolte all’adattamento all’ambiente. Nei sui studi sperimentali 

prestava particolare attenzione a non isolare mai dal contesto i fenomeni psicologici, come 

si evince anche dalle citazioni di Jung: 

 

Claparède che ha elaborato la questione delle associazioni mediate da un’altra prospettiva, 

ritiene che “esse siano il risultato del concorso di più associazioni intermedie, ciascuna delle 

quali è troppo debole per essere cosciente”. Concordiamo pienamente con questa 

interpretazione anche nel senso indicato dai risultati dei nostri esperimenti299. 

 

Maggiormente focalizzato sulla psicofisiologia era Henri Piéron, usato da Jung e Riklin per i 

suoi studi sulle associazioni mediate: 

 

La concezione di Piéron (1903), il quale ritiene che il terzo membro dell’associazione abbia per 

l’individuo un interesse maggiore del termine mediano, non presenta nulla che concordi con i 

risultati dei nostri esperimenti. Cionondimeno c’è qualcosa di affascinante nella visione di 

Piéron, che è valida in tutti quei casi in cui lo stimolo esterno viene inconsciamente assimilato 

nel senso di un complesso fortemente accentuato che riempia di sé la coscienza [...]. Ma per 

quanto riguarda il gran numero di associazioni mediate della vita quotidiana il modo di vedere 

di Piéron risulta perlopiù inadeguato300. 

 

Come per il suo esperimento con la medium S.W., così in questo caso Jung si mostra 

attentissimo a confrontarsi con tutta la letteratura specialistica a lui contemporanea sul 

tema trattato. Lo scrupolo con cui mette in parallelo i risultati dei suoi esperimenti con 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
298 C.G. Jung, Experimentelle Untersuchungen über Assoziationen Gesunder (1904), trad. it. di I. Bernardini con la 
collaborazione di E. Sagittario, Ricerche sperimentali sulle associazioni di individui normali, in L’associazione verbale negli 
individui normali. Opere 2/1, Bollati Boringhieri, Torino, 1998, pp. 49-50.  
299 Ivi, p. 190. 
300 Ivi, pp. 190-191. 
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quelli dei colleghi ci mostra l’importanza che per Jung rivestiva la comunità scientifica e la 

tradizione301.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
301 Questi sono anche gli anni in cui Jung comincia a integrare al suo il punto di vista quello freudiano e 
quindi a inserire nei suoi scritti il concetto di libido. Sebbene Jung avesse letto la Traumdeutung e gli Studien über 
Hysterie fino dal 1900, solo nel 1903 ne colse la portata. 
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4 ELEMENTI SOCIALI E CULTURALI NEL PANORAMA TEDESCO DI FINE 

OTTOCENTO  

 

4.1 MATERIALISMO, VITALISMO E OCCULTISMO 

 

Nelle conferenze alla Zofingia Jung richiama continuamente lo scontro tra due visioni del 

mondo, quella materialista e quella vitalista (o neovitalista), che fanno a loro volta capo allo 

scenario culturale specifico della Germania fin de siècle.  

Lo scorcio del XIX secolo ha visto realizzarsi un cambiamento culturale di rilievo: da un 

lato vi è l’imponente aumento di peso specifico che le ricerche scientifiche vanno 

assumendo, dall’altro si assiste al parallelo e graduale declino dell’importanza generalmente 

riconosciuta alle ricerche filosofiche. Questo tratto caratteristico del secondo Ottocento si 

riscontra sia in Francia che in Inghilterra, ma soprattutto è notevole il fatto che lo si osservi 

anche in Germania, patria dei più consistenti  e arditi sistemi metafisici302. 

A far pendere l’ago della bilancia verso la valorizzazione della ricerca scientifica è 

sicuramente quel felice connubio tra scienza e tecnica che produsse le cosiddette scienze 

applicate e che caratterizzò la seconda rivoluzione industriale. Accanto all’entusiasmo 

popolare per il progresso, non bisogna dimenticare che lo sviluppo della scienza portò 

anche a una modificazione del concetto di scienza stesso, portato avanti da quegli studiosi 

che cominciarono a riflettere sui fondamenti delle loro discipline, vale a dire da una 

riflessione sui loro presupposti metafisici. Proprio quei taciti presupposti che Jung si 

accaniva a voler svelare e che denunciava così passionalmente nelle sue conferenze alla 

Zofingia. 

Negli anni universitari a Basilea, Jung si muove e si confronta nel panorama culturale di 

lingua tedesca, che era stato caratterizzato – dopo la sconfitta della rivoluzione 

democratico-liberale del 1848 – dal movimento di pensiero denominato materialismo. 

Bisogna però intendersi sul significato da dare a questo termine e sulle caratteristiche di 

questo materialismo. Non si tratta, infatti, del pensiero dei materialisti francesi, 

appartenenti a un’élite colta e raffinata la quale gravitava attorno al gruppo dell’Encyclopédie, 

che citava tra i suoi riferimenti tradizioni filosofiche antiche come l’epicureismo, facendo 

così proprie problematiche morali e cosmologiche. La situazione economico-politica della 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
302 Cfr. L. Geymonat (a cura di), Storia del pensiero filosofico e scientifico. L’Ottocento (2), vol. 5, Garzanti, Milano, 
1970, pp. 7-8. 
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Germania del primo Ottocento era quella di una nazione passata rapidamente da 

un’economia agricolo-artigianale a un’economia commerciale-industriale, ansiosa di 

rinnovare la struttura politica feudale e con essa la società. In questa temperie culturale i 

risultati della nuova scienza furono visti come punto di riferimento per l’individuazione di 

nuovi valori in grado di farsi baluardo della nuova società: l’interesse era rivolto 

principalmente ai risultati della chimica e della fisiologia, che sembravano sancire la 

supremazia del materialismo e decretare la fine della vecchia concezione teleologica e 

spiritualistica della natura, legate alla Naturphilosophie romantica303. Prima del 1848 infatti la 

maggior parte della filosofia ufficiale in Germania si trovava in una posizione di stanca 

difesa dell’ortodossia religiosa o di uno spiritualismo oramai privo di nerbo; in tale 

situazione di torpore, il materialismo apparve come una ventata d’aria fresca. 

Pochi furono i materialisti tedeschi che produssero contributi di rilievo in campo 

strettamente scientifico304, ma si prodigarono soprattutto in un’opera divulgativa che ben 

presto si configurò come una battaglia ideologica, il cui senso profondo fu forse quello di 

proseguire su un piano culturale la lotta politica fallita sul terreno di una rivoluzione 

sociale305: ricondurre l’uomo al determinismo di una realtà naturale sostanzialmente priva di 

storia e vedere nella società lo strumento della felicità universale, fungevano da strumenti 

teorici per attaccare le ideologie con cui le classi dominanti giustificavano la loro investitura 

di potere306.  

Questa battaglia ideologica, in seguito raccolta e proseguita dai sostenitori del darwinismo, 

ebbe i suoi maggiori successi non tanto in àmbito accademico ufficiale bensì presso quei 

milioni di borghesi e operai per cui la visione scientifica della natura e dell’uomo divenne 

patrimonio del senso comune307. Ad essi di riferiva Jung con l’espressione «filistei della 

cultura»308, termine curiosamente utilizzato anche da Engels, il quale rimproverava ai 

materialisti tedeschi di aver svalutato la filosofia, sebbene riconoscesse loro il merito di aver 

insegnato l’ateismo ai «filistei tedeschi»309.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
303 Cfr. F. Mondella, La lotta per il materialismo in Germania, in L. Geymonat (a cura di), Storia del pensiero filosofico 
e scientifico. L’Ottocento, op. cit., pp. 110-111. 
304 Citiamo, quali eccezioni degne di nota, Ludwig Andreas Feuerbach e Ludwig Büchner. 
305 Cfr. Ivi, p. 112. 
306 Cfr. ivi, p. 113. 
307 Cfr. ibidem 
308 C.G. Jung, Einige Gedanken über Psychologie, in Die Zofingia-Vorträge, trad. it. cit., p. 74.  
309 F. Mondella, La lotta per il materialismo in Germania, in L. Geymonat (a cura di), Storia del pensiero filosofico e 
scientifico. L’Ottocento, op. cit., p. 112. 
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Potremmo quindi definire il materialismo tedesco dell’Ottocento un materialismo 

meccanicistico il cui intento – oltre a quello più strettamente politico di cui sopra - era 

quello di laicizzare la scienza, di slegare la conoscenza della realtà naturale da ogni 

riferimento vitalistico o metafisico-religioso, ribadendo l’autonomia della natura. Tra i 

principali esponenti del materialismo tedesco troviamo Jakob Moleschott, Carl Vogt, 

Ludwig Büchner, Heinrich Czolbe.  

È importante notare come il bersaglio dialettico di Jung in queste Vorträge, il fisiologo 

DuBois-Reymond, fosse in realtà un critico di questo tipo di materialismo meccanicista. 

Nella sua denuncia dei limiti invalicabili della conoscenza, egli assumeva una posizione che 

alcuni autori hanno definito agnostica o anche scettica, che mostrava l’incapacità della 

concezione meccanica (rappresentata da Laplace) di fornire soluzioni convincenti. DuBois-

Reymond, insieme ad altri grandi ricercatori come Hermann Helmholtz e Theodor 

Fechner, dominò la scena culturale e accademica tedesca nella seconda metà 

dell’Ottocento, dando vita a quella fisiologia delle sensazioni che poneva la sensazione 

come fondamentale organo conoscitivo. Oltre all’empirismo e al positivismo confluisce in 

questa concezione anche la tradizione della Naturphilosophie romantica, da cui anche Jung 

trasse grandi spunti. I confini quindi, tra meccanicisti, materialisti, vitalisti, spiritualisti e 

spiritisti non sono così netti come possono sembrare. Dall’humus della Naturphilosophie, 

infatti, hanno tratto nutrimento sia i fisiologi delle sensazioni sia i vitalisti che tanto 

veementemente vi si contrapponevano. 

I fisiologi delle sensazioni succitati ebbero notevole influenza sulla filosofia dell’epoca e 

contribuirono a rendere il problema gnoseologico una questione eminentemente 

psicologica: il fine di questi ricercatori era infatti quello di risolvere un problema 

tradizionalmente considerato psicologico e posto al centro dell’attenzione da Kant, vale a 

dire quello della modalità di conoscere. L’obiettivo finale era quello di edificare una scienza 

unificata, una psicofisica. Gli esperimenti in laboratorio per tentare di produrre la vita dalla 

materia miravano a dimostrare che la forza vitale fosse principalmente un fenomeno fisico-

chimico, riproducibile quindi in vitro. Il dibattito tra materialismo e vitalismo nell’Ottocento 

ebbe nella fisiologia, nella chimica e nella biologia i suoi campi di battaglia privilegiati. Non 

per nulla le questioni scientifiche che Jung pone al centro della sua conferenza del 1896 

provengono proprio da questi campi del sapere. 

Da ciò si può meglio comprendere l’eco dirompente e la portata provocatoria che il 

discorso Sui limiti della conoscenza umana ebbe in una tale temperie culturale. Molti ricercatori, 
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non solo Jung, rifiutarono l’impossibilità posta da DuBois-Reymond di comprendere taluni 

problemi di natura psicologica o metafisica e reagirono andando a indagare proprio oltre i 

limiti stessi posti dall’accademico. Ernst Mach e Haeckel rappresentano due autori il cui 

tentativo di fondare una scienza monista avviene proprio in reazione all’ignoramus et 

ignorabimus.  

La vis polemica di Jung verso DuBois-Reymond e l’appiattimento del suo pensiero a una 

posizione di arido materialismo appaiono per certi versi eccessivi se raffrontati allo 

spessore filosofico del professore di fisiologia, che non può di certo essere equiparato, in 

quanto a riduttivismo materialista, a Büchner, Vogt310 o Moleschott311, autori peraltro 

criticati dallo stesso DuBois-Reymond.  

Prima di approfondire questa questione particolare, è necessario illustrare altre due tasselli 

fondamentali che vanno a comporre quel particolare mosaico che è la cultura tedesca 

dell’Ottocento e di fine Ottocento nello specifico. Il vitalismo e lo spiritismo. 

Soprassedendo sugli antecedenti storici, in epoca moderna il vitalismo si affacciò sulla 

scena culturale nel corso della seconda metà del XVIII secolo e della prima metà del XIX 

secolo affermando in primis l’irriducibilità dei fenomeni vitali ai fenomeni fisico-chimici e in 

secondo luogo sostenendo l’irrilevanza delle ricerche scientifiche ai fini di un’adeguata 

comprensione dei fenomeni vitali, il cui fondamento risiederebbe, invece, in una forza o 

principio vitale, completamente indipendente dai meccanismi fisico-chimici. Il vitalismo 

ebbe una notevole fortuna in Germania, nel quadro della già citata Naturphilosophie, ma 

dovette affrontare anche degli strenui oppositori, man mano che il positivismo andava 

affermandosi. Il concetto di “forza vitale” ebbe un largo utilizzo in àmbito scientifico dal 

Settecento fino all’Ottocento e su di esso si concentrarono le dispute dei fisiologi 

ottocenteschi. Ricordiamo come la filosofia idealista di Schelling abbia influenzato anche il 

pensiero medico e di come la medicina e la biologia fossero diventate, con il 

Romanticismo, parti intrinseche della filosofia. Riportando il dibattito in area germanica, 

possiamo dire che il vitalismo conobbe varie rivisitazioni, in particolare all’interno della 

fisiologia. Citiamo per primo il fisiologo romantico Karl Friedrich Brudach, che tenne la 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
310 Per Vogt, ad esempio, «tutte quelle capacità che noi comprendiamo sotto il nome di attività psichiche sono 
solo funzioni del cervello; o per esprimerci in modo alquanto grossolano […] i pensieri si trovano nello stesso 
rapporto, rispetto al cervello, della bile rispetto al fegato o dell’urina rispetto ai reni». (Cfr. G. Piazza, Il 
materialismo in Germania, in F. Cioffi et alii, Il testo filsoofico. L’età contemporanea: l’Ottocento, Bruno Mondadori, 
Milano, 1998, p. 614) 
311 «Non c’è pensiero senza fosforo» ripete Moleschott. (Cfr. F. Mondella, La lotta per il materialismo in 
Germania, in L. Geymonat, Storia del pensiero filosofico e scientifico, op. cit., p. 114) 
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cattedra di anatomia all’Università di Dorpat e Köningsberg e scrisse, tra il 1826 e il 1840, 

un Trattato di fisiologia in sei volumi, nel quale sosteneva che siccome lo scopo della 

fisiologia era lo studio dello spirito umano, la natura doveva essere studiata nella sua 

interezza. Burdach non riscosse molto successo tra gli scienziati dell’epoca ma fu 

largamente citato da Schopenhauer e, in seguito, ripreso da Jung nelle conferenze alla 

Zofingia.  

In linea generale, le teorie vitalistiche classiche subirono un declino nel corso del XX 

secolo, sia a causa dello sviluppo della teoria cellulare sia a causa della teoria dell’evoluzione 

di Darwin, in grado rispettivamente di dar conto dell’origine delle funzioni vitali e della 

specie senza ricorrere a forze vitali estrinseche. Nonostante ciò il vitalismo non scomparve 

ma venne riassorbito e declinato all’interno della biologia ottocentesca nella forma di un 

materialismo vitalista o di un meccanicismo vitalista oppure in una riedizione su nuove 

basi, come nel caso del neovitalismo e di alcuni autori della Lebensphilosophie. 

Una versione diversa del vitalismo fu offerta dal patologo tedesco Rudolf Ludwig Karl 

Virchow, il quale elaborò una sua proposta epistemologica in reazione al determinismo di 

Lotze, DuBois-Reymond, Schwann, Brücke, da lui considerato troppo riduttivo; Virchow 

pensava che la fisiologia e la chimica potessero sì spiegare le manifestazioni della forza 

vitale ma non la sua essenza. Attraverso i suoi celebri studi sulle cellule pervenne al 

ritrovamento di una Lebenskraft che, sebbene operasse in modo meccanico, non si poteva 

comprendere con una visione meccanico-materialista312. Virchow pervenne così a un tipo di 

meccanicismo vitalista che battezzò con il nome di neuer-Vitalismus e al quale dedicò svariati 

scritti, tra cui Vier Reden über Leben und Kranksein, nel 1862313, con l’intento di fondare 

un’epistemologia che conciliasse meccanicismo e anti-riduzionismo. Tale tentativo fu 

fortemente criticato da DuBois-Reymond nel 1848 nelle Untersuchungen über tierische 

Elektrizität: «[p]oichè tutti i mutamenti del mondo materiale erano riducibili al movimento, 

il concetto di una forza vitale (Lebenskraft) specifica e separata dalla materia era il risultato di 

un’ “irresistibile tendenza alla personificazione” e di un “retorico concetto artistico del 

nostro intelletto”»314. 

L’impianto vitalista si spostò così dalla fisiologia all’embriologia con il neovitalismo di Hans 

Driesch, allievo di Ernest Heackel e in seguito docente di filosofia all’Università di Leipzig. 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
312 Cfr. L. Benaroyo, Rudolf Virchow and the Scientific Approach to Medicin, in «Endeavour», 22(3), 1998, pp. 114-
116; V. Cappelletti, Entelechia. Saggio sulle dottrine biologiche del secolo decimono, Sansoni, Firenze, 1965. 
313 In italiano è stata tradotta un’antologia di testi del patologo tedesco dall’editore Laterza, nel 1969 con il 
titolo, Vecchio e nuovo vitalismo, a cura di V. Cappelletti. 
314 S. Shamdasani, Jung and the Making of a Modern Psychology. The Dream of a Science, trad. it. cit, p. 219. 
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Attraverso esperimenti sui ricci di mare, Driesch dimostrò l’esistenza di un fattore 

evolutivo teleologico innato a cui diede il nome di entelechia, in onore di Aristotele315. 

Jung, nella sezione della psicologia razionale della sua conferenza del 1897, parla 

specificatamente di vecchio e nuovo vitalismo, dispiacendosi per il dispregio con cui i 

vecchi vitalisti, tra i quali cita Burdach, vengono trattati. Sebbene siano incorsi in errori, per 

Jung, i vecchi vitalisti «non hanno mai scordato le esigenze prime della logica»316, a 

differenza della nuova fisiologia che «si sforza di spiegare la vita con leggi naturali, mentre 

al contrario è chiaro che la vita esiste malgrado queste leggi»317. Jung valorizza e riabilita la 

vecchia nozione di forza vitale, come l’approdo naturale di un procedimento logico che 

voglia spiegare le origini filogenetiche e ontogenetiche dell’essere umano e della vita in 

generale: 

 

[s]ottomettiamo il fenomeno organico al principio della ragione, applichiamo cioè 

correttamente la nostra «categoria di causalità», e dovremo allora postulare un principio vitale 

proprio con la stessa necessità con cui, in ottica, si è postulato l’etere. Con ciò non 

commettiamo nessuna violazione contro il primo principio del metodo scientifico, quello per il 

quale i principi usati per spiegare un fenomeno sono sottoposti a limitazione. Siamo qui 

costretti ad accogliere un nuovo principio, poiché nessuno degli attuali fornisce una 

spiegazione sufficiente. 

[…] Se mai un principio vitale deve essere postulato ciò vale proprio per la filogenesi. 

Il principio vitale è identico cum grano salis alla «forza vitale» dei vecchi fisiologi318. 

 

Il discorso sulla validità e superiorità gnoseologica del principio vitale serve a Jung per 

preparare il campo all’ingresso della nozione di anima: la coscienza, nella misura in cui 

dipende dalla corteccia cerebrale (e quindi dal cervello), è a sua volta dipendente dal 

principio vitale. Quest’ultimo è concepito come un soggetto trascendentale in grado di 

riunire funzioni animali e vegetative e a cui Jung conferisce il nome di anima, dandone 

infine la seguente definizione: «[l]’anima è un’intelligenza indipendente da spazio e 

tempo»319. Eccoci al cuore di quella che per Jung è la psicologia razionale, vale a dire 

l’anima con le sue caratteristiche (o postulati): l’intelligenza, intesa come finalizzazione delle 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
315 Cfr. S. Shamdasani, Jung and the Making of a Modern Psychology. The Dream of a Science, trad. it. cit, pp. 220-221; 
C.G. Allesch, Hans Driesch and the problem of “normal psychology”. Rereading his Crisis in Psychology (1925), in «Studies 
in Hystory and Phylosophy of Biological and Biomedical Sciences», 43, 2012, pp. 455-461. 
316 C.G. Jung, Einige Gedanken über Psychologie (1897), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, trad. it. cit., p. 66. 
317 Ivi, pp. 66-67. 
318 Ivi, p. 67. 
319 Ivi, p. 68. 
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azioni e l’indipendenza dallo spazio e dal tempo, che conduce direttamente 

all’immortalità320. Tuttavia le argomentazioni che portano a postulare l’immortalità 

dell’anima appaiono frettolose e quanto mai concise, quasi Jung avesse fretta di approdare 

al nucleo saliente della sua conferenza, la psicologia empirica, che a suo modo di vedere 

poteva apportare quei dati e quelle esperienze che a Kant erano mancate per poter superare 

le affermazioni sull’esperienza trascendentale. Tra la teorizzazione kantiana e le conferenze 

alla Zofingia di Jung sono trascorsi più di cent’anni; cos’è accaduto di così fondamentale in 

questo lasso di tempo per giustificare una revisione delle dogmatica kantiana? 

Jung riassume così, nell’introduzione alla sua psicologia empirica, vent’anni fondamentali 

durante i quali si sarebbero prodotti quei materiali sperimentali, quei «fatti che depongono 

per l’esistenza dell’anima»321: 

 

[n]ella metà degli anni Settanta, William Crookes, il chimico e fisico inglese che era stato 

richiesto dall’intera stampa inglese per indagini sullo spiritismo, presentò alla Royal Society il 

suo classico rapporto con la convalida integrale di tutti i fenomeni. Nello stesso momento 

anche Russel Wallace, celeberrimo nella storia del darwinismo, combatté in diversi scritti la 

battaglia per il diritto e la verità. Nel 1877 apparve in Germania il nobile Zöllner con i suoi 

Wissenschaftlichen Abhandlungen (Saggi scientifici) e propugnò in sette volumi la sua buona causa. 

Ma fu «la voce di un predicatore nel deserto» [Is., 40,3]. Ferito a morte nella battaglia contro la 

giudaizzazione della scienza e della società, questo uomo magnanimo morì nel 1882, ferito nel 

corpo e nell’anima. I suoi amici, il celebre fisico Wilhelm Weber, il filosofo Fechner, i 

matematici Scheibner e Ulrici, continuarono a sostenere la causa di Zöllner, che l’ostinato 

Wundt, il viscido Carl Ludwig e il perfido DuBois-Reymond tacciarono di eresia agli occhi 

della Germania moralmente abietta. Tutto inutile, l’ebreo berlinese era superiore. La piccola 

schiera si fedeli si sciolse. L’unico rappresentate colto della Germania è il barone Carl Du Prel 

che fu però ostinatamente ignorato. In Russia ci sono due uomini che rappresentano 

scientificamente lo spiritismo: il vecchio consigliere di stato Alexander Aksákov a Pietroburgo 

e Wagner, professore di Zoologia all’Università di S. Pietroburgo. Nell’anno 1892 in Italia 

Schiapparelli, l’astronomo noto per il suo studio su Marte, Direttore dell’Osservatorio di Brera, 

e Lombroso, l’illustre antropologo e psichiatra, si sono dichiarati a favore dello spiritismo. […] 

In Germania, inclusa la Svizzera, a questo riguardo, sembra veramente che un Kant, uno 

Schopenhauer o uno Zöllner non siano mai vissuti. Passati e dimenticati! Non si ascolta più 

Hartmann, filosofo un tempo di moda, e la sua teoria dell’inconscio; per non dire poi di Du 

Prel, che sarebbe degno di uno studio specifico322 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
320 Cfr. ivi, pp. 68-69. 
321 Ivi, p. 75. 
322 Ivi, pp. 71-72. 
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Questa rassegna così serrata dei principali esponenti di quella che potremmo chiamare 

scienza a favore dell’ipotesi spiritista, ci permette di introdurre il terzo elemento che va a 

comporre il quadro culturale della Germania nel secondo Ottocento e al quale dedicherò 

maggior spazio, dal momento che è forse l’aspetto meno indagato ma a mio avviso più 

influente nella costruzione della specifica posizione di Jung. Presentando quello che viene 

definito movimento occultista tedesco riusciremo meglio a comprendere e giustificare la vis 

polemica di Jung contro la scienza materialista, che si configura a volte come un vero e 

proprio attacco ad personam323. Nel verbale relativo a questa conferenza è riportato che, 

dopo essersi complimentato con Jung sull’accuratezza della trattazione e il coraggio nella 

scelta del tema, «[i]l Preside […] rimprovera al relatore soltanto il tono alquanto fragoroso 

nei punti polemici, pur comprendendo l’irritazione di Jung nei confronti della ristrettezza e 

pigrizia mentale delle critiche»324. Per dare un’idea dei toni usati da Jung bastino questi 

stralci: 

 

questa disgustosa, fetida pianta [il materialismo], viene cresciuta e curata con sterco di arrivisti. 

[…] il cattedratico ha seminato la semenza venefica, per fecondare menti confuse che portano 

poi splendidi frutti, ottima spazzatura […] Dalle altezze dell’università il fango si diffonde 

lentamente, e sua naturale conseguenza è l’incostanza morale dei gradi più alti della società e il 

totale imbarbarimento del lavoratore325. 

 

La veemenza con cui Jung si scaglia contro DuBois-Reymond e i materialisti non sfugge 

nemmeno al pubblico (composto dagli associati zofingiani), che interviene criticamente in 

difesa del fisiologo berlinese. Jung a questo punto sente l’esigenza di precisare la sua 

posizione. Dal verbale della seduta del 19 maggio 1897 leggiamo: 

 

Jung sottolinea la disapprovazione per DuBois-Reymond quando egli estende alla filosofia lo 

scetticismo delle scienze naturali. Il danno morale che Buchner ha fatto gradualmente resta 

comunque molto più grave. […] Jung  dichiara che per gente come DuBois-Reymond la 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
323 Cfr. ivi, p. 73-74.  
324 A. Oeri, Verbali inediti delle sedute della Società Zofingia, in P.C. Devescovi, Il giovane Jung e il periodo universitario, 
op. cit., p. 69. 
325 C.G. Jung, Einige Gedanken über Psychologie, in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, trad. it. cit., p. 73 
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filosofia si colloca fuori dal loro campo scientifico, perciò essi non hanno il diritto di arrogarsi 

una credibilità scientifica326. 

 

Jung differenzia qui il materialismo stringente e apodittico di Büchner dalla posizione di 

DuBois-Reymond, ma forse proprio perché maggiormente credibile e complessa da un 

punto di vista filosofico la visione scettico-agnostica del professore di fisiologia lo muove 

maggiormente. 

La reazione al materialismo di Jung fa quindi seguito a un vero e proprio dibattito pubblico 

scaturito dall’ignoramus et ignorabimus. Ritengo che, per comprendere l’eco di questo discorso, 

sia fondamentale collocarlo spazio-temporalmente e metterlo in relazione a quella che 

Corinna Treitel ha chiamato modern German occult movement327, un movimento che ebbe inizio 

con la moda dei tavoli rotanti negli anni Cinquanta dell’Ottocento, crebbe velocemente 

includendo diverse esperienze (teosofia, astrologia, divinazione, ricerca psichica, grafologia, 

rabdomanzia, etc) e si “concluse” con l’avvento del nazismo.  

  

 

 

4.2 IL VITUPERATO ZÖLLNER E LE POLEMICHE DI LIPSIA 

 

Il discorso di DuBois-Reymond all’Accademia delle scienze di Berlino è del 1880. Due anni 

prima, nel 1878, un rispettabile professore di astrofisica dell’Università di Lipsia, Friedrich 

Zöllner, pubblicò un resoconto delle sue sensazionali sedute con il medium “Dottor” 

Henry Slade, divenuto popolare nella metà degli anni Settanta del XIX secolo tra gli 

spiritisti britannici per la sua abilità nel veicolare messaggi di spiriti che scrivevano sulla 

lavagna. Intercettato da investigatori sospettosi, Slade fu accusato di truffa nell’autunno del 

1876, processato e, ritenuto colpevole, fu infine condannato a tre mesi di prigione con 

lavori forzati. Egli però evitò la prigione fuggendo dall’Inghilterra e approdando in 

Germania nell’autunno del 1877. Lo stato di fuggitivo di Slade non dissuase Zöllner 

dall’invitarlo a casa sua, a Lipsia, per una serie di sedute spiritiche tra novembre e dicembre 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
326 A. Oeri, Verbali inediti delle sedute della Società Zofingia, in P.C. Devescovi, Il giovane Jung e il periodo universitario, 
op. cit., p. 70. 
327 C. Treitel, A Science for the Soul. Occultism and the Genesis of the German Modern, The Johns Hopkins University 
Press, Baltimore and London, 2004. 
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del 1877, alle quali parteciparono tra gli altri: William Edward Weber, Gustav Theodor 

Fechner, William Schneibner e Wilhelm Wundt. 

Nell’aprile del 1878 Zöllner pubblica un articolo intitolato On Space of Four Dimensions  sulla 

rivista Quarterly Journal of Science, una pubblicazione inglese edita dal farmacista William 

Crooks, che condivideva con Zöllner l’interesse per i fenomeni spiritici. Sempre nel 1878 

Zöllner pubblicò i primi due volumi del suo Wissenschaftliche Abhandlungen: più di duemila 

pagine che relazionavano le sedute con Slade. Nel terzo volume (1979), dedicato a Crooks, 

Zöllner mostra le implicazioni degli esperimenti con Slade per il ritrovamento di un nuovo 

campo d’indagine scientifica che lui chiamò fisica trascendentale328. Nel 1880 l’avvocato che 

aveva difeso Slade tradusse in inglese il libro di Zöllner facendolo diventare un successo 

nell’àmbito della comunità spiritista. 

Il 1880 è quindi una data che vede il diffondersi di due ordini di discorso che 

apparentemente non rientrano l’uno nell’altro, né vengono vicendevolmente citati, ma che 

non sfuggono all’attenzione di Jung, che li mette prontamente in relazione. Come poteva 

DuBois-Reymond fare un discorso sui limiti delle scienze esatte quando poco distante, a 

Lipsia, Zöllner aveva dato dimostrazione proprio dell’indagabilità delle dimensioni precluse 

dal fisiologo? Jung, infatti, conosceva bene ed era informato sulle recenti novità del 

movimento occultista tedesco. Nella sua lezione alla Zofingia del 1897, nella sezione della 

psicologia empirica scrive: 

 

[i] fenomeni ricercati sono le meravigliose materializzazioni che Crooks, Zöllner, Wilhelm 

Weber, Fechner, Wagner, Wallace e tanti altri hanno osservato. Nell’anno 1873 Crooks e 

Varley, membro della Royal Society, nel loro laboratorio di Londra, con l’aiuto della medium 

Florence Cook, sono riusciti a provocare un’apparizione e a fotografarla ripetute volte, in 

condizioni di luce elettrica insieme alla medium. Ugualmente, dopo innumerevoli tentativi 

falliti, il professor Wagner, con l’aiuto della signora von Pribitkow, è riuscito a fotografare, in 

una stanza dell’Università di S. Pietroburgo, una mano sopra la testa del medium. Zöllner, 

Wilhelm Weber e Fechner, che negli anni 1877-79, a Lipsia, condussero insieme alcuni 

esperimenti con il medium Dr. Stack, a quanto ne so, non ottennero fotografie, ma una serie di 

impronte di mani e piedi su carta fuligginata racchiusa fra due lavagne. 

Nell’anno 1875, William Denton, professore di geologia a Wellesley (Massachusetts) […] 

ottenne per la prima volta dei calchi di paraffina fusa di mani che nascevano spontaneamente 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
328 L’esperimento del nodo di Zöllner (1877) consisteva nel presentare al medium Slade una corda chiusa alle 
sue estremità e di chiedere al medium di annodare – tramite l’intercessione con il suo spirito – la corda. 
Secondo Zöllner Slade annodava la corda chiusa facendo ricorso alla quarta dimensione dello spazio e 
sosteneva che questo esperimento rappresentava una prova dell’esistenza della quarta dimensione. 
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nello spazio. Questi esperimenti sono stati da allora ripetuti con molto successo in Inghilterra e 

nel continente. Fotografie di simili cose sono in mio possesso, e sono sempre a disposizione di 

chi voglia vederle. Le serie di prove sull’attività intelligente organizzativa dell’anima può 

comodamente prolungarsi all’infinito […]. A chi si interessi ulteriormente di questa materia, 

raccomando lo studio di Wissenschaftliche Abhandlungen di Zöllner e Animismus und Spiritismus 

di Alexander Aksákow. Inoltre i saggi di Crooks e Wallace nella «Bibliothek für Spiritualismus» 

della Mutze di Lipsia329. 

 

Questa citazione, unita a quella precedente, pare contraddire in parte gli intenti iniziali della 

conferenza, in cui Jung distingue tra auctoritas “proscritte ed eretiche” - Crooks, Wilhelm 

Weber e Zöllner – e aucotoritas unanimemente riconosciute – David Strauss, Arthur 

Schopenhauer e Kant e dichiara di voler utilizzare, come alleati della sua posizione teorica, i 

secondi. In realtà, nella parte saliente della sua argomentazione sono proprio gli autori 

eretici a fornire le prove e le giustificazioni per una revisione della gnoseologia di Kant.  

In particolare è la vicenda di Zöllner ad aver colpito profondamente Jung, tanto da 

descriverlo come un uomo “ferito nel corpo e nell’anima”.  

Nel 1870 Lipsia rappresenta il centro del movimento occultista tedesco, in quanto sede di 

numerosi club spiritici, della stampa spiritista di Oswald Mutze, della rivista Psychische 

Studien e delle attività dott. G.K. Wittig. Il professor Zöllner quindi lavorava in un ambiente 

quanto mai ricettivo all’occulto, sebbene il suo interesse non fosse rivolto all’occulto in sé 

bensì alla possibilità di mettere in discussione la gnoseologia kantiana e di dimostrare 

l’esistenza della quarta dimensione. Fin dall’inizio del 1870, Zöllner si interessava di 

geometria non euclidea tramite il pensiero di Hermann von Helmholtz, il quale nella quarta 

dimensione aveva trovato sia un’arma per attaccare l’idealismo kantiano, sia un fondamento 

per sostenere un empirismo scientifico. Helmholtz infatti, pur accettando le categorie 

gnoseologiche kantiane, ne rifiutava il carattere ideale o trascendentale. La quarta 

dimensione permetteva di dare concretezza agli assiomi geometrici, riferendoli 

all’esperienza che un ipotetico abitante dell’iperspazio potrebbe riportare. 

Alla stregua di molti intellettuali che entrarono in contatto con la discussione di Helmholtz 

sull’iperspazio, Zöllner applicò l’uso della nuova geometria ad altre branche della scienza: 

nel 1872 lo studio delle comete e nella metà del 1870 l’ipotesi che la cosa in sé kantiana 

fosse qualcosa di associato agli oggetti nella quarta dimensione. Zöllner sperava che gli 

esperimenti con Slade potessero apportare evidenze scientifiche all’esistenza della quarta 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
329 C.G. Jung, Einige Gedanken über Psychologie (1897), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, trad. it. cit., p. 76. 
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dimensione e quindi alla revisione delle concezioni dello spazio e del tempo. È importante 

mettere in luce come il tentativo di Zöllner di sorpassare o modificare i limiti gnoseologici 

di Kant apparteneva a una lunga storia di tentativi di questo genere nella vita intellettuale 

della Germania del diciannovesimo secolo330. Come nota Luciano Mecacci nella sua 

introduzione alle Lezioni di metafisica di Kant:  

 

[l]a storia della psicologia nell’Ottocento può essere considerata una reazione alla tesi kantiana 

della impossibilità di una psicologia come scienza, una ricerca dei principi concettuali e 

metodologici che garantissero tale scientificità. Questa interpretazione ha implicita una certa 

concezione della psicologia, come disciplina che di fatto sarebbe riuscita a conquistare questa 

posizione negli ultimi due secoli331. 

 

I giornali borghesi dell’epoca misero sotto accusa Zöllner per aver abusato della sua 

autorità scientifica a detrimento di un pubblico credulone, mentre la comunità accademica 

tedesca sperimentò un grande imbarazzo per la defezione di uno dei suoi membri più 

eminenti. Presto, l’opinione più diffusa nei circoli accademici divenne quella che Zöllner 

fosse impazzito, facendo leva sul fatto che molti fratelli di Zöllner morirono per malattia 

mentale, nonostante vi fossero anche altri colleghi pronti a testimoniare la sua sanità 

mentale. 

Le polemiche sulle sedute spiritiche di Lipsia però non finirono con la morte di Zöllner nel 

1882, dimostrando che in gioco vi era molto più che la questione della follia di Zöllner o 

della sua autorità scientifica. Ciò che si stava dibattendo era la natura dello spirito umano o, 

ancor meglio, della psiche umana. Il documento più rivelatorio di questa controversia fu 

una lettera aperta scritta da Wundt a Hermann Ulrici, un professore di filosofia presso 

l’Università di Halle, e un libro pubblicato nel 1885 dal filosofo Eduard von Hartmann. La 

lettera di Wundt attaccava coloro che, come Ulrici, osavano utilizzare i resoconti di Zöllner 

come prove scientifiche di credenze religiose. Senza esimersi dal condannare i ragionamenti 

di spiritualisti come Ulrici, il libro di Hartmann sosteneva che le sedute spiritiche avevano il 

merito di supportare l’investigazione scientifica e filosofica. Questi erano i due poli entro i 

quali rimase la discussione sul fenomeno occulto per tutta la durata del movimento occulto 

tedesco. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
330 Cfr. C. Treitel, A Science for the Soul. Occultiism and the Genesis of the German Modern, op. cit., p. 9. 
331 L. Mencacci, «Introduzione», in I. Kant, Vorlesungen über die Metaphysik [Metaphysik L1] (1778), trad. it. cit., 
p. 1. 
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Wundt era all’epoca uno dei più eminenti psicologi europei e aveva molta autorità, aveva 

inoltre presenziato a una delle sedute spiritiche di Slade a Lipsia, durante la quale aveva 

notato alcuni errori grammaticali nelle trascrizioni di Slade, e aveva espresso il suo 

scetticismo sul fatto che il tavolo non venisse sollevato da una spinta umana. Sebbene 

Wundt non liquidasse tutti i fenomeni spiritici come fraudolenti, non era ottimista circa la 

loro autenticazione; ma ciò che più lo preoccupava era il tentativo di Ulrici di cancellare i 

confini tra fede religiosa e conoscenza scientifica. 

Gli spiritisti affermavano che le sedute spiritiche fornivano una prova materiale della realtà 

della vita dopo la morte, ma per Wundt questa non era altro che una moderna forma di 

animismo, una primitiva forma di credenza che la filosofia aveva progressivamente 

soppiantato. Lo spiritismo in altre parole non sarebbe altro che una regressione a un 

antecedente stadio dello sviluppo culturale umano. 

Sebbene nel 1885 Lipsia avesse un club antispiritista di nome Abila (il nome di un medium 

truffatore), lo spiritismo e in generale l’occultismo stavano fiorendo in tutta la Germania. 

Gli intellettuali al di fuori del contesto accademico avevano meno scrupoli nel mostrare 

interesse nei fenomeni spiritici. Ciò divenne evidente nel 1885 quando il filosofo von 

Hartmann entrò nel dibattito su Zöllner con il suo libro Der Spiritismus. Così come Zöllner 

e Wundt prima di lui, Hartmann aveva le credenziali intellettuali per garantire un pubblico 

all’argomento. Il filosofo berlinese divenne inizialmente famoso con il suo lavoro del 1867 

Philosophie des Unbewussten, una delle opere più lette e diffuse dell’epoca, tanto da raggiungere 

le dieci edizioni durante la vita dell’autore. Allievo di Schopenhauer, pessimista e critico 

della fede protestante nel progresso umano, Hartmann era rispettato sia all’interno che 

all’esterno del mondo accademico per la sua critica al materialismo e il suo concetto di 

inconscio. Tramite questo concetto, a sua volta mutuato da Carus, Hartmann ambiva a 

conciliare la tradizione dell’idealismo tedesco e le scienze naturali332.  

Come Wundt, anche Hartmann lamentava il livello del dibattito che la vicenda di Zöllner 

aveva sollevato in àmbito giornalistico, diventando l’occasione per confermare o meno la 

credenza in una vita dopo la morte e precludendo così un’analisi del medianismo come 

fenomeno psicologico. A differenza di Wundt, però, non liquidava lo spiritualismo come 

una forma di barbarie culturale, anzi, metteva in guardia dal farne un fenomeno illegale 

(come era avvenuto in Russia), in quanto gli spiritisti erano incappati in una nuova 

categoria dell’esperienza umana, che poteva aprire scenari interessantissimi se indagata con 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
332 Cfr. S. Shamdasani, Jung and the Making of Modern Psychology, trd. it. cit., p. 214 e sgg. 
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strumenti scientifici e filosofici. Per quanto riguarda lo specifico caso di Zöllner, Hartmann 

si mosse in maniera molto cauta e rispettosa. Non aveva mai preso parte alle sedute con 

Slade ma riconobbe che Zöllner non si era mai sbilanciato a favore dell’ipotesi spiritista e 

aveva bensì utilizzato i risultati degli esperimenti per avvalorare un’ipotesi di tipo fisico (la 

quarta dimensione). 

Il campo d’indagine messo in risalto dall’episodio di Zöllner dischiudeva per Hartmann 

un’area che era stata del tutto relegata e dimenticata, se non demonizzata, dall’avvento 

dell’Età dei Lumi, e che adesso andava riconquistata da parte della scienza e della filosofia e 

non lasciata in mano agli spiritisti. Va da sé che Harmann vedeva questa dimensione legata 

al concetto di inconscio, per lui assolutamente centrale, ma ebbe il merito di dichiarare 

pubblicamente che le sedute spiritiche rivelavano che nella struttura dell’uomo vi era 

qualcosa che andava al di là di ciò che la scienza aveva scoperto e che necessitava di 

ulteriori e approfondite indagini. 

La pubblicazione dell’opera di Hartmann nel 1885 non evitò che nel 1886 la Seybert 

Commission, guidata da George Fullerton, arrivasse in Germania dagli Stati Uniti per 

intervistare i superstiti delle sedute con Slade, che nel frattempo era stato messo alla prova 

dalla commissione stessa negli Stati Uniti ed era stato sospettato di frode. Fullerton 

concluse che vi erano sufficienti prove per mettere in discussione la testimonianza di 

Zöllner. In realtà, Fullerton basa la sua critica principalmente sulle caratteristiche dei 

quattro scienziati che parteciparono alle sedute: Zöllner al tempo era debole di mente, 

Fechner era parzialmente cieco, Scheibner era anche lui afflitto da difetti di vista e Weber 

era molto in là con gli anni e non poteva accorgersi delle “disabilità” dei suoi colleghi333.  La 

Seybert Commission riuscì così in un sol colpo a mettere in discussione la credibilità dei 

quattro scienziati e con essa il valore stesso dell’esperimento di Zöllner, che traeva gran 

parte del suo rilievo dall’essere stato condiviso da un pubblico di uomini di scienza.  

A seguito di questa relazione l’editore del neonato giornale spiritista Sphinx, Wilhelm 

Hübbe-Schleiden, notò come il lavoro della Seybert Commission fosse stato sicuramente 

utile per mettere in guardia dai facili entusiasmi, ma che i risultati non avrebbero comunque 

dovuto far disconoscere il valore dell’esperienza di Zöllner come tentativo di contrastare 

l’aridità della visione materialista del mondo e della vita. Quello di Hübbe-Schleiden era 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
333 Preliminary Report of the Commission Appointed by the University of Pennsylvania to Investigate Modern Spiritualism, 2 
ed., Lippincott, Philadephia, 1920, cit in C. Teitel, A Science for the Soul, op. cit., p. 15. 
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quindi un monito a non accanirsi sulla ricerca della veridicità del singolo fenomeno 

perdendo così di vista la questione della Weltanschauung che vi era intrinsecamente connessa. 

 

 

 

4.3 IL CROGIUOLO DELLA SCIENZA DELLA PSICHE: OCCULTISMO, RICERCA 

PSICHICA E PSICOLOGIA SPERIMENTALE 

 

La storiografia specialistica suole far iniziare la storia dello spiritismo nel 1848 a New York, 

con la vicenda delle sorelle Kate e Maggie Fox: in quell’anno, nella casa della famiglia Fox 

cominciarono a essere avvertiti rumori inspiegabili (colpi, rumore di mobilio spostato, 

schiocchi di dita, ..), finché una delle sorelle, Kate, instaurò una comunicazione con il 

presunto autore di questi rumori attraverso un codice costruito sul numero di colpi battuti. 

Nonostante l’allontanamento e la separazione di Maggie e Kate dalla casa paterna, i 

fenomeni continuarono nelle nuove abitazioni in cui le due sorelle furono mandate. A dare 

credito e visibilità ai fenomeni sperimentati dalle sorelle Fox furono una coppia di Shakers 

(o Società unita dei credenti della seconda apparizione di Cristo) che, convinti della 

genuinità dei fenomeni, organizzarono degli incontri collettivi in cui le sorelle Fox 

entravano in comunicazione con gli spiriti. 

Questi misteriosi rumori e colpi divennero il fenomeno attorno al quale iniziò a prender 

vita un vasto movimento internazionale: nei successivi dieci anni, sulla scorta dell’esempio 

delle sorelle Fox, casi simili cominciarono a riscontrarsi negli Stati Uniti, in Gran Bretagna 

e in Francia. Le manifestazioni riportate erano sempre le stesse: movimenti di oggetti, 

rumori misteriosi, scrittura automatica, emanazioni fisiche. La spiegazione popolare più 

diffusa, riguardante questi fenomeni, era che fossero manifestazioni di spiriti di persone 

decedute, che attraverso i mediums cercavano di comunicare con i vivi. 

Gli anni Cinquanta dell’Ottocento, nell’Europa germanica, furono un decennio 

caratterizzato da una generale riduzione delle spese in àmbito culturale e politico. I moti 

rivoluzionari del 1848 avevano sollevato le speranze liberali di veder emergere uno stato 

unitario e più partecipativo, ma l’ondata controrivoluzionaria del 1849 aveva rapidamente 

vanificato questa speranza. Bloccati su un piano politico, i tedeschi si sono rivolti a una 

serie di attività apparentemente non politiche: tra queste, le sperimentazioni con i tavoli 

roteanti, la riscoperta del magnetismo, i contatti e l’interessamento per il neo-nato 
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movimento spiritista statunitense (soprattutto dagli anni Sessanta in poi), fino a muovere i 

primi passi, tra il 1870 e il 1880, verso la fondazione del movimento occulto tedesco334.  

Nella storia germanica le sperimentazioni con i tavoli rotanti ebbero inizio335 nel 1853, a 

Brema, quando una donna ricevette una lettera dal fratello, un uomo d’affari che risiedeva a 

New York. In questa lettera erano descritte le esperienze dell’uomo con i tavoli rotanti ed 

erano inoltre riportate le istruzioni dettagliate per consentire alla sorella di ripetere le stesse 

esperienze. Fu così che pochi giorni dopo la donna organizzò una serata, con amici e 

familiari, i quali si disposero attorno a un pesante tavolo in legno formando una catena 

umana, come da istruzioni della lettera.  Dopo più o meno trenta minuti tutti i partecipanti, 

il cui approccio era tendenzialmente scettico se non irridente, si stupirono di avvertire una 

sorta di corrente che attraversava i loro arti, dopodiché il tavolo cominciò a muoversi con 

una tale violenza che i partecipanti faticarono a mantenere la catena umana unita. Da 

quando la buona riuscita dell’esperimento venne resa nota, in tutta Brema sempre più 

famiglie si cimentarono con esperimenti attorno al tavolino. La notizia apparve anche sui 

giornali e così, in poco tempo, i tavoli rotanti si diffusero in molte città della Germania: 

Berlino, Breslau, Norimberga, Vienna, Hildesheim, Hannover, Braunschweig.  

I tavoli rotanti sollecitarono un acceso dibattito che non verteva sul fatto in sé stesso, che 

non era messo in discussione, bensì sulle ragioni che provocavano tale fenomeno. Le 

ipotesi messe in campo erano principalmente tre: che il movimento fosse provocato da un 

meccanismo naturale che coinvolgeva la forza presente nelle mani dei partecipanti (cause 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
334 Di queste questioni si sono ampiamente occupati Corinna Treitel, Andreas Sommer, Heater Wolffram e 
David Blackbourn. Negli ultimi quarant’anni ci sono stati diversi tentativi da parte degli storici di spiegare i 
fenomeni occulti e paranormali, specialmente per come essi si manifestavano in Gran Bretagna e negli Stati 
Uniti. Durante gli anni Settanta e Ottanta del XX secolo studiosi come Moore, Oppenheim, Turner e Webb 
hanno tentato di dipingere il moderno occultismo come il risultato da un lato della perdita della fede e 
dall’altro della “fuga dalla ragione”, vale a dire come una risposta negativa al naturalismo scientifico, alla 
secolarizzazione e alla modernizzazione della società. Studi più recenti hanno invece sottolineato la natura 
non uniforme e incompleta della secolarizzazione e l’importanza di fattori come il genere e la classe piuttosto 
che categorie come quelle di “crisi di fede” e “fuga dalla ragione” (Dixon, Hazelgrove, Owen). 
Lo studio dell’occultismo in area germanica è invece un campo di studi relativamente recente, sebbene svariati 
articoli e studi siano apparsi fin dal 1945 sul legame tra nazismo e occultismo (Mosse, Goodrick-Clarke), il più 
ampio significato culturale, politico e sociale dell’occultismo è rimasto per lo più negletto fino agli studi di 
autori come  Corinna Treitel, Linse, Sawicki e Wolffram. 
335 Tra i primi a essere attratto dallo spiritismo in Germania va menzionato anche Georg von Langsdorff, un 
uomo di scienza, ateo, votato alla causa del materialismo, incline a guardare con diffidenza tutto ciò che 
riguardava lo spirito e la vita dopo la morte. Un giorno, però, avvertì una voce misteriosa, ma essendo 
incapace di trovarne la fonte ed essendo irritato dalla questione, tornò a casa dalla moglie, la quale gli mostrò 
un articolo di giornale che annuncava la recente scoperta dello “spirito del mondo". Poco dopo, nel 1859, 
Langsdorff cominciò a frequentare sedute spiritiche, a fare esperimenti di sonnambulismo, magnetismo e si 
convinse della realtà della vita dopo a morte. 
Come dimostra la conversione di Langsdorff, lo spiritualismo coinvolge molto più della semplice questione 
della comunicazione con gli spiriti. 
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materiali); che fossero delle comunicazioni da parte degli spiriti che, attraverso rumori e 

movimenti, tentavano di trasmettere dei messaggi (causa spirituale); che fosse la volontà dei 

partecipanti, le cui mani trasmettevano i loro desideri inconsci alla materia (causa psichica). 

In questo dibattito erano in gioco il valore e lo statuto di entità immateriali, come lo spirito 

e Dio, e, più in generale, la riformulazione del rapporto tra spirito e materia e tra corpo e 

anima nell’era moderna336. A partire dagli anni Cinquanta dell’Ottocento, molti scienziati 

iniziarono non solo a sfidare l’autorità di teologi e filosofi su argomenti e materie 

storicamente di loro appannaggio, ma anche a dare un’opinione sull’esistenza o meno di 

una sfera trascendente. La discussione sui tavoli rotanti apparteneva, in realtà, a un più 

ampio dibattito concernente lo statuto che il trascendente avrebbe potuto avere nell’era 

della scienza moderna.  

Tra le personalità che maggiormente hanno influenzato per generazioni filosofi, scienziati e 

pensatori e che si inscrivono in questo nodo culturale e concettuale vi è Arthur 

Schopenhauer che nel 1851 scrisse un saggio che ebbe una notevole fortuna, Versuch über 

das Geistersehen und was damit zusammenhängt, facente parte della raccolta Parerga e Paralipomena, 

una serie di saggi scritti tra il 1845 e il 1851337. Il saggio prende le mosse dall’altrettanto 

famoso testo di Kant sullo stesso tema, Träume eines Geistersehers, erläutert durch die Träume der 

Metaphysik, scritto quasi cento anni prima, nel 1766, per approdare a conclusioni assai 

diverse e per certi versi opposte e riabilitando il significato filosofico dei fenomeni che in 

quegli anni in Germania stavano emergendo e interrogando gli ambienti scientifici più colti. 

In questo testo Schopenhauer usa l’espressione “metafisica pratica”, per tracciare una via di 

mezzo tra Naturphilosophie e materialismo scientifico, le due visioni del mondo che nella 

prima metà del XIX secolo si fronteggiavano senza trovare punti di incontro. Se da un lato 

Schopenhauer concordava con i materialisti nel rigettare la metafisica presente nella 

Naturphilosophie, dall’altro dissentiva completamente rispetto alla negazione della 

dimensione psichica o spirituale e notturna della vita umana da parte dei materialisti, che vi 

vedevano una forte commistione con la Naturphilosophie338. Collegando il magnetismo 

animale alla metafisica pratica, Schopenhauer voleva suggerire una lettura dei fenomeni 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
336 C. Treitel, A Science for the Soul, op. cit.,  pp. 30-31.  
337 Schopenhauer, A., Versuch über das Geistersehn und was damit zusammenhängt, in Parerga und Paralipomena. Kleine 
philosophisce Schriften, 2 voll., Druck und Verlag von A.W. Hayn, Berlin, 1851, trad. it. e cura di G. Colli, Saggio 
sulla visione di spiriti e su quanto vi è connesso, in Parerga e Paralipomena, Adelphi, Milano, 1998[1981]. 
338 Per Schopenhauer questa dimensione era fondamentale per contestualizzare la sua nozione di Volontà 
nella quale, tra l’altro, molti studiosi hanno visto un precursore del concetto di inconscio. 
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occulti come porta d’acceso su una dimensione trascendente, nella quale campeggiava una 

forza che lui chiamava Wille. 

L’impatto del pensiero di Schopenhauer sulla vita intellettuale e culturale dell’Europa di 

lingua tedesca nella seconda metà dell’Ottocento è stato immenso, dal momento che aveva 

assunto un ruolo alternativo rispetto all’imperante materialismo. La sua filosofia divenne 

particolarmente popolare tra la classe media istruita che si trovava a disagio con gli aspetti 

ideologici del materialismo (la metafisica del materialismo) ma era altresì attratta 

dall’epistemologia empirica della scienza moderna. 

A dare ulteriore risalto alla filosofia di Schopenahauer fu la pubblicazione nel 1869 della 

Philosophie des Unbewussten di Hartmann. Nell’arco di pochi decenni, molti tra i grandi 

pensatori di fine Ottocento e inizio Novecento esplicitarono il loro debito verso 

Schopenhauer: tra gli altri Friedrich Nietzsche, Thomas Mann, Sigmund Freud, Gustav 

Jung. Parimenti, anche il movimento occultista fu largamente ispirato dal pensiero di 

Schopenhauer, il cui riferimento divenne una costante per molti ricercatori psichici. 

Se da Brema era partita la sperimentazione dei tavoli rotanti e Friburgo era la città dove 

Langsdorff diffuse il credo spiritista associandolo a un intento progressista sul piano 

sociale, altri importanti accadimenti vennero riscontrati a Breslau e a Lipsia. 

A Breslau va segnalata l’attività del professor Christian Gottfried Nees von Esenbeck, 

democratico radicale, riformatore sociale, che studiò con Goethe e divenne in seguito un 

importante botanico nell’alveo della tradizione romantica. Fu lo scopritore degli scritti dello 

spiritista americano Andrew Jackson Davis, noto come il veggente di Poughkeepsie, il 

quale elaborò una teoria mistico-filosofica che prevedeva un mondo degli spiriti suddiviso 

in sei livelli, attraversando i quali le anime dei defunti avrebbero potuto evolvere verso uno 

stato di perfezione. Nees von Esembeck sperava che la pubblicazione delle opere di Davis 

potesse contribuire a revitalizzare lo spirito della Naturphilosophie e per questo coinvolse nel 

progetto editoriale il giovane teologo cattolico Gregor Konstantin Wittig. Alla morte di 

Nees von Esembeck, Wittig portò avanti il progetto dell’amico e dal 1868 inaugurò la 

pubblicazione della collana Bibliotek des Spiritualismus für Deutschland, che raccoglieva le 

traduzioni degli scritti di Davis e di altre importanti figure dello spiritismo internazionale. 

Nel 1873 fondò un club spiritista a Lipsia e nel 1874 fondò con lo spiritista russo 

Alexander Aksakow e l’editore Oswald Mutze quello che divenne per anni la maggior 

rivista nell’àmbito dell’occultismo, Psychische Studien. 
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Come lo spiritismo si diffuse nella città di Lipsia due gruppi emersero caratterizzandosi e 

distinguendosi per la differenza nell’interpretazione dei fenomeni occulti. Il circolo di 

studiosi che si riuniva attorno a Wittig cominciò a sviluppare, a partire del 1880, l’idea che 

alla base della fenomenologia occulta vi fosse una forza psicologica ancora sconosciuta, e 

non uno spirito di un defunto come era nella classica interpretazione di Davis. Questa 

differenza interpretativa fu alla base di una spaccatura interna al movimento spiritista che 

ebbe luogo a metà degli anni Ottanta dell’Ottocento. Wittig e i colleghi dei Psychische Studien 

divennero i rappresentanti di ciò che oggi viene conosciuta come ricerca psichica, che 

studia i fenomeni parapsicologici da un punto di vista psichico e psicologico; la 

controparte, che era guidata dall’editore Wilhelm Besser e dal farmacista Bernhard Cyriax e 

faceva capo a due giornali – Sprechsaal e Neue Spiritualistische Blätter – proponeva la classica 

interpretazione degli spiriti e della vita dopo la morte. 

Questa spaccatura interpretativa nell’ambiente culturale spiritista di Lipsia era lo specchio 

della situazione tedesca: nel 1884 il già citato von Hartmann pubblicò il pamphlet Der 

Spiritismus, nel quale prendeva apertamente posizione a favore del punto di vista della 

ricerca psichica; la nascita, lo stesso anno, della prima società teosofica, la Theosophische 

Societät Germania, avvenne nel tentativo di conciliare e trovare una via mediana tra il 

punto di vista spiritista e quello della ricerca psichica. Due anni più tardi, nel 1886, una 

serie di scandali compreso quello che coinvolse Zöllner sconvolsero le sorti del movimento 

occulto tedesco che, dal quel momento in avanti, venne riformulato nei termini di una 

ricerca scientifica nell’àmbito della vita segreta e notturna della psiche. A rappresentare 

questa virata del movimento occulto verso la scientificità fu la fondazione, nel 1886, della 

Psychologische Gesellschaft di Monaco. La neonata società attrasse uomini provenienti 

soprattutto dal Bildungsbürgertum e annoverava tra i suoi iniziali membri il filosofo Carl du 

Prel, lo psichiatra Albert von Schrenck-Notzing, l’avvocato Wilhelm Hübbe-Schleinden, 

l’ingegnere Ludwig Deinhard, il curatore della Alte Pinakothek Adolf Bayersdorfer e i 

pittori Wilhelm Trübner, Gabriel von Max, e Albert von Keller. In aperta polemica con la 

filosofia e la scienza materialiste questi autori ambivano a fare scienza nel senso più ampio 

del termine in relazione allo studio dell’esperienza psicologica umana. Studio che, 

ricordiamolo, voleva essere condotto attraverso l’applicazione del metodo scientifico. Per 

questa ragione furono centrali gli esperimenti condotti con la medium Lina Matzinger da 

Du Prel e Schrenck-Notzing. Tipicamente gli esperimenti con Lina Matzinger seguivano un 

copione fisso: Schrenck-Notzing ipnotizzava Matzinger, leggendo silenziosamente a se 
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stesso un semplice comando scritto da Du Prel e inviando poi mentalmente questo stesso 

comando alla medium. Induceva in questo modo la medium a prodursi in comportamenti 

socialmente riprovevoli e disdicevoli. Sebbene i due collaboratori fossero entusiasti delle 

trasgressioni della medium, i motivi di questo entusiasmo erano differenti: per du Prel i 

risultati degli esperimenti con Lina Metzinger costituivano un passo decisivo verso il 

rovesciamento della visione del mondo materialista; per Schrenck-Notzing, invece, a essere 

in gioco in queste sperimentazioni era la definizione di scienza. Dal momento che quelle 

con la medium Metzinger erano sperimentazioni in un contesto strutturato 

scientificamente, ciò che ne emergeva indicava che quello che fino a quel momento era 

stato relegato nell’àmbito del misticismo sarebbe dovuto entrare a buon diritto nell’àmbito 

della scienza339. 

Le differenze interpretative tra du Prel e Schrenck-Notzing, che sottintendevano la 

questione della psicologia e del posto che al suo interno avrebbero dovuto occupare i 

fenomeni occulti, portarono ben presto a una scissione interna alla Psychologhische 

Gesellschaft nel 1889: nacque così la Gesellschaft für Experimentalpsychologie, guidata da 

du Prel, che sposava la concezione di quella che il barone chiamò traszendentale Psychologie 

(“psicologia trascendentale”), mentre ciò che rimaneva della Psychologische Gesellscaft 

seguì Schrenck-Notzing nell’elaborazione di quella che divenne la nuova scienza della 

parapsicologia. 

Negli anni Ottanta del XIX secolo, ai tempi della collaborazione con Schrenck-Notzing, du 

Prel era forte di una ricerca decennale sul potere e le ombre della coscienza. Nel 1866 aveva 

fondato a Monaco il club Die Hoffnungslosen, i cui membri erano accomunati dal riferimento 

a Darwin, Schopenhauer e Hartmann, dalla critica sia del credo cristiano sia del 

materialismo scientifico. La filosofia di Schopenhauer era letta da questi studiosi in chiave 

psicologica, antimaterialista e anticlericale, come si evince dalla tesi di dottorato di du Prel 

dedicata al sogno Oneirokritikon (1868) e dall’opera che lo rese popolare Der Kampf ums 

Dasein am Himmel (1874). La lettura di Darwin, Schopenhauer e Hartmann si fuse in Du 

Prel con il suo sgomento di fronte al dilagante materialismo che aveva seguito 

l’unificazione tedesca: sempre più crimini tra le classi povere, sempre più suicidi e malattie 

mentali tra quelle più agiate, che du Prel leggeva come segni dell’involuzione spirituale della 

Germania e che attribuiva principalmente all’azione culturale del materialismo scientifico. 

Attraverso la lotta contro il materialismo Du Prel mirava, con la sua psicologia 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
339 Cfr. C. Treitel, A Science for the Soul, op. cit., pp. 40-41. 
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trascendentale, a un rinnovamento spirituale della Germania. Al cuore del programma del 

barone c’era la consapevolezza della duplice natura della coscienza umana, una parte – la 

sinnliche Bewusstsein - che vive nel mondo diurno, dell’esperienza quotidiana e l’altra parte – 

Unbewussten o transzendentale Bewusstsein - invece che vive nel mondo inconscio dei sogni, 

della trance, della chiaroveggenza, della telepatia. Tra le due parti vi è l’Empfindungsschwelle 

(soglia della sensazione) che in uno stato normale impedisce all’una di conoscere l’altra, 

mentre in uno stato alterato o di trance, tipico dei medium, riesce a essere dislocata.  

I materialisti hanno liquidato e invalidato il lato notturno e inconscio come pura illusione, 

ma proprio gli esperimenti degli spiritisti e, nello specifico, quelli da lui personalmente 

condotti con la medium Lina Matzinger, dimostravano che era possibile aprire il campo del 

trascendente allo studio scientifico. Per du Prel ciò che per lungo tempo era rimasto 

inattingibile, vale a dire il soggetto trascendentale di Kant, diveniva adesso accessibile e 

poteva essere riformulato grazie alle esperienze della psicologia trascendentale. 

Quest’ultima rappresentava per du Prel la disciplina in grado di far incontrare gli interessi 

scientifici e quelli spirituali. Non solo. Oltre a essere una scienza legittimata come tale, era 

anche una disciplina con un mandato etico, dal momento che offriva delle risposte al 

Welträtsel, sulla natura, i fini e le origini dell’esistenza umana. 

Di vent’anni più giovane rispetto a du Prel, Schrenck-Notzing era per lo più disinteressato 

alle grandi questioni filosofiche e all’attivismo culturale, dal momento che il suo sguardo 

era di natura eminentemente clinica e medico-scientifica. In quest’ottica Schrenck-Notzing 

fu il primo a introdurre in Germania la conoscenza delle sperimentazioni francesi sull’uso 

dell’ipnosi a fini terapeutici da parte di J.-M. Charcot da un lato e di H. Bernheim dall’altro. 

A differenza del vivo interesse della comunità scientifica internazionale per la psichiatria 

francese, i medici tedeschi mostravano reticenza e disinteresse probabilmente per 

l’associazione che l’ipnosi poteva avere con il magnetismo e la Naturphilosophie. Assieme a 

Schrenck-Notzing, altri due studiosi furono attratti positivamente dall’ipnotismo 

terapeutico di stampo francese, il filosofo Max Dessoir e lo psichiatra Albert Moll, tanto 

che nel 1889 unirono le forze per fondare il primo gruppo di ricerca psichica, la 

Gesellschaft für Experimentalpsychologie. La partecipazione di Schrenck-Notzing a 

quest’ultima era condizionata proprio da questo tipo di contesto, infatti la Gesellschaft für 

Experimentalpsychologie era uno dei pochissimi luoghi tedeschi che, negli anni Ottanta del 

XIX secolo avrebbe potuto accogliere il suo interesse per l’ipnosi. In quest’àmbito 

Schrenck-Notzig guardò inizialmente a du Prel come a un mentore, in grado di 
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dischiudergli l’intero dominio dei fenomeni psicologici nella sua ampiezza, con il quale né 

la psichiatria né la psicologia tedesche volevano avere a che fare, dal momento che erano 

orientate verso un tipo di psicologia fisiologica, come già detto in precedenza. A differenza 

di du Prel però, Schrenck-Notzing non individuò nel materialismo e nella psicofisiologia 

dei nemici da combattere, bensì una controparte necessaria da cui era importante ricevere 

un avallo, per poter estendere gli scopi e l’area di ricerca della psicologia sperimentale. 

Schrenck-Notzing si è sempre mantenuto cauto nelle sue interpretazioni dei fenomeni 

occulti, giacché sosteneva che fossero troppo scarse le conoscenze in mano ai ricercatori 

per offrire una spiegazione definitiva. Mentre du Prel vedeva nella psicologia trascendentale 

la soluzione alla crisi spirituale della Germania, Schrenck-Notzig manteneva un focus più 

ristretto sul potenziale terapeutico della ricerca psichica per i singoli pazienti, ed è proprio 

per questo aspetto che veniva apprezzato dai colleghi, in special modo per quanto riguarda 

il trattamento delle disfunzioni sessuali e della nevrastenia.  

Proprio in ragione delle differenze tra du Prel e Schrenck-Notzing, la loro collaborazione 

dal 1886 al 1889 nella Psychologische Gesellschaft di Monaco rappresenta le istanze che 

erano in gioco nella fase aurorale della nascita della scienza della psiche.  

 

 

 

4.4 IL BARONE CARL DU PREL 

 

Du Prel si addottorò in filosofia a Monaco con una tesi intitolata Oneirokritikon: Der Traum 

vom Standpunkt des Transzendentalen Idealismus, si appassionò al pensiero di Hartmann con cui 

intrattenne un’intensa amicizia epistolare e di cui recensì Philosophie des Unbewußten con toni 

entusiastici. Grazie ad Hartmann conobbe Zöllner nel 1877-78 e da qui cominciò a 

dedicarsi ancora di più alla ricerca nel campo degli stati alterati di coscienza, divenendo in 

breve tempo uno dei maggiori ricercatori di lingua tedesca dei fenomeni inconsci prima 

dell’arrivo di Freud340. Fu un riferimento per Freud stesso, che lo cita più volte, per Jung, 

per William James e per artisti come Kandinsky.  

Il barone Du Prel, così importante per Jung, è stata un’altra figura centrale del movimento 

occultista e un attore chiave nella nascita della psicologia del profondo, in grado di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
340 Cfr. A. Sommer, Normalizing the Supernormal. The Formation of the “Gesellschaftfür Psychologische Forschung (Society 
for Psychological Research)” c. 1886-1890, in «Journal of the History of the Behavioral Sciences», 49, 2013, p. 20. 
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mostrarci sempre più chiaramente il legame tra questi due processi. Lipsia, oltre alla città di 

Zöllner, è stata anche il luogo di fondazione del laboratorio di psicologia sperimentale di 

Wundt, nel 1879, e del suo giornale, Philosophischen Studien, nel 1881, proprio negli anni di 

maggior sperimentazione nell’àmbito dello spiritismo da parte di medici, filosofi e scienziati 

tedeschi. La lotta tra spiritismo e materialismo si combatteva quindi nell’àmbito della 

psicologia. Si legge spesso che la psicologia nasce come scienza proprio dalla fondazione 

del laboratorio di Wundt a Lipsia, ma forse sarebbe più corretto scrivere che la psicologia si 

scinde al suo interno in una disciplina che, prendendo a modello le scienze mediche e la 

fisiologia, mira a rifondarsi con un diverso statuto, recidendo i lacci che la collegano alla 

psicologia come studio dell’anima e, attraverso di essa, alla filosofia occidentale341. Du Prel 

ebbe, tra le altre cose, un ruolo rilevante nell’affermazione dell’attività delle Società di 

Ricerca Psichica in area tedesca, più radicate in Gran Bretagna e Francia. 

Nel novembre 1890, dalla fusione di due precedenti associazioni - la Psychologische 

Gesellschaft a Monaco (co-fondata dal medico Albert von Schrenck-Notzing) e la 

Gesellschaft für experimental-Psychologie a Berlino (fondata da Max Dessoir) – nasce la 

Gesellschaft für Psychologische Forschung. Le due precedenti associazioni erano state 

costituite sulla scorta del modello inglese della Society for Psychical Research, il cui 

programma di ricerca prevedeva studi sulla telepatia, l’ipnotismo, il medianesimo, 

manifestazioni di spiriti. La fondazione della München Psychologische Gesellschaft 

(ottobre 1886) fu precedeuta di pochi mesi dalla prima uscita della rivista Sphinx (gennaio 

1886), a opera del teosofo Wilhelm Hübble-Schleiden, che mirava a dare un’alternativa alla 

preesistente rivista di àmbito occulto, Psychische Studien, fondata dal consigliere russo 

Alexander Aksákov ed edita dal teologo scomunicato Gregor Constantin Witting. Il 

programma editoriale di Sphinx fu adattato all’obiettivo di promuovere la psicologia 

trascendentale di Carl Du Prel, proprio nel momento in cui il barone, fino a quel momento 

scolaro e seguace di von Hartmann, tenta di autonomizzarsi e trovare una propria 

posizione teorica, differenziandosi dal maestro e in parte trasformando la sintesi di 

Hartmann nella direzione di un individualismo metafisico. All’incirca dal 1878 Du Prel dà 

forma a quella che si può chiamare una teoria monistica del soggetto trascendentale che per 

il barone corrisponde all’inconscio di Hartmann. Du Prel trae le sue teorie, oltre che da 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
341 C. Treitel, A Science for the Soul. Occultism and the Genesis of the German Modern, op. cit., p. 45. Cfr. anche H. 
Wollfram, The Stepchildren of Science. The Psychical Research and Parapsychology in Germany, c. 1870-1939, Rodopi, 
Amsterdam, New-York, 2009 e A. Sommer, Spiritualism and the Origins of Modern Psychology in Late Nineteenth-
Century Germany, in C.M. Moreman (ed. by), The Spiritualist Movement: Speaking with the Dead in America and 
Around the World, Praeger, Santa Barbara, 2013. 
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Hartmann, anche dallo studio della psicologia dei sogni, dalle ricerche sul magnetismo 

animale e sul sonnambulismo, da alcune deduzioni epistemologiche tratte dal darwinismo e 

dall’astronomia, nonché dalle idee del filosofo austriaco Lazar von Hellenbach. Per Du Prel 

il soggetto trascendentale era il principio organizzatore e pensante all’interno dell’essere 

umano, che preesisteva e nel contempo sopravviveva alla morte fisica del corpo; l’esistenza 

di un siffatto soggetto trascendentale forniva una base teorica e secolare per la possibilità di 

una vita dopo la morte. Furono proprio questa attribuzione ontologica all’inconscio 

personale e la sua sopravvivenza dopo la morte a incontrare il disaccordo di Hartmann che, 

al contrario di Du Prel, leggeva i fenomeni di sonnambulismo, chiaroveggenza, ipnosi, usati 

dal barone come dimostrativi della sua teoria, meramente come eventi patologici342.  

Facendosi il principale promotore della psicologia trascendentale di Du Prel, il mensile 

Sphinx divenne il più importante giornale dell’epoca del settore e permise il collegamento 

con le importanti esperienze francesi e inglesi: su Sphinx vennero tradotti gli importanti 

lavori di Ambroise-Auguste Liébeault, Hppolyte Bernheim, Frederich W.H. Myers; sia 

Dessoir che Schrenck recensivano di volta in volta i lavori dei pionieri dell’ipnosi (Beaunis, 

Binet, Bernheim). In breve tempo Sphinx divenne l’organo della Müncher Psychologische 

Gesellschaft, con Adolf Beyersdorfer (conservatore dell’Alte Pinakotek) come presidente, 

Hübble Schleiden come vice-presidente, Schrenck-Notzig come segretario. Mandato della 

società era quello di facilitare tra i suoi membri lo studio della psicologia attraverso letture 

scientifiche, assemblee sociali, eventi, esperimenti, e, in special modo, promuovere la 

ricognizione scientifica dei fatti nell’area del trascendentale. 

Fu anche grazie a Sphinx che le teorie di Du Prel vennero diffuse e influenzarono autori 

assai rilevanti per la formazione del pensiero di Jung, come William James, Théodore 

Flournoy e Frederic W.H. Myers. In special modo fu grazie all’interessamento dello 

psicologo di Cambridge, Myers, per Du Prel che il programma di ricerca di quest’ultimo 

(che, come abbiamo visto, è sovrapponibile al programma redazionale di Sphinx) venne 

presentato al quarto Congresso Internazionale di psicologia, in Inghilterra, opportunamente 

rielaborato da Myers in chiave sperimentale. A raccogliere le suggestioni di Myers furono 

due suoi amici e collaboratori, William James, psicologo statunitense e Théodore Flournoy, 

psicologo ginevrino. 

La riabilitazione dell’importanza storica del ruolo di du Prel per lo sviluppo della psicologia 

del profondo e della teoria dell’inconscio e del sogno è avvenuta più nel contesto dei 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
342 Cfr. E. von Hartmann, Moderne Probleme, Friedrich, Leipzig, 1886. 



	   126	  

cultural studies che in quello storiografico o filosofico, dove è letto in senso spregiativo, 

come mistificatore di Kant e foriero di un travisamento in chiave mistica della filosofia 

trascendentale. Da qui la conseguente svalutazione dell’uso di Kant da parte di Jung, in 

quanto lettore ed estimatore di Du Prel. 

Du Prel non era per nulla un personaggio culturalmente marginale ed ebbe una notevole 

influenza nella scena del movimento occulto tedesco, tanto che nel 1887 Sphinx fa suo il 

programma redatto da Du Prel per la Psychologische Gesellschaft di Monaco, che mirava a 

liberare la psicologia da un’epistemologia materialista senza però perdere lo statuto di 

scientificità343. Du Prel collocava all’interno di questo obiettivo la rilevanza data ai sogni e 

agli stati alterati di coscienza (come il sonnambulismo e la trance ipnotica); essi erano per il 

barone vie privilegiate di accesso alla psiche inconscia e di comprensione delle funzioni 

trascendentali. L’ipnotismo per Du Prel dimostrerebbe già da solo l’insostenibilità delle 

posizioni materialistiche, in quanto mostra la dipendenza del fisico dal mentale. Du Prel si 

riferisce in particolare ai risultati di Hippolyte Bernheim e di Henri-Étienne Beaunis, che 

erano stati in grado di indurre tramite l’ipnosi la comparsa di vesciche, stimmate e vari 

fenomeni vasomotori. L’ipnotismo moderno, tra l’altro, era una ripresa di un sapere 

medico antico e autori come Puysegur e Mesmer non fecero altro che riscoprirlo. A questa 

indagine storica contribuì nel 1888 Du Prel, con Die Mystik der alten Griechen, dove indagò le 

pratiche mediche e oracolari (templi di Asclepio) connesse all’utilizzo del sonno e del 

sogno terapeutico (o incubatio). Riprendendo le speculazioni di Schopenhauer e Hartmann 

sui legami tra l’istinto biologico e i verosimili casi di chiaroveggenza nel mesmerismo, egli 

ipotizzava che nei sogni terapeutici i pazienti mostrassero l’innata conoscenza del proprio 

organismo e, attraverso la chiaroveggenza, individuassero istintivamente la cura più 

appropriata. Per Du Prel le entità che apparivano in questi sogni non erano altro che 

frammenti dell’inconscio personale, rappresentati a confronto con le parti consce della 

coscienza. Du Prel istituisce un parallelismo tra il sogno terapeutico degli antichi greci e 

romani e i fenomeni a lui contemporanei di doppia coscienza o doppia personalità, di 

ipnotismo, di spiritismo e incoraggiava gli psicologi a interessarsi allo studio comparato 

della medicina dei templi greco-romana e al moderno ipnotismo. La psicologia, secondo 

Du Prel, avrebbe dovuto riappropriarsi di un campo di indagine espunto dalla scienza 

accademica e fatto proprio dalla religione. 
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L’invito di Du Prel e il programma di Sphinx paiono esattamente gli stessi fatti propri da 

Jung negli anni delle conferenze alla Zofingia.  

Anche l’applicazione che Jung fa della categoria kantiana del trascendentale ricalca l’uso che 

ne faceva Du Prel. 

 

Ogni cosa che resta al di là delle nostre categorie intellettive, cioè al di là dello spazio e del 

tempo, è trascendentale. Tutto ciò che è trascendentale, cioè tutto ciò che è aspaziale e 

atemporale, rimarrà per noi eternamente incomprensibile, e qui l’«ignorabimus» è del tutto 

appropriato344. 

 

Per quanto riguarda Kant, Jung sostiene la validità della sua epistemologia e constata il 

cambiamento della sua dogmatica e afferma con forza che se Kant «avesse vissuto al giorno 

d’oggi sarebbe di certo stato uno spiritista, come a ragione sostiene il barone Du Prel […] e 

quanta stupidità dimostrano coloro che attaccano gli spiritisti con lo stesso Kant»345. 

Così come la gravitazione universale è una manifestazione immediata di un principio fisico 

trascendentale, in egual misura vi sono delle manifestazioni dell’anima in quanto principio 

psicologico trascendentale. Ambedue – la gravitazione e l’anima - agiscono attraverso 

actiones in distans. Tra le prove dell’actio in distans dell’anima adottate da Jung vi sono quelle 

che si strutturano all’interno della categoria spaziale (a sua volta suddivise in telecinetiche e 

telepatiche) e quelle che si strutturano attraverso la categoria temporale. La carrellata di 

esemplificazioni portate da Jung pertiene proprio le aree di studio indicate da Du Prel come 

privilegiate per giungere a conoscere la natura profonda della psiche. 

 

Ai fenomeni telecinetici appartiene l’ipnotismo. […] L’ipnotismo tratta dello stabilirsi del 

cosiddetto rapporto, cioè dell’intima relazione tra agente e percipiente. I mezzi per instaurare il 

rapporto sono noti: fissazione della pupilla, stimoli sensoriali monotoni in genere, ecc. Se 

l’agente, o il percipiente, è molto idoneo, i fenomeni possono essere più intensi. L’agente può 

allontanarsi dal percipiente di tre, quattro, cinque e più passi. Il famoso magnetizzatore Hansen 

arrivò in un caso fino a ottanta passi. […] In casi di grande eccitazione psichica, per esempio 

nei moribondi, la distanza non pone limiti al fenomeno. 

Intimamente connesso a queste manifestazioni è il fenomeno del doppio. Il moribondo, che a 

distanza, rende nota a un conoscente la propria morte imminente, in certe condizioni può 

accrescere la percezione ipnotica fino all’allucinazione, spesso addirittura fino all’apparizione 

obiettivamente reale, in grado di produrre effetti materiali. 
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In questo caso di vero e proprio doppio, di eidolon, l’agente si trova per lo più in uno stato di 

sonno autosonnambolico profondo. Ma non è sempre così. È da supporre, per seri motivi, che 

il grado di consapevolezza del doppio sia inversamente proporzionale a quella dell’agente vivo. 

Ai fenomeni telecinetici appartengono, inoltre, tutte le azioni materiali compiute per esempio, 

dai moribondi, per render noto, a parenti o conoscenti distanti, il proprio ingresso nella 

morte346.  

 

Jung, in questa descrizione, non dà molto spazio all’ipnosi e alla magnetizzazione, in 

quanto è stato l’argomento della conferenza che l’ha preceduta; si limita a citare il famoso 

magnetizzatore danese Carl Hansen che, come Donato, si esibiva sui palcoscenici di tutta 

Europa dando prova degli effetti spettacolari dell’induzione ipnotica. Si concentra 

maggiormente sui fenomeni di telecinesi del doppio eterico e degli stati connessi alla morte. 

Non sappiamo se all’epoca (1887) Jung avesse già letto la massiccia opera in due volumi di 

Gurney, Myers e Podmore, Phantasms of the Living, uscita l’anno precedente (1886), nella 

quale venivano riportati centinaia di casi in cui erano state viste apparizioni di persone 

vivissime, spesso quando la persona immaginava di essere nel luogo in cui veniva poi 

realmente vista; oltre a questo venivano riportati anche casi di apparizioni all’interno dei 

sogni, chiamati sogni telepatici. Gurney, Myers e Podmore erano tre fondatori della Society 

for Psychical Research e in quest’opera tentarono di proporre un’interpretazione in chiave 

psicologica di tali fenomeni: la telepatia era il risultato di trasmissioni telepatiche 

dell’inconscio, un tipo di comunicazione che utilizzava canali diversi rispetto a quelli 

sensoriali noti. 

Sappiamo che Frederick Myers era in contatto con Du Prel e ne condivideva gran parte 

delle idee. Non pare quindi remota la possibilità che Jung sia entrato in contatto, seppur 

indiretto, con i Phantasms of the Living. Nel 1903 uscì poi, postumo (Myers morì a Roma nel 

1901), quello che viene considerato il capolavoro di Myers, frutto di vent’anni di ricerche 

appassionate, Human Personality and its Survival of Bodily Death, nel quale descrive le 

potenzialità del sé subliminale, che lo psicologo inglese individua come il sé reale, un ampio 

organismo psichico di cui l’esistenza cosciente rappresenta una frazione infinitesimale. Si 

tratta della vita dello spirito, che non è vincolata all’esistenza corporea e di cui le facoltà 

paranormali rappresentano il naturale canale comunicativo347. La teoria cui perviene Myers 

rappresenta una posizione alternativa e per certi versi in contrasto con quella spiritista, la 
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quale sosteneva che le manifestazioni paranormali sono tout court produzioni di spiriti. Per 

Myers la questione è di ordine molto più metapsichico che trascendente: molti dei 

fenomeni paranormali sono dovuti all’azione telepatica di spiriti ancora viventi e a 

fenomeni riguardanti lo stesso medium che li generava.  

Questa lettura metapsicologica dei fenomeni paranormali è per noi particolarmente 

significativa in quanto sarà l’indirizzo preso dallo stesso Jung, come già abbiamo modo di 

vedere da questi primi scritti giovanili. 

Jung continua illustrando i fenomeni telepatici come «la chiaroveggenza, o clairvoyance, nello 

spazio», sulla scorta dell’episodio riportato da Kant nella sua lettera su Swedenborg alla 

Signorina Charlotte von Knobloch:  

 

era l’anno 1756 quando il signor di Swedenborg, arrivando dall’Inghilterra, verso la fine di 

settembre alle ore quattro pomeridiane di un sabato, prese terra a Göteberg. Il signor William 

Castel lo invitò a casa sua e con lui una società di quindici persone. Verso le sei della sera il 

signor di Swedenborg, che era uscito, rientrò pallido e atterrito nella sala. Egli disse che era 

allora scoppiato un pericoloso incendio a Stoccolma nel Südermalm (Göteborg è a distanza di 

più di 50 miglia da Stoccolma) e che il fuoco si propagava. Era inquieto ed usciva spesso. Disse 

che la casa di un suo amico, che nominò, era già in cenere e che la sua era in pericolo. Verso le 

otto, dopo d’essere ancora uscito, disse con gioia: Grazie a Dio l’incendio si è spento tre porte 

prima della mia casa! Questa notizia destò una viva eccitazione in tutta la città, specialmente 

nella società e la stessa sera se ne informò il governatore. La domenica mattina Swedenborg fu 

chiamato e interrogato dal governatore, al quale descrisse minutamente l’incendio: come era 

cominciato, come era finito e il tempo che era durato. Lo stesso giorno la notizia corse tutta la 

città, dove, perché anche il governatore se n’era interessato, destò un’agitazione ancor più viva, 

essendo molti preoccupati per i loro amici o per le loro sostanze. Al lunedì sera giunse a 

Göteborg una staffetta mandata durante l’incendio dal corpo dei mercanti di Stoccolma. Nelle 

lettere l’incendio era descritto proprio nel modo che era stato raccontato. Al martedì sera 

venne un corriere reale al governatore con la descrizione dell’incendio, delle perdite che aveva 

causato, delle case che aveva distrutto: e questa descrizione non era in nulla diversa dalle 

notizie che Swedenborg aveva dato contemporaneamente dell’incendio stesso, il quale era stato 

spento verso le otto348. 

 

Per chi volesse approfondire ulteriormente l’argomento, Jung raccomanda il secondo 

volume dell’opera di Du Prel Entdeckung der Seele, intitolato Fernsehen und Fernwirken. 
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di un visionario spiegati con i sogni della metafisica, introduzione di G. Morpurgo-Tagliabue, BUR, 1982, pp. 97-98. 



	   130	  

A seguire riporta l’ultima casistica di prove, che egli raggruppa sotto la dicitura “passio in 

distans nel tempo” e che, a suo dire, appartiene ai capitoli più oscuri della storia 

dell’occultismo: i presentimenti, le profezie, il terzo occhio, la chiaroveggenza in senso 

proprio. Anche in questo caso, pur dichiarando anticipatamente di non voler trattare in 

quella sede la spiegazione di tali fenomeni, porta qualche esempio e dà un’indicazione di 

ricerca che un possibile studio esplicativo delle azioni a distanza nel tempo dovrebbe 

seguire: cita lo Schopenhauer del Versuch über das Geistersehen und was damit zusammenhängt 

(Saggio sulle visioni di spiriti e su quanto vi è connesso), il quale a sua volta fa riferimento a Kant. 

Quanto agli esempi Jung ne riporta tre: 

 

[r]icorderò solo la nota storia del cosacco che predisse molti anni prima la caduta della Polonia, 

oltre a quella di Cazotte che nell’anno 1788, secondo la relazione del testimone auricolare, 

l’accademico François de la Herpes, profetizzò lo sgomento della Rivoluzione francese, 

indicando a ciascuno dei presenti, con tutti i dettagli, le modalità della loro morte. Vorrei qui 

ricordare anche un esempio a noi vicino: ho appreso da fonte assolutamente attendibile, e 

precisamente dal medico curante, che una paziente isterica, con parole oscure, profetizzò molti 

mesi prima la sciagura di Münchenstein. Quando la sciagura avvenne, ella si trovava nella 

Svizzera del Nord, da dove percepì da veggente la catastrofe nell’istante stesso del suo 

verificarsi. Un’immediata richiesta telegrafica confermò poi la visione a distanza349. 

 

Jung ascrive la chiaroveggenza di Swedenborg tra le azioni a distanza nello spazio in quanto 

ritiene che nel suddetto caso l’anima fosse sfuggita allo scomodo involucro del corpo e 

avesse vagato libera da ogni vincolo mentre nei casi del cosacco e di Cazotte si trattava di 

azioni a distanza nel tempo.  

 

A questa categoria, quale gradino inferiore alla chiaroveggenza conscia, appartengono anche i 

sogni profetici. Una forma particolare è il «terzo occhio» degli scozzesi, del quale nelle solitarie 

isole della Scozia settentrionale un gran numero di persone è afflitto. Anche i profeti del 

Vecchio Testamento dovrebbero essere definiti chiaroveggenti, nonostante ultimamente si 

facciano strenui sforzi al fine di ridurre al minimo il miracoloso nella Bibbia e spogliare i 

personaggi mistici della loro caratteristica aureola, senza curarsi del fatto che, così, i profeti 

mutano in caricature, in cronisti di bassa lega, che mistificano il pubblico con profezie dopo 

che gli eventi profetizzati sono realmente accaduti. A prescindere totalmente dalla mancanza di 
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forza e di sostanza di una simile spiegazione, a nessun ebreo sarebbe venuto in mente di 

seguire i dettami di un tale uomo di paglia350. 

 

Dopo la presentazione e la suddivisione delle prove a sostegno della definizione di anima, 

la conferenza di Jung giunge alla sua parte conclusiva, che nuovamente assume i toni 

dell’invettiva contro la cultura materialista e i suoi promotori, per terminare con 

l’indicazione di una linea di indirizzo per la psicologia empirica: 

 

[l]a nuova psicologia empirica ci porta dati di fatto molto idonei ad ampliare la nostra 

conoscenza dell’essere organico e ad approfondire la nostra concezione del mondo. Essi ci 

offrono uno sguardo nelle profondità della natura, in un mondo intelligibile dove l’occhio 

cerca invano una sponda, una fine. In nessun altro luogo come in questo, ci sentiamo così 

fortemente al confine tra due mondi. Il nostro corpo, tratto dalla materia, e la nostra anima, 

che guarda in alto, si congiungono in uno, nell’organismo vivente. Vediamo qui dipanarsi un 

ordine esistenziale superiore. Le leggi del nostro mondo visibile impallidiscono davanti alla luce 

che irradia dall’ordine metafisico che ci è concesso presagire. Al confine tra i due mondi vive 

l’uomo. Egli emerge dall’oscurità dell’esistenza metafisica, attraversa rapidamente, come una 

fulgida meteora, il mondo fenomenico e di nuovo lo lascia, per proseguire ancora la sua via 

nell’infinito351.  

 

Jung esplicita qui un intento molto significativo, vale a dire quello di ampliare la 

conoscenza dell’essere umano, e con esso l’identificazione dell’àmbito di ricerca in cui 

operare quell’ampiamento conoscitivo: l’organismo vivente visto come ordine esistenziale 

superiore, in quanto al confine tra due mondi. L’organismo vivente non come mera sintesi, 

ma come ulteriore piano esistenziale che si affaccia su un ordine metafisico. Jung ci indica 

anche un mezzo per ottenere ciò: cambiare la nostra Weltanschauung. Come non avvertire, 

all’interno di questo brano, gli echi dei programmi delle nascenti Società di Ricerca 

Psichica, le quali, come già illustrato, partivano da un obiettivo scientifico molto più vicino 

e connesso a quello della nuova scienza psicologia di quanto si possa intuire352. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
350 Ivi, pp. 80-81. 
351 Ivi, pp. 84-85. 
352 Cfr. A. Sommer, A., Psychical Research in the History and Philosophy of Science. An Introduction and Review, in 
«Studies in History and Philosophy of Biological and Biomedical Sciences», 48, 2014. 
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4.5 LA TERZA VIA DI DESSOIR 

 

Il legame tra scienza della psiche e studio dell’occulto coinvolge tutta la psicologia, anche 

quella fisiologica, dal momento che i suoi due maggiori esponenti, Fechner e Wundt, sono 

stati a diverso titolo coinvolti da Zöllner e dalle sue attività: Fechner aveva addirittura 

partecipato alla sedute con Slade, pur mostrando un atteggiamento di cautela e Wundt 

ottenne un posto così rilevante a Lipsia solo grazie all’interessamento di Zöllner353.  

I punti di contatto tra i ricercatori scientifici che andavano cercando una neue Psychologie e gli 

studiosi delle manifestazioni occulte della psiche sono tanti e tali che non è possibile parlare 

della psicologia, in special modo tedesca, senza parlare del movimento occulto. Per poter 

parlare di parapsicologia bisogna attendere il 1889, anno in cui il filosofo Max Dessoir 

interviene nel dibattito scatenato dalla pubblicazione del saggio di un certo Ludwig Brunn, 

Der Prophet, sul numero di marzo di Sphinx354. Brunn, che altri non era se non uno 

pseudonimo di Dessoir stesso355, descriveva i fenomeni spiritici e medianici alla stregua di 

quanto Cesare Lombroso e Adolf Bastian avevano detto attorno al genio: si tratterebbe di 

manifestazioni limite di stati morbosi e regressivi presenti in personalità alterate dalla 

malattia psichica. Lungi dal negare i fenomeni in sé, Brunn li ricomprendeva pienamente in 

un quadro naturale e, nello specifico, patologico. Santi, mistici, visionari, medium erano in 

realtà malati mentali che scambiavano le loro allucinazioni per prove dell’esistenza di spiriti 

o mondi trascendenti. Nell’editoriale intitolato Der Fluch der Zeit dello stesso numero di 

Sphinx, Brunn fu subito tacciato di essere un rozzo materialista e responsabile, assieme a 

coloro che condividevano il suo punto di vista, del degrado morale dell’epoca356. Questo 

scambio indusse Dessoir a pubblicare nel numero di Sphinx del giugno dello stesso, una 

controreplica, intitolata Die Parapsychologie, in risposta sia a Der Prophet di Brunn sia ai 

redattori di Sphinx. A questi Dessoir fece notare che di rado la discussione teorica ha avuto 

un’influenza sulle masse tale da poter giustificare il collegamento tra le teorie di Brunn e il 

degrado morale di una società; indicò, d’altro canto, la lettura di Brunn come 

eccessivamente sbrigativa riguardo la fenomenologia da lui raccolta sotto il cappello della 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
353 Cfr. C.G. Jung, Einige Gedanken über Psychologie (1897), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, trad. it. cit, p. 45. 
354 L. Brunn, Der Prophet, in «Sphinx», 7, marzo 1889, pp. 159-66. 
355 Come rivelato da Albert Moll e Alfred Fuchs, Brunn altri non era se non Dessoir stesso, il quale era uso 
servirsi di diversi pseudonomi. Nello specifico Ludwig Brunn era lo pseudonimo coniato da Dessoir in 
occasione di un lavoro sulla sessuologia e poi riutilizzato per la polemica sul paranormale sulla rivista Sphinx. 
Cfr. A. Sommer, Normalizing the Supernormal. The Formation of  the “Gesellschaft für Psychologische Forschung” 1886-
1890, in «Journal of the History of the Behavioural Sciences», 49, 1, 2013, p. 30. 
356 Der Fluch der Zeit, in «Sphinx», 7, marzo 1889, pp. 166-67. 
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malattia mentale. Dessoir suggerì infine una terza via tra le due, che ipotizzava una zona di 

confine ancora sconosciuta tra gli stati normali e anormali (o patologici). Lo scopo sarebbe 

stato quello di allenare i ricercatori a una maggiore apertura mentale, utile per comprendere 

fenomeni psichici eccezionali che si presentano in individui normali. Fu in quest’occasione 

che Dessoir propose di usare il termine “parapsicologia” per designare una scienza dei 

fenomeni che vanno aldilà della quotidianità, ma nello stesso tempo scaturiscono dal 

normale corso della vita psichica.  

Schrenck-Notzing si collocò proprio all’interno della terza via indicata da Dessoir, 

divenendo ben presto una delle autorità nella ricerca nelle zone psichiche di confine, tanto 

da giocare un ruolo di primo piano al primo Congresso internazionale di psicologia 

fisiologica presieduto da Charcot, nel 1889. In particolare, la parapsicologia di Schrenck-

Notzing si trovava in linea con la nuova psicologia sperimentale associata a Charcot e 

William James; con quest’ultimo Schrenck-Notzing formò un comitato per iniziare uno 

studio statistico delle allucinazioni. 

Al Congresso del 1889 erano presenti dalla Francia gli psichiatri Bernheim e Alfred Binet, il 

fisiologo Charles Richet, il filosofo-psicologo Pierre Janet; dalla Svizzera lo psichiatra 

August Forel, il fisico belga Joseph Delboeuf, dall’Inghilterra Francis Galton, il ricercatore 

psichico Frederic W.H. Myers, il filosofo di Cambridge Henry Sidgwick e sua moglie 

Eleanor Balfour; lo psicologo americano Hugo von Münsterberg; il filosofo Max Dessoir, il 

criminologo Cesare Lombroso. L’ultimo giorno del Congresso i partecipanti stabilirono di 

proseguire le riunioni con il nome di Congresso internazionale di psicologia sperimentale. 

Proprio la psicologia sperimentale era la dizione che vedeva riunite tutte le personalità 

sopra riportate, le quali per anni collaborarono a diverso titolo per la nascita della nuova 

scienza psicologica sperimentale. Il chimico William Crooks, durante la sua presidenza della 

British Association for the Advancement of Science nel 1898, salutò con favore gli stretti 

legami che osservava tra ricerca psichica e nuove tendenze psicologiche. Crooks stesso 

infatti era stato uno dei principali protagonisti della stagione della ricerca psichica di fine 

secolo, ed ebbe inoltre un importante ruolo negli esperimenti di Zöllner con Slade a Lipsia. 

Crooks, ad esempio, difendeva i suoi interessi nel campo del paranormale sottolineando 

come ignorare questa materia sarebbe stato un atto di codardia da parte di un uomo di 

scienza: fermarsi di fronte a una ricerca che si propone di allargare il campo della 

conoscenza o farsi condizionare da timori di critiche sfavorevoli sarebbero atteggiamenti 

contrari al più autentico spirito scientifico. Grande estimatore dei lavori di James, Richet, 
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Binet, Freud, Breuer, Bernheim, Liébeault, Schrenck-Notzing, Forel, Crooks esortava tutti i 

membri dell’Associazione britannica a supportare la nascente psicologia sperimentale. 

 

 

 

4.6 JUNG E LE PRIME LETTURE ESOTERICHE 

 

Questa digressione sulla scena del movimento occulto tedesco ci aiuta a collocare con 

maggior completezza l’intervento di Jung nell’àmbito di questa stessa temperie culturale. 

Jung è stato un lettore vorace dei testi degli spiritisti proprio durante i primi anni di 

università. All’epoca delle Conferenze alla Zofingia era quindi fresco di letture, come 

testimoniano questi brani tratti da Errinnerungen, Träume, Gedanken, e precisamente da uno 

dei tre capitoli che Jung scrisse di suo pugno: 

 

[a]lla fine del secondo semestre, comunque, feci un’altra scoperta, che doveva avere grandi 

conseguenze. Nella biblioteca del padre di un compagno di corso mi capitò di trovare un 

libriccino sui fenomeni spiritici, pubblicato intorno al 1870. Vi si parlava delle origini dello 

spiritismo, ed era scritto da un teologo. L’atteggiamento diffidente con cui intrapresi la lettura 

presto fu dissipato perché non potei fare a meno di pensare che i fenomeni descritti nel libro 

erano in linea di massima molto simili alle storie che avevo sentito ripetutamente raccontare in 

campagna, fin dalla mia prima infanzia. Il materiale, senza dubbio, era autentico.357 

 

Jung continua ragionando sulla circostanza che vede riportati gli stessi fenomeni in ogni 

luogo e in ogni tempo e conclude che la causa sia da riportare al «comportamento obiettivo 

dell’anima umana»358. 

 

Ad ogni modo, per quanto bizzarre e discutibili mi sembrassero le osservazioni degli spiritisti, 

furono la prima testimonianza che avessi mai avuto di fenomeni psichici obiettivi. Nomi come 

Zoellner e Crook mi rimasero impressi, e virtualmente lessi tutta la letteratura sull’argomento 

allora reperibile. Naturalmente ne parlai anche con i miei compagni che, - con mia grande 

sorpresa – o reagirono deridendomi, o con aria di scetticismo, o assunsero un atteggiamento di 

difesa e di sgomento. Mi sorpresi che pur asserendo, con aria di sicurezza, l’impossibilità di 

spettri e di tavolini che si muovono, (che perciò sarebbero stati solo un imbroglio), 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
357 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 135 
358 Ibidem 
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prendessero d’altronde un atteggiamento difensivo, che rivelava una certa inquietudine. Anche 

io non ero del tutto sicuro che si potesse dar credito a quelle testimonianze; ma perché, dopo 

tutto, non avrebbero potuto esserci degli spiriti? Come facevano a sapere che qualcosa era 

«impossibile»? E prima di tutto, che voleva dire quell’inquietudine? 359. 

 

Jung parla qui di un concetto che vedremo essere centrale nella sua elaborazione teoretica e 

che ha a che fare con l’ipotesi che l’anima sia una realtà obiettiva, che abbia cioè uno 

statuto indipendente dall’individuo e dalle circostanze. Nella sua seconda conferenza alla 

Zofingia, Jung conferisce all’anima le caratteristiche principali dell’essere intelligente e 

indipendente da spazio e tempo. Le prove, il materiale pratico, in grado di corroborare 

questa psicologia razionale sono prese esclusivamente dalle sperimentazioni degli spiritisti. 

Per Jung, che l’anima sia intelligente si deduce principalmente dalla sua attività finalistica e 

organizzatrice, così come si manifesta nelle materializzazioni, intendendo con ciò ogni 

rappresentazione sensibile dell’anima. Jung afferma che la materializzazione più 

straordinaria dell’anima è l’uomo stesso, ma che ai fini di una comprensione del fenomeno 

anche da parte di coloro che faticano a cogliere questa prima e fondamentale 

materializzazione, esporrà altri fenomeni in grado di far risaltare «un’intelligenza come 

spiritus rector»360. 

Jung già negli anni universitari – precisamente nel 1897 - è a conoscenza della scena 

occultista inglese, tedesca, sovietica e statunitense361; una conoscenza oserei dire quasi 

tecnica, da esperto e studioso, tanto da essere in possesso di materiale fotografico 

proveniente dalle sedute stesse: «[f]otografie di simili cose sono in mio possesso, e sono 

sempre a disposizione di chi voglia vederle». Jung offre esempi tratti da più parti del mondo 

proprio per corroborare maggiormente la sua visione e come prova della trasversalità - sia 

geografica che temporale - e della transculturalità delle materializzazioni dell’anima: «[…] si 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
359 Ivi, pp. 135-136. 
360 C.G. Jung, Einige Gedanken über Psychologie (1897), in Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899, trad. it. cit., p. 76. 
361 Riportiamo la citazione già riferita nel paragrafo 4.2 del capitolo1: «[i] fenomeni ricercati sono le 
meravigliose materializzazioni che Crooks, Zöllner, Wilhelm Weber, Fechner, Wagner, Wallace e tanti altri 
hanno osservato. Nell’anno 1873 Crooks e Varley, membro della Royal Society, nel loro laboratorio di 
Londra, con l’aiuto della medium Florence Cook, sono riusciti a provocare un’apparizione e a fotografarla 
ripetute volte, in condizione di luce elettrica, insieme alla medium. Ugualmente, dopo innumerevoli tentativi 
falliti, il professor Wagner, con l’aiuto della signora von Pribitkow, è riuscito a fotografare, in una stanza 
dell’Università di S. Pietroburgo, una mano sopra la testa del medium. Zöllner, Wilhelm Weber e Fechner, 
che negli anni 1877-79, a Lipsia, condussero assieme alcuni esperimenti con il medium Dr. Stack, a quanto ne 
so non ottennero fotografie, ma una serie di impronte di mani o piedi su carta fuligginata racchiusa tra due 
lavagne». (ibidem) 
Nell’anno 1875, William Denton, professore di geologia a Wellesley (Massachussets) […] ottenne per la prima 
volta dei calchi in paraffina fusa di mani che nascevano spontaneamente nello spazio. Questi esperimenti 
sono stati da allora ripetuti con molto successo in Inghilterra e nel resto del continente 
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poteva stabilire che in ogni epoca e in tutti i paesi le stesse storie erano state ripetutamente 

riferite: una ragione di questo fatto doveva esistere»362.  

Jung consiglia su tutti due testi di riferimento, le Wissenschaftliche Abhandlungen di Zöllner e 

Animismus unt Spiritismus di Alexander Aksákow, a cui aggiunge la collana dell’editore Mutze 

di Lipsia Bibliothek für Spiritualismus (in particolare Crooks e Wallace). 

Curiosamente Jung si riferisce al medium Slade come al dr. Stack, ma sia la data sia i nomi 

dei partecipanti alle sedute fanno collegare con una certa sicurezza il nome di Stack a quello 

di Slade. 

 

Proprio al momento giusto mi capitò tra le mani il libro di Kant I sogni di un visionario, e presto 

scoprii Karl Duprel, che aveva esaminato queste idee da un punto di vista psicologico e 

filosofico. Scovai poi Eschenmayer, Passavant, Justinus Kerner, e Görres, e lessi i sette volumi 

di Swedenborg363. 

 

Questo stralcio tratto sempre dal terzo capitolo di Erinnerungen, Träume, Gedanken e che 

continua quelli trascritti poco sopra è particolarmente importante perché, come ci ricorda 

La Forgia, «[c]iascuna citazione costituisce in realtà un universo di allusioni che può essere 

istruttivo esplorare»364, dal momento che si tratta della narrazione di uno Jung ottuagenario 

(i primi tre capitoli vengono scritti tra la primavera del 1957 e quella del 1958), ben 

consapevole del peso epistemologico e valoriale di ogni suo riferimento e citazione.  

Tuttavia troviamo una corrispondenza tra le citazioni fatte da Jung nelle conferenze alla 

Zofingia e quelle ricordate da Jung nel capitolo degli Erinnerungen dedicato agli anni 

universitari. In particolare costante è il riferimento a Kant, di cui vengono citate 

particolarmente due opere, Die Träume eines Geistersehers erläutert durch die Träume der 

Metaphysik e Vorlesungen über die Metaphysik, ma anche la Kritik der reinen Vernunft.  

Anche il barone Carl Du Prel viene ripetutamente citato e valorizzato sia nella sua opera 

pionieristica nell’àmbito dello spiritismo sia nell’interpretazione di Kant. La tesi del 

misticismo kantiano non fu una proposta del solo Du Prel, ma fu ripresa da coloro che 

collegavano il riconoscimento dei limiti della ragione umana all’esistenza di fenomeni 

occulti e di forze misteriose della natura. Per essere compresa va collocata nel 

particolarissimo humus culturale della Germania della seconda metà dell’Ottocento e 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
362 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 135. 
363 Ivi, p. 136. 
364 M. La Forgia, Sogni di uno spiritista. L’empirismo visionario di Carl Gustav Jung, , op. cit., p. 10.  
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associata al valore epistemologico che avevano assunto in quegli anni la ricerca spiritica e 

l’occultismo365. 

 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
365 Cfr. L. Mecacci, Introduzione all’ed. italiana, in Kant, I., Metaphysik L1 (1778), trad. it. cit., p. 8. 
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5 L’OCCULTISMO TRA PSICOANALISI, RICERCA PSICHICA E MOVIMENTI 

POPOLARI 

 

5.1 PSICOANALISI E RICERCA PSICHICA 

 

Questa sovrapposizione tra ricerca psichica e nuova psicologia sperimentale è visibile anche 

scorrendo brevemente i nomi dei membri della British Society for Psychical Reserch, 

fondata nel 1882: Dessoir, Myers, i coniugi Sidgwicks, Liébault, Bernheim, Janet, Richet, 

Lombroso, Schrenck-Notzing, Flournoy, G. Stanley Hall, James, Morton Prince e Freud. 

Gli stessi nomi qui riportati sono quelli di molti dei principali protagonisti che hanno 

concorso alla nascita della psicologia moderna366. I maggiori punti di contatto sono quelli 

che ritroviamo tra psicoanalisi, ricerca psichica e parapsicologia. È importante ricordare che 

Freud, come la maggior parte degli psichiatri della sua generazione, aveva inizialmente 

guardato con sospetto alla psicologia, considerata fino all’Ottocento una branca della 

filosofia. Anche per lui quindi, come per Jung, la ricerca nei territori ignoti della psiche era 

una sfida sociale oltre che teorica. 

La sua opera del 1899, Die Traumdeutung, contiene molti riferimenti ai lavori di Du Prel; 

nella prefazione all’edizione del 1914 vi è l’aggiunta di una nota in cui Du Prel viene 

esaltato come un brillante mistico; interessante anche il riferimento al filosofo Theodor 

Lipps. 

Die Traumdeutung fu accolta con un certo discredito in àmbito scientifico, e per lo più venne 

ignorata; i maggiori riscontri ed entusiasmi provennero proprio dai ricercatori psichici: 

Moll, Schrenck-Notzing e Dessoir, ad esempio, colsero subito il valore rivoluzionario 

dell’opera del 1899.  

Ma il rapporto di Freud con la ricerca occulta non si limitava a una semplice simpatia 

all’interno dell’ambiente della ricerca psichica, giacché si cimentò lui stesso nella 

sperimentazione in campo occulto. Questa parte della sua attività è stata cautamente 

sottaciuta dai freudiani, proprio per l’antitesi che da un certo momento in poi si è creata tra 

l’idea di scientificità e tutto ciò che ineriva l’àmbito dello spirito e dell’occulto. Ernest Jones 

fu costretto, suo malgrado, a dedicare un capitolo della sua biografia al rapporto di Freud 

con l’occultismo, ma cercò, con abile diplomazia, di mantenerne una fedele alla tradizione: 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
366 Cfr. C. Treitel, A Science for the Soul, op.cit., pp. 47-48. 
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si trattava di peccati di ingenuità commessi dal maestro viennese367, dal momento che 

l’occultismo, nell’ottica di Jones, altro non era se non un residuo di una mentalità 

primitiva368. Tale aspetto emerse però solo dopo la sua morte quando venne alla luce un 

saggio scritto nel 1922 sulla telepatia369, sebbene i suoi primi contributi sul tema siano 

addirittura anteriori e risalgano al 1899, con Eine erfüllte Traumahnung370, e dei cenni anche in 

Zur Psychopathologie des Alltagslebens del 1901. Nel 1922 era stato pubblicato l’articolo Traum 

und Telepathie, in cui Freud sviluppava l’intuizione che le percezioni telepatiche, una volta 

avvertite, possano venire distorte dai meccanismi di difesa tipici (sostituzione, 

condensazione, simbolizzazione, censura, ecc.) di una mente dominata da desideri inconsci. 

Sempre in questo saggio Freud prende in considerazione la possibilità che manifestazioni di 

apprendimento paranormale possano verificarsi anche in forma pura, senza cioè 

l’intervento dei suddetti meccanismi di difesa; in tali circostanze però per Freud non si 

tratta più di sogni telepatici, bensì di fenomeni di telepatia che si verificano durante il 

sonno. 

In un breve articolo apparso l’anno seguente, nel 1923 e intitolato Die okkulte Bedeutung des 

Träume371, Freud riprese quest’argomento, aggiungendo che un’attenta analisi avrebbe con 

tutta probabilità rivelato l’esistenza di fattori emotivi inconsci comuni alle persone 

coinvolte nel messaggio telepatico. 

Infine, nel 1930, Freud affronta direttamente la questione dei fenomeni telepatici che si 

verificano durante l’analisi372 nella XXX Vorlesung della sua Neue Folge der Vorlesungen zur 

Einführung in die Psychoanalyse, intitolata Traum und Okkultismus. Per fare ciò si serve di uno 

dei suoi casi clinici, il del dott. Forsyth, il quale aveva percepito la momentanea indifferenza 

del suo dottore e le preferenza di quest’ultimo per un nuovo paziente arrivato 

dall’Inghilterra. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
367 Tali peccati di ingenuità ed errori di valutazione erano stati commessi da Freud, nello specifico, con il 
concorso di altre figure di medici, i quali lo avrebbero indotto a interessarsi della deprecata materia occulta: 
Wilhelm Fliess, Sàndor Ferenczi e Carl Gustav Jung. Nel 1909, ad esempio, si recò a far visita, con il collega 
Sàndor Ferenczi, a una nota chiaroveggente. Molti dei pazienti di Freud avevano consultato, prima di lui, 
medium e veggenti per i loro disturbi psicologici. Nel 1913 inoltre Freud organizzò una seduta spiritica a casa 
propria, con altri tre psicoanalisti. Sebbene i risultati emersi furono per Freud insoddisfacenti, non riuscì a 
liquidare tali fenomeni come completamente fraudolenti, evidenziando verso di essi un’ambivalenza che lo 
seguì lungo tutta la sua vita e che cercò di non rendere mai pubblica.  
368 Cfr. E. Jones, The Life and Work of Sigmund Freud, Basic Books, New York, 1957, trad. it. cit., pp. 443-475 
369 Cfr. ivi, pp. 383-85, 397, 402. 
370 S. Freud, Eine efüllte Traumahnung (1899), trad. it. di E. Lucerna, Un presentimento onirico avveratosi, in Progetto di 
una psicologia e altri scritti. Opere, vol. 2, Bollati Boringhieri, Torino, 1989. 
371 S. Freud, Die okkulte Bedeutung der Träume, in Kleine Beiträge zur Traumlehre, Internationaler Psychoanalytischer 
Verlag, Leipzig, Vienne, Zürich, 1925. 
372 Cfr. Devereux, G. (ed. by), Psychoanalysis and the Occult, International, University Press, Oxford, 1953. 
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La telepatia è forse il più antico e originale strumento di comunicazione tra gli uomini, che lo 

sviluppo filogenetico ha relegato in secondo piano a vantaggio di uno strumento migliore, 

rappresentato da segni percepibili dagli organi sensoriali. Ma queste forme arcaiche di 

comunicazione possono continuare a manifestarsi sotto determinate condizioni373. 

 

La teoria delle facoltà primitive formulata da Freud a proposito della telepatia è in linea con 

l’opinione corrente all’epoca tra gli psichiatri e gli psicologi, secondo cui le facoltà 

extrasensoriali costituiscono una regressione verso modelli primitivi, arcaici, inconsci; tali 

facoltà, nel momento in cui si esprimono tramite le voci e le visioni che assalgono i malati 

mentali, sarebbero quindi indici di una qualche aberrazione mentale. Per questa ragione le 

facoltà quali la telepatia e la precognizione tendono a sparire a causa del processo di 

evoluzione dell’umanità. 

In modo analogo al caso di Freud, il coinvolgimento di Sándor Ferenczi con lo spiritismo e 

la ricerca psichica è stato per lo più sottaciuto. Anche per lo psicoanalista ungherese, il 

centro degli interessi nell’àmbito della parapsicologia era rappresentato dal trasferimento di 

pensiero o telepatia. A questo tema egli dedicò uno dei suoi primissimi scritti nel 1899, 

intitolato per l’appunto Spiritism374. Sebbene Ferenczi non fosse un membro attivo della 

Society for Psychical Research (divenne socio della società dal 1911), nella sua pratica 

psicoanalitica condusse diversi esperimenti con medium e veggenti, sempre in un’ottica 

interpetativa psicologica dei fenomeni osservati375. Dopo alcune partecipazioni a sedute 

spiritiche, Ferenczi cominciò a condurre personalmente esperimenti scientifici con alcuni 

promettenti medium: il primo soggetto scelto fu la veggente Frau Seidler, in grado di 

leggere lettere ancora chiuse, la quale però non risultò convincente; Ferenczi fu così 

costretto a cambiare soggetto dei suoi esperimenti e si rivolse alla sonnambula ungherese 

Frau Jelinek, ma anch’essa non incontrò il benestare di Freud. Infine Ferenczi fece grandi 

scoperte con un paziente omosessuale e masochista, il quale intercettava durante le sue 

libere associazioni i pensieri nascosti di Ferenczi. Fu questo il caso che convinse Freud 

della genuinità del fenomeno telepatico. Da quel momento in poi Ferenczi iniziò ad 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
373 S. Freud, Neue Folge der Vorlesungen zur Einführung in die Psychoanalyse, Internationaler Psychoanalytischer 
Verlag, Leipzig, Vienne, Zürich, 1933, trad. it. di M. Tonin Dogana, E. Sagittario, Introduzione alla psicoanalisi 
(nuova serie di lezioni), in L’uomo Mosé e la religione monoteistica e altri scritti. Opere, vol. 11, Bollati Boringhieri, 
Torino, 1989. 
374 S. Ferenczi, Spiritism, in «The Psychoanalytic Review», 1899, pp. 139-144. 
375 Cfr.J. Gyimesi, Sándor Ferenczi and the Problem of Telepathy, in «History of the Human Sciences», 25(2), 2012, 
pp. 131-148. 
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allargare il cerchio delle sue investigazioni; condusse osservazioni su gran parte dei suoi 

pazienti e addirittura sulla sua fidanzata Gizella; alla fine dei conti, però, le esperienze più 

soddisfacenti rimasero quelle fatte con il suo paziente masochista. Grazie a questa 

esperienza divenne chiaro all’analista ungherese quanto il fenomeno telepatico fosse 

connesso alla dinamica transferale376. 

L’obiettivo di Freud e Ferenczi era lo stesso: comprendere il funzionamento della telepatia 

e usare questa comprensione nell’analisi della psiche umana377. L’approccio dei due 

psicoanalisti era però differente: Ferenczi era entusiasta rispetto ai fenomeni telepatici, 

mentre Freud, sebbene fosse molto interessato, mostrava una grande cautela tanto da 

dissuadere l’allievo a divulgare i risultati delle sue sperimentazioni378. Il carteggio tra Freud e 

Ferenczi testimonia di questa differente attitudine da un lato e del forte interessamento al 

tema della trasmissione di pensiero dall’altro. 

Ferenczi aveva svariate idee sulle possibili basi del processo telepatico, ma sfortunatamente 

nessuna di esse fu elaborata in modo sufficiente. Sebbene fossero abbozzi di teorie, si tratta 

di una testimonianza importante della direzione interpretativa che la nascente psicoanalisi 

stava assumendo nei confronti della materia occulta. Il cuore dell’interpretazione di 

Ferenczi era la sua teoria dell’introiezione e della proiezione, i processi che sottolineano lo 

sviluppo della realtà interiore ed esteriore e i legami con il sé. Sulla base di questa teoria, nel 

1910 concluse che uno stato mentale ansioso rafforza la produttività nell’inviare messaggi 

telepatici, mentre uno stato mentale di quiete incrementa la capacità di ricevere messaggi 

telepatici. Inoltre, il ricevente reagisce inconsciamente al trasferimento di pensiero, e attiva 

quei complessi inconsci che sono prossimi ai complessi inconsci dell’inviante. La somma 

dei complessi personali e della tendenza alla proiezione creano i fenomeni telepatici, i quali, 

a seconda della predominanza dell’introiezione o della proiezione, inclinano l’individuo a 

ricevere o inviare i messaggi telepatici. Ad esempio il soggetto paranoide ha propensione 

verso la proiezione e l’emanazione, mentre il soggetto isterico verso l’introiezione379. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
376 Cfr. E. Brabant, E. Falzeder, P. Giampieri-Deutsch (edited by), The Correspondence of Sigmund Freud and 
Sándor Ferenczi, The Belknap Press of Harvad University Press, Cambridge-London, 1993. 
377 Cfr., E. Servadio, Psychoanalyse und Telepathie, in «Imago», XXI, 1935; J. Ehrenwald, Telepathy in the 
Psychoanalytic Situation, in «British Journal of Medical Psychology», XXI, 1944; I. Hacking, Telepathy. Origins of 
Randomization in Experimental Design, in «Isis», 79, 1988; Iannuzzo, G., Freud, l’occultismo, la telapatia, in 
«Psicoterapia e scienze umane», 22 (1), 1988. 
378 Ferenczi seguì il consiglio di Freud e non pubblicò i risultati dei suoi esperimenti nel 1913; si limitò a darne 
una lettura alla Società Psicoanalitica Viennese, basata sugli esperimenti di telepatia con i medium Mr e Mrs 
Roth; ma tale presentazione risultò poco convincente per l’uditorio viennese. 
379 E. Brabant, E. Falzeder, P. Giampieri-Deutsch (ed. by), The Correspondence of Sigmund Freud and Sándor 
Ferenczi, op. cit., p. 277. 
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Troviamo ulteriori informazioni sulle idee di Ferenczi sull’occulto nel suo Diario clinico 

redatto tra il gennaio e l’ottobre del 1932; qui troviamo l’idea che il processo di guarigione 

si collochi ad un livello metafisico, giacché vi è una forza non-verbale della libido che agisce 

a livello dell’inconscio dell’analista e del paziente. In generale per Ferenczi, è possibile 

reagire o risuonare ai complessi inconsci, ai sentimenti e ai pensieri di un’altra persona in 

modo inconscio, rimanendo al livello dei processi primari. Le coincidenze misteriose e gli 

episodi telepatici sono la manifestazione di queste percezioni sottili che si giocano a livello 

inconscio380. 

L’esempio di Ferenczi e di Freud è utile per vedere come la nascente psicoanalisi si stava 

collocando rispetto al movimento occulto tedesco; se da un lato la psicoanalisi stessa 

condivideva con l’occultismo un certo sospetto suscitato nella scienza ufficiale, dall’altro la 

psicoanalisi voleva differenziarsi dall’occultismo proprio rispetto allo statuto della 

scientificità. Tra i vari temi dell’occultismo, infatti, fu principalmente il fenomeno telepatico 

a trovare posto nelle trattazioni psicoanalitiche381, probabilmente in quanto fenomeno 

meno scandaloso per la coscienza, eminentemente mentale e connesso anche all’esperienza 

onirica. La posizione della prima psicoanalisi sembra quindi collocarsi all’interno della terza 

via indicata da Dessoir, sebbene la tentazione di vedere le capacità parapsicologiche come 

sintomi di malattia mentale sia spesso dietro l’angolo. Lo stesso Dessoir, nel 1890, senza 

alcuna spiegazione, adottò il punto di vista del suo alter ego Ludwig Brunn, come si evince 

dall’articolo, Experimentelle Pathopsychologie, pubblicato nel 1891 sulla Vierteljahrsschrift für 

Wissenschaftliche Philosophie. Qui egli racchiude, sotto l’etichetta di “patopsicologia 

sperimentale”, tutta quella classe di fenomeni che precedentemente aveva difeso dal 

tentativo di patologizzazione dello pseudo-Brunn. Inoltre, mentre solo un anno prima 

ammetteva tutta una serie di fenomeni sovranormali ancora inesplicati, in questo articolo 

egli nega la loro esistenza, spiegando, ad esempio, come il transfert di pensiero poteva 

essere ridotto alla lettura dei muscoli. Ancor più sorprendentemente, Dessoir nega la 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
380 Cfr. Ferenczi, S., Journal Clinique, Payot, Paris, 1958, trad. it. di S. Sella Tournon, Diario clinico. Gennaio-ottobre 
1932, a cura di J. Dupont, ed. it. a cura di G. Carloni, Raffaello Cortina, Milano, 2004 [1988]. 
381 Sulle orme di Freud e Ferenczi molti psicoanalisti, tra i quali ricordiamo Hollòs e Servadio tra i primi, 
cercarono di determinare le condizioni psicodinamiche (tipicamente quelle rilevabili durante l’analisi) da cui 
pare dipendano taluni fenomeni parapsicologici, nello specifico la telepatia e la prescienza. Hòllos e Servadio 
raccolsero i sogni e le fanatasie telepatiche dei loro pazienti e conclusero che i problemi del paziente e quelli 
dello psicoanalista possedevano elementi in comune o complementari e che spesso grazie alla percezioni 
telepatiche il paziente smascherava in un certo senso l’analista. Ehrenwald sottolineò il fatto che i fenomeni in 
questione si verifcavano quando vi era una falla nel sistema di difesa dell’Io, consentendo la regerssione 
temporanea a strumenti di comunicazioni più primitivi. Cfr. E. Servadio, Psicoanalisi e parapsicologia, in J.R. 
Smythies (a cura di), Science and ESP, Routledge & Kegan Paul, London, 1967, trad. it. di E. Gambieri, Scienza 
e percezione extra-sensoriale, De Donato, Bari, 1968. 
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rilevanza per la psicologia scientifica sia dell’ipnosi che degli automatismi, virando in modo 

netto verso una patologizzazione del paranormale che mantenne poi per tutto il resto della 

sua vita382.  

 

 

 

5.2 L’OCCULTO COME MOVIMENTO POPOLARE 

 

Mentre Schrenck-Notzing con i suoi interessi parapsicologici si fece strada all’interno delle 

nuove scienze della mente, la psicologia trascendentale di du Prel fu fatta propria dal 

movimento occulto popolare. Il progetto di Du Prel, iniziato come un tentativo di 

articolare una nuova scienza dell’inconscio, era rivolto, nelle sue intenzioni, proprio a 

coloro che salutavano con entusiasmo i progressi scientifici ma nel contempo lamentavano 

proprio l’aridità spirituale dell’approccio scientifico. La nuova scienza della psicologia 

trascendentale avrebbe fornito proprio quelle risposte dinnanzi alle quali la scienza si 

arrestava. Fu il connubio tra l’entusiasmo per lo sviluppo scientifico e il bisogno di 

spiritualità e sviluppo morale a costituire il cuore del movimento occulto tedesco dagli anni 

Novanta del XIX secolo in avanti383. Du Prel e i suoi seguaci non erano i soli a 

sperimentare un’ambivalenza verso la modernità; in epoca guglielmina, in Germania, quello 

del movimento occulto rappresentava uno dei tanti tentativi di teorizzare e praticare una 

“modernità alternativa”, accanto al Kulturprotestantismus, all’antipolitica e alla 

Zivilisationskritik. Il Kulturprotestantismus si caratterizzava per il suo tentativo di conciliare la 

tradizione cristiana con la cultura scientifica moderna e la politica liberale sotto la guida di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
382 Cfr. A. Sommer, A. Sommer, Normalizing the Supernormal. The Formation of  the “Gesellschaft für Psychologische 
Forschung” 1886-1890, op. cit., p. 30. 
383 L’ambivalenza implicita in questa visione del mondo in cui il progresso scientifico e la perdita spirituale 
andavano di pari passo aveva per la Treitel una precisa connotazione modernista. La Treitel cita la posizione 
del critico lettarario Marshall Berman per il quale i modernisti sono al contempo di casa in questo mondo e in 
contrasto con esso. Se identificano e celebrano i successi della scienza moderna, dell’arte, della teconologia, 
dell’economia e della politica; nello stesso tempo, essi deplorano il tradimento della promessa dell’umanità 
che la modernizzazione aveva millantato. I modernisti chiedono un rinnovamento molto più profondo e 
radicale: gli uomini e le donne moderni devono diventare sia i soggetti che gli oggetti della modernizzazione; 
devono imparare da soli a cambiare il mondo che li sta cambiando.  
Per la studiosa statunitense il modernismo diviene la chiave di lettura della dinamca storica che nella 
Germania fin de siècle, attraverso il movimento occulto, portò alla nascita della nuova psicologia. Al di là 
dell’utizzabilità della categoria interpretativa del modernismo rispetto al discorso portato avanti nel presente 
lavoro, lo studio della Treitel ha il pregevole merito di mettere in risalto l’importanza storica e soprattutto 
epstemologica che il movimento occulto ha avuto nella configurazione della scienza e della scientificità 
moderne. (Cfr. ivi, p. 50). 



	   144	  

intellettuali di sinistra come Ernst Troeltsch, il teologo Adolf Harnack, e il sociologo Max 

Weber; l’antipolitica rappresentava un altro movimento di riforma sociale di fin de siècle, tra i 

cui nomi spiccano quelli di Adolf Damaschke, Gertudr Bäumer, Werner Sombart; gli 

antipolitici volevano affrontare la questione sociale attraverso la ricerca scientifica e la 

pianificazione razionale dei problemi socioeconomici, agendo quindi in maniera preventiva, 

prima che questi stessi problemi potessero divenire politicamente divisivi. Un ulteriore 

movimento di riforma sociale è quello della critica alla civilizzazione o Zivilisationcritik, tra 

cui troviamo l’industriale Walter Rathenau e il filosofo Ludwig Klages: questa corrente di 

riforma criticava il nuovo capitalismo industriale per aver promosso una forma di crescita 

tecnologica che aveva contribuito a degradare sia l’ambiente che l’essere umano; la loro 

proposta verteva su una riumanizzazione della tecnologia e una riarmonizzazione delle 

relazioni umane attraverso lo stile di vita (dalla dieta ai vestiti) e le riforme sanitarie 

(Lebensreform). Il movimento popolare occulto apparteneva a questi tentativi di elaborare 

una modernità alternativa, ma con una caratteristica distintiva: il taglio principalmente 

psicologico delle soluzioni proposte per il rinnovamento dell’umanità e della società; un 

orientamento che condivideva con gli altri movimenti occulti al di fuori della Germania. Si 

tratta quindi dell’implicazione del movimento in tutte quelle pratiche messe in atto per 

l’elaborazione della soggettività contemporanea, che normalmente vegono ascritte alla 

psicoanalisi di Freud e alle altre correnti psicologiche dei suoi contemporanei (Jung e James 

in particolare). Il contributo alla nascita della soggettività contemporanea dell’occultismo 

era però a sua volta diverso da quello della psicologia e della psicoanalisi: mentre i nuovi 

scienziati della mente insistevano sulla possibilità di addivenire a una comprensione 

obiettiva dell’esperienza psicologica umana, gli occultisti coltivavano la soggettività della 

propria esperienza come fine a sé stante. Essi proseguirono la ricerca valoriale di Du Prel e 

il suo orientamento empirico verso il mondo, ma spogliandola delle sue pretese 

accademiche nei confronti della scienza. In questo processo, gli occultisti trasformarono il 

movimento in un culto virtuale dell’evoluzione e dell’esperienza individuali. Ciò che 

perseguivano era una saggezza privata oramai lontana dagli obiettivi di Du Prel di una 

conoscenza scientifica e sperimentale, utile al rinnovamento sociale. Le arti occulte erano 

un esperimento privato senza più alcuna pretesa scientifica, uno stile di vita. 

Questo slittamento dal progetto di Du Prel della costruzione di una visione del mondo 

trascendentale, ma con ambizioni scientifiche, all’elaborazione di un più popolare stile di 

vita trascendente diviene ulteriormente visibile nelle vicende editoriali che videro succedersi 
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due tra le maggiori riviste occulte dell’epoca: Sphinx (edita dal 1886 al 1896) e la Neue 

Metaphysische Rundschau, pubblicata dal 1896 in avanti. Sotto la guida editoriale di Du Prel e 

Hübbe-Schleiden, Sphinx ospitava brevi articoli si telepatia, ipnosi, magnetismo, astrologia e 

magia accompagnati da saggi che trattavano le implicazioni culturali di questi fenomeni; i 

suoi redattori erano autori di tutto riguardo come il biologo Alfred Russel Wallace, 

l’antropologo Adolf Bastian e il filosofo Eduard von Hartmann. Il sottototitolo della rivista 

era anch’esso rivelatorio del suo orientamento: Monatsschrift für geschichtiliche und experimentale 

Begründung der übersinnlichen Weltanschauung auf monistischer Grundlage, in cui viene sottolineata 

la visione monistica del mondo, tesa a unificare cielo e terra, psiche e materia, anima e 

corpo. La visione trascendentale del mondo inoltre deve essere fondata storicamente e 

sperimentalmente; né nel titolo né nel sototitolo appare il termine “occulto”. 

Dieci anni più tardi quando a Sphinx subentrò la Metaphysische Rundschau diretta da Paul 

Zillmann, l’orientamento della rivista e del movimento popolare occulto, che essa rifletteva, 

era decisamente mutato, a partire dal sottotitolo - Monatsschrift für philosophisce, psychologische 

und okkulte Forschungen in Wissenschaft, Kuns und Religion – che rifletteva l’interesse centrale per 

la tematica occulta, senza più preoccuparsi quindi di intercettare lettori colti e uomini di 

scienza, ma rivolgendosi a un pubblico eterogeneo. Del resto anche gli articoli contenuti 

nella Metaphysische Rundschau vedevano uno accanto all’altro articoli su medianismo, 

astrologia, rosacrocianesimo, teosofia, yoga con saggi di Du Prel e Theodor Lipps. Vi erano 

anche contributi da autori internazionali come Guido von List, Madame Blavatsky384 e Alan 

Leo. Questa eclettica mescolanza di articoli rispondeva all’obiettivo di raggiungere un più 

ampio pubblico possibile e renderlo edotto sulle scienze occulte. Oltre a ciò, sicuramente 

Zillman condivideva con Du Prel la sfida all’orientamento materialista della scienza, della 

medicina e della filosofia moderne e la contemporanea proposta di una visione alternativa. 

Nel momento in cui il contesto culturale cambiò e il materialismo cominciò a perdere 

terreno, Zillmann divenne libero di attuare ciò che Du Prel non era riuscito a fare, vale a 

dire trasformare la visione del mondo trascendentale in un nuovo stile di vita, in una realtà 

pratica, che avrebbe portato gli individui a una nuova autoconsapevolezza e 

autorealizzazione. 

Zillmann stesso incarnava questo nuovo stile di vita trascendentale: nel 1896 fondò la Wald 

Loge con l’intento esplicito di formare potenti occultisti. Per Zillmann l’occultista era una 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
384 Sinnet, A.P., Incidentes in the Life of Madame Blavatsky: Compiled from Information by Her Relatives and Friends, 
George Redway, London, 1886, trad. it. di A. Pollini, La vita straordinaria di Helena Petrovna Blavatsky, 
Astrolabio, Roma, 1980. 
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persona che abbracciava l’idea della perfezione umana attraverso il massimo sviluppo 

possibile della padronanza dei propri poteri fisici e mentali. Zillman enfatizzava così al 

massimo l’elemento soggettivo nella pratica occulta, giacché questa pratica insegna 

all’uomo a sfruttare le potenzialità del suo intero essere. Per raggiungere la perfezione 

umana, o il divino, Zillmann indicava una via che prevedeva sia modificazioni nello stile di 

vita fisico sia nel modo di usare le mente, dal momento che la purificazione del pensiero 

passava attraverso quella del corpo. Nella Wald Loge si imparava a mangiare con 

moderazione (e abolendo il consumo di determinati cibi), a evitare tabacco, caffeina, 

alcolici, a stare a contatto con la natura e l’aria fresca; in questo modo, unitamente 

all’esercizio spirituale, era possibile trascendere oltre la limitatezza dei cinque sensi e 

divenire dei veri occultisti385.  

L’occultismo in questa nuova accezione si diffonde in tutta Europa, da fine Ottocento fino 

all’avvento del nazismo, che bandì e fece chiudere tutti i club occultisti. In Germania si 

contavano più di duecento club occultisti, concentrati soprattutto a Berlino, Monaco, 

Lipsia e Amburgo, ma anche in piccole città come Oldenburg, Kunzendorf, Waldenburg, 

Limbach, Glauchau e Mülsen St. Niklas. Oltre ai club cittadini, vi era una fervente attività 

congressuale e seminariale che coinvolgeva i maggiori centri urbani, mentre nelle zone 

rurali sorgevano vere e proprie comunità che sperimentavano collettivamente uno stile di 

vita alternativo. Tra queste citiamo in particolare la comunità di Monte Verità386, vicino ad 

Ascona, in Svizzera, collegata strettamente alla comunità artistica di Schwabing, e come 

vedremo all’esperienza di Eranos.  

Quello occulto divenne, all’inizio del Novecento, un vero e proprio movimento di massa 

sia per la diffusione, sia per il coinvolgimento di diverse classi sociali. Se il proletariato e la 

piccola borghesia frequentavano i club occultisti e le sedute spiritiche, l’alta borghesia e 

l’aristocrazia si ritrovavano nelle Società teosofiche e nelle Società di ricerca psichica. Le 

competenze e l’esperienza professionale erano diventate ambiziosi segnali di legittimità 

nella Germania moderna e il movimento occulto non era esente da queste tendenze 

sociali387. Il movimento occulto tedesco aveva anche un’altra caratteristica tipica della 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
385 Cfr. A. Sommer, Normalizing the Supernormal. The Formation of  the “Gesellschaft für Psychologische Forschung” 
1886-1890, op. cit., pp. 50-55. 
386 Cfr. Noschis, K., Monte Verità. Ascona et le génie du lieu, PPUR, Lausanne, 2011, trad. it. di E. Basso, Monte 
Verità. Ascona e il genio del luogo, Casagrande, Bellinzona, 2013. 
387 Notevole il fatto che tra i vari prefessionisti che allignavano nelle fila di queste società non vi fossero 
professori accademici (a parte Lipps e Dessoir); questi ultimi cominciarono a frequentare questi ritrovi a 
partire dal 1920 grazie anche al cambiamento culturale e sociale che si stava realizzando. Molto tempo prima 
che i professori universitari iniziassero ad abbracciare la causa occulta in numero significativo, il 
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modernità: il sincretismo culturale e politico. I tedeschi, desiderosi di nutrire la loro vita 

spirituale, cercavano ispirazione nelle tradizioni e pratiche vigenti in altre parti del mondo, 

in particolare in Oriente. L’attenzione per l’Oriente era stata incentivata dalla Teosofia di 

M.me Blavatsky, la quale fin dalla giovinezza aveva avuto svariati contatti con l’oriente 

asiatico dal quale aveva tratto importanti nozioni sul Buddismo, poi confluite nella teoria e 

nella pratica delle Società teosofiche. Il viaggio spirituale in Oriente divenne ben presto una 

tappa fondamentale della formazione del nuovo uomo spirituale o alternativo nell’era 

moderna. Non tutti i tedeschi però erano disposti ad abbandonare la tradizione occidentale 

per coltivare la spiritualità; questi ultimi, quindi, rivitalizzarono la tradizione occidentale 

cristiana, in una nuova sintesi di occultismo e cristianesimo. Questi apporti provenienti dal 

cristianesimo all’interno del movimento indicavano un’importante dimensione occidentale 

che coesisteva con l’orientalismo di cui sopra388.  

Il movimento occulto tedesco intratteneva contatti anche con le vicine Italia, da cui 

proveniva la medium Eusapia Palladino, e Austria, da cui venivano i fratelli Willi e Rudi 

Schneider, Karl Weber, Erik Jan Hanussen, Rafael Schermann e Maria Silbert. 

Se il sincretismo culturale del movimento occulto aveva un andamento per lo più 

armonioso, non si può dire la stessa cosa per quello politico. Diverse correnti più o meno 

identificabili percorrevano il movimento, presentando a volte nette divergenze e 

discontinuità: tra queste ricordiamo il völkisch, che in alcuni circoli promosse un’idea di 

purezza razionale e di spinto nazionalismo, e il comunitarismo, che favorì il sorgere di 

comuni in tutta la Germania. La possibilità stessa di siffatti sincretismi è da ascriversi al 

carattere eminentemente privato del rinnovamento sollecitato dal movimento occulto, le 

azioni politiche erano azioni di politica dell’anima, di rinnovamento individuale più che 

sociale. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
professionismo borghese era diventato un indicatore di status all’interno del movimento occulto. Un segno di 
questo fenomeno era il fatto che molti occultisti che vantavano titoli professionali non li avevano guadagnati 
con il lavoro o la formazione, ma li avevano assunti spontaneamente una volta entrati nei circoli occultisti a 
riprova del ruolo sociale e politico che questo movimento stava assumento a inizio secolo.  
388 In quest’ottica infatti altrettanto frequenti erano i contatti del movimento occulto con gli Stati Uniti: molti 
dei medium professionisti che viaggiavano di seduta spiritica in seduta spiritica in Germania erano statunitensi 
a iniziare dal già ricordato Slade; molti membri della prima Società teosofica tedesca intrattenevano frequenti 
contatti con i teosofi americani.  
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5.3 JUNG E I TAVOLINI ROTANTI 

 

La valorizzazione del peso culturale che il movimento occulto ha avuto nella storia europea 

permette di vedere da un’angolatura diversa le dinamiche che hanno presieduto alla nascita 

della scienza psicologica, e con essa al sorgere della nozione moderna di scientificità, ma 

anche alla nascita della soggettività moderna e delle sue prerogative. 

Enucleare chiaramente queste caratteristiche permette un confronto più agevole tra queste 

e il peso che l’argomento occulto ha nell’opera di Jung, peso che ne ha condizionato 

fortemente le sorti, sia in termini di ricezione, che di immagine fino ai nostri giorni. 

La maggior parte degli studi che si sono occupati del rapporto tra Jung e la tradizione 

occulta ha fatto spesso leva sull’aneddotica familiare e biografica di Jung, in un’ottica più 

sensazionalistica che teoretica389. La scelta qui operata è quindi quella di non soffermarsi 

troppo sugli eventi biografici, ma di trarre da essi spunto per capire il ruolo dell’esperienza 

eccezionale (o paranormale) nella concezione epistemologica e gnoseologica elaborata da 

Jung. 

Grazie a questo approfondimento sul movimento occulto tedesco, inoltre, si comprende 

ancor meglio il valore che le conferenze alla Zofingia possono aver avuto in termini sia di 

isolamento intellettuale sia di rischio professionale. La passione e l’immediatezza che 

ritroviamo negli anni a Basilea saranno in seguito disciplinate da Jung, anche in 

considerazione alla presa di posizione dell’Accademia di fronte all’incedere del movimento 

occulto. Eppure Jung aveva le sue buone ragioni per usare toni così polemici verso una 

cultura accademica che mostrava una netta chiusura verso un fermento culturale 

(rappresentato da tutte le sperimentazioni della scienza occulta e anche della psichiatria 

francese e anglosassone) che era tutt’altro che trascurabile. 

Oltre a una vasta e approfondita conoscenza delle ricerche in àmbito occulto e 

parapsicologico, Jung aveva, fin dagli anni universitari, un’esperienza diretta con le 

sperimentazioni spiritiche. Durante il terzo anno di Università, assieme ad alcuni colleghi 

organizzò un breve ciclo di sedute medianiche, che portò fino a compimento, sebbene non 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
389 Si vedano su due opposti fronti: C. Wilson, Lord of the Underworld. Jung and the Twentieth Century, The 
Aquarian Press, Wellingborough, 1984, trad. it., A. Cavalieri, Il signore del profondo, Jung e il ventesimo secolo, 
Atanor, Roma, 1986 e R. Noll, The Jung Cult, Fontana Press, London, 1996, trad. it. di M. Parizzi, Jung, il profeta 
ariano. Origini di un movimento carismatico, Mondadori, Milano 1999. Sugli errori storiografici di Noll rimando a S. 
Shamdasani, Cult Fictions. C.G. Jung and the Founding of Analytical Psychology, Routledge, London, 1998, trad. it. di 
P. Cascino, Fatti e artefatti. Su C.G. Jung, sul Club Psicologico di Zurigo e su un culto che non è mai esistito, Ma.Gi., 
Roma, 2004. 
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si fosse ottenuto nulla di particolarmente significativo. L’elemento rilevante in 

quell’occasione fu la decisione di Jung di escludere dalle sedute il compagno di Università 

Albert Oeri, che da adulto sarebbe diventato uno degli uomini politici più importanti della 

Svizzera e a cui dobbiamo una delle testimonianze esterne più significative sugli anni 

giovanili di Jung. Oeri era stato considerato da Jung totalmente inadatto a questo genere di 

esperienze. Nel 1935, in occasione dei sessant’anni di Jung, Albert Oeri gli dedicò uno 

scritto, che confluì in un volume miscellaneo dedicato allo psicologo zurighese Die kulturelle 

Bedeutung der Komplexen Psychologie, dove troviamo una descrizione del tono emotivo con cui 

Jung parlava di eventi spiritici durante le conferenze alla Zofingia di Jung: 

 

[n]on voglio tacere che Jung ha seguito un’alta scuola di coraggio personale studiando la 

letteratura spiritica, sperimentando in campo spiritico e difendendo anche i convincimenti che 

si era creato, almeno fintanto che non era indotto a correggerli da più accurati studi psicologici. 

Lo irritava alquanto il fatto che la scienza ufficiale del tempo rifiutasse semplicemente i 

fenomeni occulti invece di studiarli e spiegarli. Così gli spiritisti Zöllner e Crooks, delle cui 

dottrine egli era in grado di raccontare per ore, erano da lui considerati eroi martiri della 

scienza. Reclutava i partecipanti alle sedute spiritiche tra amici e parenti … Era affascinante 

farsi illustrare queste cose da Jung, seduti insieme a lui nella sua stanzetta. Il suo bassotto stava 

a sentirci con una tale attenzione che sembrava capisse tutto quanto si diceva e Jung si 

affrettava a informarmi che la sensibile bestiola a volte guaiva penosamente quando in casa era 

all’opera una forza occulta390. 

 

Oeri si riferisce alle sedute con la cugina “Helly”, frequentate da Jung tra il 1899 e il 1900, i 

cui risultati confluirono poi nella sua famosa tesi di dottorato del 1902. La vicenda delle 

sedute medianiche con Helene non è priva di ombre: la ragazza all’epoca quindicenne fu 

trascinata in queste esperienze proprio dall’insistenza di Jung che esercitava su di lei un 

ruolo dominante; per un certo periodo la ragazza produsse dei fenomeni interessanti, 

dopodiché le sedute furono interrotte bruscamente391. 

Con la conclusione delle sedute con Helly e della tesi di dottorato non finirono però le 

incursioni di Jung nel campo dello spiritismo. Nei primi anni del Novecento Jung si 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
390 A. Oeri, Some Youthful Memoires of. C.G Jung, in «Spring: An Annual of Archetypal Psychology and Jungian 
Thought», 1970, 182-9, trad. it. di A. Bottini, Ricordi di gioventù, in Jung parla. Interviste e incontri, Adelphi, Milano, 
1995, pp. 37-38.  
391 Cfr. J. Hillman, Some Early Background to Jung’s Ideas. Notes on «C.G. Jung’s Medium» by Stefanie Zumstein-
Preiswerk, in «Spring», 1976; S. Shamdasani, “S.W.” and C.G. Jung: Mediumship, Psychiatry and Serial Exemplarity, 
in «History of Psychiatry», 26(3), 2015, pp. 288-302. Per una posizione differente e critica rispetto a quella di 
Shamdasani si veda: A. Graf-Nold, S. Shamdasani and the “Serial Exemplarity of Mediumship” in Jung’s Work: a 
Critique, in «History of Psychiatry», 27(3), 2016, pp. 381-383.  
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avvicinò ad altri medium di scarsa fama, con cui ebbe una serie di sedute numerose, ma 

assai poco dimostrative. In queste esperienze era spesso accompagnato da Bleuler, il quale 

era al centro di un piccolo gruppo di intellettuali interessati alla tematica spiritista, tra i quali 

ricordiamo August Leonard Bernoulli, docente di chimica all’università di Basilea e vecchio 

compagno di Jung all’Associazione Zofingia392. 

Nonostante i risultati per nulla rilevanti delle sedute frequentate da Jung (nel 1905 affermò 

di aver già sperimentato con otto diversi medium), il suo interesse per la tematica occulta 

non scemò, tanto che ben presto divenne uno dei principali motivi di contrasto con Freud.  

Tra la fine degli anni Dieci e i primi anni Venti del Novecento, Jung si coinvolse in modo 

più esplicito con le attività del movimento occulto tedesco e non solo393: ebbe contatti con 

la Società per la Ricerca psichica inglese; mantenne rapporti con alcuni dei più attivi 

studiosi di medianità di area tedesca; presiedette per qualche anno il gruppo di lavoro 

svizzero incaricato di collaborare all’organizzazione dei Congressi internazionali di ricerca 

psichica (in particolare, Jung fu molto attivo in vista del secondo congresso che si tenne a 

Vienna nel 1923). 

Sempre in quegli anni Bleuler lo introdusse alle sedute del famoso medium austriaco Rudi 

Schneider, scoperto in quegli anni dal barone Schrenck-Notzing394. La presenza di Jung e 

Bleuler alle sedute con Rudi Schneider nel 1925 è attestata dalle loro firme, leggibili dai 

verbali delle stesse, accanto a quelle di altri nomi illustri come Bernoulli. Jung rimase molto 

impressionato dalle manifestazioni sia fisiche sia intellettive, che aveva osservato e che 

rientravano nelle classiche espressioni dello spiritismo: colpi, spostamenti di oggetti, 

possessione da parte di entità diverse (il medium in trance parlava manifestando un’entità 

femminile che diceva di essere stata, in vita, la cantante Lola Montez)395.  

Jung partecipò, sempre con Bleuler, alle sedute di “riabilitazione di Schlag”, il quale dopo la 

frode che gli costò la rottura con Schrenck-Notzing396 organizzò in Svizzera una serie di 

sedute con il fine esplicito di dimostrare la genuinità delle sue esperienze medianiche. Al 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
392 Cfr. M. Biondi, Orizzonti spiritici di Jung, in «Luce e Ombra», 103, 2003, pp. 33-42. 
393 Cfr. Bernardini, R., Figure della trascendenza nelle culture dell’immanenza: Zolla all’Istituto Ticinese di Alti Studi, in 
«Hirma», 1, 2015, pp. 74-76. 
394 Qualche anno prima, a essere maggiormente celebre, era stato il fratello di Rudi, Willy Schneider, anch’egli 
oggetto di studio privilegiato di Schrenk-Notzing. Willy Schneider era stato in seguito abbandonato dal 
barone, che aveva trovato nel medium Oscar Schlag un testimone più interessante, fino a che Schlag non 
tradì a sua volta la fiducia di Schrenck-Notzing, mettendo in atto un fenomeno ingannevole proprio la sera 
prima di una seduta a cui il barone aveva invitato un gruppo di personalità accademiche e un celebre 
scienziato straniero. Dopo questo spiacevole episodio Schrenck-Notzing si concentrò su Rudi Schneider, 
facendolo diventare il nuovo prodigio della medianità. 
395 Cfr. F. Moser, Spuk in neuer Sicht, in «Du kulturelle Monatsschrift», 12, 1952. 
396 Vedi nota 282. 
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tempo della rottura con Schrenck-Notzing, Schlag era un ragazzo diciassettenne e ancora 

molto immaturo; la frode era in realtà una ragazzata, che quindi non avrebbe dovuto 

inficiare la veridicità della sensibilità di Schlag. Questa, in sintesi, la sua giustificazione 

rispetto all’episodio incriminato. Schlag organizzava le sedute nella sua dimora e tra le 

presenza abituali vi erano, oltre a Jung e Bleuler, anche il medico E.K. Müller e la biologa 

Fanny Moser397. «In base a quanto Jung riferì in seguito, uno degli esperimenti consisteva in 

questo: oggetti di cartone – figurine di angelo ritagliate e sottobicchieri per birra – venivano 

dipinti di colori fosforescenti e posti fuori dalla portata del medium. Quando questi era in 

trance, succedeva che gli oggetti venissero sollevati in aria e si muovessero ondeggiando per 

la stanza»398. Alla presenza di tutti questi studiosi, la sera del 10 febbraio 1931, ebbe luogo 

la più sorprendente tra le sedute: oltre ai fenomeni abituali della medianità di Schlag (colpi, 

spostamenti di oggetti, rumori) vi fu una produzione ectoplasmatica di notevole 

consistenza; il dottor Müller, dopo averne asportata una parte, la analizzò, ma senza 

ottenere nessun risultato conclusivo. La bottiglietta contenente l’ectoplasma passò nelle 

mani di Fanny Moser la quale, diversi anni dopo, la consegnò ad Hans Bender, direttore 

dell’Institut für Grenzgebiete der Psychologie und Psychohygiene (IGGP) di Friburgo399.  

Jung fu impressionato dalla seduta, ma mantenne una posizione ambivalente nei confronti 

di Oscar Schlag, il quale oltre all’attività di medium era coinvolto in tutta una serie di altre 

esperienze che destavano in Jung sospetto. Schlag era stato in analisi con diversi discepoli 

sia di Freud, che di Jung, che di Szondi ed ebbe un incarico di docente presso l’Istituto di 

Psicologia Applicata di Zurigo; oltre a ciò alla fine degli anni Venti Schlag andò sempre più 

coinvolgendosi con studi di grafologia, tanto che divenne anche un perito giudiziario; ma 

ciò che gettava un’ombra più oscura sul medium era la sua partecipazione attiva alle logge 

massoniche dell’Ordo Templis Orienti, ove si perseguivano rituali di magia sessuale, e 

aveva infine deciso di costituire una propria loggia ermetica. Schlag conobbe Hitler, ma fu 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
397 Fanny Moser scrisse un libro, intitolato Spuk, pubblicato nel 1950 presso l‘editore Gry di Baden bei 
Zurich, nel quale Jung descrive il proprio incontro in Inghilterra nel 1920 con un’apparizione. Egli in 
quell’anno trascorse per diverse volte di seguito il fine settimana nella casa di campagna che un amico aveva 
affittato da poco. Di notte fu testimone di fenomni di infestazione (poltergeist) che diventarono di volta in 
volta sempre più violenti. Questi fenomeni producevano in lui una sorta di sensi di paralisi e culminarono 
nell’apparizione, o nell’allucinazione, di una mezza testa femminile compatta, posata sul cuscino a circa 40 cm 
da lui. L’occhio era ben aperto e lo fissava. La testa sperì quando Jung accese una candela. Il resto della notte 
lo trascorse seduto in poltrona, in seguito lui e il suo amico vennero a sapere quello cge in paese era noto a 
tutti, cioè che la casa era “infestata” e veniva abbandonta dopo pochissimo tempo da tutti gli inquilini. (A. 
Jaffé, Aufsätse zur Psychologie C.G. Jung, Daimon Verlag, Zurigo, 1982, trad. it. di P. Giovetti, Saggi sulla psicologia 
di Carl Gustav Jung, Edizioni Paoline, Roma, 1984, pp. 30-31.  
398 A. Jaffé, Aufsätze zur Psychologie C.G. Jung, trad. it. cit., p. 31. 
399 La bottiglietta fu poi ritrovata decenni dopo, nel 2001, nel corso di un inventario ma oramai all’interno 
non vi era rimasta più traccia di alcun materiale. Cfr. M. Biondi, Orizzonti spiritici in Jung, op. cit., p. 39. 
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costretto a fuggire dalla Germania nazista proprio dopo una furiosa litigata con il Führer; 

riparò quindi in Svizzera, dove si svolsero le sedute frequentate da Jung; dopodiché emigrò 

negli Stati Uniti d’America e infine prese la cittadinanza di Haiti, pare, ancora, per far 

dispetto a Hitler giacché Haiti era abitata in gran parte da “negri”400. 

Come ci ricorda Aniela Jaffè, «Jung era un osservatore critico, non certo soggetto a 

suggestioni» e ci racconta questo episodio: 

 

[d]urante una delle sedute  quattro dei cinque osservatori presenti videro un piccolo corpo 

rotondo, simile a una luna, ondeggiare sull’addome del medium. I quattro non riuscivano a 

capire come mai Jung, il quinto osservatore, non riuscisse a vedere la stessa cosa che vedevano 

loro, sebbene essi continuassero a indicargli il punto in cui il fenomeno era visibile. Jung ne 

dedusse che in questa e analoghe occasioni poteva trattarsi di visioni collettive – e ricorse a 

questa interpretazione nel caso delle apparizioni dei cosiddetti “dischi volanti”401. 

 

Aniela Jaffé menziona, per avvalorare la sua tesi circa la posizione critica di Jung verso il 

paranormale, la risposta che egli diede al prof. Friz Blanke di Zurigo che nel 1948 gli chiese 

un parere circa il ventennale digiuno di Nicola dalla Flüe. Jung, nella sua risposta402, scrisse 

che non poteva escludersi che il santo si alimentasse per via parapsicologica: 

 

[e]sperimenti propri gli avevano permesso di constatare che in quelle parti del corpo da cui 

uscivano le materializzazioni ectoplasmatiche si verificava una maggiore ionizzazione dell’aria, 

cioè attraverso la superficie del corpo entravano e uscivano molecole ionizzate. 

Apparentemente sono proprio queste molecole a produrre la formazione della nubecola 

ectoplasmatica biancastra o luminosa e delle parti del corpo materializzato. Jung non escludeva 

neppure che le persone che stavano attorno al medium potessero fungere da fonte di ioni e che 

questo potesse anche produrre una sorta di nutrizione, in quanto le molecole viventi di 

proteina si trasferiscono da un corpo all’altro. Questa sua ipotesi fu sostenuta dal fatto che 

«negli esperimenti parapsicologici furono costatati durante i fenomeni (fisici) cali di peso sia nei 

medium che in certi partecipanti, i quali erano tutti seduti su delle bilance»403.  

 

Jung azzarda qui una spiegazione che ha sapore medico-scientifico, mostrando forse un 

eccesso di semplificazione e una certa ingenuità, ma la Jaffè si affretta a dichiarare che 

«Jung tuttavia non si fissava mai sulle proprie considerazioni, le esponeva solo come un 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
400 M. Biondi, Orizzonti spiritici di Jung, op. cit., p. 40. 
401 A. Jaffé, Aufsätze zur Psychologie C.G. Jung, trad. it. cit., p. 33. 
402 La risposta di Jung a Friz Blanke fu pubblicata poi nel quaderno 7 della Neue Wissenschaft del 1950/51.  
403 A. Jaffé, Aufsätze zur Psychologie C.G. Jung, trad. it. cit., pp. 33-34 



	   153	  

possibile tentativo di spiegazione del miracolo del prolungato digiuno»404. La conclusione 

della lettera a Friz Blancke infatti assume toni più cauti: «[p]urtroppo queste cose sono 

troppo poco studiate […] e per far questo dovremo attendere i secoli futuri»405. 

Dopo la fine degli anni Quaranta del Novecento – stando alla testimonianza della Jaffé – 

«Jung non si occupò più di fenomeni spiritici o occulti», nel senso di una sua attiva 

partecipazione a sedute spiritiche, e «non valutò mai scientificamente i suoi esperimenti 

parapsicologici; tuttavia non li considerò mai privi di significato»406.  

La visione di Jaffé, secondo cui Jung non valutò scientificamente i suoi esperimenti 

parapsicologici, rischia di non cogliere il ruolo che queste stesse esperienze hanno avuto 

nella costruzione dell’epistemologia junghiana, nella quale i fenomeni paranormali - al pari 

degli altri – rientravano nei fatti passibili di esperienza scientifica. Il dire che «non li 

considerò mai privi di significato» ridimensiona la portata che essi hanno avuto 

nell’economia del suo pensiero.  

 

 

 

5.4 JUNG E I SAGGI SULLO SPIRITISMO 

 

Secondo Aniela Jaffé il passaggio cruciale del posizionamento di Jung nei confronti dei 

fenomeni spiritici ebbe luogo grazie al suo incontro con la nuova fisica quantistica, per 

tramite di Wolfgang Pauli. Dopo questo incontro e il dialogo che ne seguì, la ripresa 

dell’argomento parapsicologico avviene in tutt’altra cornice teoretica. Uno dei luoghi ove 

questo viraggio teoretico è più visibile è sicuramente il saggio pubblicato nel 1928, frutto di 

una conferenza sulla credenza negli spiriti che Jung tenne nel 1919 alla Britisch Society for 

Psychical Research, intitolato Die psychologischen Grundlagen des Geisterglaubens. In questa 

conferenza, Jung ritorna sull’antico tema delle conferenze alla Zofingia, sebbene da subito 

si avvertano una sicurezza e una pacatezza diverse, frutto di acquisizioni teoretiche più 

salde e ancorate ad anni di esperienze sul campo. Riemerge, fin dalla prima pagina, il 

binomio materialismo-spiritualismo: 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
404 Ivi, p. 34. 
405 Ibidem 
406 Ivi, p. 34. 
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[…] la credenza negli spiriti ha conosciuto proprio nell’era del materialismo – questa 

conseguenza inevitabile dell’illuminismo razionalistico – una reviviscenza a livello più elevato, e 

questa volta non in forma di una ricaduta nelle tenebre della superstizione, ma in forma 

d’intenso interesse scientifico, di bisogno di rischiarare con la luce della verità questo fosco 

caos di fatti dubbi. I nomi di Crooks, Myers, Wallace, Zoellner e di molti altri illustri autori 

simboleggiano questa rinascita e questo rinnovamento della credenza negli spiriti. Anche se si 

può dissentire sulla natura delle osservazioni fatte, se si possono rimproverare a questi 

ricercatori errori e autoillusioni, essi conservano tuttavia l’immortale merito morale di essere 

scesi in campo con tutto il peso della loro autorità e del loro grande nome scientifico, 

trascurando ogni timore personale, per cercare di portare una nuova luce nell’oscurità. Essi 

non hanno avuto paura né dei pregiudizi accademici né dell’irrisione della folla, e proprio in 

un’epoca in cui il pensiero delle persone colte era più che mai in preda alla corrente 

materialistica, hanno richiamato l’attenzione su fenomeni di provenienza psichica che 

sembrano contraddire nel modo più netto il materialismo dell’era presente407. 

 

Jung istituisce un parallelo tra il diverso valore funzionale che la credenza negli spiriti ha 

avuto per gli autori succitati e per gli uomini primitivi: l’evidenza immediata della realtà 

dell’elemento spirituale è un antidoto contro la verità condizionata unicamente dai sensi. 

Anche l’uomo primitivo era a suo modo estremamente legato e condizionato dalla realtà 

materiale circostante, ma la sua percezione di ciò che è spirituale lo distoglieva dalla realtà 

materiale e nel contempo gli dava la certezza di una realtà spirituale di cui egli doveva 

seguire le leggi408.  

Ciò che distingue l’apparizione degli spiriti per l’uomo moderno e per quello primitivo non 

è, come si è soliti credere, il fatto che queste apparizioni si verificassero in misura 

statisticamente maggiore tra i primitivi, bensì la serietà con cui viene presa l’ipotesi degli 

spiriti stessa. 

 

Sono convinto che un europeo che compisse gli stessi sforzi e le stesse pratiche di cui si serve 

uno stregone per rendersi visibili gli spiriti avrebbe anch’egli le stesse percezioni. Le 

interpreterebbe però in maniera diversa e quindi le infirmerebbe, il che tuttavia non intacca 

minimamente il fatto come tale. È ben nota la circostanza che anche l’europeo può avere ogni 

sorta di singolari percezioni psichiche quando è costretto a vivere a lungo in condizioni 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
407 C.G. Jung, Die psychologische Grundlagen des Geisterglaubens (1928/1948), trad. it. di S. Daniele, Fondamenti 
psicologici nella credenza degli spiriti, in La dinamica dell’inconscio. Opere, vol. 8, Bollati Boringhieri, Torino, 1994, pp. 
323-324. La conferenza del 1919 era stata tenuta da Jung in inglese e pubblicata nel Proceedings della British 
Society for Psychical Research nel 1920 con il titolo The Psychological Foundations of Belief in Spirits. 
408 Cfr. ivi, p. 324. 
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primitive o quando, in qualunque altro modo, si trova in condizioni psichiche fuori dalla 

norma409. 

 

Il nuovo stile di vita metafisico o spirituale inaugurato dal movimento spiritista tedesco si 

basava, difatti, proprio sul creare circostanze tali per cui il contatto con una realtà 

metafisica fosse facilitato e reso concreto. Ciò dimostra per Jung il fatto che l’uomo del XX 

secolo non poteva in realtà millantare così grandi distinzioni rispetto a quello primitivo, 

giacché la riproduzioni di simili circostanze ambientali e mentali producevano una simile 

esperienza spirituale. 

Jung cita altri due luoghi in cui lo spirito si rende percepibile nella modernità: oltre alla già 

citata visione degli spiriti, vi sono i sogni, in particolare i sogni di defunti, e le malattie 

psicogene, i disturbi nervosi, specialmente quelli di tipo isterico. Sono quindi tre «le fonti 

che danno alla credenza negli spiriti un fondamento per così dire reale»410. Tutte e tre 

queste esperienze hanno una comune origine nell’inconscio: 

 

[i]l sogno è un fenomeno psichico che sorge senza motivazione cosciente nello stato di sonno. 

[…] le immagini oniriche penetrano come un’altra specie di realtà nella sfera di coscienza 

dell’io onirico. Non abbiamo la sensazione che siamo noi a fare i sogni, ma che essi vengano a 

noi. Essi non sono soggetti alla nostra volontà, ma obbediscono a leggi loro proprie. […] La 

fonte della loro motivazione è inconscia per noi. Noi diciamo perciò che i sogni provengono 

dall’inconscio. […] In stato di veglia la psiche è sottoposta in apparenza alla volontà conscia, 

nel sonno invece produce contenuti che, estranei e incomprensibili, penetrano nella nostra 

coscienza come se provenissero da un altro mondo. 

Lo stesso caso si verifica con la visione. La visione è come un sogno ma in stato di veglia. Essa 

procede dall’inconscio lungo la percezione conscia, e non è altro che l’irruzione momentanea 

di un contenuto inconscio nella continuità della coscienza. Lo stesso fenomeno si verifica 

anche nel turbamento mentale411. 

 

Dopo aver trovato nell’appartenenza alle dinamiche inconsce l’area comune a queste tre 

realtà dello spirito, ne dà una spiegazione rifacendosi alla sua teoria dei complessi e alla sua 

idea della strutturazione pluricentrica della psiche, nonché alla natura dissociabile di 

quest’ultima: 
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[l]’elemento comune a questi tre casi è il fatto che la psiche nella sua totalità non è un’unità 

indivisibile, bensì un tutto divisibile e più o meno diviso. Sebbene le singole parti siano in 

relazione tra loro, posseggono tuttavia una relativa autonomia che si spinge fino al punto che 

certe parti della psiche non entrano affatto, o entrano solo raramente, in associazione con l’Io. 

Ho definito queste parti della psiche col nome di complessi autonomi, e sul dato di fatto della 

loro esistenza ho fondato la mia cosiddetta teoria dei complessi della psiche. Secondo questa 

teoria il complesso dell’Io forma il centro che caratterizza la nostra psiche. Ma il complesso 

dell’Io è soltanto uno dei diversi complessi. Gli altri complessi si associano più o meno spesso 

al complesso dell’Io e in tal modo diventano consci. Essi possono però esistere anche a lungo 

senza associarsi all’Io412. 

 

Jung usa quindi, per dare ragione dell’eziologia della fenomenologia spiritista, la teoria 

elaborata in quegli anni proprio grazie alla sua esperienza con i medium (in primis la cugina 

Hélène), con i pazienti del Burghölzli e con lo studio dei riti e dei miti e della storia della 

religione. Per esemplificare quanto sta teorizzando, egli analizza il caso della conversione di 

San Paolo dal punto di vista della teoria dei complessi e, a conclusione della sua analisi, 

osserva: 

 

[n]on possiamo, per ragioni di moralità intellettuale, sottoporre il caso di San Paolo a una 

spiegazione metafisica, perché in tal caso dovremmo spiegare anche tutti i casi analoghi che si 

verificano nei nostri malati. Se così facessimo però giungeremmo a conclusioni completamente 

assurde, che non soltanto la ragione ma anche il sentimento rifiuta di ammettere413.  

 

Jung sta qui affermando l’inutilizzabilità di un tipo di spiegazione metafisica dei fenomeni 

spirituali; ricordiamoci che sta parlando a un uditorio – quello dei soci della Britisch Society 

for Physical Research - per il quale il termine “metafisica” ha uno specifico connotato 

valoriale, sia per il suo ruolo di polo dialettico alternativo al materialismo, sia nel suo rifarsi 

al filone teorico del barone du Prel e della sua psicologia trascendentale. 

Pare quindi che Jung, per ricollegarci alla storia del movimento occulto tedesco, si collochi 

sul versante di quanti, come Schrenck-Notzing e Max Dessoir, ambivano a un allargamento 

e a una riformulazione del concetto di scientificità per tramite della fenomenologia 

spiritista. Volendo per il momento rimanere su un piano di confronto tra correnti di 

pensiero, possiamo dire che la novità che aggiunge Jung rispetto alle teorie di Dessoir e 

Schrenk-Notzing è la proposta di una propria teoria psicologica, con ambizioni quindi di 
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teoria scientifica, sulla scia della psicologia trascendentale di du Prel. In questo modo Jung 

riesce a sussumere le due anime del movimento spiritista, quella clinica e quella più 

propriamente trascendente. 

Il passo che segue pare echeggiare i temi della polemica che l’articolo di Ludwig Brunn (in 

realtà Dessoir stesso) aveva scatenato su Sphinx, nel 1889414: 

 

[l]e vere e proprie malattie mentali hanno un’indubbia importanza nel sorgere della credenza 

negli spiriti. Presso popoli primitivi si tratta perlopiù – per quanto ne sappiamo – di malattie di 

natura delirante, allucinatoria e catatonica che rientrano apparentemente nella vasta schiera 

della schizofrenia, una malattia che riguarda la maggior parte dei malati mentali cronici. In ogni 

tempo e in ogni luogo i malati di mente sono stati considerati come esseri posseduti da spiriti 

malvagi. Tale credenza è favorita dal malato con le sue allucinazioni. Gli infermi di questa 

specie soffrono non tanto di visioni quanto piuttosto di allucinazioni uditive: odono delle 

“voci”. Le voci sono spesso quelle di congiunti o di persone in qualche modo legate ai conflitti 

soggettivi dell’ammalato415.  

 

Jung in realtà solleva il tema della malattia mentale per istituire un parallelo tra le teorie dei 

primitivi e quelle dei contemporanei; traducendo nei termini della psicologia analitica le 

teorie primitive Jung vuole mostrare la continuità che permane tra moderni e primitivi 

nonché l’estremo valore che lo studio della storia dei miti, delle fiabe, delle religioni e in 

generale dell’immaginario umano fin dalle sue antichità ha per l’uomo moderno. Si intuisce 

qui un’ambizione teorica che trascende la mera teoria psicologica, per collocarsi sul 

versante di una teoresi radicale e originaria in grado di dare conto di tutte le produzioni 

psicologiche umane, da quelle scientifiche strictu sensu a quelle spiritiste. 

Non solo, Jung mostra attraverso il parallelo con i primitivi quanto sia inconsistente 

l’affrancamento dal passato che l’uomo moderno tanto millanta.  

La credenza negli spiriti dell’uomo primitivo non può sussistere senza una preliminare 

credenza nell’anima. Per potersi trasformare in spirito l’uomo deve, in vita, possedere una o 

più anime. L’uomo primitivo può quindi ammalarsi in due diverse direzioni o perdendo 

l’anima o essendo posseduto da uno spirito.  

 

L’uomo primitivo sente la vicinanza o l’influsso di uno spirito come un qualcosa di sgradevole 

o di pericoloso, e si sente sollevato quando lo spirito può essere bandito. Viceversa però egli 
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415 Ivi, pp. 326-327. 



	   158	  

sente la perdita di un’anima come una malattia grave, e fa risalire a questa perdita anche gravi 

malattie fisiche. […] L’anima è quindi per il primitivo qualcosa che, normalmente, dovrebbe 

trovarsi in lui; gli spiriti invece gli appaiono qualcosa di diverso, che di norma non dovrebbe 

trovarsi nei suoi paraggi416.  

 

A questo punto Jung traccia il parallelo tra le teorie primitive e la teoria dei complessi: 

 

[l]a pluralità di anime rimanda a una pluralità di complessi dotati di relativa autonomia, i quali 

possono comportarsi come spiriti. I complessi delle anime appaiono però all’Io come qualcosa 

di attinente, e la loro perdita come un fatto morboso, al contrario di quel che accade con i 

complessi degli spiriti, il cui rapporto con l’Io è causa di malattia e il cui distacco significa 

risanamento. Da qui deriva il fatto che la patologia primitiva vede una causa di malattia non 

soltanto nella perdita dell’anima, ma anche nell’essere posseduti dallo spirito. Le due teorie così 

si bilanciano abbastanza bene. Conformemente a questo stato di cose si dovrebbe quindi 

postulare che esistano dei complessi inconsci che normalmente fanno parte dell’Io e dei 

complessi che normalmente non dovrebbero associarsi all’Io. I primi sono i complessi delle 

anime, i secondi i complessi degli spiriti417. 

 

Specularmente per Jung l’inconscio si divide in inconscio personale, nel quale troviamo le 

tracce mnestiche dei contenuti psichici dimenticati, tutte le percezioni o impressioni 

subliminali che possedevano una energia troppo scarsa per poter raggiungere la coscienza, 

le combinazioni rappresentative inconsce che sono ancora troppo deboli e indistinte per 

poter varcare a soglia della coscienza e tutti quei contenuti incompatibili con 

l’atteggiamento conscio. Nell’altra parte dell’inconscio, l’inconscio impersonale o collettivo, 

si trovano contenuti che appartengono a tutta l’umanità o a tutto un gruppo o un popolo, e 

sono il prodotto di forme o istinti naturali. Qui si ritrovano immagini originarie che non 

sono il frutto di un’esperienza personale.  

Se un contenuto dell’inconscio personale, rimosso a causa della sua incompatibilità o 

debolezza, torna ad essere associato all’Io, spiega Jung, si ha un aumento di energia e può 

innescare la guarigione di una nevrosi; mentre se un contenuto dell’inconscio collettivo si 

associa all’Io e diviene quindi conscio si ha la sensazione di un qualcosa di estraneo, 

inquietante e affascinante al medesimo tempo, ovvero di quell’esperienza che Rudolf Otto 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
416 Ivi, p. 331. 
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descriveva con l’aggettivo “numinoso”418. Il soggetto che ha questo tipo di esperienza con 

un contenuto dell’inconscio personale va sovente incontro a uno stato di alienazione, in cui 

si ha un senso di crescente disagio e disorientamento rispetto alla realtà e a se stessi. 

Ovviamente, specifica Jung in una nota, quello presentato nel saggio è il versante e la deriva 

negativa del contatto con l’inconscio collettivo, ma parimenti ne esiste anche uno positivo 

ed evolutivo. Si tratta comunque di un’esperienza altamente perturbante, così come lo era 

per i primitivi l’entrare in comunicazione con gli spiriti. 

A seguito della descrizione dei due inconsci il parallelismo diviene manifesto: «[l]e anime 

dei primitivi corrispondono ai complessi autonomi dell’inconscio personale, mentre gli 

spiriti corrispondono ai complessi dell’inconscio collettivo»419. 

A questo punto Jung chiama in causa il punto di vista scientifico, per il quale ciò che i 

primitivi definiscono anima o spirito viene prosaicamente chiamato complesso psichico: 

 

[s]e sottoponiamo a questo esperimento un nevrotico o un malato di mente, scopriamo che i 

medesimi complessi che disturbano le sue reazioni sono anche un contenuto importante del 

disturbo psichico. Essi non soltanto causano i disturbi della reazione ma anche i sintomi. Ho 

esaminato i singoli casi in cui determinate parole stimolo ottenevano in risposta parole strane e 

apparentemente senza senso, parole che sfuggivano in maniera totalmente inaspettata alla 

persona sottoposta all’esperimento. La cosa suonava come se un essere estraneo parlasse dal di 

dentro del paziente. Queste parole appartenevano al complesso autonomo. Eccitati da uno 

stimolo esterno questi complessi possono produrre improvvisi smarrimenti del pensiero, 

affetti, depressioni, stati d’angoscia, ecc., oppure si manifestano in forma di allucinazioni. 

Insomma, si comportano in modo tale che la credenza dei primitivi negli spiriti appare come 

una formulazione straordinariamente plastica di questo fenomeno420.  

 

È quindi interessante vedere come Jung usi una sua dimostrazione sperimentale 

(l’esperimento associativo), riconosciuta dalla comunità medico-scientifica, per mostrare 

come una lettura dei risultati ottenuti da essa sia possibile anche attraverso la teoria 

primitiva delle anime e degli spiriti e che anzi questa stessa teoria ne rappresenta, con 

maggior forza e plasticità, le dinamiche. 
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Gli spiriti sono complessi dell’inconscio collettivo i quali o prendono il posto di un 

adattamento andato perduto o  cercano di sostituire l’atteggiamento ormai insufficiente di un 

intero popolo con un atteggiamento nuovo. Gli spiriti quindi sono o pensieri morbosi o idee 

nuove ancora sconosciute421. 

 

Quest’ultima riprede un’affermazione, fatta poche pagine prima, dopo l’esempio della 

conversione di San Paolo: 

 

[c]onsiderati dal punto di vista psicologico, gli spiriti sono quindi complessi autonomi inconsci 

i quali appaiono proiettati, perché essi non hanno alcuna associazione diretta con l’Io422. 

 

Specificando in una nota che la sua descrizione psicologica degli spiriti come complessi 

autonomi non deve essere fraintesa come se fosse «una constatazione metafisica. Il 

problema se esistano spiriti in sé non è con ciò risolto. La psicologia si occupa non dell’”in 

sé” delle cose, bensì soltanto della loro rappresentazione»423. 

Dal momento che la maggior parte dei fenomeni spiritici pare provenire dagli spiriti di 

persone defunte, Jung nel passo che segue affronta il tema particolare degli spiriti delle 

persone morte, avanzando anche un’ipotesi eziologica: 

 

[g]li spiriti dei defunti mi sembrano sorgere così: la somma di attaccamento affettivo che legava 

i defunti ai suoi parenti perde con la morte la sua utilizzazione reale e cade perciò preda 

dell’inconscio, dove dà vita a un contenuto collettivo il quale esercita spesso effetti nient’affatto 

favorevoli sulla coscienza. I Batak e molti altri popoli primitivi dicono perciò che i defunti 

peggiorano subito con la morte il loro carattere e cercano sempre di nuocere in qualche modo 

ai viventi. Evidentemente affermano questo in base all’esperienza fatta più volte che un legame 

irrisolto con dei morti rende gli uomini meno adatti a vivere, anzi provoca addirittura malattie 

psichiche. L’effetto negativo può subentrare immediatamente in forma di perdita della libido, 

di depressione e di malattia fisica. Anche i fenomeni spiritici vengono generalmente riferiti 

come eventi postmortali. Si tratta qui in primo luogo di fatti psichici che non si possono 

contestare. La fobia della superstizione, stranamente connessa con il cosiddetto razionalismo 

universale, provoca spesso la soppressione quanto più possibile immediata di resoconti di fatti 

estremamente interessanti, i quali vanno quindi persi ai fini della ricerca. Non soltanto ho 

potuto trarre dai miei pazienti molteplici resoconti di questo genere, ma ho osservato alcuni 

fenomeni personalmente. Il mio materiale però è troppo esiguo per permettermi di farne la 
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base di un’opinione motivabile. Tuttavia sono giunto alla persuasione soggettiva che i 

fenomeni spiritici sono fatti dei quali si sogna sì, ma dei quali la “saggezza scolastica” non 

vuole sentir parlare. 

 

Così come nel caso del digiuno di Nicola della Flüe anche in questo caso, all’inizio del 

brano sopra citato, Jung sembra allentare il procedere cauto e fedele all’empiria che 

professa, per rischiare ipotesi eziologiche che, per forza di cose, vanno al di là dell’empiria.  

Poi però, ribadisce nuovamente il fatto che la sua è un’interpretazione psicologica del 

fenomeno degli spiriti e che il problema dell’esistenza in sé e per sé degli spiriti, nonché la 

possibilità che essi manifestino la loro esistenza attraverso effetti materiali, non sono 

questioni prese in esame nel saggio. Questa scelta, ci tiene a sottolineare Jung, non è dovuta 

a un giudizio sprezzante sulla problematica, bensì sulla mancanza di esperienze dimostrabili 

su cui basare una possibile discussione di questi temi. È difficilissimo, ribadisce Jung, 

trovare «prove a dimostrazione dell’esistenza oggettiva degli spiriti, perché le consuete 

comunicazioni spiritiche di solito non sono altro che manifestazioni ordinarie 

dell’inconscio personale»424. 

Arrivato a questo punto, Jung esplicita l’intento con la quale, fin dagli anni dell’università, 

ha letto la maggior parte della letteratura spiritica e ha preso parte a esperienze spiritiche: 

 

[h]o indagato la maggior parte della letteratura spiritica proprio per mettere in luce le tendenze 

che emergono nelle comunicazioni, e sono giunto alla conclusione che lo spiritismo racchiude 

un tentativo spontaneo dell’inconscio di divenire conscio in forma collettiva. Gli sforzi dei 

cosiddetti spiriti mirano o a rendere direttamente più coscienti i vivi o a concedere a coloro che 

sono morti di recente – pertanto indirettamente di nuovo ai vivi - i loro sforzi psicoterapeutici. 

Lo spiritismo, come fenomeno collettivo, persegue quindi gli stessi scopi della psicologia 

medica, e al tempo stesso produce addirittura, come provano le sue manifestazioni più recenti, 

le stesse rappresentazioni fondamentali – in forma però di “dottrine spiritiche” – che 

caratterizzano l’essenza dell’inconscio collettivo. Cose del genere, pur sbalorditive, non 

provano niente né pro né contro l’esistenza degli spiriti425. 

 

Questo secondo brano ribadisce il punto di vista psicologico con cui Jung legge lo 

spiritismo: si tratterebbe ancora di una modalità di manifestarsi dell’inconscio. Ciò che egli 

vuole nello specifico indagare sono «le tendenze» dei contenuti di queste comunicazioni, il 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
424 Ivi, pp. 339-340. 
425 Ivi, p. 339. 



	   162	  

che per Jung significa cercare di capire se i contenuti provengono più dall’inconscio 

personale o da quello collettivo. Mentre nel brano precedente Jung parla di inconscio 

personale, in quest’ultimo parla di un tentativo dell’inconscio di diventare conscio in forma 

collettiva. Non è chiaro se con ciò intenda che nelle esperienze spiritiche si tratti sempre di 

inconscio personale o di inconscio collettivo. Pare però che egli propenda, in questo saggio, 

a vedere lo spiritismo proprio come una manifestazione in forma collettiva dell’inconscio 

personale. Cita infatti solo un caso a lui noto di contenuti, emersi durante manifestazioni 

spiritiche, dal contenuto sovrapersonale: il «singolarissimo caso che Stewart E. White ha 

descritto in una serie di libri».  

 

In questo caso le comunicazioni hanno un carattere assai più profondo che in altri. Vengono 

prodotte serie di idee archetipiche, tra le quali per esempio l’archetipo del Sé, tanto che si 

potrebbe quasi credere che si tratti di elementi presi a prestito dai miei scritti. Prescindendo da 

un plagio cosciente, considero improbabile anche una riproduzione criptomnestica. Dovrebbe 

trattarsi realmente di una produzione spontanea e genuina dell’archetipo collettivo426. 

 

Stewart E. White era uno scrittore di libri d’avventura e per bambini che, a seguito di 

un’esperienza spiritica con una tavola Oujia nel 1918, scoprì che la moglie Betty possedeva 

doti medianiche. Da qui sono tratti i suoi libri di argomento spiritico, i cosiddetti Betty’s 

Books, pubblicati dal 1937 in poi, a riprova del fatto che Die psychologischen Grundlagen des 

Geisterglaubens fu rivisto da Jung in occasione della sua seconda edizione, nel 1947, circa 

trent’anni dopo la prima edizione del 1928. I passi su White sono sicuramente frutto di 

questo riaggiustamento giacché, nel luglio del 1948, Jung scrisse la prefazione alla 

traduzione tedesca del libro di White, Uneingeschränktes Weltall (traduzione di The Unobstructed 

Universe). Tale prefazione si trova perfettamente in linea con quanto esposto nel saggio 

rivisto l’anno prima e la sua lettura ne illumina e chiarisce alcuni passaggi: 

 

[p]erfino gli spiriti sono in primo luogo fenomeni psichici che si originano dall’inconscio […] 

personificazioni evanescenti di contenuti inconsci, secondo la regola per cui componenti 

attivate dell’inconscio assumono carattere di personalità quando si rendano percepibili alla 

percezione cosciente. Per questo motivo le voci udite dai malati di mente sembrano 
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appartenere a personalità definite, che spesso vengono identificate, oppure a cui vengono 

attribuite intenzioni personali427. 

 

Qui Jung conferma la sua lettura psicologica dei fenomeni spiritici e riprende l’analogia tra i 

contenuti delle allucinazioni della malattia mentale e i contenuti delle comunicazioni 

medianiche. Ribadisce inoltre che tali contenuti provengono in prevalenza dall’inconscio 

personale, giacché «[t]utto nella nostra psiche possiede anzitutto carattere personale e 

dobbiamo spingere la nostra analisi assai in profondità prima di imbatterci in elementi che 

non mostrino tale carattere»428. 

Come nel saggio rivisto nel 1947, anche in questa prefazione Jung cita il caso delle prove 

d’identità degli spiriti, asserendo che in via teorica si tratta di prove impossibili e imprese 

disperate, ma che su un piano pratico «si verificano realmente casi talmente impressionanti 

e sconvolgenti da essere assolutamente convincenti per le persone che vi sono implicate»429. 

Jung spiega qui ancor più chiaramente la sua posizione circa la realtà dei fenomeni spiritici, 

che sintetizza con l’espressione tratta dal diritto romano: non liquet.  

 

Chi è convinto della realtà degli spiriti, dovrebbe sapere che si tratta di un’opinione soggettiva 

che può essere contestata per un gran numero di motivi. Chi non ne è convinto dovrebbe 

d’altra parte evitare di ritenere ingenuamente che si sia oramai liquidata tutta la questione degli 

spiriti e che ogni manifestazione di questo tipo debba essere considerata una buggeratura senza 

senso. Le cose non stanno affatto in questi termini. Quei fenomeni hanno diritto di esistere a 

prescindere da come li si voglia interpretare, ed è cosa certa, al di là di ogni dubbio, che si tratti 

di manifestazioni genuine dell’inconscio. Le comunicazioni degli “spiriti” sono in ogni caso 

affermazioni relative alla psiche inconscia, premesso che tali enunciati siano davvero fenomeni 

spontanei e non frottole costruite da una mente cosciente e truffaldina430. 

 

Da queste parole è chiaro che per Jung le comunicazioni degli spiriti non siano truffe ordite 

da impostori, o per lo meno che vi siano casi in cui non lo siano; rimane fedele al dato 

empirico che in determinate circostanze qualcosa accade e quel qualcosa è sicuramente una 

manifestazione dell’inconscio. Ciò non significa asserire la realtà degli spiriti, ma 

confermare la realtà della manifestazione, dell’evento, della circostanza. Così come non è 
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possibile negare l’esistenza dei sogni così per Jung non è possibile negare quella delle 

manifestazioni paranormali. Da entrambe si possono trarre informazioni preziose 

sull’inconscio e la sua natura. 

Non manca in Jung, sia in questa prefazione che in Die psychologischen Grundlagen des 

Geisterglaubens, la contestualizzazione del movimento spiritista all’interno di una dinamica 

storica collettiva: «è interessante notare come gli inizi dello spiritismo americano (presto 

trapiantato in Europa) coincidano con il fiorire del materialismo scientifico che si ebbe 

attorno alla metà del diciannovesimo secolo. Lo spiritismo acquista perciò, in tutte e le sue 

forme, un significato compensatorio»431. Ed è a livello di dinamica collettiva, di movimento 

di massa, che affiorano le immagini dell’inconscio collettivo, sotto forma di dottrine 

spiritiche. Tornano proprio in quest’occasione i nomi che da sempre Jung pone come 

esempi di coloro che « [n]on [hanno commesso] la sciocchezza – tanto alla moda – di 

considerare fandonia tutto ciò che non s[anno] spiegare»432: Friedrich Zöllner, William 

Crooks, Alfred Richet, Camille Flammarion, Giovanni Schiaparelli, sir Oliver Lodge, 

Eugen Bleuler e ovviamente Jung stesso. 

Nel passo che segue Jung esplicita che ciò a cui conferisce statuto di realtà non è lo spirito 

in sé, bensì il fenomeno, la cui eziologia rimane per lui non spiegabile: 

 

[s]ebbene non mi sia particolarmente segnalato per ricerche originali in questo campo, io stesso 

non esito a dichiarare di aver osservato a sufficienza simili fenomeni, da essere totalmente 

convinto della loro realtà. Essi permangono inesplicabili ai miei occhi e non posso perciò 

decidermi a favore dell’una o dell’altra interpretazione che si è soliti darne433. 

 

Questo passo richiama la conclusione di Die psychologischen Grundlagen des Geisterglaubens dove 

Jung osserva che i fenomeni parapsicologici sono quasi sempre legati alla presenza di un 

medium e che, dal punto di vista psicologico, essi sono esteriorizzazioni di complessi 

inconsci: 

 

[d]i queste esteriorizzazioni io sono comunque convinto. Ho visto svariati effetti telepatici di 

complessi inconsci e ho anche osservato una serie di fenomeni parapsicologici. Ma non posso 
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scorgere in tutto questo alcuna prova dell’esistenza di spiriti reali, anzi devo considerare questa 

categoria di fenomeni, almeno per il momento, come un capitolo della psicologia434. 

 

La prova dell’esistenza degli spiriti è uno dei limiti della scienza o, usando le parole di Jung, 

è un limite che la scienza si deve porre435. Questa affermazione è particolarmente forte se la 

raffrontiamo alla veemenza con cui il giovane Jung aveva reagito all’invito di DuBois-

Reymond circa i limiti della scienza. Sono persuasa che questo cambiamento sia dovuto a 

una maggiore tranquillità teoretica raggiunta da Jung, la quale gli permette, a distanza di 

trent’anni dalla sua prima conferenza alla Zofingia, di ricomprendere e ridimensionare il 

valore della scienza esatta. Infatti, subito dopo l’affermazione circa il limite della scienza, 

Jung scrive quanto segue: 

 

[a] parte ciò tuttavia non si deve mai dimenticare che la scienza non è altro che una faccenda 

dell’intelletto. L’intelletto è soltanto una delle diverse funzioni psichiche fondamentali e non 

basta quindi per creare un’immagine generale del mondo. Per raggiungere questo risultato 

bisogna fare appello almeno anche al sentimento. Il sentimento ha convincimenti per molti 

aspetti diversi da quelli dell’intelletto, e non è sempre possibile dimostrare che le convinzioni 

del sentimento sono inferiori a quelle dell’intelletto. Vi sono inoltre le percezioni subliminali 

dell’inconscio, che non sono a disposizione dell’intelletto conscio e non entrano quindi in 

questione in un’immagine intellettuale del mondo. Abbiamo perciò tutti i motivi di riconoscere 

al nostro intelletto soltanto una limitata validità. Ma quando lavoriamo con l’intelletto 

dobbiamo procedere scientificamente e rimanere fedeli a un principio di esperienza fin quando 

non ci troviamo di fronte prove irrefutabili della sua non-validità436. 

 

Jung parla qui da un’angolatura nuova rispetto a quella degli anni della Zofingia; i toni 

molto più cauti e nel contempo sicuri fanno trasparire il lavoro di anni fondamentali che 

hanno permesso a Jung di assumere questa nuova posizione teoretica. 

Dal 1998, anno della sua prima conferenza alla Zofingia al 1928, anno della prima stesura 

di questo saggio (frutto in realtà della trascrizione di una conferenza del 1919) ci sono state 

importantissime tappe nella costruzione della psicologia junghiana: i complessi a tonalità 

affettiva, la rottura con Freud, i tipi psicologici e l’esperienza - fondante di gran parte della 

produzione successiva agli anni Venti - del Liber Novus. Queste tappe esperienziali e 

teoriche hanno permesso a Jung di ricomprendere il discorso sui limiti della scienza entro 
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un quadro molto più complesso, in grado di dare ragione dei suddetti limiti senza nel 

contempo invalidare le esperienze che questi stessi limiti travalicano. 

In occasione della revisione, dopo trent’anni, dello scritto del 1928 Jung aggiunse una nota 

importante, che molto ci dice circa il nuovo orientamento epistemologico raggiunto dal 

nostro autore dopo gli anni Quaranta. Dopo aver dichiarato, nel brano già 

precedentemente citato, che non esistono prove per poter dire qualcosa sull’esistenza degli 

spiriti e che quella degli spiriti è una questione esclusivamente psicologica, aggiunge in nota 

questo parziale correttivo: 

 

[d]opo aver raccolto, nel corso di mezzo secolo, esperienze psicologiche di molti uomini e in 

molti paesi, non mi sento più così sicuro come nel 1919, all’epoca in cui scrissi questa frase. Io 

dubito – lo confesso apertamente – che una metodologia e una riflessione esclusivamente 

psicologiche possano venire a capo dei fenomeni in questione. Non soltanto le costatazioni 

della parapsicologia, ma anche le mie stesse riflessioni teoriche abbozzate nel mio contributo 

all’Eranos Jahrbuch, vol. 14 (1946) mi hanno condotto a certi postulati che toccano la sfera 

delle rappresentazioni della fisica atomica, ossia del continuum spazio-tempo. Con ciò si 

solleva il problema della realtà transpsichica, che è il fondamento diretto della psiche437. 

 

Il testo cui rimanda Jung è Der Geist der Psychologie, meglio noto con il titolo assunto a 

seguito della revisione fatta da Jung nel 1954, Theoretische Überlegungen zum Wesen des 

Psychischen. Prima però di arrivare a questo importante scritto della maturità di Jung, si deve 

comprendere cosa ha portato il nostro autore a passare da una visione dello spiritismo 

come fenomeno squisitamente psichico alla ipotizzazione di una realtà transpsichica, 

fondamento della psiche. 

 

 

 

5.5 LA CRIPTOMNESIA E I SUPERPOTERI INCONSCI 

 

In Die psychologischen Grundlagen des Geisterglaubens si colgono altri elementi che informano 

sull’evoluzione che il posto dello spiritismo va via via assumendo all’interno della visione 

teoretica junghiana. A un certo punto nel testo, dopo aver deplorato l’atteggiamento di chi 
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liquida come fandonia ciò che non sa spiegare, Jung fa cenno alla criptomnesia e alla extra-

sensory perception: 

 

[d]ovrebbero essere pochissime le dimostrazioni di questo genere che rispondono al criterio 

della criptomnesia e soprattutto della “extra-sensory perception”. La scienza non può 

permettersi il lusso di essere ingenua. Questi problemi attendono ancora una risposta438. 

 

Criptomnesia è un termine coniato dall’amico e collega di Jung, Théodore Flournoy, per 

indicare il fenomeno in base a cui certi ricordi dimenticati, i quali giacciono in uno stato di 

incubazione subliminale, possono ricomparire nel soggetto affinché egli veda in essi 

qualcosa di nuovo. Tali ricordi appaiono spesso in forma deformata, giacché sono soggetti 

all’azione dell’immaginazione subliminale. 

Flournoy prende l’idea di “sé subliminale” dal già più volte citato Frederick Myers, il quale 

sotto il cappello della ricerca parapsicologica, aveva compiuto già a fine XIX secolo, dei 

passi molto importanti verso la sistematizzazione del concetto di psiche inconscia. Nella 

visione di Myers, il concetto di “sé subliminale” aveva funzioni sia superiori, visibili nelle 

opere geniali e creative, che inferiori, riscontrabili nei processi dissociativi descritti dagli 

psicologi. Le opere creative erano intese da Myers come ondate subliminali che traevano il 

loro materiale dai ricchi deposti di informazioni, sentimenti, riflessioni, collocati al di sotto 

della coscienza. Secondo Myers inoltre, attraverso le funzioni superiori del sé subliminale la 

psiche umana poteva, occasionalmente, entrare in contatto con gli spiriti dei defunti. La 

telepatia era quindi per Myers una funzione psichica superiore, tra le cui potenzialità vi era 

anche quella di comunicare con gli spiriti disincarnati. Vi era, infine, una terza funzione 

chiamata da Myers funzione mitopoietica, cioè la tendenza inconscia a tessere trame 

fantastiche. Myers dedicò ai sogni ipermnestici uno studio, nel 1892, nel quale il sogno è 

presentato non come un evento notturno discreto, ma come un flusso costante e continuo, 

che permane sempre sotto la superficie della nostra coscienza vigile. I sogni ipermnestici 

sono quei sogni nei quali l’attività onirica esercita delle prestazioni mnestiche superiori a 

quelle dello stato di veglia. Da qui Myers sviluppò l’idea che il sogno offra una 

rappresentazione più fedele della psiche e contenga un livello di conoscenza che supera le 

nostra capacità mentali439. Il sogno origina, per Myers, da un livello completamente diverso 
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da quello della coscienza di veglia, che lui definiva subliminale e il compito della psicologia 

era proprio quello di occuparsi e indagare questo livello subliminale della psiche. Oltre ai 

sogni, anche fenomeni affini come la scrittura automatica, la chiaroveggenza, la suggestione 

postipnotica erano rivelatori del sé subliminale. Myers li definiva psicoscopi, giacché come 

il telescopio e il microscopio, tali fenomeni servivano a rilevare le dimensioni occulte e 

invisibili della psiche440. Myers non usa programmaticamente i termini inconscio o 

subconscio, dal momento che considerava l’azione psichica della coscienza subliminale 

come conscia: 

 

[s]uggerisco che il flusso di coscienza in cui abitualmente viviamo non sia l’unica coscienza che 

esista […] La nostra coscienza abituale o empirica può consistere di una mera selezione di 

pensieri e di sensazioni di cui per lo meno alcuni sono consci quanto quelli che conosciamo 

empiricamente. Non accordo alcun primato al mio Sé conscio abituale, eccettuato il fatto che 

tra i miei Sé potenziali esso si è dimostrato il più adatto a soddisfare le necessità della vita 

comune. Sostengo che non abbia posto ulteriori rivendicazioni e che sia assolutamente 

possibile che altri pensieri, sentimenti e ricordi, sia isolati che in connessione continua, possano 

essere attivamente consci, come si usa dire, “dentro di me” in questo stesso momento in 

qualche sorta di coordinazione con l’organismo e formare una parte della mia individualità 

totale. Penso che in futuro sia possibile, in condizioni mutate, che riesca a ricordarmi tutto; 

posso sussumere le varie personalità sotto un’unica coscienza singola, in cui la piena e 

definitiva coscienza, la coscienza empirica che in questo momento guida la mia mano, potrà 

essere un elemento tra i tanti441. 

 

La visione di un livello subliminale sempre sotteso e compresente allo stato di coscienza 

vigile viene condivisa da Flournoy ed è alla base della sua lettura delle sedute di Hélène 

Smith.  

Flournoy, era uno psichiatra famoso a inizio Novecento, sia perché fu il primo a occupare 

una cattedra di psicologia in una facoltà scientifica e non filosofica442, sia perché fu l’autore 

di un libro di grande successo. Nel 1899, lo stesso anno della pubblicazione della Die 

Traumdeutung di Freud, Flournoy diede alla stampe Des Indes à la planète Mars: étude sur un cas 

de sonnambulisme avec glossolalie, dove descrive il caso della medium Hélène Smith (Chaterine 

Muller), una donna di trent’anni, alta e ben fatta, che lavorava come commessa in un 
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grande magazzino e credeva fermamente nello spiritismo. Durante le sedute la medium 

entrava in uno stato sonnambolico profondo e manifestava alterazioni della personalità: in 

tale stato riviveva scene che, a detta della medium, facevano parte delle sue vite passate. Vi 

furono nel tempo tre diversi tipi di rivelazioni provenienti da tre diversi personaggi: nel 

primo ciclo Hélène riviveva la sua presunta precedente reincarnazione come principessa 

indiana del Quindicesimo secolo, nel secondo riviveva scene della vita di Maria Antonietta 

e nel terzo affermava di conoscere il pianeta Marte e la lingua dei suoi abitanti. 

Il libro, nonostante fosse quasi il doppio in termini di pagine rispetto all’opera di Freud, 

vendette più copie nei primi tre mesi di quante ne vendette Die Traumdeutung in sei anni, e 

diventò ben presto un best seller. Come osserva Ellenberger «[q]uesto libro, avvincente come 

un romanzo di Jules Verne o di Herbert George Wells, costituisce un’approfondita analisi 

dei sottili processi subconsci e dimostra che l’immaginazione subliminale è un’attività 

creatrice continua»443;attraverso lo studio delle personalità secondarie di Hélène era 

possibile per Flournoy dimostrare l’unità della sua personalità principale e cogliere il ruolo 

chiave della criptomnesia nella produzione medianica: le storie romanzesche riportate da 

Hélène avevano come fonte l’immaginazione subliminale ed erano quindi costituite in larga 

parte da memorie infantili dimenticate e soprattutto da letture444. La reazione al libro fu 

controversa e, nonostante il successo di pubblico (il libro venne tradotto lo stesso anno in 

inglese, e successivamente in tedesco e italiano), sollevò molte critiche: gli spiritisti si 

irritarono notevolmente giacché sostenevano che i racconti della medium fossero davvero 

comunicazioni provenienti da altri mondi, mentre altri critici osservarono l’effetto 

disturbante degli spettatori, nonché la marginalità cui era stata attribuita all’effetto di 

traslazione445; un lungo articolo, redatto anonimamente e apparso sul Journal de Genève, 

insinuava che la medium fosse soprattutto una brava attrice, il cui talento era però sprecato 

proprio perché usato nell’àmbito del medianesimo446. 

L’intento di Flournoy era in realtà distante sia dagli obiettivi degli spiritisti che da quelli dei 

clinici sperimentali, convinti che la medium fosse un’impostora. Lo psichiatra ginevrino 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
443 H.E. Ellenberger, The Discovery of the Unconscious. The History and Evolution of Dynamic Psychiatry, trad. it. cit., 
vol. 2, p. 906. 
444 Cfr. ibidem 
445 Nel libro molte volte compaiono elementi tali da far supporre che Hélène Smith fosse profondamente 
affezionata a Flournoy. Secondo Claparède, Flournoy aveva compreso perfettamente la natura psicosessuale 
del rapporto, ma per discrezione non aveva voluto parlarne, sapendo che il libro avrebbe avuto come lettori 
anche la medium e la cerchia delle sue conoscenze. (E. Ellenberger, The Discovery of the Unconscious. The History 
and Evolution of Dynamic Psychiatry, trad. it. cit., vol. 1, p. 372). 
446 cfr. Ivi, vol.  2, p. 907. 
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che, tra le altre cose, si era formato a Lipsia con Wundt, applicò il metodo sperimentale nel 

campo della parapsicologia con l’intento di dare ai fenomeni una spiegazione naturalistica, 

evitando ipotesi parapsicologiche non necessarie. Flournoy studiò il caso di Hélène Smith 

per cinque anni prima di scrivere il libro che lo rese celebre. Durante le sue indagini, egli 

riuscì a rintracciare l’origine di buona parte del materiale rivelato dalla medium, in libri che 

ella aveva letto da bambina e arrivò a concludere che le rivelazioni della medium erano 

avventure romanzesche dell’immaginazione subliminale, basate su ricordi dimenticati. La 

criptomnesia era quindi in grado di dare conto, secondo Flournoy, di gran parte dei 

messaggi spiritici e dei fenomeni telepatici.  

Da qui possiamo ora meglio comprendere il monito di Jung che nel suo saggio Die 

psychologischen Grundlagen des Geisterglaubens, ci ricorda di come la criptomnesia possa spiegare 

solo una minima parte dei fenomeni parapsicologici e che molto rimane ancora da indagare 

e da scoprire. 

Va ricordato che, nel 1905, Jung scrisse un articolo intitolato precisamente Criptomnesia in 

cui dà la seguente definizione del fenomeno: 

 

nel formare la capacità mnemonica la natura non si è limitata alla capacità del ricordo diretto e 

mediato; alla ricchezza di intuizioni improvvise ha aggiunto anche la criptomnesia. 

Il vocabolo “criptomnesia” deriva dalla letteratura scientifica specializzata francese. Soprattutto 

Flournoy, lo psicologo ginevrino, ha contribuito alla conoscenza di questo fenomeno con una 

precisa casistica. Criptomnesia significa: ricordo nascosto447. 

 

Quale esempio di criptomnesia descrive il caso di Nietzsche che, in Also sprach Zarathustra, 

nel narrare l’entrata di Zarathustra all’inferno, riprende in realtà un passo tratto dai Blätter 

aus Prevorst di Justinus Kerner. Dopo un’analisi approfondita dei due testi e ricerche sulla 

formazione giovanile di Nietzsche, Jung arriva alla conclusione che il filosofo «si interessò 

molto a Justinus Kerner fra i dodici e i quindici anni, quand’era presso suo nonno, il 

pastore Oehler, in Pobler; in seguito, probabilmente, non se ne interessò più»448. Jung 

suppone che il brano si sia insinuato nella stesura dello Zarathustra non attraverso una 

rievocazione cosciente, dal momento che si tratta di elementi del tutto scollegati al 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
447 C.G. Jung, Kryptomnesie, in «Die Zokunft», Berlino, 1905, vol. 13, pp. 325-34, trad. it. di G. Bistolfi, 
Criptomnesia, in Studi psichiatrici. Opere, vol. 1, Bollati Boringhieri, Torino, 1997, p. 113. 
448 Ivi, p. 115. 
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contesto, non necessari e sostanzialmente superflui, ma di contro incredibilmente simili al 

testo dei Blätter von Prevorst. Così Jung spiega la riproduzione del passo: 

 

[i]l riapparire di impressioni remote, da lungo tempo dimenticate, è comprensibile nella 

fisiologia del cervello: verosimilmente nessuna impressione, per quanto piccola, va perduta 

poiché ognuna si lascia dietro una traccia, sia pure debolissima, nella memoria. La coscienza, 

invece, lavora in incessante perdita d’impressioni anteriori […]. In certe condizioni non è per 

nulla impossibile che vecchie tracce nella memoria riaffiorino con fedeltà fotografica. […] 

Affinché esse [simili riproduzioni] abbiano luogo è però sempre necessario uno stato mentale 

abnorme449. 

 

Tra questi stati mentali abnormi Jung annovera quello dei moribondi e dei malati mentali: 

 

[a]lla morte del cervello, quando la coscienza si disgrega e la corteccia cerebrale intorpidita 

continua ancora per un poco a lavorare automaticamente e senza coordinazione, possono 

ancora riprodursi frammenti di ricordi misti a una massa d’assurdità morbose; lo stesso accade 

nella malattia mentale450.  

 

E conclude dicendo che: 

 

[a] questi processi psichici, nei quali una forza creativa automatica provoca il riaffiorare di 

memorie smarrite in frammenti di una certa consistenza e aventi fedeltà fotografica, la scienza 

dà il nome di criptomnesia451. 

 

Jung mostra di conoscere approfonditamente gli studi sulla criptomnesia ed è interessante 

vedere come gli esempi riportati per illustrarla non siano mai tratti dal mondo della 

parapsicologia.  

La categoria della criptomnesia era stata già ampiamente usata nella tesi di laurea del 1902 

sebbene il soggetto analizzato da Jung non presentasse criptomnesie degne di nota452. La 

criptomnesia, così come la lettura del pensiero rientrano per Jung tra i superpoteri inconsci, 

ossia «quei process[i] automatic[i] il cui risultato non è accessibile all’attività psichica 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
449 Ivi, pp. 115-116. 
450 Ivi, p. 117. 
451 Ibidem 
452 Cfr. C.G. Jung, Zur Psychologie und Pathologie sogenannter occulter Phänomene: eine psychiatrische Studie (1902), trad. 
it. cit., p. 84 
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cosciente dell’individuo»453. Si tratta di un campo in cui, osserva Jung, «si incontra un non 

ingiustificato scetticismo da parte dei rappresentanti della scienza»454 e, di contro, un 

entusiasmo prematuro da parte degli occultisti, i quali impossessatesi di questo campo, 

giungono «a conclusioni premature da osservazioni problematiche»455. 

Quest’ultima osservazione è particolarmente significativa per comprendere il 

posizionamento di Jung rispetto al movimento occulto. Fin da Zur Psychologie und Pathologie 

sogenannter occulter Phänomene, predomina cautela e presa di distanza verso i facili entusiasmi 

nel campo della ricerca nei territori ancora inesplorati dello psichico. In realtà, sebbene i 

toni siano decisamente differenti rispetto alle conferenze alla Zofingia, il filone cui Jung fa 

riferimento è sostanzialmente sempre lo stesso: si tratta di scienziati che lavorano per un 

ampliamento del campo applicativo della scienza, giacché se l’oggetto di ricerca è lo 

psichico, esso ha confini assolutamente labili e non ancora individuati con certezza.  

Andando oltre nel testo del 1902, Jung ridimensiona ulteriormente la portata del fenomeno 

e ci dice che in realtà «la criptomnesia è semplicemente un superpotere apparente al 

contrario dell’ipermnesia che è veramente un aumento di funzione»456. Jung addiviene a 

questa conclusione dopo aver preso in considerazione le tre vie attraverso le quali 

l’immagine criptomnesica, caratterizzata dal fatto di non portare in sé i segni distintivi 

dell’immagine mnemonica, può giungere alla coscienza: intrapsichicamente, quindi senza il 

tramite delle sfere sensoriali; come allucinazione, quindi per il tramite dei sensi, oppure per 

il tramite dell’automatismo corporeo. Attraverso la prima via si spiegano le ispirazioni di 

persone creative e la glossolalia, atraverso la seconda le visioni e attraverso la terza gli 

automatismi motori. Gli esempi fatti da Jung lo portano però ad osservare come non vi sia 

nella criptomnesia «un superpotere nel senso proprio del vocabolo, infatti la memoria 

cosciente non ha nessun aumento della sua funzione ma solo riceve un arricchimento del 

suo contenuto»457. 

Ciò che relamente rientra nella categoria del superpotere incoscio è il tipo di conoscenza 

intuitiva di cui la trasmissione di pensiero con i numeri rappresenta il prototipo, ma che si 

riscontra parimenti anche in individui non sonnambuli: «un numero abbastanza grande di 

persone normali è in grado di indovinare ragionamenti abbastanza estesi, purchè non siano 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
453 Ivi, p. 90. 
454 Ibidem 
455 Ibidem 
456 Ivi, p. 96. 
457 Ibidem 
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di contenuto troppo complicato, dalle oscillazioni del tavolo»458. La formazione di tale 

conoscenza intuitiva ha luogo attraverso l’acutezza delle percezioni inconsce o attraverso la 

suggestionabilità:  

 

[i]l sonnambulo non solo personifica, per così dire, ogni idea suggestiva ma addirittura si 

immedesima nella suggestione per eccellenza, nella persona del suo medico, del suo 

osservatore con l’abbandono caratteristico degli isterici suggestionabili. […] Non può 

sorprendere se in simili casi si giunge a un’intensa concordanza d’associazione; una condizione 

di cui, per esempio, Richet avrebbe forse dovuto tenere in maggior conto nei suoi esperimenti 

sulla traslazione mentale del pensiero459. 

 

Vi sono però casi di superpotere sonnambolico che non possono essere spiegati né con 

l’iperestesia dell’attività sensoria inconscia né con la concordanza d’associazione dovuta alla 

suggestionabilità e che altresì presuppongono «un’attività intelettuale dell’inconscio 

altamente sviluppata»460. 

 

 

 

5.6 PARAPSICOLOGIA E IMMAGINE DELLA PSICHE 

 

Va quindi formandosi, proprio attraverso lo studio dei fenomeni eccezionali e liminali, 

tratti in parte dalla parapsicologia e in parte dalla psicopatologia, quell’immagine della 

psiche inconscia precipua di Jung. 

La validità della categoria interpretativa della criptomnesia viene da Jung notevolmente 

ridimensionata rispetto all’uso che ne faceva Flournoy. Lo stesso discorso sembra essere 

esteso, nello scritto del 1928, al fenomeno della extra-sensory perception (ESP). Questa parte di  

Die psychologische Grundlagen des Geisterglaubens è stata aggiunta, con tutta probabilità, nella 

revisione del 1947, giacché Jung cominciò a interessarsi a questo fenomeno soprattutto 

attraverso gli esperimenti di Rhine, iniziati nel North Carolina a partire dal 1930, che larga 

parte avranno nel suo testo sulla sincronicità del 1952 e che verrà approfondito oltre nel 

testo. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
458 Ibidem 
459 Ivi, pp. 96-97. 
460 Ivi, p. 97. 
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Vorrei invece qui porre l’attenzione sulla prima data di pubblicazione della conferenza di 

Jung alla British Society of Psychical Research, il 1928, anno in cui viene pubblicato il 

saggio Über die Energetik der Seele. I due testi facevano parte del secondo volume degli 

Psychologische Abhandlungen insieme ad altri due saggi: Allgemeine Gesichtspunkte zur Psychologie 

des Traumes (1916)461 e Instinkt und Unbewusstes (1919)462. Si tratta quindi di un accostamento 

voluto dallo stesso Jung che era stato l’iniziatore e il curatore della succitata collana 

(Psychologische Abhandlungen) nel 1914 presso l’editore Deuticke e poi dal 1928 presso 

Rascher463.  

Secondo Mauro La Forgia questi testi identificherebbero una fase intermedia 

dell’elaborazione junghiana, iniziata con la conferenza del 1919, Die Psychologische Grundlagen 

des Geisterglaubens, e conclusasi con la trascrizione e rielaborazione di un’altra conferenza Die 

Entschleierung der Seele, meglio nota con il titolo Das Grundproblem der gegenwärtigen Psychologie464. 

Tale fase intermedia è caratterizzata da due elementi fondamentali: la traduzione 

psicologica della questione spiritista e la costruzione dell’obiettività del profondo 

psicologico attraverso l’introduzione del concetto di archetipo. Quest’ultimo, infatti, appare 

nella sua prima esplicita definizione, proprio in uno dei saggi del secondo volume dei 

Psychologische Abhandlungen, Instinkt und Unbewusstes. 

In questa conferenza, Jung richiama l’attenzione sull’equivalenza tra istinti e inconscio, 

giacché non tutti i processi inconsci sono istintuali, vi sono cioè costrizioni inconsce che 

non sono istinti bensì fobie, pensieri ossessivi, melodie ossessive, immaginazioni e capricci 

impulsivi, affetti impulsivi, depressioni, sensazioni d’angoscia ecc. «Tutti questi processi», 

sebbene possano essere caratterizzati dalla proprietà della “all-or-none-reaction” o costituire 

processi sproporzionati rispetto all’impulso scatenante - «devono essere distinti dai processi 

istintuali. Bisogna quindi considerare come istinti soltanto quei fenomeni che sono processi 

inconsci ereditari, dovunque uniformi e regolarmente ricorrenti»465 e che possiedono il 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
461 Cfr. C.G. Jung, Allgemeine Gesichtspunkte zur Psychologie des Traumes (1916), trad. it. di S. Daniele, Considerazioni 
generali sulla psicologia del sogno, in La dinamica dell’inconscio. Opere, vol. 8, Bollati Boringhieri, 1994[1976]. 
462 Pubblicato per la prima volta in traduzione inglese ad opera di H.G. Baynes, con il titolo di Instinct and 
Unconscious, nel British Journal of Psychology, X, 1, novembre 1919. Si tratta del contributo presentato al simposio 
omonimo durante una seduta congiunta della British Psychological Society, dell’Aristotelian Society e della 
Mind Association, Londra, Bedford College, 12 luglio 1919.  
463 Cfr. G. Niccoli, Avvertenza generale, in G. Niccoli (a cura di), Bibliografia generale di C.G. Jung, op. cit., pp. 
XVI-XVII. 
464 La conferenza dal titolo Die Entschleierung der Seele fu tenura da Jung all’Österreichischer Kulturbund di 
Vienna il 29 gennaio 1931; venne poi pubblicata con un titolo nuovo (Das Grundproblem der gegenwärtigen 
Psychologie) e leggere varianti in Wirklichkeit der Seele nel 1934. 
465 C.G. Jung, Instinct and the Unconscious (1919), trad. it. di S. Daniele, Istinto e inconscio, in La dinamica 
dell’inconscio. Opere, vol. 8, Bollati Boringhieri, Torino, 1994 [1976], p. 149. 
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carattere della costrizione necessitante. Ciò che distingue l’istinto da un puro riflesso 

sensomotorio è la sua natura complessa, sebbene con il riflesso sensomotorio abbia in 

comune l’uniformità e la regolarità, nonché l’incoscienza della motivazione466. Riguardo 

all’origine degli istinti «[i]l fatto che siano sempre ereditati non contribuisce in alcun modo 

a chiarire il problema della loro origine. […] D’altra parte però occorre rilevare che negli 

istinti più straordinari che osserviamo nel mondo animale la fase dell’apprendimento non è 

assolutamente rilevabile»467. Per venire a capo di questi fatti Jung ricorre alla filosofia 

bergsoniana e alla sua trattazione del momento dell’intuizione. 

Jung rimanda alla definizione che ne dà nello Schlusswort posto in coda ai Psychologische Typen 

e di cui riportiamo le parti salienti: 

 

[l]’intuizione è quella funzione psicologica che trasmette le percezioni per via inconscia. […] 

essa non è né percezione sensoriale, né sentimento, né deduzione logica, nonostante possa 

presentarsi anche in queste forme. Nell’intuizione un contenuto qualunque si presenta come 

un qualche cosa di compiuto senza che a tutta prima noi siamo in grado di indicare o di 

scoprire in quale maniera questo contenuto si sia realizzato. L’intuizione è una sorta di 

comprensione istintiva di contenuti di qualsiasi genere468. 

 

Il legame tra intuizione e istinto è poi approfondito da Jung in questa conferenza giacché 

«l’intuizione è un processo analogo all’istinto, con l’unica differenza che l’istinto è un 

impulso finalistico diretto a un’attività spesse volte estremamente complicata, mentre 

l’intuizione è la comprensione finalistica inconscia d’una situazione spesso estremamente 

complicata»469. Per quesra ragione si può dire che l’intuizione sia una specie di 

rovesciamento dell’istinto. Quest’ultimo, inoltre, non può essere compreso appieno se non 

viene integrato con il concetto di inconscio. Nel definire cosa sia l’inconscio Jung ritorna a 

Frederick Myers e alla nozione di subliminale, che tanto era stata utile a Flournoy: 

 

[…] l’inconscio va concepito come la totalità di tutti quei fenomeni psichici che sono privi 

della qualità della coscienza. Questi contenuti psichici possono essere utilmente definiti 

subliminali, nell’ipotesi che ogni contenuto psichico debba possedere un certo valore 

energetico per essere conscio470. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
466 Cfr. ibidem 
467 Ivi, pp. 149-150. 
468 C.G. Jung, Psychologische Typen, Rascher, Zürich, 1921, trad. it. cit., pp. 466-467. 
469 C.G. Jung, Instinct and the Unconscious (1919), trad. it. cit., p. 150. 
470 Ivi, p. 151. 
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A questa nozione di contenuti psichici subliminali, Jung abbina la spiegazione energetica o 

libidica, sulla scorta di ciò che esporrà più diffusamente in Über die Energetik der Seele:  

 

[q]uanto più un contenuto della coscienza perde di valore, tanto più facilmente scompare sotto 

la soglia. Per questo l’inconscio contiene tutti i ricordi perduti, e anche tutti quei contenuti che 

sono ancora troppo deboli per poter diventare coscienti. Questi contenuti nascono da 

un’attività combinatoria inconscia, dalla quale provengono anche i sogni. Di questi contenuti 

fanno parte anche le rimozioni più o meno intenzionali di rappresentazioni e impressioni 

penose. Io definisco la somma di tutti questi contenuti col nome di inconscio personale471. 

 

Nell’incoscio collettivo invece si trovano gli istinti, ossia gli impulsi che procedono da una 

costrizione interiore, e le forme congenite dell’intuizione, cui Jung dà il nome di archetipi. 

Sia gli istinti che gli archetipi sono fenomeni collettivi, universalmente diffusi, che non 

hanno niente a che fare con l’individualità dell’uomo. «Come gli istinti inducono l’uomo a 

un comportamento specificamente umano, così gli archetipi costringono la percezione e 

l’intuizione a formazioni specificamente umane»472. 

 

Gli istinti sono forme tipiche dell’agire, e dovunque si tratta di forme del reagire che si 

ripetono uniformemente e regolarmente si tratta d’istinto, che vi si associ o no una 

motivazione conscia473. 

 

Gli archetipi sono forme tipiche della comprensione, e dovunque si tratta di percezioni 

uniformi che si ripresentano regolarmente si tratta di un archetipo, che se ne riconosca o no il 

carattere mitologico. L’inconscio collettivo consiste nella somma degli istinti e dei loro 

correlati, gli archetipi474. 

 

I saggi raccolti nel secondo volume dei Psychologische Abhandlungen sono volti a tratteggiare le 

caratteristiche salienti dell’immagine della psiche così come Jung l’aveva sperimentata in 

quello che è stato il suo vero e proprio esperimento con l’inconscio. Nel 1928, infatti, Jung 

è reduce da quel confronto con l’inconscio, descritto nel Liber Novus, durante il quale le 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
471 Ibidem 
472 Ibidem 
473 Ivi, p. 153. 
474 C.G. Jung, Instinct and the Unconscious (1919), trad. it. cit., p. 155. 
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nozioni precedentemente abbozzate hanno acquisito quella forza, quella pregnanza tipiche 

e quella strutturazione teorica tipiche di chi ha avuto un’esperienza fondativa.  

Nel 1934 Jung scrive Seele und Tod in cui tratta del rapporto della psiche con la morte, 

attraverso un’analisi delle immagini prodotte dalla psiche inconscia rispetto alla morte nelle 

diverse fasi della vita.  

Con la morte di una persona ha fine una coscienza individuale, ma non è altrettanto certo 

che abbia fine la continuità della vita psichica, «giacché oggi non ci sentiamo di sostenere 

con altrettanta sicurezza come soltanto cinquant’anni fa che la psiche sia prigioniera del 

cervello. Occorre che la psicologia finisca di digerire certi fatti parapsicologici: ciò che essa 

non ha neppure incominciato a fare»475. 

 

Pare infatti che la nostra psiche inconscia possieda proprietà che gettano una nuova e strana 

luce sui suoi rapporti con lo spazio e col tempo. Si tratta di quei fenomeni telepatici, spaziali e 

temporali che, come sappiamo, è più facile ignorare che spiegare. La scienza, salvo poche e 

notevoli eccezioni, ha sinora assunto la posizione più comoda; ma occorre convenire che le 

cosiddette capacità telepatiche della psiche hanno creato molti rompicapi, non certo sciolti 

dalla magica parola “telepatia”. La limitazione spazio-temporale della coscienza è una cosa 

talmente prepotente, che ogni eccezione a tale verità fondamentale costituisce un fatto della 

massima importanza teoretica; giacché si potrebbe provare con esso che quella limitazione è 

una destinazione eliminabile. A determinare quell’eliminazione sarebbe la stessa psiche, a cui 

quindi la spazio-temporalità spetterebbe tutt’al più come una proprietà relativa, e cioè 

condizionata. La barriera della spazio-temporalità potrebbe anche essere infranta; e ciò 

necessariamente per mezzo della sua proprietà essenziale di essere relativamente extra-spazio-

temporale. Questa possibilità, per me molto probabile, è di una tale incalcolabile portata che 

dovrebbe spingere ai massimi sforzi lo spirito di ricerca. L’attuale sviluppo della coscienza è 

invece tanto arretrato (e le eccezioni confermano la regola) che il nostro armamentario 

scientifico e concettuale è affatto inadeguato per apprezzare sufficientemente i fatti della 

telepatia nel loro significato per l’essenza della psiche. Mi sono limitato ad accennare a questo 

gruppo di fenomeni, per rilevare come l’imprigionamento della psiche nel cervello, e cioè la sua 

limitazione spazio-temporale, non sia per nulla così indubbia e incrollabile come si era creduto 

sinora. 

Chi conosca appena la documentazione parapsicologica abbastanza seria di cui già disponiamo, 

sa che i cosiddetti fenomeni telepatici sono fatti incontrovertibili. […] Non si può 

naturalmente trarre da ciò una conclusione metafisica, nel senso che per l’essenza delle cose lo 

spazio e il tempo non esistano, e che quindi lo spirito umano sia avviluppato nelle categorie 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
475 C.G. Jung, Seele und Tod (1934), trad. it. di P. Santarcangeli, Anima e morte, in id., La dinamica dell’inconscio. 
Opere, vol. 8, Bollati Boringhieri, Torino, 1994, pp. 442-443.  
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dello spazio e del tempo come in una nebbia illusoria. Spazio e tempo, oltre a costituire le 

certezze più immediate e spontanee, sono senz’altro evidenti empiricamente, giacché tutto ciò 

che è percettibile accade come se si svolgesse nello spazio e nel tempo. Di fronte a una tale 

chiarezza predominante è comprensibile che l’intelletto faccia gran fatica a riconoscere il 

carattere peculiare dei fenomeni telepatici. Ma ove ci si attenga ai fatti non si può non 

riconoscere che l’apparente extra-spazio-temporalità ne costituisce l’essenza più propria. […] il 

fatto che le nostre capacità di rappresentazione non siano assolutamente in grado 

d’immaginare una forma di realtà extra-spazio-temporale non prova però che una tale realtà 

non sia possibile. E come non si può trarre dal carattere di apparente extra-spazio-temporalità 

una conclusione assoluta circa il fatto di una forma d’esistenza aspaziale e atemporale, non è 

neppure lecito, in base all’apparente qualità spazio-temporale della percezione, affermare che 

non possano esservi forme di realtà extra-spazio-temporali. Tuttavia il dubbio sulla validità 

assoluta della rappresentazione spazio-temporale non è soltanto lecito, ma – tenuto conto 

dell’esperienza attuale – addirittura doveroso. L’ipotetica eventualità che alla psiche competa 

anche un’esistenza extra-spazio-temporale costituisce peciò, fino a prova contraria, un serio 

problema scientifico476. 

 

L’essenza della psiche si estende in tenebre che sono molto al di là delle nostre categorie 

intellettuali. L’anima contiene non meno enigmi di quanti ne abbia l’universo con le sue 

galassie […] se dunque qualcuno dovesse trarre dall’esigenza d’un suo intimo sentimento, 

oppure in concordanza con alcune antichissime dottrine dell’umanità, o dal fatto psicologico 

che esistono percezioni “telepatiche”, la conclusione che la psiche partecipi profondamente a 

una forma di realtà extra-spazio-temporale e appartenga quindi a ciò che in modo inadeguato e 

simbolico viene detto “eternità”, l’intelletto critico non potrebbe contrapporgli altro 

argomento che uno scientifico non liquet477. 

 

Che in ultima analisi queste siano poi verità assolute o no, non lo potremo mai provare. Basta 

che esse siano presenti come ”inclinazioni”, e sappiamo a sufficienza che cosa significhi 

mettersi inconsideratamente in conflitto con queste “verità”. È come un non voler tenere 

conto degli istinti, e cioè: sradicamento, disorientamento, assurdità, o come si vogliano 

chiamare tutti quei sintomi di minorazione478. 

 

Nel 1939, Seele und Tod, assieme a Zur Psychologie und Pathologie sogenannter occulter Phänomene e a 

Die Psychologische Grundlagen des Geisterglaubens, andò a comporre la raccolta Phénomènes occultes 

a riporva della continuità che lo stesso Jung rintracciava nel suo percorso intellettuale: 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
476 Ivi, pp. 443-444. 
477 Ivi, pp. 444-445. 
478 Ivi, p. 445. 
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[i] saggi riuniti in questo volumetto furono scritti in un arco di tempo che copre un quarto di 

secolo […] tutti e tre si occupano di problemi alla frontiera dell’anima umana, ossia 

dell’esistenza psichica dopo la morte479. 

 

In questa Vorrede, Jung chiarisce come il punto di vista psicologico da lui adottato prenda in 

considerazione esclusivamente la fenomenologia psichica e la affronti con una metodologia 

scientifica squisitamente psicologica. I fenomeni psichici sono da Jung osservati e descritti 

così come piante e animali vengono studiati dai biologi e dagli etologi.  

L’enucleazione, successiva agli anni di sperimentazione con l’inconscio (1913-1930), di una 

dimensione psichica autonoma permette a Jung di collocarsi all’interno di una 

fenomenologia precipua, in grado di riportare i classici temi della metafisica su un terreno 

di empirismo psichico; in altri termini, di studiare i fenomeni psichici, tra i quali anche le 

idee metafisiche (e tra queste quelle riguardanti la parapsicologia), quali fenomeni naturali: 

 

[s]e la consideriamo da un punto di vista psicologico, ogni “idea” è un “fenomeno”, così come 

lo sono anche la “filosofia” o la “teologia”. Per la psicologia moderna le idee sono entità, alla 

stregua di animali e piante. Il suo metodo consiste nella descrizione della natura. Tutte le idee 

mitologiche sono reali e ben più antiche di ogni filosofia. In orgine esse erano perecezioni ed 

esperienze, esattamente come le conoscenze intorno alla natura fisica. Nella misura in cui sono 

universali, tali idee sono sintomi, caratteristiche i normali espressioni di vita psichica, che sono 

naturalmente presenti e non necessitano di alcuna prova della loro “verità”480. 

 

Il fil rouge che percorre i tre saggi è l’idea di immortalità, dal momento che «[è] normale 

pensare in termini di “immortalità” e anormale non farlo o non saperne nulla»481. Tale idea 

è sorta ben prima che i sistemi filosofici e teologici la facessero propria e cercassero di 

darne delle dimostrazioni in termini ontologici. Jung, al contrario, non è interessato a 

dirimere la questione ontologica, che rimarrebbe comunque insoluta (qui Jung si posiziona 

sul non liquet), bensì a cogliere «l’importanza funzionale dell’esistenza di quell’idea»482. 

Il punto di vista empirico dello psicologo è però possibile solo attraverso un pensiero del 

cuore, che non soggiacia alle tentazioni astratte della «bigottera intellettuale»: 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
479 C.G. Jung, Vorrede zu Jung, “Phénomènes occultes”(1938), trad. it. di M.A. Massimello, Prefazione a “Phénomènes 
occultes”, in La vita simbolica. Opere, vol. 18, Bollati Boringhieri, Torino, 1999 [1993], p. 19. 
480 Ibidem 
481 Ivi, p. 20. 
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[l]e idee infatti non sono soltanto gli spiccioli usati dalla mente calcolatrice, bensì anche i 

recipienti dorati del vivo sentimento: “libertà” non è soltanto un nome astratto, ma è anche 

un’emozione. La ragione sragiona se si separa dal cuore e un’esistenza psichica che sia priva di 

idee universali languisce per mancanza di nutrimento. Dice il Buddha: “Quattro sono gli 

alimenti, o bhikkhus, che servono agli esseri che sono (già) nati per mantenersi in vita o agli 

esseri che cercano di reincarnarsi, per ricevere un impulso a farlo (…): le vivande, rozze o 

raffinate, il toccare è il secondo; l’attività del pensiero è il terzo; la coscienza è il quarto”483. 
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6 ASPETTI TRASCURATI DELLA VICENDA FREUD-JUNG  

 

6.1 L’AMBIVALENZA DI FREUD PER L’OCCULTO: SUPERSTIZIONE, TELEPATIA E 

PARAPSICOLOGIA  

 

La maggior parte dei biografi riporta la rottura con Freud come un avvenimento causato in 

parte della contrarietà da parte del padre della psicoanalisi alla fascinazione per le tematiche 

parapsicologiche da parte di Jung. Sebbene questa nozione derivi soprattutto dal carteggio 

Freud-Jung e, in parte, da Erinnerungen, Träume, Gedanken essa non è stata a mio avviso 

approfondita e valutata nella sua portata epistemologica. 

Prima dell’incontro con Jung, Freud si era occupato tangenzialmente, attraverso le ricerche 

sul sogno, di alcune tematiche care alla ricerca psichica e alla parapsicologia. Nel 1899, il 

giorno successivo la pubblicazione di Die Traumdeutung, Freud annuncia a Fliess un 

brevissimo lavoro sulla precognizione intitolato Eine Erfüllte Traumahnung, pubblicato 

postumo nel 1941484: «[u]na primizia è rappresentata dalla spiegazione di come sorgono i 

sogni premonitori e di che cosa significano»485. Freud pare qui riprendere un discorso 

lasciato in sospeso in Die Traumdeutung in cui si chiede: 

 

[e] il valore del sogno per la conoscenza del futuro? Naturalmente non è il caso di porsi il 

problema. Bisognerebbe dire piuttosto: per la conoscenza del passato. Perché è dal passato che 

deriva il sogno, in ogni senso. È certamente vero che l’antica credenza sul sogno profetico non 

è completamente priva di verità. Il sogno mentre ci rappresenta un desiderio come appagato, ci 

porta verso il futuro; ma questo futuro, che il sognatore considera presente, è modellato dal 

desiderio indistruttibile a immagine di quel passato486. 

 

Eine Erfüllte Traumahnung prende spunto dal sogno premonitore di una certa signora B. 

riguardo l’incontro con un certo dott. K in un determinato luogo, incontro poi verificatosi 

esattamente nello stesso luogo e con il medesimo signor K. il mattino seguente. Freud 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
484 S. Freud, Eine Erfüllte Traumahnung (1899), in Gesammelte Werke, vol. 17, S. Fischer Verlag, Frankfurt a. M., 
1941, trad. it. di E. Luserna, Progetto di una psicologia e altri scritti. Opere 1892-1899, vol. 2, Bollati Boringhieri, 
Torino, 1989. 
485 Lettera di Freud a Fliess del 5 novembre 1899, in S. Freud, Briefe an Wilhelm Fliess 1887-1904, Fischer, 
Frankfurt a. M., 1986, trad. it. di M.A. Massimello, Lettere a W. Fliess 1887-1904, ed. integrale a cura di J.M. 
Masson, Bollati Boringhieri, Torino, 1986, p. 419. 
486 S. Freud, Die Traumdeutung (1899), trad. it. di E. Fachinelli e H. Trettl, cura ed. di R. Colorni, 
L’interpretazione dei sogni, Boringhieri, Torino, 1973, p. 560. 
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cataloga questo sogno come presunto premonitore, dal momento che ciò che lo fa apparire 

tale è in realtà un’operazione di creazione psichica retrospettiva, volta a coprire il vero 

sogno della notte, il cui contenuto sarebbe stato evidentemente molto più penoso da 

ricordare per la coscienza. «In questo modo la successiva creazione onirica, che sola rende 

possibile i sogni profetici, non è altro che una forma di censura che rende possibile al 

sogno di penetrare nella coscienza»487. 

A ben guardare il primo incontro tra Freud e Jung – nel marzo del 1907 - avviene 

all’insegna della manifestazioni materiali dello spirito. Così lo descrive il nostro autore nelle 

parole filtrate da Aniela Jaffé: 

 

[a]nzi tutto l’atteggiamento di Freud nei riguardi dello spirito mi pareva molto discutibile. 

Dovunque si manifestasse un’espressione di spiritualità (nel senso intellettuale, non 

sovrannaturale), in una persona o in un’opera d’arte, egli ne diffidava, e insinuava che si 

trattasse di «sessualità rimossa». Se poi qualcosa non si poteva interpretare direttamente come 

sessualità, allora la definiva «psicosessualità». Protestavo che questa ipotesi, portata alle sue 

estreme conseguenze, avrebbe condotto a un giudizio demolitore della cultura488. 

 

Jung coglie subito la carica potentemente affettiva che rivestiva per Freud la sessualità. 

Riporta, a conferma di ciò, una conversazione avuta con il medico viennese nel 1910, il 

quale gli disse: «[m]io caro Jung, promettimi di non abbandonare mai la teoria della 

sessualità. Questa è la cosa più importante. Vedete, dobbiamo farne un dogma, un 

incredibile baluardo»489. Quando Jung gli chiese contro cosa bisognasse erigere il baluardo, 

Freud gli rispose: «Contro la marea di fango […] dell’occultismo»490. La reazione descritta 

da Jung a queste parole è quanto mai significativa della centralità che il tema dell’occultismo 

riveste nello scontro tra i due: 

 

[f]u un colpo, che inferse una ferita mortale alla nostra amicizia. Sapevo che non avrei mai 

potuto accettare una cosa simile. Ciò che Freud pareva intendere per occultismo era 

praticamente tutto ciò che filosofia, religione, e anche la scienza allora nascente, la 

parapsicologia, avevano da dire sull’anima. Secondo me la teoria sessuale era “occulta”, e cioè 

un’ipotesi non provata, esattamente allo stesso modo di molte altre concezioni. Pensavo che la 
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488 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., pp. 190-191. 
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verità scientifica fosse una ipotesi soddisfacente per il momento, ma non un articolo di fede 

valido per sempre491.  

 

Ero molto colpito, perplesso, confuso. Avevo la sensazione di aver avuto la visione di un 

territorio vergine, ignoto, dal quale mi venissero incontro sciami di idee nuove. Una cosa era 

chiara: Freud che aveva sempre sottolineato la sua irreligiosità, aveva ora stabilito un dogma, o 

piuttosto, al posto del Dio geloso che aveva perduto, aveva messo un’altra immagine, 

egualmente imperiosa, quella della sessualità; un’immagine non meno esigente, dominante, 

minacciosa, e moralmente ambivalente di quella originale. Come al più forte, e perciò temibile, 

agente psichico, si danno gli attributi di “divino”, o di “demoniaco”, così la “libido” assumeva 

il ruolo di un deus absconditus. Il vantaggio di questa trasformazione era, evidentemente, che 

poteva considerare questo nuovo principio “numinoso” irreprensibile dal punto di vista 

scientifico e privo di ogni impronta religiosa. In fondo, comunque, la “numinosità”, e cioè la 

qualità psicologica di due princìpi opposti, razionalmente incommensurabili – Jahweh e la 

sessualità – rimaneva la stessa. Era cambiato solo il nome, e con esso, naturalmente la 

prospettiva: si trattava adesso di cercare in basso e non in alto ciò che era stato perduto. Ma 

che differenza c’è, alla fine, se l’agente principale è chiamato con un nome o con un altro? Se 

non esistesse la psicologia, ma ci fossero cose concrete, si potrebbe effettivamente distruggere 

il primo e sostituirlo con la seconda; ma nella realtà, e cioè nell’esperienza psicologica, la 

necessità stringente, l’ansietà, la coercizione, ecc., non scompaiono. Tanto prima che dopo, il 

problema resta lo stesso: come dominare o sopprimere la nostra ansia, la coscienza, la colpa, la 

costrizione, l’inconscio, l’istinto? Se non ci riusciamo dal lato luminoso, ideale, forse avremo 

più fortuna dal lato oscuro, biologico492. 

 

Freud non si chiese mai perché fosse costretto a parlare continuamente della sessualità […]. 

Non si rendeva conto del fatto che la sua “monotonia d’interpretazione” esprimeva una fuga 

da se stesso, o da quell’altro lato di lui che potrebbe forse essere definito “mistico”493. 

 

Attraverso il faticoso e doloroso confronto con Freud pare riproporsi per  Jung l’antico 

tema zofingiano del risvolto metafisico di ogni materialismo, tanto più marcato quanto più 

unilaterale. La trattazione di questo tema assume, in questo capitolo di Erinnerungen, Träume, 

Gedanken, toni distanti dalle accese passioni giovanili degli anni basileesi. Si nota la forza e la 

distanza di un pensiero che ha attraversato una vita di esperienze e che è quindi in grado di 

riprendere vecchi argomenti in una chiave teoretica molto più strutturata494. 
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Jung attribuisce alla rottura con Freud l’apertura di una prospettiva di lavoro per lui 

assolutamente feconda, come se le emozioni provate durante il confronto con il pensiero di 

Freud gli avessero dischiuso nuove vie di indagine: 

 

[l]’interpretazione sessuale da un lato e le pretese del “domma” dall’altro mi condussero con gli 

anni al problema della tipologia, come alla polarità e all’energetica dell’anima. Seguì poi 

un’indagine che durò alcune decine d’anni sulla «nera marea di fango dell’occultismo»; cercai 

cioè di comprendere le premesse storiche consce e inconsce della nostra psicologia 

contemporanea495. 

 

Jung parla qui di una ricerca di almeno vent’anni se non oltre sulle premesse consce e 

inconsce della psicologia; ciò significa che proprio dallo scontro con Freud acquisisce 

sostanza l’idea di un’indagine radicalmente epistemologica riguardo la scienza della psiche 

che entrambi, sia Freud che Jung, andavano costruendo. 

La rottura con Freud si inserisce interamente in questa temperie culturale e all’interno della 

discussione sullo statuto epistemologico della psicologia e, nello specifico, delle 

psicoanalisi. Sia per Freud che per Jung il polo dialettico di confronto principale è 

costituito, soprattutto nelle fasi iniziali, dalla scienza: Freud si propone come un razionalista 

materialista e ambisce a collocarsi, con la sua psicoanalisi, nell’alveo delle scienze 

biologiche, ma inizialmente la psicoanalisi faticava a trovare posto all’interno 

dell’Accademia, veniva trattata con sprezzo ed estrema diffidenza. Il giovane Jung, ai tempi 

del suo incarico come privatdocent all’ETH di Zurigo, descrive così la ricezione scientifica 

di Freud: 

 

Freud , assolutamente persona non grata nel mondo medico dell’epoca, difficilmente veniva citato 

dalle persone importanti, eccetto che sussurrando; nei congressi se ne discuteva soltanto nei 

couloirs, mai in sala, e un qualunque legame con lui costituiva una minaccia per la propria 

reputazione496. 
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Siamo nel 1905, nella Svizzera tedesca, e Jung è oramai avviato in una brillante carriera sia 

accademica che clinica; nel momento in cui si accorge che i risultati dei suoi esperimenti 

associativi sono direttamente legati alle teorie di Freud, la tentazione di non citarlo e 

omettere il suo riferimento si fa largo anche nella mente di Jung, su sua stessa ammissione. 

Egli, però, sceglie una via differente e comincia a prendere pubblicamente le difese del 

medico viennese, fino all’accusa pubblica di Aschaffenburg in difesa di Freud su una 

famosa rivista scientifica tedesca dell’epoca, la Münchener medizinische Wochenschrift497. La 

replica di Aschaffenburg non si fece tardare e sostanzialmente mise in guarda Jung dal 

perseverare nell’unire le sue forze a Freud, giacché ne sarebbe stata messa a repentaglio la 

sua carriera accademica.  

All’epoca del loro incontro, quindi, la credibilità scientifica di Jung aveva basi più solide di 

quelle di Freud, gli studi sull’esperimento associativo da un lato e le ricerche confluite in 

Über die Psychologie der dementia praecox gli avevano riservato un posto di tutto rispetto, 

sebbene non privo di critiche, nella comunità psichiatrica di lingua tedesca e non solo. 

L’unione e in seguito il distacco da Freud comportarono, invece, un ribaltamento dei ruoli: 

da un lato Freud e la sua scuola, usciti dall’isolamento, si fecero paladini di una scientificità 

inconciliabile con la visione del mondo di Jung, il quale fu accusato di misticismo e di 

ascientificità. 

 

Dopo la mia rottura con Freud gli allievi che avevo in varie parti del mondo mi 

abbandonarono e tornarono da Freud. A loro era stato detto che il mio libro era una 

sciocchezza e che io ero un mistico, e con ciò la questione veniva liquidata. All’improvviso mi 

ritrovai completamente isolato498. 

 

Il libro cui Jung si riferisce è  Wandlungen und Symbole der Libido: Beiträge zur 

Entwicklungsgeschichte des Denkens pubblicato originariamente in due parti tra il 1911 e il 1912 

sullo Jahrbuch für psychoanalytische und psychopathologische Forschungen, iniziato a seguito di un 

sogno fatto proprio al ritorno dal viaggio in America con Freud e Ferenczi nel 1909499. 

Come ebbe a sottolineare lo stesso Jung, il 1909 fu un anno decisivo: prima del viaggio in 

America e delle conferenze alla Clark University, Jung andò a Vienna a trovare Freud ed 

ebbe con lui uno scambio sulla parapsicologia e la precognizione. Freud, per la verità, 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
497 Cfr. ivi, p. 46, nota 5. 
498 Ivi, p. 60. 
499 Cfr. Ivi, p. 58. 
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liquidò le questioni come assurdità, senza, a parere di Jung, argomentare in maniera 

approfondita questo rifiuto per la parapsicologia. Jung ne fu molto colpito e irritato, tanto 

che avvertì una sensazione corporea molto forte, cui seguirono dei fenomeni la cui entità 

appare da subito straordinaria: 

 

[m]entre Freud esponeva i suoi argomenti, provavo una strana sensazione. Era come se il mio 

diaframma fosse di ferro e si fosse arroventato, come una vòlta incandescente. E in quel 

momento ci fu un tale schianto nella libreria, che era proprio accanto a noi, che entrambi ci 

alzammo in piedi spaventati, temendo che potesse caderci addosso. Dissi a Freud: «Ecco, 

questo è un esempio del cosiddetto fenomeno di esteriorizzazione catalitica.» 

«Suvvia» disse «questa è una vera sciocchezza!» 

«Ma no», risposi «vi sbagliate, Herr Professor, e per provarvelo ora vi predico che tra poco ci 

sarà un altro scoppio!» E, infatti, non avevo finito di dirlo che si udì nella libreria un altro 

schianto eguale al primo! 

Ancora oggi non so che cosa mi desse quella certezza. Ma sapevo al di là di ogni dubbio che il 

colpo si sarebbe ripetuto. Freud mi guardò stupefatto, senza dir nulla. Non so che cosa gli 

passasse per la mente, e che cosa volesse dire il suo sguardo. In ogni caso di qui nacque la sua 

diffidenza nei miei riguardi, ed ebbi la sensazione di aver fatto qualcosa che l’avesse 

contrariato. Non gli parlai mai più dell’incidente500. 

 

Jung lega quindi a questo specifico episodio la nascita di un sentimento di diffidenza da 

parte di Freud nei suoi riguardi. Qui, infatti, Jung mostra capacità che si direbbero 

paranormali e definisce davanti a Freud l’evento come un esempio di materializzazione di 

un evento psichico, attraverso la catalizzazione del loro stesso diverbio; non solo, questo 

fenomeno così definito (esteriorizzazione catalitica) smentirebbe in modo lampante e 

diretto tutta la farraginosa argomentazione di Freud contro i fenomeni occulti501. 

All’episodio di presunta esteriorizzazione catalitica seguì una lettera di Freud datata 16 

aprile 1909 in cui esprime il suo vissuto rispetto ed esso. Freud parla del sentimento di 

esser stato spossessato della dignità paterna e di aver colto in Jung un certo piacere nell’atto 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
500 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 197. 
501 Sappiamo dai taccuini di Ester Harding del 1948 che Jung riteneva questi episodi «esteriorizzazione della 
libido». Jung raccontava che «quando aveva un’idea importante, ma ancora non del tutto conscia, i mobili e gli 
infissi di tutta la casa si mettessero a scricchiolare e a disserrarsi; anche sua moglie li sentiva, non solo lui. Una 
volta, mentre stava per addormentarsi, si sentì un forte botto alla porta, che poi si ripetè, svegliandolo del 
tutto. Mentre stava per riaddormentarsi ebbe la visione di un pesce e, nell’istante in cui affondava nel sonno, 
l’armadio diede un grande gemito; C.G. aprì gli occhi ed ecco un grosso pesce uscire dall’angoo di sopra 
dell’armadio». (Dai taccuini di Esther Harding: 1948, in C.G. Jung Speaking. Interiews and Encounters, Princeton 
University Press, 1977, trad. it. di A. Bottini, Jung parla. Interviste e incontri, a cura di W. McGuire e R.F.C. Hull, 
Adelphi, Milano, 1955, p. 243-244). 
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di tale spossessamento, dopodiché passa al contrattacco e smentisce con argomentazioni in 

parte empiriche il significato occulto di quegli scoppi: il rumore delle librerie continuò più 

volte anche dopo la partenza di Jung, in situazioni in cui Freud non stava pensando né a 

Jung e nemmeno al problema spiritico; ciò proverebbe il fatto che non si tratti di 

esteriorizzazione catalitica. Ma la ragione che fra tutte permise a Freud di passare oltre 

l’episodio, invalidandolo nella sua portata, fu un altro: 

 

[l]a mia credulità, o almeno la mia propensione a credere con facilità, svanì non appena cessò la 

suggestione della sua presenza; mi sembra di nuovo, per varie ragioni intime, assai improbabile 

che una cosa del genere possa ripetersi; i mobili mi stanno dinanzi, non più animati da spiriti, 

come appariva al poeta, la natura, non più animata dagli dèi, quando essi abbandonarono la 

Grecia502. 

 

Freud ammette che a far vacillare la sua ragione è stata la suggestione della presenza di 

Jung, ma l’uso stesso di questo termine – suggestione – ci suggerisce che ha avuto luogo 

quella comunicazione tra inconsci tale da provocare qualcosa di inaspettato, di 

apparentemente surreale ma soprattutto da rendere un uomo razionale e materialista come 

Freud un “credulone”, come da sua stessa ammissione. Dopodiché la lettera prosegue con 

un monito a Jung, la cui giovinezza l’ha spinto a cedere ai facili entusiasmi di un’impresa 

(quella paranormale) che avrebbe potuto condurre in solitaria (senza lo sguardo paterno), a 

«conservare una mente fredda»503. 

Segue poi il racconto confidenziale di «un’altra cosa che si trova tra cielo e terra, e che non 

può essere capita»504. La confidenza ha un chiaro intento esemplificatorio di come, per 

Freud, andrebbero affrontati fenomeni di tipo irrazionale e superstizioso: 

 

[a]lcuni anni fa scoprii che mi ero messo in testa che sarei morto fra i 61 e i 62 anni – età che 

allora mi sembrava un termine ancora lontano. (Oggi mi rimarrebbero ancora 8 anni da vivere.) 

Poco tempo dopo feci un viaggio con mio fratello in Grecia, ed era veramente inquietante 

come il numero 61 o 60 collegato all’1 o al 2 ritornasse continuamente in tutte le cose che 

portassero un numero, specialmente mezzi di trasporto, come scrupolosamente annotai. Mi 

sentii depresso fino al nostro arrivo ad Atene, dove sperai di poter trarre un sospiro di sollievo, 

quando ci assegnarono due camere al primo piano: almeno non poteva esservi la possibilità che 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
502 Lettera di Freud a Jung, 16 aprile 1909, in Appendice, in C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl 
Gustav Jung, trad. it. cit., p. 429. 
503 Ibidem 
504 Ibidem 
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si ripresentasse il n. 61! Bene, risultò che la mia camera era il n. 31 (quindi, con licenza 

fatalistica, la metà del 61-61), e questo numero più astuto e agile si rivelò ancora più tenace nel 

perseguitarmi. Dal viaggio di ritorno in poi, fino a tempi recenti, il 31 – assieme a un 2 che gli 

si associava volentieri – mi rimase fedele. Ma dal momento che nel mio sistema psichico vi 

sono zone nelle quali sono solo desideroso di conoscenza, e niente affatto di superstizione, da 

allora in poi ho tentato di analizzare questo mio convincimento505. 

 

Questo convincimento – prosegue Freud nella lettera - risale al 1899, anno in cui concluse 

il suo lavoro Die Traumdeutung; quello stesso anno gli fu assegnato un nuovo numero 

telefonico, 14362. Freud associò il fatto che nel 1899 aveva proprio 43 anni e che le ultime 

due cifre avrebbero potuto rappresentare l’età in cui sarebbe morto. Freud interpreta 

questa “follia superstiziosa” associando l’idea della morte con il fatto che con Die 

Traumdeutung aveva portato a compimento la sua vita lavorativa, non aveva più nulla da dire 

e avrebbe potuto morire in pace. Ammette infine che in queste idee superstiziose ha 

giocato un ruolo non indifferente Fliess; la loro rottura risale proprio al 1899506. Dopodiché 

così conclude la lettera: 

 

[e]ccole così un altro esempio che serve a confermare il carattere tipicamente ebraico del mio 

misticismo. Ma, a parte ciò, desidero solo dire che avventure simili alla mia con il numero 61 si 

possono spiegare con due ragioni: la prima, un’attenzione enormemente acuita dall’inconscio, 

sicché, come Faust, si è indotti a vedere Elena in ogni donna; la seconda, l’innegabile 

«contributo del caso», che nella formazione delle illusioni ha una parte analoga al contributo 

somatico nel sintomo isterico, o a quello linguistico nei bisticci di parole. 

Resto pertanto in attesa di saperne di più circa le sue ricerche sul «complesso spiritico». Con 

l’interesse che si ha per un’amabile illusione non condivisa507. 

 

I toni, apparentemente calmi, sono in realtà intrisi di una forte aggressività polemica 

distruttiva, di cui è dimostrativa la chiusa finale: Jung sta inseguendo delle chimere, delle 

amabili illusioni, che occultano e distorcono la realtà. Il giudizio è in effetti apodittico e il 

tenore degli esempi che porta è di tutt’altro tipo rispetto alle esperienze raccontate da Jung. 

L’approccio emotivo che traspare è di natura assai diversa: Jung saluta e accoglie la 

fenomenologia paranormale con animo tranquillo, con vivo interesse, con l’aspettativa di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
505 Ivi, pp. 430-431. 
506 Cfr. N. Fodor, Jung, Freud and a newly-discovered letter of 1909 on the poltergeist theme, in «The Psychoanalytic 
Review», vol. 50, 2, 1963.  
507 Lettera di Freud a Jung del 16 aprile 1909, in Appendice, in C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken, trad. 
it. cit., pp.  431-432. 
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chi è convinto che la psiche abbia confini e potenzialità molto più ampie e profonde di 

quelle allora conosciute; Freud arretra con fastidio e inquietudine, guarda in tralice i 

fenomeni che hanno anche solo il sentore del paranormale e ritrova tranquillità solo nel 

momento in cui riesce a depotenziarli e a ricondurli nell’alveo della lettura psicoanalitica. 

Non dobbiamo però farci trarre in inganno dalla definizione di Freud come scettico 

materialista, giacché anche Freud ha una sua storia di relazione con l’occulto, a partire dal 

suo coinvolgimento con il significato simbolico dei numeri. 

L’interesse di Freud per i numeri è generalmente fatto risalire alla sua amicizia con Fliess, 

con il quale aveva intessuto una forte amicizia dal 1887, quando arrivò a Vienna per motivi 

di studio. Si tratta però di una ricostruzione fuorviante, giacché il fascino dei numeri era 

vivo in Freud fin dalla giovinezza. A quell’epoca aveva infatti partecipato a una lotteria che 

prometteva di rivelare il carattere delle persone e Freud aveva scelto il numero diciassette: 

la parola scelta era stata “costanza” e il diciassette era il giorno del mese nel quale si era 

fidanzato. Jones interpreta questo episodio come il frutto di autosuggestione.  

Quanto a Fliess, egli cominciò a interessarsi di numerologia partendo dalla sua scoperta di 

una “nevrosi del riflesso nasale”, una nuova sindrome annunciata nel 1897, che lo portò a 

sostenere che la dismenorrea fosse di origine nasale e che dietro le mestruazioni vi fosse un 

processo più ampio, una tendenza alla periodicità di entrambi i sessi. La chiave di questa 

periodicità era calata nei numeri 28 e 23: il primo rappresenta, come noto, il periodo del 

ciclo mestruale; il secondo potrebbe essere derivato dall’intervallo tra la fine dell’uno e 

l’inizio del successivo. Dal momento che Fliess considerava tutti gli esseri umani bisessuali, 

il 28 rappresentava il principio femminile, mentre il 23 quello maschile. Questi numeri 

sarebbero all’opera in tutti gli organismi viventi, e determinerebbero i fenomeni di crescita 

biologica, i momenti di malattia, la data della morte, andando ben oltre la sfera umana 

verso il campo dell’astronomia.  

Jones aveva letto l’opera principale di Fliess, Der Ablauf des Lebens, del 1906, e aveva chiesto 

a Freud come avrebbe reagito Fliess nel caso un attacco di appendicite si fosse presentato 

in un numero irregolare di giorni rispetto a un attacco precedente. Freud, che all’epoca 

aveva già rotto la sua amicizia con Fliess, rispose che quest’ultimo era un abile matematico 

e avrebbe trovato il modo di combinare i numeri 28 e 23 fino a raggiungere il numero che 

voleva. Questa attenzione ha fortissime analogie con l’attenzione che Freud mostrava per i 

numeri quando disse a Ferenczi che un attacco di emicrania sopraggiunse 23 giorni più 2 

dopo il suo compleanno o quando scrisse a Jung che non riceveva lettere da lui da 28 
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minuti e 3 giorni dall’ultima. A questo punto il convincimento di Freud (che sarebbe morto 

nel 1917 o nel 1918, all’età di 61 o 62 anni) viene illuminato da interessanti antecedenti. 

Nello scritto sul perturbante, scritto l’anno dopo il suo sessantaduesimo compleanno, 

Freud aggiunse un ulteriore argomento: 

 

[v]i è poi un’altra serie di esperienze che ci permettono anch’esse di riconoscere senza fatica 

che soltanto il fattore della ripetizione involontaria rende perturbante ciò che di per sé sarebbe 

innocuo, insinuandoci l’idea della fatalità e dell’ineluttabilità laddove normalmente avremmo 

parlato soltanto di “caso”. Così, per esempio, nessuno presta particolare attenzione se, 

depositando il soprabito al guardaroba, si vede porgere una contromarca con un certo numero- 

mettiamo il 62 – o se trova che la cabina che gli è stata assegnata sul battello porta questo 

numero. Ma l’impressione cambia se queste due circostanze, di per sé irrilevanti, si susseguono 

l’una all’altra e capita d’imbattersi nel numero 62 più volte nello stesso giorno; tanto più poi se 

si dovesse addirittura osservare che in tutto ciò che reca l’indicazione di un numero […] il 

numero che compare è sempre il medesimo, in tutto o in parte. Una cosa del genere la 

troveremmo “perturbante” e chi non fosse solidamente corazzato contro le tentazioni della 

superstizione si sentirebbe incline ad attribuire a questo ostinato ritorno del medesimo numero 

un significato misterioso, a vedervi magari un segno dell’età che è destinato a raggiungere508. 

 

Uno scienziato d’ingegno ha intrapreso un po’ di tempo fa il tentativo di subordinare 

coincidenze di questo tipo a determinate leggi, il che dovrebbe cancellare la sensazione di 

turbamento che esse suscitano. Non oso dire se sia riuscito o meno nel suo intento509. 

 

Il riferimento è a Paul Kammerer e alla legge delle serie, autore conosciuto e citato anche 

da Jung nel saggio sulla sincronicità510. Kammerer era un biologo non ortodosso, un eretico 

nel suo campo: non accettava infatti la teoria darwinista dell’evoluzione e sposava invece 

quella di Lamarck (ereditarietà dei caratteri acquisiti). Accanto allo studio degli anfibi, il 

biologo austriaco studiava in modo certosino la ricorsività della natura, dall’età di vent’anni 

fino al 1919 aveva tenuto un vero e proprio registro di coincidenze poi confluito nella sua 

opera, Das Gesetz der Serie511 che contiene esattamente 100 esempi di casi di coincidenze 

spesso tratti da banali episodi di vita quotidiana. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
508 S. Freud, Das Unheimlichkeit (1919), trad. it. di S. Daniele, Il perturbante, in L’io e l’Es e altri scritti. Opere, vol. 9, 
Bollati Boringhieri, Torino, 1989, pp. 98-99.  
509 Ivi, p. 99. 
510 Cfr. infra, cap. 3. 
511 P. Kammerer, Das Gesetz der Serie, Stuttgart 1919 (seconda ristampa 1921) 
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Kammerer così definisce il suo concetto chiave: «Una serie si manifesta come una 

ricorrenza legale di cose ed eventi identici o similari – una ricorrenza, o un 

raggruppamento, nel tempo o nello spazio, per mezzo della quale i singoli membri nella 

sequenza (per quanto possa essere accertato da un’indagine accurata) non sono collegati 

dalla stessa causa attiva»512. Scopo di Kammerer era quello di dimostrare che ciò che nel 

linguaggio comune si definisce coincidenza sia in realtà la manifestazione di un principio 

universale – le leggi di serialità - in natura che opera indipendentemente dalle leggi della 

causalità fisica. L’idea centrale del libro, che lascia un senso di profondo fascino nonostante 

sia costellato di grossolani errori di fisica, è che esista accanto alla legge di causalità, un 

secondo principio fondamentale dell’universo che tede verso l’unità: una forza che agisce in 

modo selettivo per riunire il simile con il simile, che mette in correlazione per affinità e 

opera ex hypothesi al di fuori delle leggi conosciute di causalità. 

In Zur Psychopathologie des Alltagslebens troviamo nuovamente un riferimento all’influenza dei 

numeri nella sua psiche durante il periodo della pubblicazione di Die Traumdeutung. Freud, 

nello specifico, fa qui riferimento a una lettera scritta il 27 agosto 1899 a Wilhelm Fliess:  

 

[i]n una lettera a un amico gli annuncio di avere ora terminato la correzione delle bozze 

dell’Interpretazione dei sogni e di non voler più cambiare nulla nell’opera stessa, “contenesse 

anche 2467 errori”513.  

 

Subito, ricorda Freud, si sentì in dovere di aggiungere un proscritto alla lettera, nel quale 

fornisce un’analisi del riferimento numerologico: 

 

[a]ncora, in fretta, un contributo alla psicopatologia della vita quotidiana. Tu trovi in questa 

lettera il numero 2467, come scherzosa stima arbitraria del numero di errori riscontrabili nel 

libro dei sogni. Vuol dire: un qualche numero grande, e fu questo a presentarsi. Non esiste 

però nulla di arbitrario, di indeterminato nello psichico. Ti aspetterai quindi a buon diritto che 

l’inconscio si sia affrettato a determinare il numero lasciato libero dalla coscienza. Orbene, 

avevo appena letto nel giornale che un certo generale E.M. era stato collocato a riposo col 

grado di generale dell’artiglieria. Devi sapere che questo tizio mi interessa. Quand’ero in 

servizio come allievo ufficiale medico, comparve un giorno, allora col grado di colonnello, in 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
512 Ivi, p. 36 
513 S. Freud, Zur Psychopathologie des Alltagslebens (Über Vergessen, Versprechen, Vergreifen, Aberglaube und Irrtum) 
(1901), in «Monatsschrift für Psychiatrie und Neurologie», 10(1-2), 1901, trad. it. di C.F. Piazza, M. Ranchetti, 
E. Sagittario, Psicopatologia della vita quotidiana, in Tre saggi sulla teoria sessuale e altri scritti. Oper 1900-1905e, vol. 4, 
Boringhieri, Torino, 1984[1970], 265.  
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infermeria e disse al medico: “Lei mi deve guarire in otto giorni, perché devo fare un lavoro 

che l’imperatore aspetta”. Allora mi proposi di seguire la carriera di quell’uomo ed ecco qua, 

oggi (1889) è arrivato alla fine, generale d’artiglieria e già collocato a riposo. Volli calcolare in 

quanto tempo avesse fatto quella strada, assumendo di averlo visto in ospedale nel 1882. 

Dunque sarebbero 17 anni. Racconto la cosa a mia moglie e lei dice “Allora anche tu dunque 

dovresti già essere a riposo?”. E io protesto “Dio me ne liberi”. Dopo questa conversazione mi 

misi a tavolino per scriverti. Ma la catena di pensieri iniziata prosegue a operare e con ragione. 

Avevo calcolato male: ho un punto di riferimento sicuro nella mia memoria. La mia maggiore 

età, cioè il mio ventiquattresimo compleanno, lo festeggiai agli arresti (perché mi ero assentato 

senza permesso). Ciò fu dunque nel 1880, diciannove anni fa. Eccoti il 24 del 2467! Adesso 

prendi la mia età di 43 anni e aggiungi 24, e ottieni 67! Ciò significa che alla domanda se volessi 

anche io andare a riposo, mi sono augurato ancora 24 anni di attività. Evidentemente mi 

offende il fatto di non aver fatto molta carriera nell’intervallo di tempo durante il quale avevo 

seguito la carriera del colonnello M., eppure provavo una specie di trionfo di vederlo finito 

mentre io avevo ancora tutto davanti a me. Si può ben dire quindi che nemmeno quel numero 

2467 buttato giù come per caso è privo di determinazione nell’inconscio514. 

 

Freud riporta poi un caso molto interessante raccontatogli da Adler e conclude dicendo che 

il presentarsi ossessivo alla mente di numeri o la scelta del numero preferito non sono 

casuali ma hanno un correlato psichico. La spiegazione di simili fenomeni è quindi la 

seguente: 

 

[c]erte insufficienze delle nostre prestazioni psichiche […] e certe azioni che appaiono non 

intenzionali, risultano, se si applica loro il metodo dell’indagine psicoanalitica, come ben 

motivate e determinate da motivi ignoti alla coscienza515. […]  

 

Al di là dell’interesse per la numerologia, la vita di Freud appare scevra da esperienze nel 

campo dell’occulto, soprattutto se la si confronta con la vita di Jung. Fino al 1918, 

apparentemente, vi era stata soltanto un’esperienza che aveva suscitato meraviglia in Freud, 

come si evince dalla sua lettera a Fanny Moser del 13 luglio 1918:  

 

[n]on ho mai avuto fortuna nelle mie personali esperienze nel campo dell’occulto; mai 

sperimentato nulla che potesse supportare le successive critiche – con una sola eccezione. 

Tuttavia, in almeno due casi, attraverso l’analisi delle profezie (che, a proposito, non si sono 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
514 Ivi, pp. 266-267. 
515 Ivi, p. 263. 
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avverate), ho dovuto riconoscere la probabilità che i transfert di pensiero possa aver luogo in 

un modo diverso da quello fisico516. 

 

Non è dato sapere con precisione a quali avvenimenti Freud si riferisse nella lettera. Fodor 

ipotizza che il riferimento sia all’esperienza di aver udito il proprio nome pronunciato a 

Parigi, un’allucinazione uditiva quindi, che viene raccontata anche in Zur Psychopathologie des 

Alltagslebens: 

 

[n]ell’epoca in cui da giovanotto vivevo da solo in una città straniera, spesso sentivo chiamare 

improvvisamente il mio nome da una cara voce non misconoscibile e mi annotavo poi il 

momento dell’allucinazione per informarmi, preoccupato, presso i familiari, se in quel 

momento fosse accaduto qualcosa. Non era accaduto nulla517. 

 

Jones stesso nella sua biografia si trovò a disagio nel dare ragione di una tale esperienza e 

finì con il collegarla al sentimento di smarrimento di un turista in un paese di lingua 

straniera e al desiderio di familiarità e accoglienza. Secondo Fodor, al contrario, si tratta di 

un’allucinazione compensatoria del bisogno perenne connesso al materno e collegato alle 

primissime sensazioni uditive dell’infanzia, durante la quale il suono del mondo è racchiuso 

nella voce della mamma che chiama per nome il bambino518. 

Da questi passi si nota come i temi del caso e del presagio fossero cari a Freud, sebbene 

egli si dilettasse nell’occuparsi di questi argomenti, rimanendo sempre nel campo della 

psicoanalisi e dell’inconscio, e stando attentissimo a non scadere nel campo del 

trascendentale. Freud aveva un atteggiamento di curiosità più che di interesse sostanziale 

verso la fenomenologia paranormale. Nonostante la sua inclinazione alle superstizioni 

numeriche e le sue azioni propiziatorie per scacciare la sfortuna, Freud si manteneva uno 

scettico incallito. Ciononostante, era disposto a esporsi e a sperimentare, tanto che seguì 

Ferenczi nelle sue avventure e, in un’occasione, ospitò una seduta spiritica a casa sua. Non 

respingeva le richieste bizzarre in modo aprioristico. A malincuore, concesse a Ferenczi 

l’ipotesi che i suoi sensitivi potessero avere un dono fisiologico e che avrebbe potuto avere 

qualche ragione nell’affermare che il nome delle persone fosse un’area sensibile, accessibile 

agli sconosciuti. Ferenczi, infatti, sosteneva di aver indovinato il nome di un uomo 
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517 S. Freud, Zur Psychopathologie der Alltagslebens, trad. it. cit., p. 282. 
518 Cfr. N. Fodor, Freud, Jung and Occultism, op. cit., p. 37 
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unicamente guardandolo. Nella stessa lettera in cui Freud ammette questa possibilità, fa 

riferimento a una conversazione con Jung in cui quest’ultimo gli avrebbe chiesto il suo 

consenso per condurre delle incursioni nel campo del misticismo. Freud, consapevole che 

né Jung né Ferenczi potevano essere trattenuti, suggerì loro di collaborare nelle ricerche in 

questo campo e ribadì che lui non avrebbe potuto accompagnarli in un viaggio così 

pericoloso519. 

 

Caro amico, 

… In fatto di occultismo sono diventato più umile dopo la grande lezione delle esperienze di 

Ferenczi. Prometto di accettare tutto ciò che possa sembrare almeno un po’ ragionevole: e – 

come lei sa – non lo faccio con piacere. Ma da allora la mia υβρις è andata i frantumi. Mi 

piacerebbe sapere che lei e F. agiscono all’unisono, quando uno di loro due sarà pronto ad 

affrontare il pericoloso passo della pubblicazione, e penso che ciò potrebbe essere del tutto 

compatibile con una piena indipendenza di entrambi nel corso del lavoro […]520. 

 

In ogni caso, senza adottare un preciso programma di ricerca, Freud era disposto ad 

ascoltare le affermazioni di medium, grafologi, chiromanti e astrologi, sebbene non trovò 

mai, tra di essi, qualcuno in grado di convincerlo. Egli era in grado di spiegare il doppio, il 

déja vu, i presagi, le premonizioni, gli scricchiolii di mobili in termini psicoanalitici, sebbene 

non sempre ne fosse soddisfatto521. A riprova di questa segreta ambivalenza di Freud, 

riportiamo la lettera che quest’ultimo scrisse al direttore dell’American Psychical Institut, 

Hereward Carrington, il quale nel 1921 gli aveva proposto di unirsi al consiglio consuntivo 

dell’organizzazione. Questa lettera non è mai stata riprodotta in nessuna pubblicazione 

scientifica, ma rappresenta un documento importante sul tema del rapporto di Freud con la 

ricerca psichica. Ne riporto di seguito una mia traduzione: 

 

Caro Signore, 

non sono uno di quelli che, fin dall’inizio, disapprova lo studio dei cosiddetti fenomeni 

psicologici occulti in quanto ascientifici, indegni o addirittura pericolosi. Se fossi all’inizio di 

una carriera scientifica, e non, come adesso, alla fine, non sceglierei altro campo di lavoro, 

nonostante tutte le difficoltà. Tuttavia, vi chiedo di rinunciare all’uso del mio nome in relazione 

alla vostra impresa per diversi motivi: primo, perché sono un laico e un novizio completo nel 

campo dell’occulto, nel quale non ho alcun diritto di rivendicare alcun grado di autorità. 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
519 Lettera di Freud a Ferenczi del 14 maggio 1911, cit. in N. Fodor, Freud, Jung and Occultism, op. cit., p. 82. 
520 Lettera di Freud a Jung del 15 giugno 1911, in Briefwechsel Freud/Jung, a cura di W. McGuire e W. 
Sauerländer, S. Fischer, Frankfurt a. M., 1974, trad. it. cit. 
521 N. Fodor, Freud, Jung and Occultism, op. cit., p. 82. 



	   195	  

In secondo luogo, perché devo distinguere nettamente la psicoanalisi, che non ha nulla di 

occulto a riguardo, da quell’area di conoscenza non conquistata, e non dare nessuna occasione 

di incomprensione a questo riguardo. 

Infine, perché non riesco a liberarmi di certi pregiudizi scettico-materialistici e li porterei nella 

ricerca dell’occulto. Quindi sono totalmente incapace di considerare la “sopravvivenza della 

personalità” dopo la morte, anche come una semplice possibilità scientifica. Non farei meglio 

con “l’ideoplasma”. 

Penso, quindi, che sia meglio continuare a limitarmi alla psicoanalisi522.  

 

Questa lettera, che fu poi totalmente dimenticata e disconosciuta da Freud, ci rivela il suo 

posizionamento rispetto alla ricerca psichica: vi è l’attrazione verso la materia, tanto che in 

un’ipotetica seconda possibilità di vita avrebbe voluto dedicarsi a essa, ma nello stesso 

tempo vi è l’ammissione di un limite costitutivo e personale, legato al pregiudizio scettico-

materialista. Soprattutto, però, Freud si sente responsabile per l’immagine e la sorte della 

disciplina da lui inaugurata, la psicoanalisi. 

Si trova, in fondo alla lettera, un esplicito riferimento all’opera di Frederic Myers, co-

fondatore - come già scritto precedentemente - della British Society for Psychical Research: 

l’opera citata indirettamente è Human Personality and Its Survival of Bodily Death, al cui interno 

troviamo un lungo resoconto degli Studien über Hysteria di Freud e Breuer. 

Jones stesso ammette che Freud doveva l’inizio del riconoscimento internazionale della 

psicoanalisi proprio alla Society for Psychical Research e in particolare a Frederic Myers, 

che fin dal 1893 aveva reso noti i lavori di Freud e Breuer sull’isteria durante un congresso 

della Society for Psychical Research e aveva pubblicato questo intervento suoi Proceedings.  

Nonostante il diniego della proposta di Mr. Carrington, Freud rivestì alcune cariche 

ufficiali: nel 1911 fu eletto quale Corresponding Member della British Society for Psychical 

Research, nel 1915 fa fatto Honorary Fellow dell’American Society for Psychical Research e 

nel 1923 la Greek Society for Psychical Research gli conferì una carica analoga. Secondo 

Jones questi riconoscimenti erano funzionali alla speranza, nutrita dai ricercatori psichici, 

che la psicoanalisi si dimostrasse capace di gettare luce sui problemi ancora insoluti 

dell’occultismo523; in realtà, ciò che accadde fu che la psicoanalisi freudiana disconfermò, se 

non demolì, quegli enigmi piuttosto che fare luce al loro interno.  

Nandor Fodor, all’epoca in cui era direttore dell’International Institute for Psychical 

Research e stava investigando su Thornton Heath Poltergeist, ricorda un altro episodio in 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
522 Ivi, p. 84. Trad. mia. 
523 Cfr. E. Jones, The Life and Work of Sigmund Freud, vol. 3, trad. it. cit., p. 397. 
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cui Freuf fu suo malgrado coinvolto in questioni parapsicologiche. Nel 1938, a Londra. una 

casa aveva cominciato a essere teatro di fenomeni di poltergeist, incentrati nella figura di Mrs. 

Fobers, una donna di trentacinque anni che viveva a Thornton Heath con il marito e il 

figlio. Fodor era arrivato alla conclusione che Mrs. Forbes fosse affetta da una “poltergeist 

psychosis”, e che fosse proprio la mente inconscia della donna a causare i fenomeni di 

poltergeist; Fodor ipotizzò inoltre che la causa di questa psicosi fosse un trauma di natura 

sessuale, successivamente rimosso. Egli, in sostanza, proponeva un’interpretazione 

psicoanalitica del fenomeno del poltergeist, invalidando di conseguenza l’ipotesi spiritica. Per 

questo fu osteggiato da gran parte del Consiglio dell’Istituto e fu costretto a ritirare la sua 

ipotesi sul poltergeist di Thornton Heath. Grazie all’intervento della moglie, Fodor riuscì a 

informare della vicenda Freud, il quale nel frattempo era giunto in Inghilterra, riscattato dai 

Nazisti austriaci. Freud volle vedere il manoscritto di Fodor (On the Trail of the Poltergeist)524 e 

il 22 novembre del 1938 commentò il manoscritto in una lettera, dove sostanzialmente, pur 

lamentando la fatica di seguire le descrizioni delle manifestazioni paranormali, soprattutto 

quando si tratta degli stupidi trucchi di un sedicente poltergeist («especially when they are 

concerned with such stupid tricks of a so-called poltergeist»525), ne riconosce il valore clinico. Ça va 

sans dire, Freud ha poi appoggiato in pieno la lettura psicoanalitica del fenomeno da parte di 

Fodor.  

Se dovessi qui riassumere in poche parole l’atteggiamento di Freud verso l’occulto sin dalle 

sue prime esperienze userei principalmente le categorie della paura, della minaccia, della 

riluttanza ma anche dell’attrazione. A testimonianza di ciò vi è la prefazione al famoso 

scritto del 1921 pubblicato postumo e destinato alla comunicazione privata tra psicoanalisti. 

Quando Freud espose il suo Vorbericht, solo successivamente reintitolato Psychoanalyse und 

Telepathie, si trovava in un momento di villeggiatura con i membri del Comitato, durante 

un’escursione sui monti Harz, nel settembre 1923. Così inizia il suo saggio: 

 

[a] quanto pare il destino non ci concede di lavorare tranquillamente all’ampliamento della 

nostra scienza. Abbiamo a malapena respinto vittoriosamente due attacchi […] ed ecco che ci 

si para davanti un nuovo pericolo: questa volta è un pericolo enorme, elementare, che minaccia 

non solo noi ma forse ancor più i nostri avversari526.  
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I due attacchi cui Freud fa riferimento sono quelli rappresentati da Jung e da Adler, cui 

segue il terzo terribile pericolo rappresentato dall’irresistibile attrazione esercitata dai 

cosiddetti fenomeni occulti527, il cui studio, proprio per la forza attrattiva che esercitano, 

non può più essere evitato dalla psicoanalisi. Tale forza attrattiva è causata, ad avviso di 

Freud, in parte dalla generale perdita di valori che dalla Guerra Mondiale in poi ha investito 

il mondo e in parte dal tentativo di compensazione volto a spostare su un piano 

ultraterreno le gioie della vita che non è più possibile ottenere o che hanno perso il loro 

fascino. A questo punto Freud mette in guardia dall’uso fuorviante che gli occultisti 

avrebbero fatto di alcune scoperte della scienza esatta: 

 

[l]a scoperta del radio ha sconvolto e ampliato in pari misura le possibilità di spiegazione del 

mondo fisico, e la conoscenza recentemente acquisita della cosiddetta teoria della relatività ha 

avuto presso molte persone che la magnificano, senza peraltro comprenderla, l’effetto di 

diminuire la loro fiducia nell’attendibilità obiettiva della scienza528. 

 

Nonostante il monito iniziale circa il pericolo rappresentato dall’occultismo, Freud non 

manca di evidenziare gli aspetti comuni con la psicoanalisi: a entrambe è stato riservato un 

atteggiamento sprezzante e diffidente da parte della scienza ufficiale, entrambe sono 

tacciate di misticismo e gli oggetti del loro sapere sono annoverati tra quelle cose che 

stanno tra cielo e terra, entrambe si oppongono a tutto ciò che è convenzionalmente 

delimitato e stabilito529.  A tutta prima sembrerebbe più che naturale una collaborazione tra 

psicoanalisi e occultismo, ma Freud avverte che a un esame più approfondito gli occultisti 

si dimostrano mossi non da spirito di autentica conoscenza anticonvenzionale, bensì da 

qualcosa di più simile alle convinzioni religiose primitive. 

Si tratta quindi di una posizione inaccettabile, di un ritorno della superstizione primitiva, di 

un cieco irrazionalismo spinto da bisogni altrettanto arcaici. Visto in quest’ottica, 

l’occultismo si posiziona agli antipodi rispetto alla psicoanalisi, i cui aderenti vengono così 

descritti da Freud: 
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[g]li analisti, invece, non possono disconoscere la loro provenienza dall’àmbito delle scienze 

esatte, né la propria appartenenza ai rappresentanti di queste. Diffidenti al massimo verso la 

potenza degli umani moti di desiderio, verso le tentazioni del principio di piacere, pur di 

acquisire un frammento di sicurezza oggettiva essi sono disposti a sacrificare tutto: 

l’abbagliante splendore di una teoria piena di lacune, l’esaltante coscienza di possedere una 

compiuta visione del mondo, la tranquillità psichica che deriva da ampie motivazioni per agire 

opportunamente ed eticamente. Al posto di tutto ciò essi si accontentano di qualche sparso 

frammento di conoscenza e di ipotesi fondamentali non troppo precise e passibili di qualunque 

rettifica. Anziché spiare l’occasione che consenta loro di sottrarsi alla costrizione delle leggi 

fisiche e chimiche conosciute, essi nutrono a speranza che si palesino leggi naturali più 

comprensive e più profonde alle quali sono pronti a sottomettersi. 

Gli analisti sono in fondo degli inguaribili meccanicisti e materialisti, anche se non intendono 

certo derubare lo psichico e lo spirituale delle loro peculiarità che ancora non si conoscono. 

Nell’investigazione della tematica occulta essi si addentrano solo perché in questo modo si 

aspettano di escludere definitivamente dalla realtà materiale le configurazioni del desiderio 

proprie all’umanità530. 

 

Nella pratica significa per Freud accogliere i fenomeni occulti nel caso si presentino 

all’analista e trattarli alla stregua degli altri fenomeni della vita psichica inconscia, ma non 

soggiacere mai al loro fascino, proprio perché espressione di quelle configurazioni del 

desiderio proprie all’umanità che invece la psicoanalisi dovrebbe combattere. Se ciò facesse 

l’analista perderebbe le qualità che costituiscono il suo armamentario professionale: 

spregiudicatezza, imparzialità, mancanza di aspettative precostituite531. 

Dopodiché Freud esplicita molto chiaramente il pericolo oggettivo rappresentato per lui 

dall’occultismo: 

 

[è] praticamente certo che l’occuparsi di fenomeni occulti porterà ben presto alla conferma che 

un certo numero di essi si verifica effettivamente; c’è tuttavia da presumere che ci vorrà molto 

tempo prima che si giunga a una teoria accettabile riguardo a questi fatti nuovi532. 

 

Freud non disconosce quindi la possibilità che in un lontano futuro ciò che appare come 

paranormale possa essere compreso in una teoria esaustiva e ne conferma quindi la realtà 

empirica, ma aggiunge che gli occultisti non rispettano i tempi lunghi d’attesa e, senza alcun 
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riguardo per lo spirito scientifico, assolutizzano un risultato parziale e ne fanno una teoria 

generale: 

 

[o]ttenuto un primo consenso, gli occultisti dichiareranno che la loro causa ha vinto, 

estenderanno il convincimento relativo a una singola affermazione a tutte le altre, lo faranno 

passare dai fenomeni alle spiegazioni dei fenomeni che sono da essi predilette e che sono loro 

più congeniali. I metodi della ricerca scientifica devono infatti servire agli occultisti 

esclusivamente da trampolino per portarsi al di sopra della scienza533. 

 

Se ciò accadesse, continua Freud, sarebbe una vera sciagura in quanto gli occultisti 

verrebbero accolti come liberatori, come rivelatori dell’essenza della vita contro la gabbia 

dell’intelletto, facendo leva su quella credulità che sopravvive come retaggio infantile nel 

genere umano, prefigurando così uno «spaventoso collasso del pensiero critico, del 

postulato deterministico, della scienza meccanicistica»534. 

Dopo questa interessante premessa Freud si accinge a presentare i due casi trattati: si tratta 

di due esempi simili di profezie di indovini di professione, che non si sono avverate. Vi 

sarebbe poi un terzo caso, di natura diversa, aggiunto come proscritto – Nachtrag - perché 

durante la stesura della relazione Freud si accorse di aver dimenticato a casa gli appunti; 

come sappiamo Psychoanalyse und Telepathie uscì postumo, ma questo terzo caso fu in realtà 

presentato come trentesima lezione delle sue Neue Folge der Vorlesungen zur Einführung in die 

Psychoanalyse del 1932. Prima di addentrarsi nella narrazione dei casi, Freud precisa che essi 

traggono la loro «forza dimostrativa» solo dopo che sia stato loro applicato il filtro 

psicoanalitico, e conclude ribadendo che il suo «atteggiamento personale rispetto a questa 

materia continua a essere riluttante e ambivalente»535. A riprova di ciò vi è tutta una parte 

che segue il racconto dei due casi, dedicata alla sua esperienza fallimentare con il famoso 

grafologo Schermann, che suggella con una frase tanto incisiva quanto tagliente: «[m]a, 

notoriamente, nella sfera occulta vale il comodo principio che i casi negativi non contano 

nulla»536. Per quanto riguarda il materiale presentato si tratta del caso di un giovane uomo 

che si rivolge a un’indovina e di una donna di quarant’anni che si rivolge a un chiromante. 

Riguardo quest’ultimo caso, nel momento della pubblicazione postuma del 1941, i curatori 
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hanno omesso un passaggio che ci pare interessante per comprendere l’evoluzione dei 

rapporti tra Freud e Jung: 

 

[q]uesta analisi fu inoltre la prima occasione in cui C.G. Jung tradì il suo carattere ambiguo, di 

cui le sue successive teorie erronee non poterono risarcirmi. Mentre era a Zurigo in vacanza, 

ella lo fece venire una volta per fare la sua conoscenza. In quella occasione egli le espresse il 

suo stupore per il fatto ch’ella potesse sopportare una analisi presso di me senza calore e 

simpatia, proponendosi egli stesso per un trattamento più caloroso e più pieno di slancio. 

Quando ella lo avvertì che avrebbe dovuto riferirmi la sua asserzione, fu colto da spavento e la 

pregò di non farlo. Il figlio affettuoso aveva fallito nel suo primo tentativo non ancora 

sublimato di contendere al padre l’oggetto-donna; la seconda volta seguì due anni più tardi537. 

 

Lo spiacevole episodio – al di là delle riflessioni deontologiche che se ne potrebbero trarre 

- verte proprio sulla proposta, da parte di Jung, di una modalità analitica più calorosa e 

piena di slancio, che rimanda ancora una volta all’angustia e all’unilateralità che Jung 

criticava in Freud. Interessante che l’episodio si trovi proprio nello scritto sulla telepatia, 

vale a dire su una delle tematiche su cui si è giocato lo scontro epistemologico tra Freud e 

Jung. 

I due casi di presunta telepatia sono infatti trattati da Freud nel pieno rispetto della teoria 

psicoanalitica, senza che la fenomenologia descritta dai pazienti portasse a un ampliamento 

o a una revisione teorica. Il movimento per Freud è di verso opposto rispetto a Jung: il 

fenomeno viene fatto rientrare nella teoria. Ciò che accade nella trasmissione di pensiero è, 

secondo Freud, la comunicazione a una seconda persona (l’indovino) «di un desiderio 

straordinariamente intenso di una persona, in una relazione particolare con la sua 

coscienza, che con l’aiuto di una seconda persona ha potuto trovare espressione cosciente 

in modo leggermente velato»538. In sostanza sono i pazienti stessi ad aver creato il fatto 

occulto, proiettando sull’indovino il desiderio rimosso e debitamente camuffato, coadiuvati 

dall’intervento di paramnesie. A riprova di come la memoria influisca in questi racconti 

Freud racconta un episodio personale: 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
537 S. Freud, Psychoanalyse und Telepathie, trad. it. di I. Giannì, Rapporto preliminare (Psicoanalisi e telepatia, 1921), in 
S. Freud, Telepatia, a cura di A. Lucchetti, introduzione di M. Pierri, BUR, Milano, 2016, p. 75, nota 9. I 
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Fischer, Frankfurt am Main, 1993. 
538 S. Freud, Psychoanalyse und Telepathie, trad. it. cit., p. 352. 
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[r]icordo che, dopo la mia nomina a Professore, chiesi un’udienza al Ministro per ringraziarlo. 

Uscendo da quella udienza, mi sorpresi di stare falsando ciò che il ministro ed io ci eravamo 

detti, né mi è più riuscito di ricordare esattamente la conversazione che c’era effettivamente 

stata539. 

 

Nonostante il ridimensionamento del transfert di pensiero puro, Freud alla fine del saggio 

incoraggia a raccogliere esempi analoghi e a proseguire lo studio in questo campo. 

 

Come si vede il mio materiale ha a che fare con un unico punto: l’induzione del pensiero; su 

tutte le altre cose prodigiose di cui parla l’occultismo non ho proprio niente da dire. La mia vita 

[…] ha dei trascorsi particolarmente miseri in fatto di occultismo. Forse il problema della 

trasmissione del pensiero vi appare decisamente insignificante se confrontato con il grande e 

magico mondo dell’occulto. Eppure pensate che passo enorme sarebbe rispetto alle concezioni 

di cui finora ci siamo fatti sostenitori se accogliessimo anche soltanto quest’ultima ipotesi540. 

 

Nel 1922 apparve su Imago un altro scritto di Freud dedicato alla tema dal titolo Traum und 

Telepathie, scritto dal medico viennese alla fine del 1921 e destinato anch’esso a essere 

condiviso entro una cerchia ristretta di persone, in una seduta della Società psicanalitica di 

Vienna. Dalle minute delle sedute non risulta però che questa pubblica lettura sia mai stata 

fatta, a riprova dell’estrema ambivalenza e timore che Freud provava nel trattare queste 

tematiche. Il saggio pare volto a proteggere la teoria psicoanalitica del sogno dalla variante 

dei sogni telepatici, più che a indagare il sogno telepatico stesso541. 

 

Il messaggio telepatico, ammesso che davvero se ne possa riconoscere l’esistenza, non può 

dunque cambiare nulla nel processo della formazione del sogno, la telepatia non ha nulla a che 

fare con la natura del sogno […] l’essenza del sogno consiste nel peculiare processo del lavoro 

onirico, il quale fa sì che con l’aiuto di un desiderio inconscio, determinati pensieri preconsci 

passino nel contenuto manifesto del sogno. Comunque il problema della telepatia non riguarda 

il sogno, così come non lo riguarda il problema dell’angoscia542. 

 

Freud confessa in apertura di non aver mai avuto sogni telepatici veri e propri, sebbene gli 

sia accaduto di sognare sventure che coinvolgevano parenti. Ciò significa che a nessuno dei 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
539 Ivi, pp. 357-358. 
540 Ivi, pp. 360-361. 
541 S. Freud, Traum und Telepathie, in «Imago», 8(1), 1922, trad. it. di E. Luserna, Sogno e telepatia, in L’Io e l’Es e 
altri scritti, Opere 1917-1923, vol. 9, Bollati Boringhieri, Torino, 2008[1977]. 
542 Ivi, p. 393. 
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sogni fatti è mai corrisposta una realtà esterna. Uguale discorso fa per i suoi pazienti: in 

nessuno di essi Freud ha mai riscontrato un sogno realmente telepatico. Decide inoltre di 

non attingere al materiale che avrebbe avuto a disposizione in quanto membro della Society 

for Psychical Research (sia americana che inglese) e di servirsi, invece, agli episodi narratigli 

in due lettere pervenute dalla Germania. 

Freud si dispiace molto nel constatare che, di fronte a un sogno supposto telepatico, la 

lettura psicoanalitica svanisce sullo sfondo a favore di quella occulta: 

 

[p]revedo che le cose andranno sempre così quando ci sarà un contatto tra psicoanalisi e 

occultismo. La prima ha contro di sé, per così dire, tutti gli istinti della psiche, mentre il 

secondo incontra forti e oscure simpatie543.  

 

Per Freud l’interesse occulto ha un ruolo di interferenza e non permette di cogliere il 

significato del sogno, perché quando vi è sentore di occulto il fascino esercitato sopraffà 

ogni altra lettura. Egli arriva a dire che, nel caso si presentasse un vero e proprio sogno 

telepatico, quest’ultimo non rientrerebbe nemmeno più nella categoria del sogno, dal 

momento che si tratta della «percezione di un evento esterno rispetto al quale la vita 

psichica manterrebbe un atteggiamento ricettivo e passivo»544. 

 

La telepatia non ha nulla a che fare con l’essenza del sogno, e dunque non può in alcun modo 

approfondire la nostra comprensione analitica del sogno. La psicoanalisi, invece, può fare 

qualcosa per lo studio della telepatia giacché, grazie alle sue interpretazioni, rende un po’ più 

comprensibili certi aspetti oscuri dei fenomeni telepatici, oppure riesce a classificare come 

telepatici certi altri fenomeni di natura ancora dubbia545. 

 

A questo punto, dice Freud, l’unico collegamento che rimane tra sogno e telepatia è il fatto 

che quest’ultima viene favorita dallo stato di sonno, ma questo stato non è condizione né 

necessaria né sufficiente per il verificarsi della telepatia. Freud aggiunge poi un passaggio  

molto interessante perché rimanda al tema del tempo nei fenomeni telepatici e onirici e, 

pur senza nominarlo, alla questione del sincronismo tra realtà e sogno telepatico: 
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544 Ivi, p. 395. 
545 Ivi, p. 406. 



	   203	  

[…] non abbiamo il diritto di contestare l’esistenza dei fatti telepatici solo perché l’evento e la 

sua premonizione (o il suo messaggio) non si sono verificati nello stesso momento 

astronomico. Si può benissimo pensare che un messaggio telepatico giunga nello stesso 

momento in cui si svolge l’evento ma venga percepito dalla coscienza solo durante il sonno, 

nella notte successiva, o anche durante la veglia, ma dopo un po’ di tempo in una pausa 

dell’attività intellettuale. A nostro avviso in effetti non necessariamente la formazione onirica 

quando si instaura lo stato di sonno. I pensieri onirici latenti possono spesso essersi preparati 

nel corso dell’intera giornata e poi, di notte, trovare il modo di congiungersi con il desiderio 

inconscio che li trasforma in sogno546.  

 

Detto questo, dopo aver accarezzato l’idea che la telepatia possa essere in ultima istanza 

un’attività dell’inconscio, si risolve in una sostanziale ammissione di ignoranza riguardo la 

natura della telepatia e dei fenomeni occulti in generale. Posizione molto affine a quel non 

liquet che tanto ricorre negli scritti junghiani sullo spiritismo qui analizzati. 

Vi è infine, per quanto riguarda Freud, la famosa trentesima lezione delle Neue Folge der 

Vorlesungen zur Einführung in die Psychoanalyse, più volte citata. Si tratta della continuazione, a 

distanza di quindici anni, della prima serie di lezioni tenute tra il 1915 e il 1917, di cui infatti 

riprende la numerazione iniziando dalla ventinovesima per concludere con la 

trentacinquesima. Furono scritte nel 1932 e pubblicate solo l’anno successivo, e a 

differenza dei precedenti saggi citati, queste Vorlesungen erano destinate a un’ampia 

diffusione. Per questo il dedicare un’intera lezione – la trentesima appunta – al tema 

dell’occultismo rappresenta la prima volta in cui Freud si pronuncia in modo esplicito e 

pubblico sull’argomento.  

Anche qui Freud ammette la sua propensione a un atteggiamento di «sprezzante rifiuto»547 

verso la materia occulta, nondimeno si dice disposto ad andare oltre questo suo pregiudizio 

e a provare a «procedere con queste cose come con ogni altro materiale della scienza»548. 

Ciò significa per Freud «stabilire dapprima se tali processi sono realmente dimostrabili ma 

dopo, e solo dopo, quando sulla loro effettualità non ci sono più dubbi, sforzarci di darne 

spiegazione»549, sebbene per questo specifico campo fenomenico vi siano fattori 

intellettuali, psicologici e storici che rendono molto difficile decidersi per tale 
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dimostrabilità550. Per quanto riguarda il fattore intellettuale, quest’ultimo porterebbe a 

liquidare rapidamente le ipotesi occultistiche come assurde e chi le pronuncia come affetto 

da qualche turba psichica, ma Freud invita qui alla cautela giacché la scienza stessa è ricca di 

esempi e di ipotesi dapprima ritenuti improbabili e poi, dopo lungo tempo, accertate come 

veridiche. Freud, per esemplificare la fallacia di una condanna frettolosa, cita i casi dei 

meteoriti e dei fossili, ma soprattutto sottolinea come anche l’ipotesi psicoanalitica 

principale, vale a dire l’esistenza dell’inconscio, sia stata accolta con ritrosia e sospetto551. 

«Noi analisti dobbiamo quindi andare particolarmente cauti nell’avvalerci di una 

motivazione intellettuale per respingere nuove concezioni e dobbiamo tenere a mente che 

tale motivazione non ci rende immuni da sentimenti di avversione, di dubbio e di 

incertezza»552. Il fattore di tipo psicologico riguarda la tendenza degli uomini alla credulità e 

alla fede nel miracoloso, dovute alla naturale resistenza contro l’esame di realtà e contro la 

monotonia e l’inesorabilità delle leggi del pensiero. Il sottrarsi alla ragione e l’abbandonarsi 

agli allettamenti dell’assurdo induce nell’uomo un sentimento di piacere, che rende quindi 

estremamente facile seguire l’occultismo abdicando alla ragione553. 

Il fattore storico riguarda invece il fatto che il movimento occulto moderno altro non è se 

non la riedizione di quei segni, miracoli, profezie e apparizioni che vengono narrate dalla 

notte dei tempi, che si ritrovano nei libri sacri e nelle tradizioni dei popoli. Ma mentre i 

racconti dei miracoli dei tempi antichi non sono più verificabili, lo sono per Freud i 

fenomeni narrati dagli occultisti. Se questi si dimostrassero veri dovremmo per forza di 

cose estendere questa veridicità anche alle notizie simili che ci vengono dal passato. Freud 

però pare maggiormente incline ad assimilare l’occultismo al fenomeno religioso di cui 

molto si è occupato: «[d]iventa pertanto difficile evitare il sospetto che l’interesse 

occultistico sia in effetti un interesse religioso, che rientri nei segreti motivi dei seguaci 

dell’occultismo venire in aiuto alla religione, che essi vedono minacciata dal progresso del 

pensiero scientifico»554. 

Per quanto concerne la possibilità di una dimostrazione dell’attendibilità di tali esperienze, 

Freud nota come l’ambiente stesso in cui si svolgono ad esempio le sedute spiritiche è ben 

lungi dal presentare le caratteristiche sufficienti per poter portare avanti un’indagine 

scientifica: la semioscurità, i tempi estenuanti di attesa, l’inattendibilità dei medium spesso 
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554 Ivi, p. 149. 



	   205	  

smascherati come fraudolenti, l’atteggiamento psicologico dei partecipanti. Per tutte queste 

ragioni Freud ammette che «lo studio dell’occultismo diventa una professione particolare, 

difficile, un’attività che non può essere esercitata come un’attività qualsiasi»555. Al momento 

però, osserva Freud, non si è addivenuti a nessuna teoria certa e dimostrata e si è in balia 

delle congetture, tra queste, la più verosimile è quella «che nel caso dell’occultismo si tratti 

di un nucleo reale di fatti non ancora conosciuti, che l’inganno e la fantasia hanno avvolto 

in una coltre difficilmente penetrabile»556. 

Freud riporta qui sostanzialmente i casi clinici usati in Traum und Telepathie e in Psychoanalyse 

und Telepathie, aggiungendo però quel famoso caso di cui aveva dimenticato gli appunti 

all’atto della stesura di Psychoanalyse und Telepatie. Si tratta di un caso di telepatia o 

trasmissione di pensiero tra Freud e un paziente nel contesto delle situazione psicoanalitica. 

Freud analizza in dettaglio questo caso arrivando alla seguente conclusione: 

 

[s]iamo di nuovo a un non liquet ma devo ammettere di aver la sensazione che anche qui la 

bilancia penda a favore della trasmissione di pensiero. D’altronde non sono certo l’unico che, 

in una situazione analitica, si è trovato coinvolto i simili fenomeni di “occultismo”557. 

 

Rispetto ai due scritti del 1921 e 1922 si avverte qui uno stato d’animo mutato, un Freud 

disposto diversamente verso la trattazione del tema della telepatia tanto che caldeggia 

apertamente a «non escludere a priori la possibilità obiettiva della trasmissione del pensiero 

e quindi della telepatia»558. Pur ribadendo che la trattazione di questi temi è per lui 

interessante solo nella misura in cui è possibile avvicinarli con gli strumenti della 

psicoanalisi, non pare più così preoccupato dal fenomeno e non lo legge più come una 

minaccia: 

  

[q]uando, più di dieci anni fa, si presentarono la prima volta al mio orizzonte, anch’io temetti 

che fosse minacciata la nostra visione scientifica del mondo; ebbi timore che, nel caso alcuni 

aspetti dell’occultismo di dimostrassero validi, essa dovesse cedere il posto allo spiritismo o al 

misticismo. Oggi penso diversamente; credo che non sia segno di grande fiducia nella scienza il 

non stimarla capace di accogliere e rielaborare anche ciò che risultasse esserci di vero nelle 

affermazioni occultistiche559. 
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Freud pare ammettere qui la fragilità teorica che trapelava dall’attribuire una potenza e una 

portata così minacciose alla possibilità che alcune delle affermazioni degli occultisti 

potessero rivelarsi confermate. Non su dimentichi che, negli anni Venti, Freud stava 

attraversando un momento di effettiva fragilità, sia su un piano personale, sia sul piano 

lavorativo560; elementi che giustificano in parte questo suo arroccamento difensivo.  

Le formule cautelative rimangono ma sono meno orientate a una strenua difesa teorica, 

quanto a un ridimensionamento della portata dei temi spiritisti sia in termini contenutistici 

(nessuna rivelazione medianica, nota Freud, ha mai portato a progressi nella conoscenza 

umana) sia in termini fenomenici (attraverso la lettura psicoanalitica, ad esempio, dei casi di 

telepatia). Freud riconosce esplicitamente che questo suo avvicinamento al tema della 

telepatia non è dato da un allentamento della capacità critica e nemmeno da un ritorno alla 

spiritualità, tipici dell’invecchiamento, bensì da un atteggiamento di coraggio e 

fronteggiamento di fatti nuovi che si pongono alla sua attenzione nonché dalla sua 

inclinazione a non cercare facili benemerenze, quali gli verrebbero da una posizione di 

totale chiusura verso l’occultismo.  

In questo passo mostra altresì un certo interessamento per gli scenari aperti dallo studio 

della telepatia: 

 

[p]urché ci si abitui all’idea della telepatia, si dischiudono traguardi ambiziosi (benché solo nella 

fantasia, per il momento). È noto che rimane un mistero come venga a formarsi la volontà 

collettiva in grandi comunità di insetti. È possibile che si formi per mezzo di questa 

trasmissione psichica diretta. Nulla vieta di supporre che questo sia il mezzo originario, arcaico, 

di comunicazione tra gli individui,  e che nel corso dell’evoluzione filogenetica esso sia stato 

sopraffatto dal metodo migliore di comunicare che si avvale di quei segni che gli organi di 

senso sono in grado di captare. Ma chissà che il metodo più antico non sia rimasto sullo 

sfondo e si affermi ancora in certe condizioni, per esempio nel caso di una folla eccitata dalle 

passioni. Tutto ciò è ancora incerto e denso di insoluti enigmi, ma non vi è ragione di 

spaventarsi. 

Se esiste la telepatia come processo reale, si può supporre, benché sia difficile dimostrarlo, che 

si tratti di un fenomeno assai frequente.  

Corrisponderebbe alla nostra impostazione, poterlo mettere in evidenza, soprattutto nella vita 

psichica dei bambini. Vien fatto di ricordare a questo proposito la rappresentazione 

angosciosa, frequente nei bambini, che i genitori conoscano tutti i loro pensieri, senza bisogno 
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che essi vengano espressi; e questo è il perfetto corrispettivo e forse la fonte della fede degli 

adulti in un Dio onnipotente561. 

 

Vien da notare come in questi scritti di Freud manchi assolutamente l’associazione tra 

spiritismo e malattia mentale, mentre prevale un tentativo di naturalizzare il fenomeno 

telepatico e di ricomprenderlo all’interno dell’alveo della psicoanalisi. Si tratta però di una 

modalità di trattazione, quella cui perviene il Freud degli anni Trenta, rispettosa e discreta 

del fenomeno e non irridente o allarmata come negli anni Venti, quasi che avesse trovato 

una pacificazione rispetto a se stesso e alla sua concezione scientifica. 

Freud si avvicina in questa lezione - attraverso la trasmissione di pensiero - in modo 

particolare ad alcuni temi squisitamente junghiani, quali il contagio psichico, la sincronicità, 

i confini della scienza ed è curioso vedere come Jung non prenderà mai in considerazione 

gli scritti di Freud sulla telepatia nel momento in cui si confronterà con tali tematiche562. 

Pur tenendo conto che tre tra essi uscirono postumi, e quindi Jung avrebbe potuto leggerli 

solo nel 1941, nella trentesima lezione delle Neue Folge der Vorlesungen zur Einführung in die 

Psychoanalyse del 1932 Freud riprende sostanzialmente entrambi gli scritti del 1921 e del 

1922. Nessuno di questi scritti viene citato da Jung il quale però è ben conscio del 

cambiamento intervenuto nell’immediato dopoguerra nel pensiero di Freud. In Erinnerungen 

scrive: «[p]assarono ancora degli anni [rispetto al loro incontro del 1909] prima che Freud 

riconoscesse la serietà della parapsicologia e l’effettiva realtà dei fenomeni occulti»563. 

Bisogna certamente menzionare il ruolo che ebbe Ernest Jones nel considerare l’interesse 

per la telepatia di Freud qualcosa di trascurabile, se non quasi una debolezza dovuta alla 

credulità del medico viennese. Il paragrafo della biografia dedicato all’occultismo è 

sicuramente viziato dall’imbarazzo di Jones, il quale non riusciva a comprendere questo 

interesse del maestro: non riusciva a differenziare l’interesse scientifico di Freud per 

l’induzione di pensiero, la sua curiosità verso gli indovini e le ipotesi sul significato delle 

profezie dalla superstizione. Questo equivoco, in cui resta intrappolato Jones, fraintende 

una serie di intuizioni di Freud sullo psichismo. A ben guardare l’interesse di Freud era 

circoscritto alla telepatia e non si estendeva in alcun modo ad altri temi occulti; catalogando 

questi interessi sotto l’etichetta di occultismo, Jones tradiva il suo pregiudizio e lo 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
561 Ivi, p. 168. 
562 Lo stesso discorso vale in realtà con gran parte della produzione freudiana successiva agli anni Venti del 
XX secolo. Crf. S. Lagorio, L’Io e l’inconscio: Jung, individuazione e coscienza morale, in S. Lagorio, C. Pavoni, Il 
cocomero rubato, Il Saggiatore, Milano, 2001. 
563 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken, trad. it. cit., pp. 196-197. 
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consegnava ai posteri. Date queste premesse, non sorprende come il movimento 

psicoanalitico abbia accolto con una sostanziale indifferenza gli scritti sulla telepatia di 

Freud, soprattutto se teniamo conto dell’attenzione minuziosa che hanno riservato a ogni 

sua produzione564. 

L’occulto, assieme al mistico e al femminile565, rappresentano una parte enigmatica 

dell’eredità freudiana, che rimandano all’area della relazionalità, quella stessa area in cui 

invece Jung rivendicava una sua originalità. 

Ciò che Freud catalogava come trasmissione di pensiero, telepatia e trattava con estrema 

cautela, per Jung rientrava nella sostanza stessa della dinamica transferale. 

 

Il rapporto tra medico e paziente – specie quando si verifichi un caso di transfert, o una più o 

meno inconscia identificazione tra medico e paziente -  può occasionalmente determinare 

fenomeni di natura parapsicologica. È una cosa che mi è capitata spesso566.  

 

 

 

6.2 PUNTI DI CONTATTO INASPETTATI 

 

Seguendo l’ipotesi di Shamdasani il periodo di lavoro presso il Burghölzli e di docenza 

presso l’ETH di Zurigo sarebbero stati gli anni di cambio di prospettiva del pensiero 

junghiano rispetto al ruolo e allo statuto dello spiritismo. Il periodo di avvicinamento alla 

visione delle scienze naturali corrisponderebbe in parte alla conoscenza di Freud e al 

confronto con la sua teoria libidica. È però significativo che la scoperta di 

un’inconciliabilità tra le visione del mondo di Freud e di Jung maturi dal 1909 in poi e si 

giochi in gran parte sullo statuto della spiritualità e sul suo rapporto con la psiche. 

In effetti Jung non smise mai di interessarsi all’occulto sia come pratica sia come perno 

teoretico della sua concezione della scienza. Nel 1905, infatti, nel pieno di quel lasso di 

tempo in cui Shamdasani colloca l’avvicinamento di Jung alle scienze naturali, quest’ultimo 

tiene una conferenza al Bernoullianum di Basilea intitolato Über spiritistische Erscheinungen. Si 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
564 Cfr. M. Pierri, Introduzione, in S. Freud, Telepatia, op. cit., pp. 7-9. 
565 Cfr. A., Lucchetti, Occulto, mistico, femminile: tre figure freudiane della relazionalità psichica, in «Gruppo e funzione 
analitica», 14(1-2), 1993. 
 
566 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken, trad. it. cit., p. 177. 
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tratta di una conferenza estremamente interessante sia perché si colloca a distanza di sette 

anni dalla prima conferenza alla Zofingia, sia perché è stata tenuta negli anni di 

composizione degli scritti sull’esperimento associativo e di lavoro al Burghölzli. A parte lo 

scritto sulla criptomnesia, che in modo tangenziale tocca anche i temi dello spiritismo, si 

tratta dell’unico intervento esplicitamente dedicato all’argomento nel periodo che va da Zur 

Psychologie und Pathologie sogenannter occulter Phänomene fino al 1916, in cui pubblica in forma 

assolutamente privata i VII Sermones ad Mortuos. Die sieben Belehrungen der Toyen. Geschrieben von 

Basilides in Alexandria, der Stadt, wo der Osten den Westen berührt, considerato da Jung un 

peccato di gioventù e pubblicato in appendice a Erinnerungen, Träume, Gedanken solo per 

amore di onestà. Per avere un’altra esposizione pubblica di Jung sullo spiritismo bisogna 

attendere quattordici anni - il 1919 - e la conferenza tenuta all’assemblea generale della 

Society for Psychical Reasearch, dal titolo Die psychologischen Grundlagen des Geisterglaubens, di 

cui abbiamo già ampiamente parlato567.  

La conferenza del 1919 rivendicava una lettura psicologica del fenomeno spiritico e si 

concludeva, per quanto riguarda la realtà dei fenomeni occulti, con un sostanziale non liquet. 

La prospettiva psicologica del 1919 è in realtà inaugurata fin dalla conferenza del 1905 - 

Über spiritistische Erscheinungen. Nel passaggio che segue Jung sta parlando del famoso fisico 

inglese William Crooks, ponendo a questione il suo interessamento ai fenomeni occulti 

congiuntamente alla sua reputazione di scienziato e all’assenza di malattia mentale. Crooks, 

così come altri sperimentatori, che avevano queste tre caratteristiche (vale a dire di essere 

scienziati rispettati e affermati, di portare avanti una ricerca parallela nel campo dell’occulto 

e di non soffrire di patologie psichiche che potrebbero rendere dubbie le loro 

affermazioni), costituiscono dei veri e propri enigmi psicologici:  

 

[a]nimati da tale sentimento di simpatia [verso Crooks] possiamo però prescindere totalmente 

dalla questione della realtà fisica di tali fenomeni per volgere la propria attenzione per il 

momento esclusivamente alla questione psicologica: ci domandiamo cioè come sia possibile 

che un cervello fine, uno studioso che in altri campi ha dimostrato con buon profitto 

avvedutezza e doti di osservazione scientifica arrivi a sostenere la realtà di fenomeni 

inconcepibili?568 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
567 Cfr. supra, p.  
568 C.G, Jung, Über spiritistische Erscheinungen (1905), trad. it. di M. A. Massimello, Su alcuni fenomeni di spiritismo, 
in La vita simbolica. Opere, vol. 18, Bollati Boringhieri, Torino, 1999, p. 11.   
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Proprio per scandagliare questo enigma psicologico, per rispondere a questa domanda, 

Jung si è messo sulle tracce di persone che possiedono doti medianiche.  

Si tratta di un interrogativo centrale che concerne la possibilità di conciliare scienza esatta e 

metafisica, un’impresa apparentemente impossibile ma che non smette di interrogare Jung e 

che, in un certo senso, traccia i solchi della sua elaborazione epistemologica. 

La conferenza del 1905 spicca, a mio avviso, per chiarezza ed esaustività. In prima istanza 

Jung fornisce una definizione di spiritismo, cogliendone il doppio aspetto di teoria e di 

credenza: 

 

[l]o spiritismo (da spiritus) è al tempo stesso una teoria (coloro che vi credono la definiscono 

scientifica) e una credenza religiosa la quale come ogni fede religiosa costituisce il nucleo 

spirituale di un movimento religioso o di una setta. Tale movimento crede nell’effettivo e 

tangibile “intervento di un mondo di spiriti nel nostro mondo” e di conseguenza esercita come 

sua prassi religiosa la comunicazione con gli spiriti569. 

 

A differenza di altri movimenti religiosi, continua Jung, lo spiritismo «fonda la sua fede 

anzitutto su un complesso fisico di fenomeni che sono di pertinenza delle scienze 

naturali»570, ma che nel contempo non possono essere spiegati ricorrendo alle conoscenze 

della scienza ufficiale. Proprio questo cortocircuito permette, sembra dirci Jung, all’ipotesi 

spiritista di farsi strada e di proporsi oltre che come fede, anche come teoria scientifica. 

«Per via della sua peculiare doppia natura – setta religiosa da un lato e ipotesi scientifica 

dall’altro – lo spiritismo tocca le sfere dell’esistenza più diverse, più strane, apparentemente 

più remote, o che paiono non avere nulla in comune»571.  

Jung mostra qui di essere ben conscio delle relazioni tra scienza ufficiale e spiritismo quale 

teoria scientifica e di quale sia lo snodo epistemico che permette allo spiritismo di avanzare 

pretese di scientificità. Questa doppia natura dello spiritismo è ancora più lampante quando 

sono illustri uomini di scienza a enunciare un credo nello spiritismo ed è proprio questa 

natura paradossale dello spiritismo a suscitare il vivo interesse di Jung. 

Dopodiché Jung dedica tutta una prima parte della conferenza all’inquadramento storico e 

culturale del movimento occulto, dando prova di cogliere i presupposti storici che hanno 

favorito la diffusione dello spiritismo. Jung colloca la sua nascita nel 1848, in America, 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
569 Ivi, p. 3. 
570 Ibidem 
571 Ibidem 
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presso la famiglia Fox, come nella storiografica classica sul tema. Descrive poi la diffusione 

dello spiritismo dall’America, attraverso l’Inghilterra fino al continente europeo, 

sottolineando le differenze tra le espressioni del movimento in America e in Europa e 

cogliendo il ruolo del Romanticismo nel creare un terreno favorevole per il diffondersi 

dello spiritismo. Mostra di essere assolutamente consapevole degli aspetti sociologici e 

storici del fenomeno e di come sia il cattolicismo che il protestantesimo siano stati pervasi 

da tendenze mistico-ascetiche, come ben dimostrano i casi di Johann Josef von Görres, di 

Friederike Hauffe e di Katharina Emmerich. 

In tutti questi casi egli ravvisa il presentarsi di tre processi sovrasensibili principali: i 

fenomeni magnetici, la chiaroveggenza o profezia e le visioni. Nel descrivere queste tre 

tipologie di manifestazioni dello spirito non si avverte alcun tono esaltato e nessun intento 

probatorio. Jung, in sostanza, non si schiera in alcun modo dalla parte degli spiritisti, e 

mostra un interesse squisitamente psicologico verso i fenomeni spiritici i quali, in sostanza, 

si risolvono per Jung in una dimostrazione delle raffinate capacità dell’inconscio. 

L’immagine che Freud, ma soprattutto Jones e i commentatori che a lui sono seguiti, ci 

restituisce di Jung come di un uomo che accarezza l’ipotesi di una realtà degli spiriti e 

quindi si colloca in pieno tra coloro che seguono la fede spiritista, non trova negli scritti di 

Jung alcuna pezza giustificativa se non a costo di stravolgere completamente quanto da lui 

espresso. Già nel parlare del magnetismo animale si esprime in questi termini: 

 

[o]ggi, com’è noto, questi stati non ci paiono più tanto straordinari; li conosciamo come 

fenomeni di ipnosi e ci serviamo degli sfioramenti o passes mesmeriche come di preziosi 

coadiuvanti, uniti ad altri metodi di suggestione. L’importanza che si attribuiva alla passes 

mesmeriche condusse presto ad averne anche una considerazione spropositata. Si credette di 

aver scoperto un’energia vitale, si parlò di un “fluido magnetico” che passava dal 

magnetizzatore al paziente e che distruggeva i tessuti malati. In tal modo si vollero spiegare 

anche i movimenti del tavolino a tre gambe, […] i fenomeni della bacchetta del rabdomante e 

del pendolino che oscilla automaticamente572.  

 

E ancora: 
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[l]a scienza concepisce le visioni di spiriti come illusioni dei sensi o allucinazioni. Le 

allucinazioni sono assai comuni nei malati di mente. […] Anche gli stati d’estasi dei visionari 

seguono in generale questo tipo di decorso573. 

 

Non vi è qui la minima adesione da parte di Jung alle “ipotesi scientifiche” degli spiritisti ed 

è chiara la sua criticità nei confronti di esse. Ciò che è importante chiarire è che tale criticità 

non è rivolta ai fenomeni in sé, ma alla spiegazione che viene addotta in àmbito spiritista. 

Sia il sonno sonnambolico, sia la chiaroveggenza, che le visioni di spiriti non sono messi in 

questione nel loro statuto ontologico bensì nella loro eziologia, ma soprattutto vengono 

esposti per delineare un quadro del contesto europeo e del terreno su cui è attecchito lo 

spiritismo e fornire quindi «qualche idea delle premesse psicologiche che spiegano la rapida 

diffusione dello spiritismo americano in Europa»574. Jung è ben consapevole della portata di 

quello che prenderà le fattezze di un vero e proprio movimento e che lui in questa 

conferenza indica come un’«”epidemia” di sedute spiritiche che si ebbe intorno alla metà 

del secolo scorso [del XIX secolo] e le cui punte massime vennero raggiunte negli anni 

sessanta e settanta»575. La prospettiva storico-geografica che introduce in questa conferenza 

da sola mostra il fatto che per Jung non è in gioco il livello ontologico, bensì una presa di 

distanza che consenta una lettura più ampia. 

Il punto di svolta nella storia dello spiritismo e il suo cortocircuito con la visione del 

mondo scientifica si ebbe quando «il famoso fisico inglese William Crookes presentò al 

mondo, nel suo “Quarterly Journal of Science”, un resoconto sulle osservazioni da lui 

compiute nell’arco di tre anni, indagini che l’avevano convinto della realtà dei fenomeni in 

questione»576. Il fatto che esista «una limpida testimonianza di un così eminente studioso» 

ha messo in moto l’opinione pubblica e sollecitato il mondo accademico e scientifico e con 

essi lo stesso Jung il quale si mise da allora a indagare il mondo dei medium. Crooks scrisse 

queste testimonianze tra il 1870 e il 1873 e Jung lo lesse proprio negli anni in cui era 

studente all’Università di Basilea, come sappiamo sia da Erinnerungen, Träume, Gedanken, sia 

dalle conferenze alla Zofingia. Jung ci racconta che dagli anni basilesi fino al 1905 ha 

studiato in tutto otto medium, (sei donne e due uomini) e che da queste esperienze ha 

imparato innanzitutto «che bisogna accostarsi a un medium con attese estremamente 
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574 Ivi, p. 9. 
575 Ibidem 
576 Ibidem 
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limitate».577 Dopodiché precisa l’esclusivo interesse psicologico di queste sue ricerche, dalle 

quali precisa come non sia emersa nessuna novità in àmbito fisico o fisiologico.  

 

Ogni fenomeno che possa valere come un dato certo dal punto di vista scientifico rientra 

nell’àmbito dei processi mentali, ossia cerebrali, ed è completamente spiegabile in termini di 

leggi già note alla scienza578. 

 

Questa frase, che poteva essere fatta propria anche dallo stesso Freud, ci mostra uno Jung 

fiducioso nella scienza e convinto che ciò che di reale vi è nelle manifestazioni spiritiche 

attiene i processi mentali e, specifica in modo abbastanza stupefacente, cerebrali. 

Stupefacente perché sappiamo quanto per Jung la vita psichica non si esaurisca nell’attività 

cerebrale e quanto per lui sia fondamentale affrancarsi dal mero livello biologico grazie 

all’apertura allo spirito (inteso qui come filosofia, religione, mitologia e produzione psichica 

in generale). Ancor più critica appare questa frase se la leghiamo all’affermazione fatta 

poche righe sopra quando, parlando della testimonianza di Crooks e della sua piena 

convinzione dell’effettiva realtà delle sue percezione, Jung si augurava che un giorno la 

scienza potesse constatare la realtà di questi fatti: 

 

[n]on è necessario sottolineare ancora che, se questi fenomeni straordinari risultassero fatti 

reali, il mondo e la scienza sarebbero arricchiti di una sfera di esperienza di enorme 

importanza579. 

 

Compare qui lo stesso augurio che Freud esplicitava nella trentesima lezione delle Neue 

Folge der Vorlesungen zur Einführung in die Psychoanalyse. Il prosieguo della conferenza 

approfondisce la dimostrazione della possibilità di una esaustiva comprensione dei 

fenomeni spiritici attraverso la psicologia e quindi attraverso la scienza, dal momento che  

sia Jung che i colleghi avevano la piena intenzione di inaugurare una nuova visione 

scientifica.  

Non vi sono fenomeni spiritici in assenza di una persona dalle caratteristiche particolari, o 

diremmo noi, in assenza di una psiche. Jung infatti constata che «[t]utti i fenomeni che gli 

spiritisti pretendono essere una prova dell’attività degli spiriti sono legati alla presenza di 
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determinate persone, i cosiddetti medium. […] I medium sono di solito persone 

caratterizzate da una lieve anomalia psichica»580. 

Tutta la gamma di manifestazioni su cui Jung si dilunga in dettaglio (la tiptologia, la 

scrittura automatica, i discorsi compiuti in trance) sono spiegabili nella loro effettiva 

produzione attraverso la conoscenza delle potenzialità dell’inconscio. 

Gli studi sull’ipnotismo hanno permesso di guardare con distanza a quella che Jung chiama 

un’«ipotesi infantile», diffusa a inizio Ottocento, per la quale gli oggetti toccati si muovono 

in maniera autonoma come se fossero creature viventi. Le sperimentazioni al Burghözli (in 

special modo l’esperimento associativo), assieme agli studi sull’ipnotismo, il 

sonnambulismo e gli automatismi hanno permesso a Jung di attingere a un bacino di 

informazioni scientifiche in grado di far luce sul funzionamento della psiche inconscia e dei 

rapporti psiche-soma: 

 

[…] il nostro corpo può, in date circostanze, eseguire movimenti automatici, di cui non ci sono 

note né la causa, né l’origine. Se la scienza non avesse sottoposto tale fatto alla nostra 

attenzione, noi non sapremmo che le nostre braccia e le nostre mani compiono quasi 

costantemente lievi movimenti – i cosiddetti “tremiti intenzionali”, che accompagnano i nostri 

pensieri. Se, per esempio, pensiamo a una semplice figura geometrica, mettiamo a un triangolo, 

i movimenti della mano tesa descriveranno appunto un triangolo, come può essere dimostrato 

con facilità mediante apposite apparecchiature. Se dunque ci si siede attorno al tavolino con 

forti attese riguardo ai movimenti automatici, i tremiti intenzionali rispecchieranno quelle 

attese e a poco a poco metteranno in movimento il tavolo. Ma, una volta avvertito tale 

movimento apparentemente automatico, saremo subito convinti che “la cosa vada da sé”. La 

convinzione (suggestione) offusca il nostro giudizio e la nostra capacità di osservazione, in 

modo tale che noi non notiamo che i tremiti all’inizio lievi diventano a poco a poco 

contrazioni muscolari sempre più energiche, le quali naturalmente producono effetti di 

maggior portata e ancora più persuasivi581. 

 

Jung riesce quindi a dar conto della tiptologia attraverso i “tremiti intenzionali” e la 

suggestione, nonché ricorrendo all’inclinazione della fantasia umana, la quale sarà «subito 

pronta a ipotizzare la presenza di un qualsiasi fluido mistico, o persino di spiriti dell’aria»582, 

se non addirittura l’opera di un’intelligenza estranea.  
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Per quanto riguarda però il motore che innesca tali tremiti intenzionali, Jung comincia a 

introdurre concetti che diverranno di lì a poco i cardini della sua teoria. Qui, nello 

specifico, parla di componente inconscia dell’anima: 

 

[s]appiamo però che i tremiti in origine automatici dipendono in alto grado dalle nostre idee. 

Esse sono capaci di muovere il tavolino, possono anche guidarne i movimenti in maniera tale 

che essi costruiscano parole e frasi con lettere dell’alfabeto. È del tutto inutile pensare in 

precedenza con chiarezza queste frasi. Quella componente inconscia della nostra anima che 

guida i movimenti automatici, fa sì che vi fluisca un contenuto intellettuale583. 

 

Jung si produce qui in una spiegazione dettagliata del meccanismo che innesca il fenomeno 

supposto spiritico, che altro non è se non un fenomeno di esteriorizzazione psichica e 

quindi, in ultima istanza psichico, ma di una psiche che mostra il suo collegamento 

inscindibile con la materia. Finché lo psichico rimane in un àmbito immateriale non pare 

provocare questioni e viene studiato o in quanto immaginazione o malattia mentale; la 

problematicità è quando lo psichico pare invadere il campo della materia, che da sempre è 

competenza delle scienze esatte. Per questo lo spiritismo con le sue produzioni materiali 

diviene un perno dialettico fondamentale in grado di smuovere concetti e concezioni del 

mondo. 

Jung constata, come del resto farà anche Freud, la vacuità del “discorsi del tavolino”, la 

povertà intellettuale sia delle produzioni, siano esse conseguenti alla tiptologia o alla 

scrittura automatica, sia delle parole che si pronunciano in stato di trance, di rapimento o di 

estasi. 

Per quanto concerne poi la chiaroveggenza Jung ammette di non aver «osservato nulla che 

superasse con assoluta certezza le capacità psicologiche normali»584 e che non fosse 

conosciuto e già studiato dalla psicologia: le raffinate capacità comunicative e combinatorie 

dell’inconscio e gli stati crepuscolari della coscienza. Jung fa riferimento qui a tutta la 

tradizione della psichiatria francese, di cui si servì ampiamente per la sua tesi del 1902, ma 

con tutta probabilità fa riferimento anche a Freud e Breuer585. 
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(edited by), Jung in Contexts: a Reader, Routledge&Kegan, London, 1999.  
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A riprova di quelle che lui qui definisce la raffinata capacità di comprensione inconscia, 

Jung racconta dei suoi esperimenti con un medium che lavorava con la tiptologia; l’accordo 

era che il tavolino avrebbe dovuto indicare il numero esatto pensato da Jung: 

 

[d]ai risultati di quei molti esperimenti emerge che, mediante semplici tremiti intenzionali, è 

possibile trasmettere a un’altra persona un numero compreso tra zero e dieci, in modo tale che, 

sebbene questa persona non riesca a riconoscere il numero, possa però riprodurlo mediante i 

suoi movimenti automatici. Come ho potuto constatare a sufficienza, la coscienza del medium 

non ha mai avuto sentore del numero che io avevo trasmesso586. 

 

Si tratta della capacità comunicativa tra inconsci e quindi della possibilità di una 

trasmissione di pensieri. Una volta accantonata l’ipotesi spiritica che riconduce i fenomeni 

paranormali all’esistenza di spiriti (il più delle volte di defunti) che vogliono comunicare, la 

via della ricerca psicologica apre la strada, attraverso lo studio della fenomenologia spiritica, 

alla conoscenza delle capacità dell’inconscio, che sono raffinatissime, a tal punto da 

apparire sovrannaturali. Tali capacità, essendo legate alla volontà inconscia, possono anche 

mostrarsi nel loro versante negativo, come sottrazione alla comunicazione. Jung riferisce il 

caso di una seduta con il medium durante la quale tutti gli esperimenti psicologici fallirono: 

 

[l]a lunaticità dell’inconscio è un fattore su cui gli spiritisti hanno del resto molte cose da dire; 

solo che nel loro linguaggio si dice che gli spiriti buoni sono stati soppiantati da spiritelli 

beffardi e canzonatori che hanno disturbato la riuscita dell’esperimento587. 

 

Ciò che in prima battuta può apparire straordinario rientra in realtà nell’ordinario della 

natura della psiche, intesa nella sua totalità conscia e inconscia. Ogniqualvolta ci troviamo 

dinnanzi a una manifestazione eccezionale non cosciente, avverte Jung, bisogna usare la 

massima cautela e non affrettarsi a dichiarare l’intervento di spiriti o capacità di 

chiaroveggenza: 

 

[l]a raffinata capacità di comprensione dell’inconscio, che riesce a tradurre in cifre i movimenti 

di tremito di un’altra persona, è un fatto che colpisce, ma per nulla incredibile. La letteratura 

scientifica riporta una serie di esempi che attestano tale fatto. Se però l’inconscio di una 

persona è in grado di riconoscere e riferire qualcosa (come dimostrano i miei esperimenti) 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
586 C.G, Jung, Über spiritistische Erscheinungen (1905), trad. it. cit., p. 15. 
587 Ivi, p. 16. 
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senza che la coscienza dell’individuo ne sappia nulla, è necessario allora adottare la massima 

cautela nel giudicare episodi di chiaroveggenza. Prima di supporre che il pensiero travalichi 

spazio e tempo senza essere legato alle funzioni cerebrali, occorre ancora indagare con una 

minuziosa ricerca psicologica le fonti e gli immissari nascosti della conoscenza che pare 

soprannaturale588. 

 

Riecheggia qui la lezione di Flournoy e le sue indagini su Hélène Smith, che gli permisero di 

comprendere la complessità del funzionamento psichico e di elaborare il concetto di 

criptomnesia. Flournoy riuscì a dar conto degli elementi che costituivano le narrazioni della 

medium attraverso indagini approfondite sulle sue letture, le sue conoscenze, il suo 

ambiente familiare e a mostrare come i medium posseggano non tanto capacità 

sovranormali, bensì eccellenti capacità di ricostruire la realtà attraverso l’immaginazione 

ipnotica, aiutata dalla memoria latente589. Il pensiero di Jung sul sovranormale, all’inizio del 

XX secolo, presenta notevoli punti di contatto con quello di Flournoy, che difatti 

considerava uno dei suoi maggiori riferimenti. 

Entrambi assumevano di fronte al sovranormale «un saggio probabilismo, scevro da ogni 

ostinazione dogmatica», supportato dal fatto che «la nostra conoscenza del mondo 

fenomenico non giunge mai alla certezza assoluta, benché a essa aspiri sempre, e che, 

quando si superano i dati grezzi e immediati dei sensi, le verità di fatto più accertate […] 

non sfuggono a una probabilità che, per enorme o insignificante che possa sembrare, non è 

mai rigorosamente uguale a infinito o a zero»590. 

A rendere ancora evidente il probabilismo di ogni scienza vi è tutta la precarietà connessa 

alla capacità di osservazione, la quale costituisce un tassello chiave del metodo sperimentale 

e a cui Jung affida l’ultima parte della sua conferenza del 1905: 

 

[n]on esiste una dote universale di osservazione che presenti un alto grado di certezza senza 

uno specifico addestramento. […] La capacità di osservazione e la facoltà di riferire i fatti che 

sono caratteristiche degli esseri umani vengono turbate da numerose fonti di errore, in parte 

del tutto ancora ignote591.  

 

Jung cita qui l’utilità degli studi portati avanti dalla psicologia della testimonianza e dal 

William Stern, l’iniziatore di questo orientamento. Jung stesso in quegli anni aveva scritto 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
588 Ibidem 
589 T. Flournoy, Des Indes à la planète Mars: étude sur un cas de somnambulisme avec glossolalie, trad. it. cit., p. 235. 
590 Ivi, p. 232. 
591 C.G, Jung, Über spiritistische Erscheinungen (1905), trad. it. cit., p. 17. 
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alcuni testi di psicologia giuridica e aveva indagato le dinamiche della memoria e della 

simulazione: Ein Fall von hysterischem Stupor bei einer Untersuchungsgefangenen (1901), Über 

Simulation von Geistesstörung (1903), Ärztliches Gutachten über einen Fall von Simulation geistiger 

Störung (1904), Experimentelle Beobachtungen über das Erinnerungsvermögen (1905), Kryptomnesie 

(1905), Die psychologische Diagnose des Tatbestandes (1905), Zur psychologischen Tatbestandsdiagnostik 

(1905), Obergutachten über zwei sich widersprechende psychiatrische Gutachten (1906), On the 

Psychophysical Relations of the Association Experiment (1907). William Stern viene citato 

esplicitamente nei due saggi Die psychologische Diagnose des Tatbestandes e On the Psychophysical 

Relations of the Association Experiment e testimonia dell’importanza che già allora stava 

assumendo per Jung la variabile soggettiva nella valutazione di una produzione teorica e 

scientifica e che prenderà in seguito la forma della famosa teoria dei tipi.   

Anche nella ricezione e nell’accostarsi al sovranormale entra in gioco la componente 

soggettiva e quindi, stando su questo livello, potremmo dire che nella controversia tra 

Freud e Jung sul sovranormale entrarono in gioco più le psicologie personali che 

l’inconciliabilità teorica, dal momento che la conclusione di questa conferenza del 1905 reca 

delle affermazioni che potrebbero essere state tranquillamente sottoscritte da Freud: 

 

[s]olo dopo aver sgombrato il campo dalle falsificazioni consce e inconsce, dall’autoinganno e 

dai pregiudizi possiamo ancora trovare qualcosa di positivo dietro tutto ciò, le scienze esatte 

conquisteranno anche questa sfera e la sottoprranno a esperimenti e verifiche, così come è 

successo in tutti gli altri campi dell’esperienza umana. Il fatto che molti spiritisti facciano vanto 

della loro “scienza” e delle loro “conoscenze scientifiche” è naturalmente un’irritante assurdità. 

Queste persone non solo mancano di senso critico, ma sono anche prive delle più elementari 

nozioni di psicologia. A ben guardare, non vogliono essere informate, ma semplicemente 

credere, atteggiamento questo che, se si considera l’imperfezione umana, rivela un’ingenua 

presunzione592. 

 

Se rimaniamo a quanto Jung scriveva sullo spiritismo prima e durante l’amicizia con Freud 

non riusciamo a trovare ragioni sufficienti per avallare la lettura di uno Jung coinvolto dalla 

parapsicologia e un Freud scientista e materialista, se non concependo l’argomento 

parapsicologico come chiavistello in grado di aprire due differenti concezioni 

epistemologiche. 
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Nel 1929 Jung pubblica Der Gegensatz Freud und Jung dove quest’ultimo affronta la diversità 

tra la sua psicologia e quella di Freud. La affronta però da un’angolatura del tutto 

particolare, non come uno scontro tra sistemi teorici personali, bensì come il confronto tra 

idee593 che «provengono da un qualcosa che è più grande della persona singola», giacché per 

Jung «non siamo noi a produrre idee, sono piuttoste le idee che formano noi»594. Questa 

sua affermazione pare essere in contraddizione con la classica tesi junghiana, riportata 

anche in questo articolo, per cui le idee recano spietatamente l’impronta della personalità 

che le produce. In realtà è proprio da questo apparente cortocircuito che proviene lo 

statuto di oggettività della prospettiva junghiana: le idee provengono da ciò che abbiamo di 

più soggettivo, ma nel contempo anche il soggetto è un dato oggettivo, una frazione di 

mondo. Per questo proprio le idee più soggettive sono le più vicine alla natura e all’essenza 

e quindi, in un certo senso, anche alla verità. 

A questo punto c’è un passaggio molto interessante sul rapporto dell’uomo con la verità e 

nello specifico del medico (psicologo) con la verità della psiche: 

 

[v]orrei anzitutto rinunciare completamente, ai fini del nostro uso psicologico, all’idea che noi 

uomini d’oggi si sia in grado di dire qualcosa di “vero” o di “giusto” sulla natura della psiche. Il 

meglio che possiamo dare è una espressione veritiera. “Espressione veritiera” vuol dire 

testimonianza e descrizione esauriente di ciò che è stato trovato soggettivamente. C’è chi darà 

particolare importanza alla forma del reperto e si crederà perciò il creatore di ciò che ha 

trovato, e chi metterà in risalto l’osservazione, e quindi parlerà di ciò che appare, essendo 

consapevole della propria natura ricettiva. La verità sta certo nel mezzo: espressione veritiera è 

forma di quanto osservato595. 

 

Per quanto riguarda la scienza scrive: 

 

[c]erto, la scienza non solo può, ma deve delimitarsi, con ipotesi ben definite, dei settori 

parziali;  ma la psiche è una totalità sopraordinata alla coscienza; madre e concezione necessaria 

della coscienza. Anche la scienza è quindi solo una delle sue funzioni, e non potrà mai esaurire 

l’abbondanza della sua vita596. 
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Questa concezione della scienza come funzione della coscienza e non come linguaggio e 

via che conducono all’oggettività del mondo e della vita poggia su quello che Jung stesso 

chiama il suo postulato, che viene espresso sempre in questo testo da un’immagine 

alquanto esplicativa: 

 

[n]ella mia immagine del mondo c’è un grande regno esteriore e un regno interiore, altrettanto 

grande, e tra questi poli sta per me l’uomo, ora rivolto all’uno, ora all’altro, e considerando 

verità assoluta ora l’uno ora l’altro, a seconda del temperamento e della costituzione, e negando 

e sacrificando l’uno in favore dell’altro a seconda dei casi. Questa immagine è un postulato, 

certo, ma un postulato a cui non voglio rinunciare perché lo considero troppo prezioso come 

ipotesi. Mi si è dimostrato valido empiricamente ed euristicamente, e inoltre è dimostrato dal 

consensus gentium. Da questa ipotesi, che sicuramente viene da me stesso – anche se io mi 

illudo di averla trovata nell’esperienza – è nata la mia teoria dei tipi e anche la mia 

riconciliazione con punti di vista così divergenti dai miei, come quelli di Freud per esempio597. 

 

Il postulato fondamentale di Jung fa sì che scienza esatta e religione siano due vie, 

assolutamente diverse ma nel contempo ambedue parimenti valide, per raggiungere una 

comprensione profonda dell’essere: la scienza esatta procede dall’esterno all’interno, 

mentre la religione dall’interno verso l’esterno.  

Jung aggiunge che ciò che si può raggiungere attraverso queste vie di conoscenza non è 

altro che la psiche stessa, è impossibile per Jung eludere o superare la dimensione psichica 

raggiungendo un nocciolo duro di realtà oggettiva, come pretenderebbero le diverse 

discipline.  

 

[i]o so ben poco cosa sia lo spirito in sé e per sé, ma so altrettanto poco che cosa siano gli 

“istinti”. L’uno mi riesce altrettanto misterioso quanto gli altri, e non posso neanche spiegare 

l’una cosa come un “malinteso” dell’altra; poiché non è un malinteso che la terra abbia solo 

“una” luna: i malintesi non esistono in natura, esistono solo nell’àmbito di ciò che l’uomo 

chiama “ragione”. Istinto e spirito sono comunque al di là della mia capacità di comprendere, 

sono concetti che poniamo in luogo di qualcosa di sconosciuto ma potentemente attivo598.  

 

Jung pare dirci che ciò su cui le discipline, e i pensatori che operano senza avere la 

consapevolezza di non poter mai uscire dalla propria soggettività, avanzano pretese di 

oggettività e di verità, è una realtà che rimane per loro irraggiungibile per la via del 
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pensiero; ciò che si può raggiungere attraverso tale via rimane il concetto. Jung ribadisce 

che ogni pensiero è frutto della psicologia soggettiva del suo autore e solo la critica 

filosofica può aiutare a mettere in luce i presupposti inconsci del proprio pensiero.  

Va da sé che tutto questo discorso ha come leva dialettica il pensiero di Freud, ma a noi 

interessa dal momento che vengono esplicitati i presupposti epistemologici o postulati di 

principio – come lo stesso Jung li definisce - del suo pensiero, che potremmo così 

sintetizzare: 

 

-‐ l’obiettivo non è quello di spiegare l’uomo esclusivamente dal punto di vista 

patologico, bensì di comprendere l’uomo in quanto sano, nella sua complessità; 

-‐ una concezione dell’energia psichica come intensità di valore; 

-‐ la consapevolezza del carattere soggettivo di ogni psicologia; 

-‐ lo sforzo di non avere presupposti generali inconsci e quindi acritici; 

-‐ la possibilità di sfuggire alla morsa inesorabile dell’evento biologico. 

 

Riguardo quest’ultimo punto, Jung specifica che se l’analisi si limita al romanzo familiare, 

l’energia psichica si impantana nei risentimenti familiari e rischia di rimanere impantanata a 

livello di sessualità infantile. È proprio la negazione da parte di Freud di altre forme di 

energia psichica a ingabbiare l’uomo nella sua libido sessuale, ma non perché realmente 

essa sia la questione primaria ma perché innesca «un deflusso innaturale di tensioni che in 

realtà fanno parte di un’altra sfera vitale»599. Da qui si pone la necessità di «aprire dei canali 

di deflusso, cioè trovare le possibilità o l’atteggiamento che offrano all’energia il gradiente 

che le è appropriato, altrimenti non si produce altro che un circulus vitiosus»600. Per rompere 

tale circolo, per uscire dalla morsa delle leggi biologiche bisogna «rivivere lo spirito, cioè  

fare l’esperienza primordiale»601. 

Jung si rende conto che è proprio il suo interesse per il sentimento e la funzione religiosa 

ad aver indotto l’accusa di misticismo verso il suo pensiero, ma giacché si tratta di un fatto 

umano riscontrabile fin dagli inizi, Jung lo ritiene un aspetto fondamentale dell’anima 

umana non aggirabile da nessuna teoria, se non a costo di una parziale o totale cecità602. 
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Da innumerevoli millenni le iniziazioni insegnano la nascita dallo spirito, e, stranamente, 

l’uomo torna sempre a dimenticare il significato della generazione divina. Questo non dimostra 

una particolare forza dello spirito; e le conseguenze dell’incomprensione si manifestano come 

deformazione, amarezza, atrofia e sterilità nevrotiche. È facile cacciar via lo spirito; ma allora 

nel nostro pane manca il sale, il “sale della terra”. Eppure lo spirito torna sempre a dimostrare 

la sua forza col fatto che l’insegnamento essenziale della antiche iniziazioni viene trasmesso di 

generazione in generazione. Ed esistono sempre anche uomini che hanno capito che cosa 

significa che Dio sia i loro padre. L’equilibrio tra carne e spirito si conserva nel mondo603. 

 

Jung si mostra consapevole di come il suo prospettivismo retroagisca sul suo stesso 

pensiero e non elude il confronto con quello che potrebbe preludere a un cortocircuito 

teorico: 

 

[i]o non ho mai rifiutato di bere il calice dolce-amaro della filosofia critica, ma l’ho sorbito con 

cautela, se non altro in refracta dosi. Troppo poco, diranno i miei avversari. Quasi troppo, dice il 

mio sentimento personale. È facile, troppo facile che l’autocritica guasti il prezioso bene 

dell’ingenuità, dote così indispensabile ad ogni uomo creativo. In tutti i casi la critica filosofica 

mi ha aiutato a comprendere il carattere soggettivo di confessione di ogni psicologia, anche 

della mia. Ma devo impedire alla mia critica di privarmi della mia possibilità personale di creare. 

Io so, certo, che dietro ogni parola che dico sta il mio particolare e unico Sé, con il suo mondo 

specifico e la sua storia; ma io continuerò a soddisfare il bisogno di parlare di me stesso, sotto 

il velo di un presunto materiale sperimentale604. 

 

Per avvalorare l’idea che a essere in gioco, nella rottura del legame con Freud, vi fosse una 

differente concezione della scientificità e quindi della psicologia in quanto scienza, abbiamo 

una dichiarazione dello stesso Jung che 1930 scrive: 

 

[q]uesta dichiarazione “scientifica” d’infallibilità mi ha indotto a suo tempo alla rottura con 

Freud; perché dogma e scienza sono per me grandezze incommensurabili, che confondendosi 

si danneggiano a vicenda. Il dogma ha un valore inestimabile come fattore religioso proprio 

perché rappresenta un punto di vista assoluto. Ma la scienza che crede di poter fare a meno 

della critica e della scepsi si corrompe in muffa malsana. Per la scienza, il dubbio è un bisogno 

vitale. Dovunque esso mostra una tendenza al dogma e, quindi, all’intolleranza e al fanatismo, 
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vuol dire che viene soffocato un dubbio molto probabilmente giustificato e messa a tacere 

un’incertezza fin troppo fondata605.  

 

Ritorna qui l’idea di una psiche che esorbita dall’individualità: 

 

[s]econdo il mio modesto parere, lo spirito creativo dell’uomo non è affatto la sua personalità, 

ma il segno o il “sintomo” di una corrente spirituale contemporanea. La sua persona ha 

soltanto il significato di testimonianza di una convinzione impostagli da un sostrato collettivo 

inconscio, che lo priva della libertà e lo costringe a errori, sacrifici di sé e sviste che egli 

criticherebbe spietatamente in chiunque altro606. 

 

È sempre più evidente che Jung, nel descrivere l’evoluzione della psicologia, cerca di 

collocarsi su un piano sovraindividuale, che trascende le singole psicologie prodotte dagli 

individui per vedere quasi ultimi come parte di movimenti psichici sovraindividuali: 

 

[u]n giorno apparirà chiaramente per quali tortuosi sentieri la psicologia moderna e 

modernissima abbia trovato la strada che l’ha condotta fuori dagli oscuri laboratori alchimistici, 

attraverso gli stadi intermedi del mesmerismo e del magnetismo (Justinus Kerner, Ennemoser, 

Eschenmyer, Baader, Passavant e altri) verso le anticipazioni filosofiche di Schopenhauer, di 

Carus e Hartmann, e come, dall’oscuro terreno materno delle esperienze pratiche quotidiane di 

un Liébeault e dell’ancor più vecchio Quimby (il padre spirituale della Christian Science) 

attraverso le teorie sull’ipnosi della scuola francese, sia giunta a Freud. Da molte oscure 

sorgenti è confluita questa corrente spirituale che, fattasi sempre più impetuosa nel corso del 

diciannovesimo secolo, ha spinto alle luci molti aderenti tra i quali Freud non è un caso isolato. 

Ciò che al giorno d’oggi si disegna in generale con l’etichetta di “psicoanalisi”, in realtà non è 

“una” cosa, ma molte diverse sfumature del problema psicologico della nostra epoca. […] 

L’anima è diventato un problema per la nostra epoca. L’elemento psicologico ha acquistato 

una forza d’attrazione davvero sorprendente. Questa spiega l’inaspettata vastissima diffusione 

della cosiddetta psicoanalisi, alla quale può essere paragonato soltanto il successo incontrato 

della Christian Science, della teosofia, e dall’antroposofia; […] se a ciò aggiungiamo il quasi 

incredibile rifiorire dell’occultismo in tutte le sue forme e in tutti i paesi civile dell’Occidente, 

otteniamo un quadro approssimativo di questa corrente che è dappertutto piuttosto “tabù”, ma 

non per questo meno vigorosa. Anche la medicina moderna manifesta significative tendenze 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
605 C.G. Jung, Prefazione a W.M. Kranefeldt di Berlino, Die Psychoanalyse. Psychoanalytische Psychologie, Walter de 
Gruyter, & Co., Berlino e Lipsia, 1930, trad. it. di L. Personeni e S. Daniele, in Freud e la psicoanalisi. Opere, vol. 
4, Bollati Boringhieri, Torino, 1998, pp. 345-346 
606 Ivi, pp. 346-347. 



	   224	  

verso uno spirito paracelsico, ed è sempre più consapevole dell’importanza della psiche nella 

malattia del corpo607. 

 

La psicoanalisi, e la psicologia in generale, è «una scienza in divenire, che solo oggi si accinge a 

lasciare la sua culla – la medicina – per diventare una psicologia dell’uomo»608. 

 

In questa visione, che sembrerebbe quasi aerea, dell’incedere dello spirito nelle sue diverse 

incarnazioni, Jung dimostra di saper contestualizzare sia a livello diacronico sia nel contesto 

a lui attuale il fenomeno del ritorno alla spiritualità nella forma dell’occultismo.  

Le letture che fanno di Jung un promotore del movimento occulto diffondono un’opinione 

assolutamente non suffragata dai testi, se non a costo di estrapolare frasi e scorporare 

episodi della vita di Jung ricollocandoli in funzione di tale argomentazione. 

Sicuramente Jung non rifiutò mai di confrontarsi sia con la fenomenologia occulta sia con i 

ricercatori psichici, ma non si vide mai allignare tra essi e per una scelta assolutamente 

consapevole. La tematica occulta rivestiva all’interno del suo pensiero un ruolo tanto 

inedito quanto poco compreso dai suoi contemporanei. 

Nel 1916 in una conferenza dal titolo Über das Unbewussten und seine Inhalte tenuta presso la 

Zürcher Schule für Analytische Psychologie609 Jung osserva che: 

 

[n]essuno che si occupi di psicologia può nascondere a sé stesso che accanto al numero 

relativamente modesto di coloro che si inchinano dinnanzi al principio della scientificità o del 

tecnicismo, l’umanità letteralmente brulica di rappresentanti di un principio del tutto diverso. 

[…] l’astrologia fiorisce oggi come non mai. Esiste una vera e propria biblioteca di testi e 

riviste di astrologia, i quali hanno già più acquirenti delle migliori tra le opere scientifiche. Gli 

europei e gli americani che si fanno fare l’oroscopo si contano non a centinaia di migliaia ma a 

milioni. L’astrologia è un commercio fiorente. […] la Christian Science dilaga in America e in 

Europa. Centinaia di migliaia di persone di qua e di là dall’oceano giurano sulla teosofia e 

sull’antroposofia, e chi ritenesse, ad esempio, che i Rosacroce siano una leggenda dei tempi 

antichi, potrebbe, se solo aprisse gli occhi, vederli tutt’ora viventi come allora. La magia 

popolare e la scienza occulta son vive come non mai. Non bisogna poi credere che solo la 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
607 Ivi, p. 347. 
608 Ivi, p. 353. 
609 Si tratta del nucleo originario di Das Ich and das Unbewusste (1928), nella cui prima parte sono confluiti, 
largamente rimaneggiati, i primi quattro paragrafi della conferenza; gli ultimi due (§ 5 “Punti di massima per il 
trattamento dell’identità collettiva”; § 6 “Sintesi”) risultano invece sostituiti dalla seconda parte. La conferenza 
fu inizialmente pubbicata in traduzione francese ad opera di M. Marsen, La structure de l’inconscient, in Archs 
Psychol., XVI:62 (dicembre 1916). Il manoscritto originale, inizialmente perduto, fu ritrovato insieme a una 
seconda versione rielaborata  e accresciuta di data ignota. 



	   225	  

feccia del popolo sia soggetta a tali superstizioni. È noto che bisogna salire molto in alto per 

trovare i rappresentanti dell’altro principio. 

Chi s’interessa alla vera psicologia degli uomini deve tener presenti questi fatti. Infatti, se così 

numerosa parte della popolazione rivela un bisogno inestinguibile di questo polo, l’opposto del 

pensiero scientifico, possiamo esser sicuri che la psiche collettiva di ciascun individuo, per 

“scientifico” che sia, contiene in egual misura questa esigenza psicologica. Si può anche dire 

che un certo scetticismo e “criticismo” scientifici del nostro tempo non sono altro che la 

compensazione mal riuscita delle potenti e profondamente radicate spinte superstiziose della 

psiche collettiva610. 

 

Questo discorso si ricollega direttamente al famoso e controverso articolo di Jung sui dischi 

volanti del 1958, Ein moderner Mythus: Von Dingen, die am Himmel gesehen werden, che divenne 

ben presto ulteriore motivo per avvalorare l’ipotesi di uno Jung mistico e lontano dalla 

scienza. Al contrario, è precipuo del metodo dello psichiatra zurighese, tenere nel massimo 

riguardo ogni esigenza della psiche che si esprima come esoterismo oppure come 

scientismo. Costituirebbe per Jung uno scotoma gravissimo nel mestiere di scienziato della 

psiche trascurare alcuni fenomeni in favore di altri, conferire loro un diverso statuto. Il 

livello massimo di realtà è per Jung quello psichico, dal quale nessun essere umano può 

uscire in quanto costituisce la sua stessa natura. Non solo. Costituisce una natura che lo 

trascende. 

Nello studio psicologico del fenomeno dei dischi volanti lo schema si ripete: se il livello del 

discorso rimane sulla dimostrazione dell’effettiva realtà dei fenomeni, Jung ripropone il suo 

abituale non liquet: «[a]nzitutto – e si tratta evidentemente del punto più scottante - ci si 

domanda se essi esistano realmente o se si tratti di semplici prodotti della fantasia. Questo 

interrogativo rimane ancora senza risposta»611 e ribadisce che: 

 

[i]n quanto psicologo non dispongo degli strumenti necessari per fornire qualche utile 

contributo al problema della realtà fisica degli Ufo. Mi posso perciò interessare solamente 

all’aspetto psichico, indubitabile e mi limiterò, nelle pagine seguenti, a occuparmi quasi 

esclusivamente dei fenomeni psichici concomitanti612. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
610 C.G. Jung, Die Struktur des Unbewussten, trad. it. di La struttura dell’inconscio, in id., Due testi di psicologia analitica. 
Opere, vol.7, Bollati Boringhieri, Torino, pp. 290-291. 
611 C.G. Jung, Ein moderner Mythus. Von Dingen, die am Himmel gesehen werden (1958), trad. it. di S. Daniele, Un 
mito moderno: le cose che si vedono in cielo, in Dopo la catastrofe. Opere, vol. 10/2, Bollati Boringhieri, Torino, 1998, p. 
159. 
612 Ivi, p. 164. 
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Nonostante questa e altre dichiarazioni disseminate nel saggio lascino poco spazio ai 

fraintendimenti, la stampa mondiale presentò Jung come un sostenitore dell’esistenza degli 

Ufo. Jung ne fu molto colpito e inviò subito una rettifica all’United Press con una versione 

corretta della sua opinione, ma tale comunicazione venne completamente passata sotto 

silenzio.  

Tale eclatante fraintendimento non scoraggiò Jung dal portare avanti la sua opinione, tanto 

più che l’episodio avvalorava l’idea che «nel mondo intero ci sia la propensione a credere ai 

dischi volanti, accompagnata dal desiderio che questi ultimi possano essere tali»613. 

Nella prefazione all’edizione inglese, Jung sottolinea con espressioni molto chiare il costo 

che per lui comporta in termini di reputazione e fraintendimenti iI tematizzare fenomeni 

che la scienza espunge attentamente dalla sua sfera di interesse: 

 

[s]arebbe indice di leggerezza da parte mia voler nascondere al lettore il fatto che riflessioni di 

questo genere non soltanto sono estremamente impopolari, ma si muovono anche su un 

terreno infido assai prossimo alle nebulose fantasie che oscurano la mente di astrologi e 

riformatori dell’universo. Devo accettare il rischio e mettere in gioco la mia reputazione, 

faticosamente conquistata, di uomo veritiero, degno di fede e capace di giudicare in modo 

rigorosamente scientifico. Posso assicurare il lettore che non lo faccio a cuor leggero614. 

 

Ciò che rende la questione così spinosa e rischiosa è il fatto che qui, come nel caso dei 

fenomeni parapsicologici, non si può risolvere ogni spiegazioni ricorrendo alla proiezione 

psicologica. Vi è, in tutti questi casi, una componente materiale ineludibile che rende 

superficiale ogni approccio meramente psichico. Senza addentrarci nel saggio del 1958 ci 

limitiamo a osservare come fin dagli anni giovanili lo scontro con l’irriducibilità del 

materiale allo psichico funge da motore costante per l’elaborazione teoretica di Jung, di cui 

l’incontro e il dialogo con Wolfgang Pauli e la successiva pubblicazione congiunta - 

Naturerklärung und Psyche - costituiscono il luogo di elaborazione privilegiato. 

La diversa valutazione e il differente peso euristico che i fenomeni sovranormali rivestivano 

nell’economia del pensiero è la cifra su cui Freud e Jung si sono maggiormente 

differenziati. Ciò che è in gioco qui è però qualcosa di assai più profondo e radicale di una 

simpatizzazione per lo spiritismo, o di un occhieggiare alle suggestioni del mito e del 

simbolo: si tratta del rapporto con l’enigma, con il non spiegabile, con l’irrazionale, con il 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
613 Ivi, p. 159. 
614 Ivi, p. 162. 
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perturbante e, in ultima istanza, con il limite; si tratta dello statuto della realtà e con esso 

della psiche, nonché della sua dimensione valoriale. 

Freud liquidava come credulità e superstizione le sue incursioni nell’irrazionale e 

manteneva estremo riserbo se non segretezza sulle sue sperimentazioni nel campo del 

sovranormale. Sappiamo da una lettera di Freud ad Abraham che il padre della psicoanalisi 

coinvolse la figlia minore Anna in alcuni suoi esperimenti di telepatia, giacché la riteneva 

dotata di una particolare “sensibilità telepatica”. La stessa Anna racconterà a Jones quanto 

la telepatia e la parapsicologia in generale affascinassero e ripugnasero nello stesso tempo il 

padre. Jones inoltre riporta come Freud amasse raccontare storie di strane coincidenze e di 

voci misteriose, e di come il pensiero magico avesse su di lui una certa presa615. Poco a 

poco la posizione di Freud si ammorbidì tanto che nel 1926 egli rammenta a Jones di essere 

da tempo «favorevolmente disposto verso la telepatia»616 e ribadisce come la sua cautela 

fosse giustificata da una salvaguardia della psicoanalisi da una vicinanza troppo stretta con 

l’occultismo. E continua nella lettera a Jones scrivendo che «gli esperimenti da me 

intrapresi con Ferenczi e mia figlia hanno acquistato per me una tale forza di persuasione, 

da relegare in secondo piano le considerazioni di ordine diplomatico». L’interesse per la 

telepatia gli ricorda «la grande prova della mia vita», vale a dire i primi anni della psicoanalisi 

in cui ha dovuto far fronte al pubblico vituperio per portare avanti il suo pensiero. Sempre 

in questa lettera Freud dà a Jones indicazioni su come affrontare il tema del suo 

coinvolgimento in tematiche occulte nel caso in futuro venisse sollevata una domanda in 

tale direzione: «se qualcuno dovesse rinfacciarle la mia Caduta nel Peccato, lei è libero di 

rispondergli che la mia adesione alla telepatia è una mia questione privata, come il fatto che 

sono ebreo, che mi piace fumare e altre cose, e che il tema della telepatia non è essenziale 

per la psicoanalisi»617.  

Anna Freud ed Ernest Jones hanno fatto in seguito fronte comune nel minimizzare e 

ridimensionare le incursioni nell’occulto di Freud, contribuendo a rafforzare l’associazione 

di Freud con il razionalismo e di Jung con lo spiritismo.  

Nonostante ciò, bisogna tenere a mente che senza quell’attrazione probabilmente non 

avrebbe scoperto ciò che l’ha condotto alla fondazione della psicoanalisi e che gli anni 

dell’amicizia con Jung coincidono proprio con il periodo di maggior arroccamento 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
615 Nel 1905, ad esempio, in occasione di una pericolosa malattia della figlia Mathilde, mandò in mille pezzi un 
antichissimo pezzo di antiquariato nell’intento di propiziarsi gli dei. (Cfr. ivi, p. 401). 
616 P. Gay, Freud. A life for our time, trad. it. cit., p. 403 
617 Lettera citata in ivi, p. 403. 
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difensivo di Freud e di chiusura verso apporti divergenti rispetto alle sue teorie. Il suo 

atteggiamento e anche il suo impianto teorico mutano dopo la prima guerra mondiale, 

quando però i rapporti con Jung erano da tempo estinti. 

Gli anni dell’immediato dopoguerra sono un periodo di minor produzione intellettuale - in 

termini di quantità di pagine - da parte di Freud, ma di profondo rinnovamento teorico e di 

apertura a temi come l’omosessualità e la telepatia. Oltre a questi testi pubblica tre opuscoli: 

Al di là del principio del piacere (1920), Psicologie delle masse e analisi dell’Io (1921) e L’Io e l’Es 

(1923). Sebbene questi ultimi tre scritti assieme non superino le duecento pagine, in essi 

sono racchiuse le basi del nuovo sistema psichico strutturale, al quale Freud rimarrà fedele 

tutta la vita618. Si tratta però di un pensiero al quale Jung smetterà di relazionarsi e 

confrontarsi. 

Nel 1921 Freud scrive una lettera in cui dichiara di non essere tra «coloro che respingono 

senz’altro lo studio dei cosiddetti fenomeni occulti giudicandoli non scientifici, non degni 

di considerazione, magari pericolosi»619. In questa lettera egli si definisce «un perfetto 

profano e principiante» nel campo dell’occulto; un profano che però «non può liberarsi di 

certi pregiudizi materialistici che lo inducono allo scetticismo»620. Questa stessa posizione è 

ribadita in Psychoanalyse und Telepathie dove Freud si dichiara sostanzialmente propenso a 

lasciare aperta la questione, anche se preferisce lasciare tali discussioni e approfondimenti a 

un àmbito privato e ristretto, per evitare che una pubblica discussione sulla telepatia 

distolga l’attenzione dalla psicanalisi. 

Anche Jung, va detto, aveva mantenuto delle parti, anche cospicue, della sua vita spirituale 

e intellettuale lontana dal pubblico e dalla divulgazione, a iniziare dalle sue conferenze alla 

Zofingia per continuare con VII Sermones ad Mortuos fino a giungere al Liber Novus e agli 

Schwarze Bücher. 

 

  

 

 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
618 Cfr. P. Gay, Freud. A life for our time, trad. it. cit., pp. 356-357.  
619 Lettera citata in ivi, p. 401. 
620 Ivi, p. 402. 
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CAPITOLO 2 

 

INDIVIDUAZIONE 

 

 

 

1. «LIETO D’ESSER SCAMPATO A MORTE»621 

 

Tra la rottura con Freud nel 1913 e le evoluzioni teoriche che il pensiero di Jung ha subito 

dopo gli anni Venti del Novecento vi è stata un’esperienza fondamentale, la cui portata è 

ancora oggi oggetto di studio e di indagine, giacché è strettamente collegata alla 

pubblicazione di un documento fino al 2009 rimasto inedito.  

La pubblicazione de Das rote Buch: Liber Novus nel 2009 rappresenta uno degli eventi 

editoriali più importanti del nuovo secolo622, ma anche uno spartiacque nella psicologia 

junghiana, visto che sebbene oramai in molti abbiano letto l’opera, in pochi le hanno 

permesso di scardinare una serie di acquisizioni teoriche sedimentate nel tempo circa il 

lascito junghiano. Con l’uscita del Liber Novus – Il Libro Rosso di Jung – si apre un nuovo 

capitolo nella lettura dei lavori di Jung. Per la prima volta si è nella posizione di afferrare il 

costituirsi del lavoro di Jung dal 1913 in avanti e di tracciare le intime connessioni tra la sua 

autosperimentazione e il suo tentativo di determinare le caratteristiche tipiche di questo 

processo attraverso il lavoro con i suoi pazienti e tradurre le sue intuizioni in un linguaggio 

scientifico.  

 

Gli anni più importanti della mia vita furono quelli in cui inseguivo le mie immagini interiori. A 

essi va fatto risalire tutto il resto. Tutto cominciò allora, e poco hanno aggiunto i dettagli 

posteriori. La mia vita intera è consistita nell’elaborazione di quanto era scaturito 

dall’inconscio, sommergendomi come una corrente enigmatica e minacciando di travolgermi. 

Una sola esistenza non sarebbe bastata per dare forma a quella materia prima. Tutta la mia 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
621 Odissea. Motto proposto da Jung ad Aniela Jaffé come titolo per il capitolo di Erinnerungen, Träume, 
Gedanken, A confronto con l’inconscio. 
622 Cfr., V. Cicero, Leggere il Libro rosso di Jung, con la collaborazione di L. Guerrisi, La Scuola, Brescia, 2017, p. 
5. 
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opera successiva non è stata altro che classificazione estrinseca, formulazione scientifica e 

integrazione nella vita. Ma l’inizio numinoso che conteneva ogni altra cosa si diede allora623. 

 

Perciò, leggere il Liber Novus porta con sé il compito di rileggere le Opere complete di Jung – 

molte delle quali appaiono in una luce completamente inedita624. Dopo la lettura del Liber 

novus appare ancora più evidente quanto l’opus junghiano travalichi il confine della 

psicologia empirica scientifica e si approssimi a una fenomenologia dell’esperienza umana. 

Ciò significa che la teoria psicologica in senso stretto è solo un aspetto parziale dell’intera 

démarche junghiana625. Non a caso la prima presentazione pubblica dell’opera il 7 ottobre del 

2009 al Rubin Museum of Modern Art di New York aveva per titolo The Red Book of Carl 

Gustav Jung. Creation of a new cosmology.  

Jung lavorò agli Schwarze Bücher e al Liber novus tra il 1913 e il 1930 ma dal 1961, anno della 

morte di Jung, fino al 1983 il manoscritto fu tenuto inizialmente nel suo studio, sotto la 

tutela di Franz Jung, e dal 1983 nel caveau di una banca svizzera, mantenendo fede a quelle 

che erano state le disposizioni testamentarie di Jung. Già nel 1957 Jung definì i Schwarze 

Bücher e il Rotes Buch scritture autobiografiche, che non dovevano essere incluse nel piano 

delle sue opere, perché di natura personale e non scientifica. Il fatto che dopo mezzo 

secolo gli eredi - non senza travagli e discussioni – abbiano deciso di pubblicarlo, 

affidandone la cura a Sonu Shamdasani626, rappresenta un evento dirompente di cui forse 

non si è ancora compresa la portata. Fino al 2009 si avevano notizie di quest’opera 

soprattutto attraverso Erinnerungen, Träume, Gedanken, la biografia redatta da Aniela Jaffè, la 

quale fu autorizzata da Jung stesso a citarne dei brani. In particolare c’è un capitolo 

interamente dedicato al confronto con l’inconscio e così intitolato, ma da esso non era 

possibile comprendere pienamente la portata dell’autosperimentazione vissuta da Jung. 

Probabilmente Jung stesso rimase per tutta la vita in un rapporto conflittuale con 

quell’opera che non tardò a definire contemporaneamente un tentativo, necessario, ma 

fastidioso, di elaborazione estetizzante627 e, nel contempo, la materia prima, l’inizio 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
623 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 244. 
624 Cfr. S. Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. Jung, Das rote Buch: Liber novus, Stiftung 
der Werke von C.G. Jung, Zürich, 2009, trad. it di G. Sorge, M.A. Massimiello, G. Schiavoni, Il Libro Rosso. 
Liber novus, a cura di S. Shamdasani, Bollati Boringhieri, Torino, 2010, p. 221. 
625 B. Nante, El libro rojo de C.G. Jung. Claves por la comprension de una obra inexplicable, Fundaciòn Eduardo F. 
Costantini, Buenos Aires, 2010, trad. it. di F. Pé e L. Bortoluzzi, Guida alla lettura del Libro rosso di C.G. Jung, 
Bollati Boringhieri, Torino, 2012, p. 10. 
626 U. Hoerni, Prefazione, in C.G. Jung, Das rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., pp. VIII-IX. 
627 Ivi, p. VIII. 
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numinoso che conteneva ogni altra cosa si diede allora628. Lo studioso che si accosta per la 

prima volta al Liber novus si trova dinnanzi a un’opera inclassificabile ed enigmatica, 

mercuriale e spesso incomprensibile. In quanto al suo genere, non è possibile rintracciare 

degli antecedenti storici che consentano di collocarla, a meno che non si guardi alle grandi 

tradizioni profetiche.  

Il rapporto stesso del lettore con il testo induce un’esperienza assai significativa, che 

consente di intuire la matrice dell’impresa junghiana. Se si avvicina il testo con la sola 

ragione critica, il testo appare inesplicabile; allo stesso modo se si accantona la ragione, la 

scrittura prende il sopravvento affascinando e sgomentando a un tempo. Per non 

soccombere all’interno di un mare simbolico che in questo modo perderebbe ben presto il 

suo senso, bisogna adottare l’approccio suggerito dal testo stesso che indica la via della 

convivenza degli opposti e quindi di addentrarsi nel terreno incerto del controsenso e 

dell’assurdo (Widersinn) pur senza perdere l’àncora del senso (Sinn)629. 

Dopo aver citato Isaia, 53, 1-4/9,6/ 35, 1-8 e Giovanni, 1, 14, Jung così inizia il Liber novus: 

 

[s]e parlo dello spirito di questo tempo, devo dire: Nessuno e nulla possono giustificare quello 

che devo annunciarvi. Qualsiasi giustificazione mi è superflua, perché non ho scelta, ma devo 

farlo. Ho imparato che, oltre allo spirito di questo tempo, è all’opera anche un altro spirito, e 

cioè quello che governa la profondità di ogni presente. Lo spirito di questo tempo vorrebbe 

sentire di cose utili e che valgono. Anch’io la pensavo in questo modo e la mia parte umana 

continua pur sempre a pensarla così. Ma quell’altro spirito mi costringe comunque a parlare, al 

di là di ogni giustificazione, utilità e senso. Ricolmo di umana fierezza e  accecato dallo spirito 

presuntuoso di questo tempo, a lungo ho cercato di tenere lontano da me quell’altro spirito. 

Ma non consideravo che lo spirito del profondo, da tempo immemorabile e per ogni avvenire, 

possiede uno spirito più grande dello spirito di questo tempo, che muta con le generazioni. Lo 

spirito del profondo ha sottomesso al potere del giudizio ogni fierezza e ogni arroganza. Mi ha 

tolto la fede nella scienza, mi ha privato del piacere di spiegare le cose e di classificarle e ha 

fatto spegnere in me la dedizione agli ideali di questo tempo. Mi ha costretto a calarmi nelle 

cose ultime e più semplici630. 

 

Viene qui riproposto il sentimento di sradicamento di Jung dallo spirito dell’epoca a lui 

contemporanea, presente in maniera più o meno carsica nel corso della sua infanzia e della 

sua giovinezza. A differenza delle precedenti occasioni, nell’ottobre del 1913 la forza che a 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
628 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 244. 
629 Cfr. B. Nante, El libro rojo de C.G. Jung. Claves por la comprension de una obra inexplicable, trad. it. cit., pp. 25-26. 
630 C.G. Jung, Liber primus, in id., Das rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., p. 229. 
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un certo punto della sua vita ha preso il sopravvento aveva i caratteri della necessità e Jung 

è stato letteralmente sommerso. Prima di quel momento anch’egli aveva tentato di fare i 

conti e adattarsi, senza mai per la verità riuscirci del tutto, allo spirito dell’epoca, 

caratterizzato da una fede nella scienza intesa come baluardo della razionalità e progresso 

dell’umanità. Gli anni che vanno dal 1900 al 1913, come già scritto, sono gli anni 

dell’apprendistato psichiatrico presso il Burghölzli che lo portarono in breve tempo (1905) 

a diventare primo Oberarzt e capo del servizio ambulatoriale, sono gli anni di insegnamento 

all’Università di Zurigo come libero docente e dell’amicizia con Freud, nonché del suo 

coinvolgimento nell’Associazione Psicoanalitica e della direzione dello Jahrbuch für 

psychoanalytische und psychopatologische Forschungen. Sul piano della vita privata furono gli anni 

del matrimonio con Emma, dell’acquisto della casa a Küsnacht e dell’esperienza della 

paternità. Tutto concorre a radicare Jung nel mondo e con un non trascurabile successo 

sociale. Ciononostante, o forse proprio in relazione a ciò, Jung fece un’esperienza a tratti 

terrorizzante e a tratti esaltante, che diede inizio al suo viaggio nell’inconscio, a quella che 

lui definirà ex post la sua nekya.     

Il tema dell’adattamento al mondo è un altro dei temi portanti che attraversano l’intera 

riflessione junghiana e che sicuramente ha nell’esperienza del Liber novus un punto 

fondamentale.  

Dal capitolo iniziale di Erinnerungen, Träume, Gedanken emerge un’immagine di Jung 

bambino sofferente e travagliato: era soggetto a incidenti come se in lui vi fosse «un 

inconscio impulso al suicidio o, forse, un senso di opposizione alla vita»631, soffriva di 

«indefinibili angosce notturne»632, rimuginava strane fantasie; possedeva un’acuta sensibilità 

ma era anche molto vulnerabile. Durante l’infanzia Jung non solo ebbe parecchie 

allucinazioni visive, ma sembrava avere anche la capacità di evocare tali immagini a 

piacimento, come si evince da un suo racconto: 

 

[q]uando ero bambino, avevo una zia nubile che abitava in una bella casa antica, piena di 

bellissime incisioni piene di colori, fra le quali c’era un’immagine del mio nonno materno. Egli 

era una sorta di vescovo, ed era raffigurato in tutto lo splendore dei suoi paramenti sacri 

davanti alla sua casa, su una piccola terrazza, da cui partiva una scala con ringhiere; un sentiero 

portava alla cattedrale. Ogni domenica mattina potevo fare una breve visita a mia zia, e mi 

inginocchiavo su una sedia, osservando quell’immagine finché il nonno scendeva giù per i 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
631 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 34. 
632 Ibidem 
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gradini. E ogni volta mia zia diceva: «No, caro, non cammina, è sempre lassù» Ebbene io 

sapevo di averlo visto scendere la scale633. 

 

Jung narra di un’infanzia solitaria di atmosfere notturne inquietanti e notti popolate da 

incubi: «[g]iocavo sempre da solo, a modo mio; purtroppo non ricordo come, ma 

rammento che non volevo essere disturbato. Ero tutto preso dai miei giochi e non potevo 

soffrire di essere osservato o giudicato»634. A sette anni soffriva di pseudocroup e di crisi di 

soffocazione635, durante le quali aveva una visione ricorrente. Jung parla di un’atmosfera 

spirituale soffocante presente nel suo ambiente familiare e riconosce l’origine psicogena di 

questi disturbi infantili. Dall’età di dodici anni, dopo un colpo alla testa e il successivo 

svenimento, cominciò ad avere crisi nervose legate alla frequenza scolastica dalle quali 

riuscì a emergere attraverso una decisiva esperienza vitale: «[e]ra come se una coltre di 

nebbia fosse alle mie spalle, e dietro di essa non ci fosse ancora un “Io”. In quel momento 

io nacqui a me stesso. Prima ero esistito, certamente, ma avevo solo subito gli avvenimenti: 

adesso ero io stesso l’avvenimento che mi capitava»636. 

Pressappoco allo stesso periodo risale la percezione della coesistenza in lui della personalità 

numero 1 e numero 2: una era uno scolaro insicuro e pessimo in algebra, l’altra era un 

anziano uomo del XVII secolo637. Jung precisa che si tratta di due personalità non nel senso 

medico psichiatrico, bensì della dissociazione naturale che si verifica in ogni individuo638: 

nel suo caso il numero 2 ha avuto sempre una parte di primo piano con il risultato di 

privilegiare sempre ciò che proveniva dall’intimo. 

Sempre in quello stesso anno accadde un’esperienza che costituì il nucleo di quello che 

Jung chiama il suo grande segreto e che prefigura in realtà ciò che nuovamente 

sperimenterà nel 1913: 

 

[u]n giorno d’estate in quello stesso anno, uscii da scuola a mezzogiorno e andai nella piazza 

del Duomo. Il cielo era di un bell’azzurro, il sole radioso, e il tetto della cattedrale splendeva 

con le sue tegole smaltate, nuove, rilucenti. Fui rapito dalla bellezza di tale visione e pensai: «Il 

mondo è bello, la chiesa è bella, e tutto ciò è stato fatto da Dio, che sta su in alto nel cielo 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
633 C.G. Jung, Foundamental Psychological Conceptions. A Report of Five Lectures (1936), trad. it. di S. Stefani, P. 
Santarcangeli, Fondamenti della psicologia analitica. Quinta conferenza, in Psicoanalisi e psicologia analitica. Opere, vol. 15, 
Bollati Boringhieri, Torino, 1997, p. 176. 
634 634 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 43. 
635 Cfr. ivi, p. 44. 
636 Ivi, p. 60. 
637 Cfr. ivi, p. 61. 
638 Cfr. ivi, p. 74. 
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azzurro seduto su un trono d’oro e …» A questo punto ci fu un gran vuoto nei miei pensieri, e 

sentii mozzarmisi il respiro. Ero come paralizzato, e mi dissi solo: «Non continuare a pensare, 

adesso! Sta per accadere qualcosa di terribile, alla quale non voglio pensare: qualcosa alla quale 

non oso nemmeno accostarmi. E perché no? […]»639. 

 

Jung giunse a casa in uno stato miserevole, ma non disse a nessuno la ragione della sua 

condizione dal momento che confidarsi avrebbe comportato l’andare fino in fondo a quel 

pensiero impossibile da continuare, pena il commettere un peccato senza remissione e 

sprofondare all’inferno. I giorni e le notti passavano, finché l’ossessività del pensiero vinse 

sulle capacità di resistenza di Jung fanciullo: 

 

[b]agnato di sudore, sedetti sul letto, per impedire al sonno di vincermi: «Ora è il momento, la 

cosa è seria! Ora devo pensare. È un pensiero che deve essere già stato concepito. Perché dovrei 

pensare qualcosa che non so? Non sono io a volerlo, dio mio, questo è certo! Ma chi lo vuole? 

Chi vuole forzarmi a pensare qualcosa che non so e non voglio? Da dove proviene questa 

terribile volontà? E perché io dovrei esserle soggetto? […]»640.  

 

Il sonno interrotto e la tensione spirituale lo avevano a tal punto fiaccato che non poté più 

respingere tale pensiero e, con un atto di coraggio, lasciò che quel pensiero terribile venisse 

a lui: «[v]idi innanzi a me la cattedrale e il cielo azzurro, e Dio seduto sul suo trono d’oro, 

dominante il mondo, e sotto il trono un’enorme massa di sterco cadere sul tetto nuovo e 

scintillante e abbatterlo, facendo crollare in pezzi i muri della cattedrale»641. 

Jung ricorda quest’esperienza nei termini di un’illuminazione e chiarisce: «[e]cco che cosa 

mio padre non aveva capito […] gli era mancata l’esperienza diretta della volontà di Dio, le 

si era opposto […] e perciò non aveva mai ricevuto il miracolo della grazia che tutto risana 

e tutto rende comprensibile»642.  

Il fatto che qui Jung parli facendo riferimento a una spiritualità cristiana non deve 

distoglierci dall’impianto della sua esperienza, la quale è in ultima istanza il vissuto di esser 

parte di una forza che trascende di gran lunga la propria soggettività, di una forza attiva e 

potentissima, dotata di una volontà. Questo evento segna l’inizio per Jung di una vita 

vissuta con una vera responsabilità, la responsabilità di chi sa. Ma all’epoca il fanciullo era 

sovrastato dall’esperienza stessa, che aveva in sé qualcosa di terribile e terrificante: «[i]l 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
639 Ivi, p. 64. 
640 Ivi, p. 65. 
641 Ivi, p. 68. 
642 Ibidem 
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pensiero di esser stato costretto a pensare era spaventoso per me, e con esso si destò il 

presentimento che Dio poteva essere terribile. Era un mistero terribile che avevo 

esperimentato e fu per me una vicenda oscura e angosciosa. Essa si ripercosse sulla mia vita 

e mi rese molto pensoso»643. 

Sgomento e carico, tra le altre cose, di vergogna, cominciò a cercare nei libri del padre 

qualcosa che potesse dargli conto dell’esperienza che aveva fatto, aiutarlo a penetrare nel 

mistero del suo segreto; ma non trovò nulla. Significativamente – alla luce del ruolo che 

questo elemento rivestirà nella sua vita ed eleborazione future - solo sedersi sulla sua pietra 

placava il suo conflitto.  

 

Tutta la mia giovinezza può essere capita alla luce di questo segreto, che m’indusse a vivere in 

una solitudine quasi insopportabile, e considero oggi un merito aver resistito alla tentazione di 

parlarne con qualcuno; così già allora si era prefigurato il mio rapporto col mondo quale è oggi: 

oggi come allora sono un solitario, perché conosco e devo trattare cose che gli altri ignorano, e 

di solito preferiscono ignorare644. 

 

Ciò che Jung racconta in questo capitolo delle Erinnerungen illustra il dilemma insanabile cui 

è sottoposto chi sceglie di ascoltare la voce dell’inconscio. Su un livello esteriore lo Jung 

fanciullo appare profondamente disadattato rispetto al suo ambiente esterno e 

dolorosamente ripiegato sul suo interno, schiacciato dal peso del suo segreto.  

Paradossalmente dopo un periodo di maggior adattamento al mondo esterno, in cui 

evidentemente la sua personalità n. 1 aveva avuto modo di far valere le sue potenzialità che 

gli hanno consentito un certo inserimento e successo sociali, Jung subisce una nuova 

potentissima irruzione dell’inconscio che lo costrinse a ritirarsi parzialmente dal mondo e 

dalla collettività. Se si guarda nel dettaglio, Jung non si ritirò mai completamente né dalla 

società né dal consesso umano, ma selezionò sapientemente e mantenne gli ambienti più 

intimi: l’attività privata con i suoi pazienti continuò e la sua autorità come terapeuta non fu 

assolutamente scalfita dalla rottura con Freud e dalle opinioni di Jones645. Proprio l’anno 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
643 Ivi, p. 69. 
644 Ivi, p. 70. 
645 Il saggio di Ernest Jones The God Complex: The Belief that One is God and the Resulting Character Traits 
sintetizzava tutto ciò che gli allievi di Freud pensavano su chi si era distaccato dalla psicoanalisi. Jones non 
menzionava mai direttamente Jung ma il riferimento era chiaro: sosteneva infatti che il “complesso di Dio” 
portasse alla convizione di possedere una chiave accessibile solo agli eletti e a un grande interesse per le varie 
forme di lettura del pensiero, chiromanzia, divinazione e astrologia, come anche per il misticismo e 
l’occultismo. Sulla scia di questa intepretazione è stata condotta anche la più recente argomentazione di 
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che lasciò il Burghölzli, prese in cura uno degli uomini più ricchi e influenti degli Stati Uniti 

– Joseph Medill McCormick – ottenendo un “successo terapeutico”646 che decretò la fama 

di Jung tra gli appartenenti alle classi agiate statunitensi, che ben presto si recarono in 

numero cospicuo presso lo studio di Jung647. Il contesto abitativo della famiglia Jung, 

inoltre, consentiva un ritiro nell’agio e nel contatto con la natura: la casa di Küsnacht era 

collocata sulle rive del lago di Zurigo, immersa nella natura ed estremamente riservata. 

Durante gli anni di quella che Ellenberger definisce la “malattia creativa” Jung non rimase 

in totale silenzio648, oltre agli Schwarze Bücher e al Liber novus infatti, scrisse saggi e tenne 

conferenze, sebbene in numero limitato rispetto agli anni precedenti649, e dal 1916 in poi si 

impegnò attivamente nelle attività del Club psicologico di Zurigo. 

Questo dà la cifra della capacità di Jung di mediare tra richieste, seppur impetuose, 

dell’inconscio ed esigenze dell’Io; di far coabitare e reggere il conflitto tra le personalità 1 e 

2; di transitare tra i vari livelli della psiche e di conferire un valore alto alla coscienza:  

 

[l]a famiglia e la professione rimanevano la base alla quale potevo sempre ritornare per 

ritrovare la sicurezza di essere un uomo comune, effettivamente esistente. I contenuti 

dell’inconscio avrebbero potuto farmi perdere la bussola. Ma la mia famiglia, il sapere di avere 

una laurea in medicina, rilasciata da un’università svizzera, di dover aiutare i miei pazienti, di 

aver moglie e cinque figli, di abitare al n. 228 della Seestrasse, a Küsnacht, tutto ciò costituiva 

una serie di realtà effettuali con le loro esigenze. Mi provavano giorno per giorno che esistevo 

realmente, che non ero una foglia ondeggiante ai venti dello spirito, come Nietzsche650.  

 

La possibilità di integrare la propria personalità attraverso il confronto con le sue parti 

inconsce e quindi sovrapersonali, senza per questo rinunciare alla realtà e alla relazione con 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
Richard Noll nel suo The Jung Cult, Fontana Press, London, 1996, trad. it. di M. Parizzi, Jung, il profeta ariano. 
Origini di un movimento carismatico, Mondadori, Milano 1999. 
646 Cfr. S. Shamdasani, Cult Fictions. C.G. Jung and the Founding of Analytical Psychology, Routledge, London, 1998, 
trad. it. di P. Cascino, Fatti e artefatti. Su C.G. Jung, sul Club Psicologico di Zurigo e su un culto che non è mai esistito, 
Ma.Gi., Roma, 2004, p. 35-36.  
647 Cfr. ivi, 37-38. 
648 Scrive Elleberger: «Jung afferma che durante quegli anni fu completamente isolato e abbandonato da tutti 
gli amici. Senza dubbio questa è una esagerazione, dato che aveva conservato rapporti con alcuni allievi, e che 
un piccolo gruppo junghiano era stato fondato nel 1916 a Zurigo, con il nome di Psychologischer Club». (H. 
Ellenberger, The Discovery of the Unconscious. The History and Evolution of Dynamic Psychiatry, trad. it. cit., p. 778). 
649 Nel 1913 l’attività intellettuale di Jung è cospicua, nel luglio del 1914 tenne una conferenza in inglese dal 
titolo On the Importance of the Unconscious in Psychopathology presso la sezione di neurologia e medicina psicologica 
della 82esima riunione annuale della British Medical Association; sempre nello stesso mese tenne presso la 
Psycho-Medical Society di Londra un’altra conferenza, Über das psychologische Verständnis pathologischer Vorgänge, 
che andrà poi a costituire il Nachtrag alla seconda edizione di Der Inhalt der Psychose (1908). 
650 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 233. 
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gli altri uomini, è stato non solo un tema portante ma anche un rischio dell’intera esistenza 

di Jung fino all’esperienza del Liber novus. 

Jung ne tratta in modo precipuo in due conferenze tenute al Club psicologico di Zurigo 

nell’ottobre del 1916, quindi nella fase finale del suo periodo di confronto con l’inconscio e 

non a caso. Jung sa bene che in questa occasione ha rischiato di essere per sempre escluso 

dal consesso umano,  così come accadde a Nietzsche, altra figura il cui confronto sarà per 

lui vitale e cruciale e a cui dedicherà dei preziosissimi seminari tra il 1934 e il 1939651.  

 

Si scatenò un flusso incessante di fantasie, e feci del mio meglio per non perdere la testa e per 

trovare il modo di capirci qualcosa. Ero inerme di fronte a un mondo estraneo dove tutto 

appariva difficile e incomprensibile. Vivevo in uno stato di continua tensione, e spesso mi 

sentivo come se mi cadessero addosso enormi macigni. Le tempeste si susseguivano, e che 

potessi sopportarle, era solo questione di forza bruta. Per altri hanno rappresentato la rovina: 

così per Nietzsche, Hölderlin, e molti altri652. 

 

[Nietzsche] si era lasciato venir meno il terreno sotto i piedi perché non possedeva altro che il 

mondo interiore dei suoi pensieri (e, oltretutto, ne era piuttosto posseduto). Non aveva più 

radici, e si librava al di sopra della terra, e perciò era precipitato nell’esagerazione e nell’irrealtà. 

Per me una tale irrealtà era la quintessenza dell’orrore, poiché la mia meta era, dopo tutto, in 

questo mondo e in questa vita653. 

 

Jung riuscì a sfuggire al destino di Nietzsche integrando quella parte da cui invece il 

filosofo era stato posseduto e sopraffatto. A tale processo di integrazione di conscio e 

inconscio Jung diede il nome di individuazione. Bisogna però ben intendersi sul significato 

da attribuire a tale processo, dal momento che non si tratta di un banale conseguimento di 

una pienezza e autenticità identitaria. Le istanze in gioco sono molto più complesse e il 

processo molto più radicale ed elitario, giacché: 

 

[l]’individuazione sottrae l’uomo all’unanimità personale e quindi alla collettività. Questa è la 

colpa che chi si è individuato ormai ha verso il mondo e che deve sforzarsi di riscattare. Per 

aver sottratto sé stesso egli deve pagare un riscatto, cioè deve produrre valori equivalenti che 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
651 Ciclo di seminari tenuti da Jung in inglese al Club Psicologico di Zurigo dal 2 maggio 1934 al 15 febbraio 
1939, con interruzioni per viaggi negli Stati Uniti (1936 e 1937) e l’India (1937-38). C.G. Jung, Nietzsche’s 
«Zarathustra»: Notes of the Seminar Given in 1934-1939 by C.G. Jung, edited by J.L. Jarrett, Princeton University 
Press, Princeton (NY), 1988, trad. it. e cura di A. Croce, C.G. Jung, Lo Zarathustra di Nietzsche. Seminario tenuto 
nel 1934-39, 4 voll., Bollati Boringhieri, Torino, 2011-2013. 
652 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 219. 
653 Ivi, p. 233. 
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nell’atmosfera collettivo-personale compensino la sua assenza. Senza questa produzione di 

valori l’individuazione definitiva è immorale, anzi è qualcosa di più: è suicida654. 

 

In queste conferenze Jung mette ben in chiaro come adattamento e individuazione siano 

due processi escludentesi a vicenda nella loro essenza, «due destini differenti»655.  

Jung specifica che la strada dell’individuazione può essere percorsa solo da colui che 

possiede determinate qualità, in grado di fargli sopportare il disprezzo della società. Chi 

non è in grado di fare ciò deve sottomettersi al collettivo, alle esigenze della società, pena il 

venire sopraffatti. La rinuncia all’adattamento e al consenso collettivo comportano una 

colpa la quale, per essere redenta, deve produrre un equivalente valoriale della libido 

sottratta al mondo per individuarsi. L’opera di Jung dopo gli anni Venti potrebbe quindi 

essere letta come una lunghissima espiazione della sua individuazione e gli scritti precedenti 

il 1913 come un’altrettanto lunga preparazione al processo individuativo656.  

 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
654 C.G. Jung, Anpassung (1916), trad. it. di. I. Bernardini ed E. Sagittario, Adattamento, in Due testi di psicologia 
analitica. Opere, vol. 7, Bollati Boringhieri, Torino, 1993, p. 311. 
655 C.G. Jung, Individuation und Kollektivität (1916), trad. it. di. I. Bernardini ed E. Sagittario, Individuazione e 
collettività, in Due testi di psicologia analitica. Opere, vol. 7, Bollati Boringhieri, Torino, 1993, p. 313. 
656 Shamdasani mette in guardia rispetto a una spiegazione biografica delle due conferenze su adattamento e 
individuazione giacché si corre il rischio di trascurare «il fatto che Jung intendeva chiaramente descrivere i 
mezzi con cui ciascun individuo poteva stabilire un rapporto ottimale con la società»; tra i vari mezzi Jung 
vedeva nel processo analitico «il luogo per eccellenza in cui un individio poteva risolvere il problema posto 
dalle esigenze in conflitto dell’individuazione e della collettività». (Cfr. S. Shamdasani, Jung and the Making of a 
modern Psychology. The Dream of a Science, trad. it. cit., p. 361). Shamdasani si riferisce in particolare all’opinione di 
Richard Hull secondo il quale «sembra che le due equazioni, individuazione = colpa e imitazione = 
individuazione, riflettano dolorosamente la situazione personale di Jung in quel periodo. Era lacerato da 
“destini” opposti: la necessità di individuarsi e quella di conformarsi e avere un valore sociale» (R. Hull, 
«Translator’s Postscript» a C.G. Jung., Two posthumous papers, in «Spring: An Annual of Archetypal Psychology 
and Junghian Thought», 1970, p. 176). 
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2 LA PROFONDA INSODDISFAZIONE VERSO IL PROPRIO MODO DI FARE 

SCIENZA 

 

Come ha fatto Jung a giungere fino a quel punto nevralgico? Quali sono stati gli eventi 

preparatori da cui poi è scaturito il suo confronto con l’inconscio? 

Ellenberger sostiene che «nel periodo compreso tra il 1910 e il 1913 Jung avesse già 

compiuto alcuni tentativi di sondare quel regno sconosciuto, lasciando emergere il 

materiale inconscio dei sogni e delle fantasie»657. 

Per capire ciò va fatto un ulteriore passo indietro, agli anni della famosa rottura con Freud 

e ad alcuni aspetti poco sottolineati di quella fase della vita di Jung. Nel primo capitolo è 

stata presentata la rottura con Freud dal punto di vista dello scontro tra Weltanschauung e tra 

conseguenti epistemologie, senza però soffermarsi sul versante della ricerca rivolta al 

mondo interiore.  

Nel 1908 Jung acquistò un appezzamento di terreno a Küsnacht, sulla riva destra del lago 

di Zurigo e vi fece costruire la casa dove avrebbe vissuto per il resto della sua vita. Nel 

1909 diede le dimissioni al Burghölzli per dedicarsi ai pazienti privati, sempre più numerosi, 

e per immergersi nelle sue ricerche, che proprio in quegli anni si erano volte alla mitologia, 

al folclore e alla religione658. La sua biblioteca si arricchiva sempre più di testi preziosi e 

antichi e presto diede alle stampe il frutto di queste ricerche; tra il 1911 e il 1912 uscì in due 

parti sulla Jahrbuch für psychoanalytische und psychopatologische Forschungen – periodico fondato da 

Bleuler, Jung e Freud nel 1908 – Wandlungen und Symbole der Libido: Beiträge zur 

Entwicklungsgeschichte des Denkens. All’epoca Jung aveva 36 anni (1911), un’età che egli stesso 

aveva definito «[u]n momento critico, giacché segna l’inizio della seconda metà della vita 

nella quale non di rado si verifica una metanoia, un cambiamento d’opinione»659. E così fu. 

Dopo aver terminato Wandlungen und Symbole der Libido, egli ne avvertì tutta l’inadeguatezza: 

aveva scritto un ampio studio sulla storia umana, la mitologia comparata, la storia delle 

religioni, di fatto spiegando tutto – i miti, le figure – come simboli della libido, ma in un 

certo senso questi gli si rivoltarono contro. La sua spiegazione razionalistica era inadeguata. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
657 H. Ellenberger, The Discovery of the Unconscious. The History and Evolution of Dynamic Psychiatry, trad. it. cit., p. 
775. 
658 Cfr. S. Shamdasani, Jung and the Making of a modern Psychology. The Dream of a Science, trad. it. cit., pp. 262-264. 
659 C.G. Jung, Vorrede zur vierten Ausgabe (1950), in Symbole der Wandlung. Analyse des Vorspiels zu einer 
Schizophrenie (1912/1952), trad. it. di R. Raho e L. Aurigemma, Prefazione alla quarta edizione, in id. Simboli della 
trasformazione. Analisi dei prodromi di un caso di schizofrenia, Bollati Boringhieri, Torino, 1992 [1965], p. 14. 
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Quindi non solo Freud non approvò quel libro, ma Jung stesso non lo accettava del 

tutto660. 

Wandlungen und Symbole der Libido è uno dei testi più rimaneggiati da Jung, a tal punto che 

l’opera del 1911/12 non è intuibile dall’impianto attuale del saggio, la cui ultima versione 

risale al 1952. I primi abbozzi dell’opera sono da ricondurre al 1910, quando Jung tenne 

due conferenze, probabilmente di egual contenuto, intitolate Über Symbolik, prima a Zurigo, 

a un gruppo di associazioni scientifiche studentesche, e poi a Herisau, alla riunione 

primaverile del Verein Schweizer Irrenärzte, il cui testo non è purtroppo stato rintracciato. 

Un altro possibile abbozzo potrebbe essere costituito dalla relazione tenuta da Jung al 3° 

Congresso psicoanalitico internazionale a Weimar nel 1911, intitolato Beiträge zur Symbolik, il 

cui testo originale non è stato ritrovato e di cui rimane un resoconto sommario redatto da 

Otto Rank:  

 

[p]artendo dalla contrapposizione tra le fantasie isteriche e quelle della dementia praecox, si fa 

presente che per comprendere quest’ultima occorre rifarsi a paralleli storici, poiché, nei casi di 

devianza, il malato soffre a causa di antiche reminiscenze dell’umanità. Il suo linguaggio, a 

differenza di quello isterico, si avvale di immagini arcaiche e universali che stranamente, di 

primo acchito, a noi parrebbero incomprensibili661.  

 

È necessario, quindi, tornare ancora più indietro, agli anni delle ricerche sulla dementia 

praecox, per scorgere il nucleo originario di Wandlungen und Symbole der Libido. Nel primo 

capitolo si è visto come gli scritti psichiatrici di Jung siano contraddistinti da un tentativo di 

fare propri i rudimenti della scienza psichiatrica ottocentesca e di trovare al suo interno un 

linguaggio in grado di dare conto di quello che andava sperimentando con i suoi pazienti662. 

Si è altresì sottolineato come egli porti avanti il suo confronto sia con la tradizione 

psichiatrica francese, sia con quella di lingua tedesca, ma anche con la parallela elaborazione 

dei ricercatori psichici, nonché di alcuni ricercatori statunitensi e inglesi (Myers e James tra 

tutti)663. Già l’esperimento sul reattivo verbale, nato in seno alla psicofisiologia tedesca 

(Wundt, Kreapelin, Aschaffenburg), è stato proposto e utilizzato da Jung in una prospettiva 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
660 J. Hillman, S. Shamdasani, Lament of the Dead. Psychology after Jung’s Red Book, Norton&Co., New York, 2013, 
trad. it. di F. Pe’, Il lamento dei morti. La psicologia dopo il Libro Rosso di Jung, Bollati Boringhieri, Torino, 2014, p. 
46. 
661 C.G. Jung, Beiträge zur Symbolik (1911), trad. it. di M.A. Massimello, Contributi sul simbolismo, in La vita 
simbolica. Opere, vol. 18, Bollati Boringhieri, Torino, 1999, p. 160. 
662 Cfr. C. Gullotta, Gli antecedenti psichiatrici, in A. Carotenuto (a cura di), Trattato di psicologia analitica, UTET, 
Torino, 1991, vol. 1, pp. 163-190. 
663 Cfr. infra, Capitolo 1. 
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che tradiva, nella sua originalità, una chiave di lettura del tutto distante dalla tradizione 

psichiatrica tedesca, valorizzando i disturbi nello svolgimento dell’esperimento e dando 

loro massimo rilievo, in quanto rilevatori di un processo endopsichico autonomo che li 

determinava e costituiva il vero interesse di Jung664.  

Attraverso i successivi lavori sulla dementia praecox, in particolare la conferenza Der Inhalt der 

Psychose, Jung ebbe modo di concentrarsi in modo più circoscritto sulle immagini e sulle 

immagini oniriche in particolare e di fare i conti da un lato con l’organicismo psichiatrico 

vigente nell’approccio psichiatrico, dall’altro con la psicoanalisi di Freud.  

L’incipit della conferenza del 1908 centra uno dei punti tutt’oggi più spinosi riguardante lo 

statuto della psichiatria. Quest’ultima da sempre ambisce a un posto tra le principesse delle 

scienze medico-naturali, ma essa non è che «la cenerentola della medicina»665, giacché 

l’oggetto stesso del suo studio non appartiene del tutto alla scienze naturali: 

 

[…] noi sappiamo già da tempo che c’è un determinato organo, il cervello; ma solo al di là del 

cervello, al di là del substrato anatomico v’è ciò che per noi è importante, vale a dire l’anima, 

entità da sempre indefinibile, e che continua a sfuggire anche ai più abili tentativi di 

afferrarla666. 

 

Jung propone anche in questa sede il suo abituale excursus di storia delle idee, e mostra in 

breve l’evoluzione della concezione di malattia mentale dall’epoca medioevale fino ai suoi 

giorni, per concludere con l’osservazione circa il carattere materialista che la psichiatria 

aveva assunto a inizio Novecento. Tale fama era dovuta alla confusione tra organo e 

funzione e al privilegio accordato al primo rispetto alla seconda: «[l]a funzione diventa 

un’appendice del suo organo, l’anima diventa un’appendice del cervello. Nella moderna 

psichiatria l’anima ha una parte ben misera»667. 

Proprio in questo scritto il termine Seele comincia a essere usato nell’accezione junghiana di 

anima, concetto che diverrà poi uno degli assi portanti del discorso analitico di Jung. In 

ragione di ciò i traduttori e curatori delle Opere complete hanno tradotto con anima anziché 

con psiche668. Ovviamente non si tratta qui dell’anima archetipica, contrapposta all’animus, 

ma di un concetto di psiche in cui viene introdotto un elemento che non si risolve 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
664 Cfr. S. Tagliagambe, A. Malinconico, Jung e il Libro rosso. Il Sé e il sacrificio dell’Io, op. cit., p. 40 sgg. 
665 C.G. Jung, Der Inhalt der Psychose (1908), trad. it. di L. Personeni, L. Aurigemma, Il contenuto della psicosi, in 
Psicogenesi delle malattie mentali. Opere, vol. 3, Bollati Boringhieri, Torino, 1999, p. 164. 
666 Ibidem 
667 Ivi, p. 166. 
668 Ivi, p. 164, nota 3. 
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puramente nel biologico e che ha un portato storico culturale immenso. Parlando di anima 

anziché di cervello o di psiche Jung reintroduce, anche solo a livello di immaginario, la 

religione, la filosofia, l’antropologia, la spiritualità nelle sue diverse declinazioni (anche 

quindi le credenze, o le superstizioni), tutto quel mondo da cui la nascente psichiatria si 

stava faticosamente smarcando a costo di acquisire un’unilateralità di pensiero per forza di 

cose depauperante.  

Jung fa quindi una stima dei malati che sono stati ospitati al Burghölzli nei precedenti 

quattro anni per mostrare come la percentuale di coloro che presentano evidenti lesioni del 

cervello si attesti attorno al nove per cento e sia quindi minima, la restante parte (circa i tre 

quarti) ha un cervello praticamente intatto o con modificazioni che nulla spiegano rispetto 

alla psicopatologia669. Da ciò deduce che «la prospettiva anatomica della psichiatria 

moderna conduce su una strada che […] porta solo indirettamente alla meta, e cioè alla 

comprensione del disturbo psichico»670; per comprendere il nocciolo della questione vi 

«può essere solo la strada psicologica»671, di cui Freud all’epoca era sicuramente il solitario 

paladino. Anche Jung, spalleggiato dai colleghi, si incammina su questa via trovandola da 

subito assai fruttuosa ed estremamente umana: 

 

[il malato mentale] è un essere umano, che soffre come noi dei problemi che sono di tutti gli 

uomini, e non è una macchina cerebrale che abbia avuto un guasto. […] Se cerchiamo […] di 

immedesimarci nei segreti umani del malato anche la follia svela il suo sistema, e noi 

riconosciamo nella malattia mentale soltanto una reazione insolita a problemi affettivi che non 

sono estranei a nessuno di noi672. 

 

Jung riporta poi alcuni casi clinici che mostrano come anche dietro le idee deliranti 

apparentemente più assurde si celi un significato assolutamente comprensibile e 

condivisibile. Significato non differente da quello che è possibile rintracciare nella psiche 

delle persone cosiddette sane. Jung si spinge ad affermare che tale significato è descritto 

molto meglio dal poeta piuttosto che dal medico, «perché il poeta introd[uce] nella sua 

concezione della psicosi delle connessioni psicologiche che sono completamente estranee al 

quadro clinico della malattia»673. Uno sguardo puramente medico priva, secondo Jung, della 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
669 Cfr. ivi, p. 168. 
670 Ibidem 
671 Ibidem 
672 Ivi, p. 171. 
673 Ivi, p. 176. 
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ricchezza di quel lato d’anima che è nascosto e che l’ascolto e l’osservazione dei malati 

mentali permette invece di accostare: 

 

[a]nche le cose più assurde non sono altro che simboli di pensieri, che non solo sono 

generalmente comprensibili all’uomo, ma che abitano in tutti i cuori umani. Così nel malato di 

mente scopriamo non qualcosa di nuovo e sconosciuto, ma il sottofondo del nostro stesso 

essere, la matrice dei problemi vitali attorno ai quali noi tutti lavoriamo674. 

 

La conferenza si conclude con un significativo riferimento a una matrice psichica, a un 

sottofondo della psiche comune a tutti gli esseri umani. Si intuisce qui come Jung sia alla 

ricerca di quel sostrato originario che il poeta riesce a cantare ma che sfugge al medico.  

A tal riguardo scrive in Erinnerungen, Träume, Gedanken:  

 

[f]in dal 1909 mi resi conto che non potevo curare le psicosi latenti se non capivo il loro 

simbolismo, e fu allora che mi misi a studiare la mitologia. […] 

L’anima è certamente più complessa e inaccessibile del corpo: rappresenta, per così dire, quella 

metà del mondo che perviene all’esistenza solo quando ne diveniamo coscienti. Per questa 

ragione la psiche costituisce un problema non solo personale, ma universale, e lo psichiatra ha 

a che fare con un mondo intero675. 

 

L’insoddisfazione provata da Jung nei confronti delle interpretazioni dei suoi sogni da parte 

di Freud fu un’altra conferma della direzione che la sua ricerca avrebbe dovuto prendere.  

  

Allora mi resi chiaramente conto di quanto fosse forte la differenza tra l’atteggiamento 

intellettuale di Freud e il mio. Io ero cresciuto nell’atmosfera permeata di storia della Basilea 

della fine del XIX secolo, e avevo acquistato, grazie alla lettura degli antichi filosofi, una certa 

conoscenza della storia della psicologia. Quando riflettevo sui sogni e sui contenuti 

dell’inconscio non lo facevo mai senza fare dei confronti storici; al tempo dei miei studi avevo 

sempre fatto ricorso al vecchio dizionario di filosofia del Krug. Conoscevo specialmente gli 

scrittori del Settecento e del primo Ottocento. […] Avevo invece l’impressione che la storia 

spirituale di Freud cominciasse con Büchner, Moleschott, Dubois-Reymond e Darwin676. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
674 Ivi, p. 184. 
675 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 171. 
676 Ivi, pp. 202-203. 
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A essere in gioco non vi era soltanto la distanza da Freud bensì la percezione, nella psiche 

personale, di «un presupposto di natura affatto impersonale […], di un a priori 

collettivo»677. 

Fu un sogno in particolare – il famoso sogno della casa - ad avviare questo processo di 

consapevolezza dell’esistenza di un livello psichico impersonale e a risvegliare in Jung 

l’antico interesse per l’archeologia. Da questo momento in poi Jung s’immerse in letture di 

mitologia, tra le quali ricorda in special modo l’opera di Friedrich Creuzer, Symbolik und 

Mythologie der alten Völker: «[e]ra come se mi trovassi in un fantastico manicomio e 

cominciassi a “trattare” e ad analizzare tutti i centauri, le ninfe, gli dèi e le dee del libro di 

Creuzer, come se fossero i miei pazienti»678. Proprio in quel momento Flournoy, a cui Jung 

si era legato in maniera particolare in quegli anni, lo coinvolse in un suo caso clinico – la 

giovane americana Miss Miller – descritto dallo psichiatra ginevrino negli Archives de 

Psychologie. Scrive Jung: «[f]ui immediatamente colpito dal carattere mitologico di tali 

fantasie. Agirono come un catalizzatore sulle idee che disordinatamente si erano andate 

ammucchiando in me. Gradualmente da esse, e dalla conoscenza dei miti che ormai avevo 

acquisita, nacque il mio libro Wandlungen und Symbole der Libido»679. 

L’utilizzo di questo testo nel presente lavoro necessita però di qualche avvertimento dal 

momento che, come già detto, si tratta di uno dei testi più rimaneggiati da Jung: dopo la 

prima edizione in due parti del 1911/12, Jung ne fece una seconda nel 1925 «invariata nel 

testo per ragioni tecniche» ma accresciuta di una prefazione (datata 1924). Nel 1938 vi fu 

una terza edizione, «invariata nell’essenziale, eccezion fatta per alcune correzioni introdotte 

nel testo e che toccano appena il contenuto», con l’aggiunta di una nuova prefazione datata 

1937. Infine, nel 1952, l’opera fu interamente rifatta, dal titolo, alla prefazione, all’aggiunta 

di trecento illustrazioni scelte da Jolande Jacobi. Jung specifica che la quarta edizione, 

reintitolata Symbole der Wandlung: Analyse des Vorspiels zu einer Schizophrenie, pur avendo subito 

interventi radicali, conserva la costruzione originale e quindi «nonostante i mutamenti siano 

considerevoli, non ritengo sia lecito affermare che questo è diventato un altro libro»680. 

L’opera originaria del 1911/12, che rivestirebbe per noi un alto interesse, giacché 

rappresenta l’opera di passaggio dopo la quale Jung ha dato avvio al suo incontro con 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
677 Ivi, p. 203. 
678 Ivi, p. 204. 
679 Ivi, pp. 204-205. 
680 C.G. Jung, Vorrede zur vierten Ausgabe (1950), in Symbole der Wandlung. Analyse des Vorspiels zu einer 
Schizophrenie (1952), trad. it. cit., p. 11. Cfr. G. Niccoli, «Catalogo cronologico degli scritti», in G. Niccoli (a 
cura di), Bibliografia generale di C.G. Jung. Opere, vol. 19/1, op. cit., pp. 37-40. 
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l’inconscio, non è compresa nei Gesammelte Werke681. Si necessiterebbe di una faticosa 

edizione critica che distinguesse i diversi strati del testo e recuperasse i pezzi elisi o 

modificati dopo il 1952. Dal momento che il lavoro su Wandlungen und Symbole der Libido da 

solo richiederebbe uno studio a sé stante, mi limiterò a usare le informazioni tangenziali 

che danno prova del fatto che quest’opera è stata un luogo di travaglio del pensiero, nel 

quale Jung è entrato in profondo conflitto proprio sulla natura e lo statuto della scienza 

psicologica. Wandlungen und Symbole der Libido può essere considerata l’opera inaugurale del 

progetto enciclopedico di Jung, un primo tentativo di realizzazione di una psicologia intesa 

come scienza complessiva e sintetica, per natura interdisciplinare682, dal momento che non 

c’è scienza alcuna senza una psiche in grado di produrla.  

In Wandlungen und Symbole der Libido infatti Jung compiva un primo ampliamento della 

psicologia includendovi – attraverso la mitologia - l’uomo preistorico, primitivo e moderno. 

Tale passaggio era possibile a condizione che si cominciasse a concepire la psiche quale 

realtà spazio-temporale differente rispetto alla vita cosciente dell’Io, e dove nello specifico 

il passato aveva una parte attiva e influente, una presenza vivente nella psiche. Ciò 

permetteva di arrivare a presupporre un fondo mitico della mente, un a priori psicologico 

che, in quest’opera, Jung identifica con l’urtümliches Bild o Urbild, l’immagine primordiale683. 

La lettura freudocentrica, che fa di Wandlungen und Symbole der Libido il testo della discordia 

(leggendolo meramente nella prospettiva della rottura tra Freud e Jung), non permette di 

vedere i molteplici e per nulla secondari aspetti coinvolti nella gestazione e nella 

realizzazione dell’opera del 1911/12.  

Riproponendo un’esperienza oramai abituale per lo Jung scrittore, la prima edizione era 

andata incontro a «molti malintesi»684. L’opera, a quanto si evince dalla prefazione della 

seconda edizione, era stata letta come una presentazione del metodo terapeutico di Jung o 

come il tentativo di presentare ipotesi mitologiche o etimologiche. Così Jung precisa che 

«[i]l vero intento di questo libro è solo quello di elaborare il più a fondo possibile tutti i 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
681 La prima stesura di Wandlungen und Symbole der Libido è fruibile, in traduzione italiana, nell’edizione del 1975 
presso Newton Compton: C.G. Jung, La libido: simboli e trasformazioni. Contributi alla storia dell’evoluzione del 
pensiero, introduzione di I. Majore, trad. it. di G. Mancuso, Newton Compton, Roma, 1975. 
682 Cfr. Primo capitolo del presente lavoro. Cfr. S. Shamdasani, Jung and the Making of Modern Psychology, trad. it. 
cit., pp. 39-41 
683 Jung dichiara di aver tratto il termine da Jacob Burckhardt, sebbene Carl Gustav Carus l’avesse già 
utilizzato prima di lui. Cfr. P.C. Devescovi. Il giovane Jung e il periodo universitario. Documenti inediti della Zofingia, 
Moretti&Vitali, Bergamo, 2000, pp. 47-48 e S. Shamdasani. Jung and the Making of Modern Psychology, trad. it. cit., 
pp. 350-351. 
684 C.G. Jung, Vorrede zur zweite Ausgabe (1924), in Symbole der Wandlung. Analyse des Vorspiels zu einer 
Schizophrenie (1952), trad. it. cit., p. 9. 
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fattori storici e spirituali che confluiscono nei prodotti involontari di una fantasia 

individuale», nello specifico quella di Miss Frank Miller.  

La «fantasia creatrice» degli uomini trae il suo materiale sia dalle fonti personali sia da 

quello che qui Jung chiama spirito primitivo, «dimenticato e da lungo tempo sepolto con le 

sue immagini peculiari palesantisi nelle mitologie». L’insieme delle immagini dello spirito 

primitivo, delle Urbilder, costituisce «l’inconscio collettivo, retaggio presente potenzialmente 

in ogni individuo»685. La prefazione del 1924 si diffonde poi nella descrizione dell’inconscio 

collettivo, avanzando anche un parallelo con la biologia evoluzionistica, in quanto viene 

considerato da Jung «il corrispettivo psichico della differenziazione del cervello umano»686. 

Il fatto però che il materiale di Wandlungen und Symbole der Libido, nella versione del 1952, 

venga qui presentato sotto il cappello dell’inconscio collettivo non fa percepire il 

laboratorio che quest’opera ha costituito per la nascita e lo sviluppo di questo stesso 

concetto. È significativo che tutte e tre le revisioni all’opera siano state fatte dopo 

l’emersione di Jung dal confronto con l’inconscio e che l’ultima e più cospicua revisione sia 

stata pubblicata lo stesso anno di Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge. Nel 

1952 Jung è forte di due esperienze per lui fondative, quella del Liber novus e del 

susseguente incontro con l’alchimia e quella del dialogo e confronto con Wolfgang Pauli, 

nonché della possibilità di accesso ai suoi sogni. Ai tempi della stesura di Wandlungen und 

Symbole der Libido tali concetti non erano ancora ben saldi nella sua mente, proprio perché 

mancanti delle esperienze di cui sopra. Nel testo si possono altresì rintracciare alcuni luoghi 

in cui questo travaglio di Jung, in merito alla natura del fare scienza e alla domanda di 

fondo su che tipo di scienza è quella da lui elaborata, è ancora percepibile. Nella prefazione 

alla quarta edizione, scritta nel 1950, se ne legge una testimonianza: 

 

[d]a tempo ero consapevole del fatto che questo libro, scritto trentasette anni addietro, aveva 

bisogno urgente di una revisione, ma i miei impegni professionali e la mia attività scientifica 

non mi concedevano il tempo libero sufficiente per dedicarmi in tutta tranquillità a questo 

compito ingrato quanto delicato. L’età e la malattia mi hanno liberato alla fine dai miei doveri 

professionali, procurandomi il tempo necessario per riconsiderare i miei peccati di gioventù. 

Questo libro non è mai stato per me fonte di felicità e ancor meno di soddisfazione: esso è 

stato scritto di furia, frammezzo all’agitazione e all’incalzare della mia attività di medico, senza 

badare al tempo o ai mezzi. Ho dovuto mettere insieme in fretta il materiale, così come mi 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
685 Ivi, p. 10. 
686 Ibidem 
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veniva fatto di trovarlo. Non vi era possibilità alcuna di lasciar maturare i miei pensieri, Il tutto 

m’investì come una frana, impossibile a trattenere687. 

 

Jung descrive una situazione, riferendosi al tempo della prima stesura dell’opera, di urgenza 

e nel contempo di inadeguatezza: urgenza del materiale che premeva e chiedeva di essere 

espresso ma, congiuntamente, inadeguatezza dell’apparato teorico di allora. Jung, con 

quest’opera, ha sì introdotto una concezione diversa della libido e si è affrancato dal piano 

personalistico per aprirsi al campo della psiche inconscia oggettiva, ma senza avere gli 

strumenti teorici per accogliere e organizzare la messe di materiale mitologico cui andava 

incontro. Le sue letture da un lato e il materiale di Miss Miller dall’altro erano un fiume in 

piena e gli argini che fino ad allora Jung aveva costruito erano troppo bassi per contenere 

una simile ondata. Si trattava di argini costruiti attingendo alle nozioni della psichiatria 

francese e tedesca, alla psicoanalisi di Freud e in parte ai risultati del suo esperimento 

associativo.  

La psicoanalisi di Freud, che era venuta in suo soccorso quale correttivo alle angustie della 

visione psichiatrica organicista, si rivelava adesso non meno materialista e unidirezionale 

della prima. In quel momento di disorientamento teorico fu provvidenziale l’amicizia di 

Théodore Flournoy, conosciuto ben prima di Freud e che Jung prese a visitare con sempre 

maggior assiduità man mano percepiva i limiti della teoria freudiana. Jung si recava spesso a 

Ginevra e discuteva con Flournoy le sue idee e le sue perplessità sulla psicoanalisi; lo 

psichiatra ginevrino «[p]untò il dito soprattutto sull’illuminismo di Freud, illuminismo che 

rendeva comprensibili molte delle cose che diceva e che spiegava anche la sua 

unilateralità»688. Flournoy fu presente anche al Congresso di Monaco del 1912, nel corso del 

quale si consumò la rottura definitiva con Freud e Jung; nel raccontare ciò, riconosce 

quanto la presenza di Flournoy fu per lui preziosa in quel momento689 e non solo 

umanamente, ma anche perché in quegli anni lo psichiatra ginevrino stava elaborando idee 

molto simili a quelle di Jung sul rapporto tra preistoria e modernità e sui tipi di pensiero690. 

 

In quegli anni - specie dopo la separazione da Freud – avevo la sensazione d’essere ancora 

troppo giovane per essere autonomo. Avevo ancora bisogno di appoggio, e soprattutto di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
687 C.G. Jung, Vorrede zur vierten Ausgabe (1950), in Symbole der Wandlung. Analyse des Vorspiels zu einer 
Schizophrenie (1912/1952), trad. it. cit., pp. 11-12. 
688 «Appendice», trad. it. di. S. Daniele, in C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. 
it. cit., p. 438. 
689 Ibidem 
690 Cfr. S. Shamdasani, Jung and the Making of a modern Psychology. The Dream of a Science, trad. it. cit., p. 439. 
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qualcuno a cui potessi parlare apertamente. Questo qualcuno lo trovai in Flournoy. Con lui 

potevo parlare anche di tutti i problemi scientifici che mi tenevano occupato, per esempio il 

sonnambulismo, la parapsicologia e la psicologia della religione. A quell’epoca non avevo 

nessuno che condividesse i miei interessi in questo ambito. Il concetto di «imagination 

créatrice», che mi interessava particolarmente, lo presi da lui691. 

 

Ecco che riemerge il tema della solitudine intellettuale e culturale di Jung: il suo 

adattamento al mondo e il successo come psichiatra e docente sono stati raggiunti a costo 

di trascurare una parte che ora preme alle porte con sempre maggior insistenza. La rottura 

con Freud, le fantasie di Miss Miller, gli studi di storia delle religioni e della mitologia, il 

legame con Flournoy sono tutti eventi che segnano la riemersione delle esigenze 

individuative. Non a caso la parte inziale di Wandlungen und Symbole der Libido tratta 

nuovamente di una coppia di opposti, di due modalità di pensiero, associate l’una 

all’adattamento e l’altra all’individuazione: 

 

[…] il pensare indirizzato o logico è un pensare la realtà, un pensare cioè che si adatta alla 

realtà e attraverso il quale, in altri termini, imitiamo la successione delle cose obiettive e reali, in 

modo che le immagini sfilano nella nostra mente nel medesimo ordine rigorosamente causale 

degli avvenimenti che si verificano fuori di essa. Noi chiamiamo ciò anche “pensare ad 

attenzione indirizzata”692. 

 

Vi è poi un altro modo di pensare che si ritrova nel sogno, nel mito, nei fanciulli e nei 

primitivi e che Jung chiama «pensare fantastico non indirizzato»: 

 

[…] questo pensare non comporta fatica, si distacca dalla realtà per perdersi in fantasie 

concernenti il passato e il futuro. A questo punto ha fine il pensare formulato con parole, le 

immagini si serrano alle immagini, i sentimenti ai sentimenti in una successione ininterrotta, e 

sempre più chiaramente emerge una tendenza volta a creare e a disporre ogni cosa non 

secondo i dettami della realtà, ma come noi forse vagheggeremmo che fosse693. 

 

Nell’elaborazione delle due forme del pensare fu in particolare James, che conobbe nel 

1909, a influenzarlo: in Principles of Psychology James aveva contrapposto il pensare 

associativo o pensiero empirico, il ragionare o pensiero ragionato e li aveva messi in 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
691 «Appendice», trad. it. di S. Daniele, in C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. 
it. cit., pp. 438-439 
692 C.G. Jung, Symbole der Wandlung. Analyse des Vorspiels zu einer Schizophrenie (1952), trad. it. cit., p. 25. 
693 Ivi, pp. 31-32. 
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relazione all’antico e al moderno694; parimenti Flournoy, forse a sua volta influenzato da 

Jung, nelle sue lezioni sulla storia e sulla psicologia delle scienze occulte del 1912-13, aveva 

distinto due tipi di atteggiamento mentale, uno orientato verso la realtà e l’altro verso il 

sogno695, che richiamano vistosamente le dichiarazioni di Jung: 

 

[e]sistono dunque due forme del pensare: il pensare indirizzato, e il sognare o fantasticare. Il 

primo, operando con gli elementi del linguaggio, serve a comunicare ed è faticoso e sfibrante. 

Il secondo, per contro, opera senza sforzo, spontaneamente potremmo dire, con contenuti già 

belli e pronti e guidato da motivi inconsci. Il primo crea acquisizioni nuove, adattamenti, imita 

la realtà e cerca di influire si di essa. Il secondo invece volge le spalle alla realtà, mette in libertà 

tendenze soggettive ed è, per quel che concerne l’adattamento, improduttivo696. 

 

Il pensiero indirizzato ha trovato la sua massima espressione nell’epoca moderna e nello 

specifico nella scienza e nella tecnica a essa collegata e ha portato con sé «l’opinione che 

l’immagine soggettiva del mondo, giudicata dal punto di vista dell’adattamento, sia inferiore 

a quella che dà il pensare indirizzato»697. Questo pregiudizio è stato rafforzato dal nesso 

istituito dalla psichiatria tra pensare fantastico e patologia, ma un «siffatto modo di vedere 

sposta un processo in sé assolutamente normale, come il pensare fantastico non indirizzato, 

verso i confini della patologia»698. 

Dislocando il pensare fantastico non indirizzato dall’ambito della patologia a quello della 

normalità, Jung può ipotizzare che l’immagine del mondo che ne deriva, sebbene diversa da 

quella del pensiero finalistico, abbia un suo valore sovraindividuale e attenga a un piano 

psichico strutturale dell’essere umano, tanto che Jung comincia a supporre che si tratti di 

un livello istintuale: 

 

[l]e basi inconsce dei sogni e delle fantasie sono soltanto in apparenza reminiscenze infantili. In 

realtà si tratta di forme di pensiero primitive o arcaiche basate su istinti, che come è naturale si 

manifestano più nettamente nell’infanzia che in seguito. Ma in sé esse non sono affatto né 

infantili né patologiche, e per caratterizzarle non si dovrebbe quindi ricorrere a locuzioni prese 

in prestito dalla patologia. Così anche il mito, basato egualmente su processi inconsci di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
694 Cfr. W. James, Principles of Psycology, Henry Holt & Company, New York, 1890, trad. it. di Principi di 
psicologia, Editrice Libraria, Milano, 1909, vol. 2, p. 325 e p. 365. 
695 Il contenuto delle lezioni del 1912-13 (poi ripetute nel 1915-16) di Flournoy ci è noto grazie alle 
trascrizioni degli studenti e ai suoi appunti manoscritti.  
696 C.G. Jung, Symbole der Wandlung. Analyse des Vorspiels zu einer Schizophrenie (1952), trad. it. cit.,, p. 32. 
697 Ivi, p. 41. 
698 Ibidem 
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fantasie, non è assolutamente infantile quanto a significato, contenuto e forma; né è 

espressione di un atteggiamento autoerotico o autistico, anche se dà origine a un’immagine del 

mondo che si adatta a stento alle nostre opinioni razionali e oggettive. Il fondamento arcaico-

istintivo del nostro spirito costituisce uno schietto dato di fatto oggettivo, indipendente sia 

dall’esperienza individuale, sia da arbitrio personale-soggettivo, quanto la struttura ereditaria e 

la disposizione funzionale del cervello699. 

 

Da questo punto di vista nemmeno l’approccio di Flournoy era rispondente all’esigenza di 

Jung di rintracciare un fondo psichico obiettivo transpersonale. Sotto questo rispetto 

Wandlungen und Symbole der Libido rappresenta anche una differenziazione da Flournoy, non 

solo rispetto a Freud. Shamdasani ha messo a confronto l’articolo scritto dalla stessa Frank 

Miller nel 1905 - e riprodotto in appendice all’opera di Jung - dove la donna interpretava le 

proprie fantasie secondo il metodo di Flournoy, vale a dire rintracciando le fonti esterne e 

culturali di ciascuna di esse, e l’opera di Jung del 1911-12, dove egli tendeva a minimizzare 

le fonti esterne e a ricercarne l’origine endogena in un pensiero filogeneticamente 

precedente700. 

  

Queste riflessioni ci inducono a tracciare un parallelo tra il pensare mitologico dell’antichità e il 

pensare analogo che riscontriamo nei fanciulli, nei primitivi e nel sogno. Questo nesso logico 

non ci è estraneo: l’abbiamo appreso dall’anatomia comparata e dall’ontogenesi, che ci 

mostrano come struttura e funzione del corpo umano risultano da una serie di trasformazioni 

embrionali che corrispondono a trasformazioni analoghe nella filogenesi. Con ciò viene a 

essere giustificata la supposizione circa la corrispondenza esistente anche in psicologia tra 

ontogenesi e filogenesi701. 

 

Come il corpo possiede la sua ontogenesi, le cui diverse fasi hanno lasciato in esso tracce 

evidenti, così avviene anche per la psiche702. 

 

La combinazione tra le due modalità di pensiero e la prospettiva storica, nonché la 

riflessione sul rapporto storico tra le due modalità di pensiero, permette a Jung di fare un 

ulteriore passaggio e di relativizzare l’immagine della scienza moderna quale luogo di 

oggettività e verità: 
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700 Cfr. S. Shamdasani, A Woman Called Frank, in «Spring: A Journal of Archetype and Culture», 50, 1990. 
701 C.G. Jung, Symbole der Wandlung. Analyse des Vorspiels zu einer Schizophrenie (1952), trad. it. cit., pp. 36-37. 
702 Ivi, p. 42. 
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[m]ano a mano che procediamo a ritroso nel corso della storia, riscontriamo che ciò che noi 

oggi chiamiamo scienza si dissolve in un’indeterminatezza nebulosa. Lo spirito creatore della 

cultura è occupato incessantemente a spogliare l’esperienza di tutto ciò che è soggettivo e ad 

escogitare le formule che esprimano nel modo migliore e più acconcio la natura e le sue forze. 

Sarebbe ridicola e ingiustificata presunzione voler supporre che noi siamo più energici o più 

intelligenti degli uomini dell’antichità – semmai si è accresciuta la materia del nostro sapere, 

non la nostra intelligenza703. 

 

Tutta la forza creativa che l’uomo moderno riversa nella scienza e nella tecnica, l’uomo 

dell’antichità la consacrava alla mitologia704. 

 

La scienza moderna, proprio per il suo linguaggio indirizzato, non è in grado di rispondere 

alle domande: «qual è la natura di queste fantasie? […] Donde le fantasie traggono il loro 

materiale?»705. Jung, così facendo, individua un altro luogo di esperienza obiettiva e che non 

solo rappresenta un’alternativa alla scienza, ma la ricomprende in una concezione di 

scientificità ancora più ampia. Nell’Epilogo infatti scrive: 

 

[q]uello che a lui [al medico che voglia esercitare la psicoterapia] occorre è una scienza 

dell’anima, non una teoria su di essa. Io considero l’esercizio della scienza non come un 

contendere allo scopo di aver ragione, ma un lavoro compiuto in vista dell’accrescimento e 

dell’approfondimento delle umane conoscenze706. 

 

Purtroppo però «[p]erfino la psicologia moderna incontra le più grandi difficoltà nel 

rivendicare all’anima umana il diritto all’esistenza e nel fare ammettere che l’anima è una 

forma d’essere dotata di caratteristiche accessibili all’indagine e può quindi essere oggetto di 

scienza sperimentale»707. Il razionalismo, che tutto illumina negando la psiche inconscia e i 

suoi simboli, è fondamentalmente iconoclasta e, cosa peggiore per Jung, fa di ciò un vanto 

morale. In quest’opera invece Jung fa proprio delle immagini simboliche il centro della sua 

analisi scientifica imbarcandosi in un’impresa titanica ma assolutamente identificativa di 

quella che sarà la sua psicologia. Retrospettivamente, nella prefazione del 1950, così rilegge 

quest’opera: 
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704 Ibidem 
705 Ivi, p. 39. 
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[p]er la sua imperfezione e incompiutezza esso divenne il programma per i decenni successivi 

della mia vita. Infatti, appena finito il manoscritto, comincia a intravvedere che cosa significhi 

vivere con o senza un mito708.  

 

Prima ancora dell’incontro con le fantasie di Miss Miller e della letteratura sui miti vi fu un 

sogno che Jung riveste della funzione di immagine-guida709: 

 

[e]ro in una casa sconosciuta, a due piani. Era «la mia casa». Mi trovavo al piano superiore, 

dove c’era una specie di salotto ammobiliato con bei mobili antichi di stile rococò. Alle pareti 

erano appesi antichi quadri di valore. Mi sorprendevo che questa doveva essere la mia casa, e 

pensavo: «Non è male!» Ma allora mi veniva in mente di non sapere che aspetto avesse il piano 

inferiore. Scendevo le scale, e raggiungevo il piano terreno. Tutto era molto più antico, e 

capivo che questa parte della casa doveva risalire circa al XV o XVI secolo. L’arredamento era 

medievale, e i pavimenti erano di mattoni rossi. Tutto era piuttosto buio. Andavo da una 

stanza all’altra pensando: «Ora veramente devo esplorare tutta la casa!» Giungevo dinnanzi a 

una pesante porta, e l’aprivo: scoprivo una scala di pietra che conduceva in cantina. Scendevo, 

e mi trovavo in una stanza con un bel soffitto a volta, eccezionalmente antica. Esaminando le 

pareti scoprivo, in mezzo ai comuni blocchi di pietra, strati di mattoni e frammenti di mattoni 

contenuti nella calcina: da questo mi rendevo conto che i muri risalivano all’epoca romana. Ero 

più che mai interessato. Esaminavo anche il pavimento, che era di lastre di pietra, e su una 

notavo un anello: lo tiravo su e la lastra di pietra si sollevava, rivelando un’altra scala, di stretti 

gradini di pietra, che portava giù in profondità. Scendevo anche questi scalini, e entravo in una 

bassa caverna scavata nella roccia. Uno spesso strato di polvere ne copriva il pavimento, e nella 

polvere erano sparpagliati ossa e cocci, come resti di una civiltà primitiva. Scoprivo due teschi 

umani, evidentemente di epoca remota e mezzo distrutti. A questo punto il sogno finiva710. 

 

Jung insiste sul fatto che Freud non riuscì a dare un’interpretazione soddisfacente del 

sogno, ma ciò non deve esaurirne la produttività simbolica, facendocelo leggere unicamente 

come un luogo in cui vedere le differenze tra i metodi di analisi dei sogni dei due medici.  

Se si legge la relazione tormentosa con Freud in continuità con le polemiche giovanili verso 

DuBois-Reymond e il materialismo, prescindendo dagli aspetti personalistici di tale 

relazione, si intravede il conflitto con la visione di cui Freud e DuBois-Reymond erano 

portatori come un dialogo con un’istanza psichica sovraindividuale, che percorre tutta 

l’esistenza di Jung. 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
708 C.G. Jung, «Vorwort» (1950), trad. it. di  R. Raho, «Prefazione alla quarta edizione», in Simboli della 
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Nei giorni precedenti il sogno mi ero posto molti scottanti interrogativi: su quali premesse si 

fonda la psicologia di Freud? A quale categoria del pensiero umano essa appartiene? Il suo 

quasi esclusivo personalismo in che rapporto sta con le generali premesse storiche? […] Il mio 

sogno pertanto rappresentava una specie di diagramma di struttura della psiche umana, un 

presupposto di natura affatto impersonale711. 

 

Fu la mia prima intuizione dell’esistenza, nella psiche personale, di un a priori collettivo, che 

dapprima ritenni fosse costituito da tracce di primitivi modi di agire. In seguito, con la più 

vasta esperienza e sulla base di più sicure conoscenze, ravvisai in quei modi di agire delle forme 

istintive, cioè degli archetipi712. 

 

Come osserva Shamdasani lo studio del mito aveva rivelato a Jung la mancanza di un suo 

mito e così si mise alla sua ricerca: «[s]i chiarisce dunque come il processo di 

autosperimentazione  intrapreso da Jung costituisse, in parte, una risposta diretta agli 

interrogativi teorici sorti nel corso delle sue indagini, culminate in Trasformazioni e simboli 

della libido»713. Non solo, nella Lecture 4 del seminario del 1925 Introduction to Junghian 

Psychology, Jung rilegge quell’opera come un equivalente di sé stesso, arrivando ad affermare 

che una analisi del testo sfocerebbe inevitabilmente in un’analisi dei suoi processi 

inconsci714. Jung aveva quindi proiettato il suo materiale inconscio su quello di Miss Miller, 

senza peraltro averla mai conosciuta e incontrata. Sempre nel seminario del 1925, 

riprendendo il primo capitolo di Wandlungen und Symbole der Libido, nel quale descrive le due 

forme del pensare, confessa la sua iniziale avversione verso il fantasticare e che per tale 

ragione non gli era possibile allora riconoscere nelle fantasie di Miss Miller del materiale 

che invece apparteneva a sé stesso, giacché essa rappresentava proprio quella forma di 

pensiero in lui: 

 

[e]lla prese il comando della mia fantasia e divenne, di questa, il regista, e ciò vale se il libro 

viene interpretato soggettivamente. In altri termini, lei divenne una figura dell’anima, la 

portatrice di una funzione inferiore della quale io ero molto poco cosciente715.  

 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
711 Ivi, p. 203. 
712 Ibidem 
713 S. Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. Jung, Das rote Buch. Liber novus, trad. it. cit. p. 
198. 
714 Cfr. C.G. Jung, Introduction to junghian Psychology. Notes of the Seminar on Analytical Psycology given in 1925, trad. 
it. cit., pp. 62-63. 
715 Ivi, p. 63. 
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In questo seminario, tenuto sullo scorcio del periodo di “confronto con l’inconscio” e di 

stesura del Liber novus (1913-1930), Jung spiega in maniera adamantina la crisi 

epistemologica che si è giocata tra le pagine di Wandlungen und Symbole der Libido. Invece di 

vedere le varie parti inconsce che prendevano parola, Jung si è totalmente identificato con 

la parte scientifico-razionale e così ha trattato tutto il materiale di Miss Miller. Il fatto che 

l’analisi razionale si sia giocata su un materiale così “irrazionale” come quello delle visioni e 

dei miti non deve ingannare sulla dinamica inconscia che ha avuto luogo. L’antica e sempre 

viva polemica con il razionalismo era in realtà sintomatica di un dissidio tra figure psichiche 

dello stesso Jung, non in senso personalistico ma nel senso che Jung era teatro del 

confronto e scontro tra figure archetipiche trans-individuali. 

 

A livello della mia coscienza io ero un pensatore attivo abituato a sottoporre i miei pensieri al 

più rigoroso genere di direzione, e perciò il fantasticare costituiva un processo mentale che mi 

ispirava immediata ripugnanza. In quanto forma del pensare, consideravo il fantasticare 

interamente impuro, una specie di relazione incestuosa, radicalmente immorale dal punto di 

vista intellettuale716. 

 

L’orientamento della coscienza che Jung descrive è del tutto in linea con un “tipo 

pensiero”, che rifiuta totalmente il pensare per immagini («fantasizing was a mental process that 

was directly repellent to me»717); avere a che fare con le fantasie suscitava in Jung l’immagine di 

un rapporto incestuoso e quindi proibito. Date queste premesse, è stato per lui possibile 

maneggiare questo tipo di materiale psichico solo pensandolo frutto della mente di una 

donna debole e disturbata quale Miss Miller.  

La mia ipotesi è che non solo Miss Miller fosse una proiezione dell’Anima di Jung ma che 

egli avesse proiettato anche su Freud una quota cospicua di materiale inconscio. 

L’avversione che Jung provava all’epoca per il tipo di pensiero fantastico richiama molto 

l’atteggiamento che descriveva in Freud e, in generale, nei pensatori di stampo materialista.  

 

Compresi quindi più tardi che in Miss Miller avevo analizzato la mia funzione di fantasia, la 

quale essendo molto rimossa [so repressed], era, come in lei, semi-morbosa. Quando una 

funzione è rimossa in quel modo, viene contaminata dal materiale dell’inconscio collettivo. 

Dunque Miss Miller equivarrebbe, in un certo senso, a una descrizione del mio pensare 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
716 Ibidem 
717 C.G. Jung, Introduction to Junghian Psychology. Notes of the Seminar on Analytical Psycology given in 1925, op. cit., p. 
28. 
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impuro; e pertanto in quel libro vennero in luce la questione della funzione inferiore e quella 

dell’anima718. 

 

Si capisce qui quanto Wandlungen und Symbole der Libido fosse stato per Jung un dialogo con 

la sua funzione inferiore, concetto questo che verrà sviluppato proprio a partire da questa 

esperienza, ma senza consapevolezza alcuna di quello che stava accadendo a livello psichico 

profondo. Jung pensava di avere a che fare con le fantasie di Miss Miller e non con una 

parte di sé.  

Si comprende meglio come il privilegio accordato al pensiero lineare e alla personalità n. 1, 

o in altri termini, lo sforzo per l’adattamento, fosse avvenuto per Jung a costo di reprimere 

una parte, che sebbene fosse trascurata a livello conscio, si ripresentava sotto mentite 

spoglie attraverso l’interesse per i contenuti psichici dei malati mentali al Burghölzli, per la 

tonalità affettiva dei complessi nell’esperimento associativo e forse nella notoria 

vulnerabilità di Jung rispetto al femminile719.   

Ciò che veniva presentato come «l’elaborazione […] dei fattori storici e spirituali che 

confluiscono nei prodotti involontari di una fantasia individuale»720 era in realtà un dialogo 

ancora inconscio con una personificazione dell’Anima721. 

Nel paragrafo significativamente intitolato Il ritrovamento dell’anima nel Liber primus del Liber 

novus così Jung legge gli anni che precedono il suo confronto con l’inconscio: 

 

[i]n quel periodo ero ancora totalmente prigioniero dello spirito di questo tempo e nutrivo altri 

pensieri riguardo all’anima umana. Pensavo e parlavo molto dell’anima, conoscevo tante parole 

dotte in proposito, l’avevo giudicata e resa oggetto della scienza. Credevo che la mia anima 

potesse essere l’oggetto del mio giudizio e del mio sapere; il mio giudizio e il mio sapere sono 

invece proprio loro gli oggetti della mia anima722. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
718 C.G. Jung, Introduction to junghian Psychology. Notes of the Seminar on Analytical Psycology given in 1925, trad. it.. cit, 
p. 29. 
719 Su Jung e il femminile vd. Il libro di N. Neri, Oltre l’ombra. Donne intorno a Jung, Borla, Roma, 2010 (seconda 
edizione); A. Carotenuto, Diario di una segretera simmetria, Astrolabio, Roma,  1980. 
720 C.G. Jung, «Vorwort» (1924), trad. it. di  R. Raho, «Prefazione alla seconda edizione», in Simboli della 
trasformazione. Analisi dei prodromi di un caso di schizofrenia. Opere, vol. 5, op. cit., p. 10. 
721 Ci rendiamo conto di aver introdotto ipso facto il concetto di Anima, anticipando una nozione che Jung 
svilupperà attraverso l’experimentum del Liber novus. Valga qui la definzione tratta dal vocabolarietto posto in 
appendice agli Psychologische Typen (1921): «per psiche io intendo la totalità dei processi psichici, tanto coscienti 
quanto inconsci. Per anima invece intendo un determinato e circoscritto complesso di funzioni che meglio di 
tutto si potrebbe caratterizzare come personalità» (C.G. Jung, Psychologische Typen, trad. it. cit., p. 416.). 
722 C.G. Jung, Das rote Buch, trad. it. cit, p. 232. 



	   256	  

3 L’EXPERIMENTUM DEL LIBER NOVUS: CONCEDERE PAROLA ALLA PSICHE 

 

Ecco dunque che alla luce di queste informazioni la crisi che iniziò per Jung in quel periodo 

non risulta particolarmente collegata alla rottura con Freud, bensì a una crisi interiore con 

l’inadeguatezza del proprio modo di fare scienza, di produrre contenuti scientifici, e di 

conseguenza, con il linguaggio. Arrivato a quel punto, nel 1912, Jung aveva saggiato le 

proprietà euristiche e teoretiche della psichiatria (nelle sue varie tradizioni), della ricerca 

psichica e dello spiritismo e persino della psicoanalisi e ne aveva tratto da un lato grandi 

spunti, ma dall’altro una sostanziale insoddisfazione circa le loro capacità di comprendere la 

psiche e quindi circa lo statuto della loro scientificità. 

 

Ero profondamente deluso del fatto che tutti gli sforzi dell’intelletto umano, nelle sue indagini, 

non fossero riusciti – apparentemente – a trovare nient’altro, nelle profondità della psiche, che 

le ben note e «troppo umane» limitazioni723. 

 

La scelta di lasciare l’alveo teorico della psicoanalisi, riporta Jung in contatto con la potenza 

numinosa delle immagini, quale veniva da lui sperimentata fin da bambino. Torna a essere 

guidato dai suoi sogni, vale a dire dalle immagini e dal loro linguaggio. A un’attenta lettura 

di Erinnerungen, Träume, Gedanken emerge come, negli anni che vanno dal 1900 al 1909, Jung 

non riporti più sogni, come se l’impegno nell’adattamento al mondo professionale l’avesse 

reso meno confidente e ricettivo verso il linguaggio precipuo della psiche e orientato nello 

sforzo di incrementare il suo lato più razionale e lineare724. La rottura con Freud segnò sì 

l’inizio di «un periodo di incertezza interiore, […] di disorientamento»725, ma fece d’altro 

canto avvertire a Jung «la necessità di assumere un nuovo atteggiamento verso i [suoi] 

pazienti»726, di abbandonare ogni presupposto teorico e stare a sentire cosa i pazienti 

avrebbero detto: «[e]vitavo ogni presa di posizione teorica, e mi limitavo ad aiutarli a capire 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
723 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 208. 
724 Nel 1896, Jung racconta questo sogno: «[e]rano passate sei settimane dalla morte di mio padre, quando mi 
apparve in sogno. Si presentava all’improvviso dicendo che tornava dalle vacanze: si era rimesso, e stava 
venendo a casa. Pensavo che si sarebbe seccato che gli avessi occupato la stanza, ma non ne parlavo! Tuttavia 
provavo vergogna di avere immaginato che fosse morto. Due giorni dopo il sogno si ripetè: mio padre era 
guarito e ritornava a casa, e di nuovo io mi rimproveravo di aver pensato che fosse morto» (ivi, p. 131). Fino 
al 1909 Jung non racconta nella sua biografia altri sogni, fino al famoso sogno della casa a più piani, che fu 
motivo di dicordia con Freud (cfr. ivi, p. 200). 
725 Ivi, p. 212. 
726 Ibidem 
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le immagini oniriche da soli senza applicare regole»727. Fu così che Jung pervenne a stabilire 

la realtà effettuale del sogno e la sua irriducibilità interpretativa: essi vanno presi tali e quali 

si presentano e non tradotti e interpretati nel linguaggio della coscienza. Se però da un lato 

questa nuova prospettiva fece sentire Jung in contatto con la realtà effettuale della psiche, 

dall’altro la ricchezza e la molteplicità delle immagini gli fece sentire bisogno di un criterio, 

di un orientamento.  

Oltre al nuovo approccio terapeutico sui pazienti, Jung stesso cominciò a entrare in un 

dialogo più profondo con i suoi sogni e le sue visioni, che proprio in quel momento si 

fecero sempre più pressanti. Era chiaro che le immagini dei sogni e delle visioni non 

potevano essere forme morte, vestigia di vecchie esperienze personali, come avrebbe 

voluto Freud, bensì vive e vitali, «appartenenti alla nostra psiche vivente»728. Nonostante 

queste nuove acquisizioni, all’incirca nel 1912 Jung descrive il suo stato nei termini di un 

intenso disorientamento: 

  

[v]ivevo come gravato da una interna oppressione, a volte così forte da farmi pensare che 

potessi essere affetto da qualche disturbo psichico. Per ben due volte passai in rassegna tutta la 

mia vita, nei suoi minimi particolari, facendo attenzione specialmente ai ricordi dell’infanzia, 

pensando quindi che la causa prima del mio disturbo potesse trovarsi nel mio passato. Ma 

questa retrospezione fu infruttuosa, e non potei fare altro che confermare nuovamente la mia 

ignoranza. Allora mi dissi: “Dal momento che non so nulla, farò solo tutto ciò che mi viene in 

mente.” Così, coscientemente, mi abbandonai agli impulsi dell’inconscio729. 

 

E fu così che Jung iniziò il suo confronto e partì dal reintrodurre nella quotidianità una 

pratica della sua fanciullezza (10-11 anni): i giochi di costruzioni, ai quali egli legava 

un’emozione positiva, ma soprattutto quella creatività che sentiva mancante in lui. Sebbene 

fosse per certi versi un’esperienza umiliante mettersi a giocare come un bambino, Jung 

cominciò ad ammucchiare le pietre che reperiva durante le passeggiate in riva al lago, allo 

scopo di costruire un intero villaggio. Si dedicava a questo gioco subito dopo pranzo, nel 

lasso di tempo che intercorreva tra la fine del pasto e l’inizio delle sedute. Nel mentre, dava 

libero corso a una fiumana di fantasie che poi annotava. Il gioco di costruzioni era una 

specie di rite d’entrée per i pensieri e le fantasie, così come successivamente lo saranno la 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
727 Ibidem 
728 Ivi, p. 215. 
729 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 215. 
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pittura e la scultura730: «[i]l gioco della costruzione era solo un principio, dava libero corso a 

una fiumana di fantasie che poi annotavo attentamente»731. 

Verso l’autunno del 1913 però il tenore delle visioni cambiò, di pari passo il senso di 

oppressione crebbe e da sensazione interna divenne esterna dando a Jung l’impressione che 

«il senso di oppressione non scaturis[se] più da una situazione psichica soltanto, ma da una 

realtà concreta»732. Nell’ottobre del 1913, mentre era in viaggio da solo verso Sciaffusa, fu 

improvvisamente sopraffatto da una visione: 

 

[…] una spaventosa alluvione dilagava su tutti i territori, da nord a sud, posti tra il Mare del 

Nord e le Alpi. Quando raggiungeva la Svizzera, vedevo le montagne innalzarsi il più possibile, 

come per proteggere il nostro paese. Mi resi conto che si avvicinava una terribile catastrofe: 

vedevo i violenti flussi giallastri, le fluttuanti macerie delle opere della civiltà, gli innumerevoli 

morti, e infine il mare divenuto di sangue. Questa visione durò circa un’ora: ne ero sconvolto e 

nauseato, e provavo vergogna della mia debolezza733. 

 

Jung racconta che tale visione durò circa un’ora, dopodiché, trascorse due settimane, la 

visione si ripresentò ancora più intensa di prima: 

 

[u]na voce interiore mi diceva: «Guarda bene, è tutto vero, sarà proprio così. Non puoi 

dubitarne». Lottai ancora per circa due ore contro questa visione, ma essa non mi 

abbandonava. Mi lasciò esausto e sconcertato.  E pensai che la mia mente si fosse ammalata734.  

 

Nonostante fosse in questo periodo così particolare della sua vita, Jung proseguì nell’opera 

di elaborazione teorica della sua psicologia e nel settembre del 1913, al Congresso 

psicoanalitico di Monaco, presentò una relazione - Zur Frage der Psychologischen Typen735 - in 

cui esponeva il nucleo della futura elaborazione della teoria dei tipi psicologici: Jung 

descrive qui i due movimenti fondamentali della libido, l’estroversione, dove l’interesse del 

soggetto si dirige verso il mondo esterno, e l’introversione, dove l’interesse del soggetto si 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
730 Ivi, pp. 216-217. 
731 Ivi, p. 216. 
732 Ivi, p. 217. 
733 Ibidem 
734 Ibidem. Troviamo la descrizione di questa visione in più luoghi dell’opera junghiana: in Erinnerungen, Träume, 
Gedanken, nel seminario del 1925 (Analytical Psychology) (trad. it. cit., p. 84), nell’intervista a Mircea Eliade per 
Combat nel 1952 (Jung speaking, trad. it. cit., pp. 299-300) e infine nel primo paragrafo del Liber primus del Liber 
novus (p. 231). 
735 C.G. Jung, Contribution à l’étude des types psychologiques (1913), trad. it. di C.L. Musatti e L. Aurigemma, Sulla 
questione dei tipi psicologici, in Tipi psicologici. Opere, vol. 6, Bollati Boringhieri, Torino, 1983.  
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dirige verso il mondo interno. In base al prevalere dell’una o dell’altra tendenza si hanno 

dei tipi psicologici differenti. Anche le teorie psicologiche recano l’impronta del tipo 

psicologico di chi le ha elaborate, come nel caso delle psicologie di Freud e di Adler, da qui 

l’esigenza di una psicologia che renda giustizia sia al tipo introverso che a quello estroverso. 

L’anno successivo Jung fu invitato ad Aberdeen dalla British Medical Association a tenere 

in un congresso una conferenza intitolata On the importance of the Unconscious in 

Psychopathology736. Si tratta di una conferenza dai toni pacati, piuttosto scolastica e ordinata 

nella sua esposizione, molto distante dalla sovrabbondanza di Wandlungen und Symbole der 

Libido, sebbene venga ripreso il concetto di compensazione ivi già esposto737. Jung definisce 

l’inconscio come la «totalità di tutti i processi psichici al di sotto della soglia di 

coscienza»738ed espone poi l’azione del materiale psichico inconscio nei casi di normalità e 

nei casi di patologia, per concludere che «[n]egli individui normali il compito principale 

dell’inconscio consiste nell’agire in senso compensatorio e nello stabilire un equilibrio», 

sebbene esistano «importanti predisposizioni ereditarie, nascoste o manifeste, che 

capovolgono la semplice regola della compensazione e variano fortemente da un caso 

all’altro»739. Jung cita in questa conferenza Freud, attribuendogli il merito di aver attirato 

l’attenzione sull’analisi dei sogni, e non facendo trapelare nessun accenno polemico o 

sottolineatura di differenze rispetto al suo pensiero, nonostante pochi mesi prima – il 20 

aprile 1914 – Jung si fosse dimesso dalla carica di presidente dell’Associazione 

psicoanalitica internazionale. Questa conferenza dice di come Jung, nell’estate del 1914, 

fosse in un momento particolare: la pacatezza e la sobrietà di questa conferenza sia dal 

punto di vista contenutistico che stilistico richiamano quella calma prima della tempesta, 

tipica delle situazioni che precedono grandi sconvolgimenti. A tal proposito scrive Jung: 

«[s]entivo che qualcosa stava per succedere perché visioni e sogni di questo genere sono 

profetici. Mi pareva anche un segno del destino che dovessi parlare proprio allora – in 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
736 C.G. Jung, On the Importance of the Unconscious in Psychopathology (1914), trad. it. L. Personeni, L. Aurigemma, 
Importanza dell’inconscio in psicopatologia, in Psicogenesi delle malattie mentali. Opere, vol. 3, Bollati Boringhieri, 
Torino, 1999. 
737 In Wandlungen und Symbole der Libido leggiamo: «[p]oiché il rapporto dell’inconscio con la coscienza non è 
soltanto un rapporto meramente meccanico o complementare, quanto piuttosto compensatorio, ed è 
accordato con le unilateralità dell’atteggiamento cosciente, non è possibile negare il carattere intelligente 
dell’attività inconscia». (C.G. Jung, Wandlungen und Symbole der Libido, trad. it. cit., p. 76). 
738 C.G. Jung, On the Importance of the Unconscious in Psychopathology (1914), trad. it. cit., p. 211. 
739 Ivi, p. 213. 
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quello stato d’animo e con quei timori – dell’importanza dell’inconscio»740. Anni dopo, in 

un’intervista a Mircea Eliade, dichiarò: 

 

[c]ome psichiatra, incomincia a preoccuparmi, mi chiesi se non stessi per «fare una 

schizofrenia», come si diceva nel gergo di allora. […] In quel periodo stavo preparando una 

conferenza sulla schizofrenia che dovevo tenere ad Aberdeen a un convegno. Continuavo a 

ripetermi: «è di me che parlerò! Finirà che impazzisco appena terminato di leggere la relazione». 

Il convegno doveva tenersi nel luglio del 1914, lo stesso periodo in cui , nei miei tre sogni, mi 

ero visto in viaggio per i mari del Sud. Il 31 luglio, appena terminata la mia conferenza, appresi 

dai giornali che era scoppiata la guerra. Finalmente compresi. Quando il giorno dopo sbarcai in 

Olanda, non c’era nessuno più felice di me. Adesso ero certo che non avrei avuto nessun 

episodio schizofrenico. Capii che i sogni e le visioni mi erano venuti dal sottosuolo 

dell’inconscio collettivo. Non mi restava che approfondire e convalidare questa scoperta. E 

questo è ciò che cerco di fare da quarant’anni741.  

 

Dal punto di vista della vita psichica, infatti, tra l’ottobre del 1913 e il luglio del 1914 Jung 

ebbe delle visioni ricorrenti talmente agghiaccianti nei loro contenuti742 che fu indotto a 

pensare di essere sull’orlo di una crisi psicotica, se non fosse che il 1 agosto scoppiò la 

prima Guerra Mondiale e Jung capì di aver avuto esperienza di un livello psichico 

transindividuale:  

 

[o]ra il mio compito era chiaro: dovevo cercare di capire che cosa era accaduto, e fino a qual 

punto la mia esperienza personale coincideva con quella dell’umanità in genere. Pertanto mi 

sentii impegnato, per prima cosa, a sondare la mia stessa psiche, e cominciai con l’annotare le 

fantasie che mi erano venute quando giocavo con le costruzioni. Questo lavoro ebbe la 

precedenza su tutto il resto743. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
740 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 215. 
741 «Intervista di Eliade per “Combat”», in C.G. Jung Speaking. Interviews and Encounters, trad. it. cit., pp. 299-300.  
742 «Nel 1914, all’inizio e alla fine del mese di giugno, e all’inizio di luglio, feci per tre volte il medesimo sogno. 
Ero in terra straniera, e all’improvviso, di notte e proprio in piena estate, dagli spazi siderali era calato un 
freddo inspiegabile e mostruoso, tutti i mari e i fiumi ne erano rimasti ghiacciati, e gelata era ogni forma di 
vegetazione. Il secondo sogno era molto simile al primo, mentre il terzo, agli inizi di luglio, fu di questo 
tenore: mi trovavo in una remota regione inglese. Era necessario che tornassi in patria il più in fretta possibile 
con una nave veloce. Arrivavo in fretta a casa. In patria trovavo che in piena estate era calato dagli spazi 
siderali un freddo mostruoso che aveva congelato ogni forma di vita. Lì c’era un albero forzuto, ma privo di 
frutti, le cui foglie si erano trasformate, per effetto del gelo, in dolci grappoli, colmi di un succo salutare. Io li 
coglievo e li offrivo a una grande folla in attesa». C.G. Jung, Liber primus, in Id., Das rote Buch, trad. it. cit., p. 
231 
743Ivi, pp. 218-219. 
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Jung non era il solo, in Europa, negli anni dell’immediato anteguerra, a esprimere immagini 

di distruzione epocale: l’immaginario apocalittico era una sorta di insegna degli ambienti 

artistico letterari. Nel 1912, ad esempio, Vasilij Kandinskij pronosticò un’incombente 

catastrofe universale; tra il 1912 e il 1914 Ludwig Meidiner dipinse una serie di Paesaggi 

apocalittici; nello stesso ambiente spiritista si riportavano sogni profetici che 

preannunciavano catastrofi, come nel caso di Leonora Piper che già nel 1899 aveva 

predetto che il nuovo secolo avrebbe  portato una guerra tremenda in varie parti del 

pianeta, una guerra che avrebbe purificato il mondo rivelando  la verità dello spiritismo744. 

Era come se la profezia fosse nell’aria e le coscienze più sensibili ne fossero preda745. 

In quel momento storico però, Jung non cercava il confronto con altre persone e scelse al 

contrario di isolarsi sempre più per consentire e assecondare questa comunicazione con le 

diverse istanze della sua psiche. 

Nel Liber novus, nel paragrafo intitolato Die Wiederfindung der Seele, si trova questo riferimento 

al periodo: 

 

[q]uando, nell’ottobre del 1913, ebbi la visione dell’alluvione, mi trovavo in un periodo per me 

importante sul piano personale. Allora all’età di quarant’anni, avevo ottenuto tutto ciò che mi 

ero augurato. Avevo raggiunto fama, potere, ricchezza, sapere e ogni felicità umana. Cessò 

dunque in me il desiderio di accrescere ancora quel bene, mi venne a mancare il desiderio e fui 

colmo d’orrore. La visione dell’alluvione mi sopraffece e percepii lo spirito del profondo, senza 

tuttavia comprenderlo. Esso però mi forzò facendomi provare un insopportabile, intimo 

struggimento, e io dissi: 

«Anima mia, dove sei? Mi senti? Io parlo, ti chiamo … Ci sei? Sono tornato, sono di nuovo 

qui. Ho scosso dai miei calzari la polvere di ogni paese e sono venuto da te, sono a te vicino;  

dopo lunghi anni di lunghe peregrinazioni sono ritornato da te. Vuoi che ti racconti tutto ciò 

che ho visto, vissuto, assorbito in me? Oppure non vuoi sentire nulla di tutto il rumore della 

vita e del mondo? Ma una cosa devi sapere: una cosa ho imparato, ossia che questa vita va 

vissuta. 

Questa vita è la via, la via a lungo cercata verso ciò che è inconoscibile e che noi chiamiamo 

divino. Non c’è altra via. Ogni altra strada è sbagliata. Ho trovato la via giusta, mi ha condotto 

a te, anima mia. Ritorno temprato e purificato. Mi conosci ancora? Quanto a lungo è durata la 

separazione! Tutto è così mutato.  E come ti ho trovata? Come è stato bizzarro il mio viaggio! 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
744 Cfr. A.C. Doyle, The New Revelation and the Vital Message, Psychic Press, London, 1918, trad. it. La nuova 
rivelazione, a cura di A. Carboni, Sellerio, Palermo, 1993.  
745 G. Lachmann, Jung the Mystic, Pengiun, 2010, trad. it. di P. Giovetti, Jung il mistico. Dimesioni esoteriche della vita 
e degli insegnamenti di Carl G. Jung, prefazione di P. Crimaldi, Edizioni Mediterranee, Roma, 2012, p. 86; S. 
Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. Jung, Das rote Buch. Liber novus, trad. it. cit. p. 199. 
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Che parole dovrei usare per descrivere per quali tortuosi sentieri una buona stella mi ha guidato 

fino a te? Dammi la mano, anima mia quasi dimenticata. Che immensa gioia rivederti, o anima 

per tanto tempo disconosciuta! La vita mi ha riportato a te. Diciamo grazie alla vita perché ho 

vissuto, per tutte le ore serene e per quelle tristi, per ogni gioia e ogni dolore. Anima mia, il mio 

viaggio deve proseguire insieme a te. Con te voglio andare ed elevarmi alla mia solitudine». 

Questo mi costrinse a dire lo spirito del profondo e al tempo stesso a viverlo contro la mia 

stessa volontà, perché non me l’aspettavo746. 

 

E fu così che «[s]i scatenò un flusso incessante di fantasie»747 che misero a durissima prova 

la tenuta psichica di Jung: 

 

[e]ro inerme di fronte a un mondo estraneo dove tutto appariva difficile e incomprensibile. 

Vivevo in uno stato di continua tensione, e spesso mi sentivo come se mi cadessero addosso 

enormi macigni. Le tempeste si susseguivano, e che potessi sopportarle, era solo questione di 

forza bruta748. 

 

Jung è però determinato a voler comprendere le immagini delle sue visioni e così, per non 

farsi travolgere dalle componenti emotive, trova un valido aiuto nella pratica quotidiana 

dello yoga, allo scopo di ritrovare la calma necessaria per riprendere il lavoro sperimentale 

sulle immagini: 

 

[s]e mi fossi fermato alle emozioni, allora forse sarei stato distrutto dai contenuti dell’inconscio. 

Forse avrei anche potuto scrollarmele di dosso, ma in tal caso sarei caduto inesorabilmente in 

una nevrosi, e alla fine i contenuti mi avrebbero distrutto ugualmente. Il mio esperimento 

m’insegnò quanto possa essere di aiuto – da un punto di vista terapeutico – scoprire le 

particolari immagini che si nascondono dietro le emozioni749. 

 

Jung esprime chiaramente quanta pena e fatica (parla di sforzo supremo) comportava per 

lui questo esperimento, che consisteva nell’accettare di esprimere la voce e le immagini 

precipue dell’inconscio, sebbene cozzassero in maniera dolorosa con la sua personalità 

cosciente la quale aveva ribrezzo del “fantasticare”. L’accettazione delle immagini e del loro 

linguaggio comportava anche l’adozione di uno stile letterario preciso: 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
746 C. G. Jung, Liber primus, in Das Rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., pp. 231-232. 
747 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 219. 
748 Ibidem 
749 Ivi, pp. 219-220. 
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[p]er prima cosa esponevo le fantasie come le avevo osservate, di solito con un «linguaggio 

elevato», poiché questo corrisponde allo stile degli archetipi. Gli archetipi parlano un 

linguaggio patetico e persino ampolloso. È uno stile che mi riesce fastidioso e mi dà ai nervi, 

come quando qualcuno sfrega le unghie su un intonaco, o il coltello su un piatto; ma poiché 

non sapevo di che cosa si trattasse, non avevo altra scelta che scrivere tutto nello stile voluto 

dal’inconscio stesso. A volte era come se lo udissi con le mie orecchie, a volte come se fosse 

sulla mia bocca, e la mia lingua stesse formulando le parole; di tanto in tanto mi coglievo a 

bisbigliare parole: sotto la soglia della coscienza era tutto un fermento di vita750. 

 

Jung riprese in mano il taccuino marrone che aveva messo da parte nel 1902 e cominciò a 

trascrivervi i suoi stati interiori in un linguaggio letterario denso di metafore. In seguito 

utilizzerà taccuini di colore nero da cui la denominazione Schwarze Bücher con cui sono 

diventati noti: «[c]on lo scopo di ottenere il massimo di onestà da me stesso, scrissi ogni 

cosa molto accuratamente seguendo l’antico detto greco: “Dona tutto ciò che possiedi e 

riceverai”. La stesura di questo materiale mi impegnò nel novembre del 1913, e riuscii a 

concludere»751. 

Si proponeva di annotare su questi taccuini le sue riflessioni l’una dopo l’altra così come gli 

si presentavano, si trattava della «registrazione di materiale autobiografico, ma non in forma 

autobiografica»752, riallacciandosi così a una antica tradizione letteraria filosofica. Jung 

registrò visioni e fantasie negli Schwarze Bücher dal 1913 al 1932, per un totale di sette 

taccuini. La maggior parte di essi è stata compilata prima del 1920, Jung ha continuato a 

inserire voci occasionali fino al 1932.  

Fu dopo lo scoppio della prima guerra mondiale che Jung decise di penetrare il senso del 

suo esperimento e cominciò a redigere il Rote Buch o Liber novus: dagli Schwarze Bücher 

trascrisse753 con cura la maggior parte delle fantasie ivi riportate754, aggiungendo a ciascuna  

una sezione esplicativa del significato di ogni episodio, associata a un’elaborazione di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
750 Ivi, p. 220. 
751 C.G. Jung, Introduction to Jungian Psychology. Note of the seminar on Analytical Psychology given in 1925, trad. it. cit., 
p. 93. 
752 Ivi, p. 89. 
753 Si tratta, come osserva il curatore Sonu Shamdasani di una trascrizione fedele, con appena qualche ritocco 
redazionale di secondaria importanza. La sequenza delle fantasie e le indicazioni cronologiche che le 
accompagnano trovano una precisa corrispondenza tra Liber novus e Schwarze Bücher. Jung si mantiene quindi 
“fedele ai fatti” e riproduce sia il linguaggio che il contenuto delle fantasie senza alcun intento estetizzante. 
Cfr. S. Shamdasani, S. Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. Jung, Das rote Buch. Liber 
novus, trad. it. cit., p. 202.  
754 Nel Liber novus sono presenti la maggior parte delle fantasie che vanno dal 1913 al 1916. 
Complessivamente, raffrontando le due opere, si stima che circa la metà del contenuto del Liber novus sia 
tratto dagli Schwarze Bücher. 
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carattere lirico. Terminata la stesura della minuta, Jung la fece battere a macchina e la 

sottopose a revisione, dopodiché commissionò a Emil Stierli la confezione di un grosso 

volume in folio di oltre 600 pagine, rilegato in pelle rossa e recante sul dorso il titolo Liber 

novus. Qui egli fece inserire la parte del testo corrispondente al Liber primus che aveva 

precedentemente trascritto in calligrafia su fogli di pergamena, e procedette quindi con la 

trascrizione del Liber secundus. Infine Jung decorò il testo con un ricco corredo di 

illustrazioni, iniziali figurate o istoriate, cornici, bordi e altri motivi ornamentali. Il risultato 

fu un codice in scrittura calligrafica organizzato alla guisa di un manoscritto miniato 

medioevale, con in testa una tavola delle abbreviazioni755. 

Nell’inverno del 1917 Jung redasse un nuovo manoscritto intitolato Prüfungen (prove, riscontri, 

esami, verifiche), in cui riportò, con i relativi commenti, le esperienze vissute dal 19 aprile 

1914 al giugno 1916, senza però trascrivere questo materiale nel volume calligrafico756.  

A conclusione del Liber novus, come parte finale delle Prüfungen, Jung scrive i Septem Sermones 

ad motruos, che possono considerarsi l’unica parte del Liber novus già conosciuta al pubblico, 

giacché i Septem Sermones furono pubblicati nel 1962 in appendice a Erinnerungen, Träume, 

Gedanken. La loro contestualizzazione all’interno del Liber novus però conferisce ai 

Sermones una prospettiva più complessa e li rende maggiormente comprensibili. 

 

 

 

3.1 LIBER PRIMUS 

 

Dai brani citati nel precedente capitolo sia da Erinnerungen, Träume, Gedanken, sia dal 

seminario del 1925 (Analytical Psychology), Jung fa percepire come ci sia stata, in questo 

esperimento, tutta una fase di dibattimenti e resistenze durata circa tre mesi, durante i quali 

Jung doveva fare i conti con l’accettazione del non senso di molte immagini, con le 

emozioni negative che questo non senso gli provocava, giacché «finché non ne intendiamo 

il significato tali fantasie sono un diabolico miscuglio di sublime e di ridicolo»757. Oltre al 

problema del non senso vi era la paura, acuita dalla consapevolezza che la sua professione 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
755 Cfr. Ivi, pp. 220-221 
756 Shamdasani spiega così la scelta di includere le Prove nell’edizione del Liber novus: «La materia dei libri neri 
inzia nel novembre 1913 quella del Liber secundus termina al 19 aprile 1914, e il racconto delle prove comincia 
lo stesso giorno.» (S. Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. Jung, Das rote Buch. Liber 
novus, trad. it. cit. p. 223). 
757 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 220. 
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di psichiatra comportava, del rischio di divenire preda dell’inconscio e quindi di perdere per 

sempre la ragione.  

La prima parte del Liber novus, il Liber primus, va dall’ottobre 2013 alla notte di Natale dello 

stesso anno e testimonia di questo intensissimo confronto e travaglio, in cui il concetto di 

scienza di Jung viene completamente rimesso in discussione 

Lo status della scienza e la natura della conoscenza in sé sono due dei numerosi temi che 

attraversano il Liber novus e che ruotano attorno al tema centrale del riavvicinamento alla 

propria anima758. La scelta qui operata è di concentrarsi su questi, trascurando tutto il resto, 

nella consapevolezza della parzialità di un simile lavoro. 

Nei primi due paragrafi – Der Weg des Kommenden e Die Wiederfindung der Seele - appare il 

confronto tra due spiriti, «lo spirito di questo tempo (der Geist dieser Zeit)» e «lo spirito che 

governa le profondità di ogni presente (der Geist der die Tiefe alles Gegenwärtigen beherrscht)». 

Jung ammette di avere, su un determinato piano, consonanza con lo spirito del tempo, ma 

di esser costretto ad ascoltare e dare voce anche allo spirito del profondo.  

 

Lo spirito di questo tempo però mi si avvicinò e mi pose dinnanzi alcuni volumoni che 

contenevano tutto il mio sapere; i fogli erano di metallo, e un bulino d’acciaio vi aveva inciso 

parole spietate; mi indicò quelle parole spietate, mi parlò e disse: «Quel che dici è follia». 

È vero, è vero: ciò che dico ha la grandezza, l’esaltazione e la bruttezza della follia. 

Lo spirito del profondo però mi si accostò e disse: «Ciò di cui parli esiste. La grandezza esiste, 

l’esaltazione esiste, esiste anche la quotidianità priva di ogni dignità, malata e sciocca; essa 

percorre tutte le strade, abita in tutte le case e governa la giornata dell’umanità intera. Anche gli 

astri eterni sono quotidiani. La quotidianità è la grande padrona e una delle essenze della 

divinità. Si ride di lei ma esiste anche la risata. Credi tu, uomo di questo tempo, che il ridere sia 

atto più umile che l’adorare? Dove sta il tuo metro di misura, o falso misuratore? A decidere 

non è il tuo giudizio, ma la somma del ridere e dell’adorare che avrai nella vita»759. 

 

Ecco due procedimenti diversi di attribuzione valoriale alla realtà: per lo spirito del nostro 

tempo prima esiste la ragione e ciò che non vi si conforma non può arrogarsi lo statuto di 

realtà, per lo spirito del profondo prima c’è l’accadimento, l’evento, l’esistenza, che è ipso 

facto reale. La via indicata dallo spirito del profondo in questo passo pare esprimere la 

natura dell’empirismo di Jung. 

Vi è la sottolineatura della solitudine che l’ascolto dello spirito del profondo impone: 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
758 Cfr. B., Nante, El libro rojo de C.G. Jung. Claves por la comprension de una obra inexplicable 
759 C.G. Jung, Liber primus, in Id., Das rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., p. 230. 
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Poi, tuttavia, mi si presentò il mio lato umano che disse: «Quale solitudine, quale freddo senso 

d’abbandono m’imponi quando parli così! Pensa all’annientamento di ciò che esiste e ai fiumi 

di sangue dell’immane sacrificio che esige il profondo»760. 

 

E vi è anche il tema capitale del linguaggio con cui poter esprimere questo dialogo: 

 

Il mio linguaggio è imperfetto. Parlo per immagini non perché io voglia essere brillante nella 

scelta delle parole. Non posso infatti esprimere in altro modo le parole che emergono dal 

profondo761. 

 

Se possediamo l’immagine di una cosa, possediamo la metà di quella cosa. 

L’immagine del mondo costituisce la metà del mondo. Chi possiede il mondo, ma non invece 

la sua immagine, possiede soltanto la metà del mondo. Poiché l’anima sua è povera e indigente. 

La ricchezza dell’anima è fatta d’immagini. 

Chi possiede l’immagine del mondo, possiede la metà del mondo, anche se il suo lato umano è 

povero e indigente762.  

 

In entrambi i paragrafi ribadisce la trascuratezza con cui Jung ha trattato la sua anima fino a 

quel momento e il privilegio che ha accordato allo spirito del tempo; dicendo questo fa 

ovviamente riferimento al successo scientifico che ha ottenuto nel campo psichiatrico 

anche grazie a questa consonanza con lo spirito del tempo. Come psicologo e psichiatra, 

egli studiava l’anima da un punto di vista scientifico, cosa che lo aveva portato a pensare e a 

parlarne molto, ma con un approccio riduttivo763.  

Lo spirito del profondo propone a Jung di cambiare modalità gnoseologica rispetto 

all’anima: da mero oggetto di studio a creatura vivente, dotata di esperienza propria.  

 

Ho dovuto capire che ciò che prima consideravo la mia anima, non era affatto la mia anima, 

bensì un’inerte costruzione dottrinale. Ho dovuto quindi parlare all’anima come se fosse 

qualcosa di distante e di ignoto, che non esisteva grazie a me, ma grazie alla quale io esistevo764. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
760 Ibidem 
761 Ibidem 
762 Ivi, p. 232. 
763 Cfr. B. Nante, El libro rojo de C.G. Jung. Claves por la comprension de una obra inexplicable, p. 211 
764 C.G. Jung, Liber primus, in Id., Das rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., p. 232. 
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Per poter recuperare l’anima è necessario riconoscere la realtà psichica ma non intendendo 

questa indicazione alla guisa di un enunciato teorico, bensì come un invito ad aprirsi 

all’esperienza di tale realtà. È una nuova prospettiva gnoseologica quella proposta dallo 

spirito del profondo all’Io, che privilegia la via dell’esperienza e inaugura il privilegio della 

comprensione a scapito della spiegazione: la comprensione è un movimento sintetico, 

olistico, mentre lo spiegare comporta una comprensione di relazioni e cause e opera per via 

di analisi e astrazione. Quella tra spiegazione e comprensione è in realtà una distinzione 

filosofica di lunga data che ha occupato gran parte della stagione dell’ermeneutica, per 

culminare nella distinzione diltheyana tra scienze della natura, cui pertiene lo spiegare, e 

scienze dello spirito, cui pertiene il comprendere. 

La comprensione è un atto complesso che coinvolge il cuore ancor prima della mente. A 

tale riguardo, nel terzo paragrafo (Anima e Dio), si trova un brano sull’importanza di 

imparare il linguaggio dei sogni attraverso il sapere del cuore: 

 

[s]i vorrebbe imparare questo linguaggio, ma chi è in grado di apprenderlo e di insegnarlo? 

L’erudizione da sola non è sufficiente: esiste un sapere del cuore, capace di offrire spiegazioni 

più profonde. Il sapere del cuore non si trova nei libri, né in bocca ai maestri, ma cresce da te, 

come il verde frumento della terra nera. L’erudizione fa parte dello spirito di questo tempo, ma 

questo spirito non comprende per nulla il sogno, perché l’anima si trova ovunque non si trovi 

il sapere erudito. 

Ma come posso ottenere il sapere del cuore? Puoi raggiungerlo soltanto vivendo pienamente la 

tua vita. 

[…] 

Il sapere del cuore è com’è il tuo cuore765. 

 

La via che porta al sapere del cuore, alla comprensione, è una via esperienziale e in questo 

senso empirica, che ridimensiona notevolmente il ruolo della ragione e del capire: 

 

Lo spirito di questo tempo infatti mi ha indotto a credere nella mia ragione: mi ha fatto 

balenare un’immagine di me stesso come guida ricca di pensieri maturi. Lo spirito del 

profondo, invece, mi insegna che sono un servitore, e cioè il servitore di un bambino. Questa 

definizione mi ripugnava e io la odiai. Dovetti però riconoscere e ammettere che la mia anima 

è bambina, e che il Dio nella mia anima è bambino766. 

 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
765 Ivi, pp. 233-234 
766 Ivi, p. 234. 
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Ritorna il sentimento della ripugnanza ricordato nel seminario del 1925, ma espresso qui 

attraverso la rappresentazione del dialogo con l’anima bambina: 

 

[c]hi sei tu, piccola? In veste di bambina, di ragazza, i miei sogni ti hanno dipinta; non conosco 

per nulla il tuo mistero. Perdonami se parlo trasognato, come un ubriaco … Tu sei Dio? Dio è 

forse un bambino, una bambina? Perdonami se vaneggio. Nessuno mi sente. Parlo in silenzio 

con te e sai bene che non sono ebbro, non ho la mente sconvolta e che il mio cuore si 

contorce per il dolore della ferita, da cui la tenebra trae parole piene di scherno: «Tu fingi di 

fronte a te stesso. Parli così per ingannare gli altri, affinché credano in te. Vuoi essere un 

profeta e corri dietro alla tua ambizione». La ferita sanguina ancora e io sono ben lontano dal 

riuscire a ignorare le mie parole di autoderisione767. 

 

Jung descrive il suo modo di comunicare con l’anima come quello di un uomo ebbro, che 

vaneggia, trasognato, ma nel contempo sa molto bene di non essere né ebbro né affetto da 

follia. Jung pare davvero qui oscillare tra visioni differenti e opposte, si cimenta in un 

esercizio di convivenza tra istanze conflittuali, abita la dicotomia: se si guarda con gli occhi 

dello spirito del tempo si vede come un ubriaco o un malato di mente o un uomo in stato 

crepuscolare, se invece ne prende le distanze ecco che è ben salda la consapevolezza di 

essere assolutamente lucido e di percepire le cose con sicurezza. L’ambivalenza delle vedute 

è tale che il cuore ne viene lacerato e la voce dell’io, che si fa portatore dello spirito del 

tempo, è insinuante e derisoria e è talmente forte che Jung ammette di non riuscire a 

ignorarla.  

Risuonano qui le formule di excusatio non petita che si ritrovano negli scritti di Jung, che si 

addentrano in luoghi liminali su cui la scienza ha posto il proprio veto. Si tratta dello spirito 

del tempo, che ha da sempre rivestito un ruolo assai forte e condizionante nella produzione 

teorica di Jung, incarnandosi o proiettandosi di volta in volta in diversi rappresentanti, da 

du Bois-Reymond, a Freud, al materialismo, allo scientismo.  

 

Il mio Dio è un bambino. Dunque non meravigliatevi che lo spirito di questo tempo in me si 

sia ribellato sbeffeggiandomi e deridendomi. Nessuno riuscirà mai a deridermi tanto quanto mi 

sia già deriso io stesso768. 
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La situazione creatasi accettando quest’esperienza, che si è imposta come se fosse dotata di 

una sua volontà autonoma, è a tutti gli effetti dilaniante: la ricerca dell’anima ha portato 

Jung a parlare dell’esperienza di Dio e a realizzare l’antico monito kantiano contro la 

metafisica:  

 

[q]este idee riguardanti l’animus e l’anima mi conducevano molto lontano in questioni 

metafisiche, e molte cose sgusciavano fuori per essere riconsiderate. A quel tempo sapevo, su 

base kantiana, che esistevano cose che non potevano essere risolte e riguardo alle quali non 

bisognava quindi speculare, ma mi sembrava che, se fossi stato in grado di scoprire una 

qualche nozione definita concernente l’anima, sarebbe stato ammissibile formulare una 

concezione di Dio. Ma non pervenni a nulla di soddisfacente, benché per un certo tempo 

pensassi che la figura dell’anima fosse una divinità. Mi dicevo che forse gli uomini avevano 

avuto originariamente un Dio femminile ma che, stanchi di esser governati da donne, avevano 

poi abbattuto quel Dio. Io in pratica ritrovavo nell’anima ogni problema metafisico e lo 

concepivo come lo spirito dominante della psiche. In questo modo mi impegnai in una disputa 

psicologica con me stesso riguardo al problema di Dio769. 

 

Così Jung spiega, nel seminario del 1925, come riuscì a venire meno al limite gnoseologico 

kantiano non per avventurarsi liberamente nel campo metafisico, bensì per allargare i 

confini della gnoseologia kantiana a tal punto da ricomprendervi la metafisica stessa. Ma 

nel mentre dell’esperienza il fatto che il ricongiungimento all’anima comportasse lo 

spostamento su un piano classicamente metafisico era per Jung fonte di dolorosi 

dibattimenti interiori. 

Per lungo tempo questa esperienza comportò l’accettazione di un disorientante sentimento 

di ignoranza, di non senso. Jung si rende forse conto che fino a quel momento aveva 

argomentato la sua riabilitazione della psiche sempre senza mai abbandonare il punto di 

vista razionale, e senza mai mettere in discussione la sua posizione rispetto all’oggetto della 

sua scienza. Non aveva mai abdicato al privilegio accordato all’io e alla ragione, in altri 

termini non aveva mai lasciato parlare altre istanze in lui. Cosa che invece accadde tra il 

1913 e il 1914. Il 15 novembre 1913 scrive sul Liber novus: 

 

[l]a notte seguente dovetti trascrivere fedelmente tutti i sogni che riuscii a ricordare. Il senso di 

questo mio agire mi era oscuro. Perché tutto questo? Perdona il frastuono che si leva dentro di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
769 C.G, Jung, Introduction to Jungian Psychology. Notes of the Seminar in Analytical Psychology given in 1925, trad. it. cit., 
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me. Eppure tu vuoi che io agisca in questo modo. Quali eventi bizzarri mi stanno accadendo? 

So troppe cose per non vedere che sto percorrendo ponti pericolanti. Dove mi porti? Perdona 

la mia paura, che nasce dal mio troppo sapere. Il mio piede esita a seguirti. In quali nebbie e 

oscurità conduce il tuo sentiero? Devo anche imparare a rinunciare al senso?770 

 

Il troppo sapere, l’eccessivo zelo nell’erudizione genera un sentimento di paura, financo di 

terrore di fronte al non senso, e Jung chiede di poter esprimere i propri dubbi: 

 

[…] ti seguo ma con terrore. Ascolta i miei dubbi, altrimenti non posso seguirti, perché il tuo 

senso è un senso superiore e i tuoi passi sono quelli di un Dio. 

Capisco, non vuoi neppure che pensi; non è più neanche lecito pensare? Devo consegnarmi 

completamente in mano tua? Ma tu chi sei? Non ho fiducia in te … Neppure fiducia. È questo 

l’amore che ti porto, la gioia che mi fai provare? Mi fido di qualsiasi brav’uomo, e non dovrei 

fidarmi di te, anima mia? […] Dimentica il mio dubbio, lo so non è bello dubitare di te. Tu sai 

con quale difficoltà io riesca a metter da parte lo sciocco orgoglio del mio pensiero771.  

 

In quei giorni di novembre il dibattimento era così violento e insolvibile che vi fu una 

pausa: 

 

[p]er sei notti tacque poi in me lo spirito del profondo, perché oscillavo tra paura, ostinazione e 

nausea, ed ero totalmente in preda alla mia passione. Non potevo, né volevo, tendere 

l’orecchio verso il profondo. Nella settima notte però lo spirito del profondo mi parlò: 

«Guarda nel profondo di te stesso, prega il tuo profondo, ridesta i morti».  

Ma io mi sentivo impotente e non sapevo che fare. Guardai dentro di me e l’unica cosa che vi 

trovai fu il ricordo di sogni più antichi , che avevo trascritto, pur non sapendo a che cosa ciò 

potesse servire. Avrei voluto gettar via tutto e tornare alla luce del giorno, ma lo spirito mi 

trattenne e mi costrinse a rientrare in me stesso772. 

 

Uno dei passaggi cruciali nell’esperimento si ha quando Jung riesce a superare la derisione e 

lo scherno di cui era continuamente oggetto. Jung confronta l’intelligenza alla saggezza e 

mostra come «la persona intelligente deride la saggezza, perché la derisione è la sua 

arma»773. Ciò, però, significa che l’ingenuità della saggezza mette in discussione 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
770 C.G. Jung, Liber primus, in Id., Das rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., p. 235. 
771 Ivi, p. 235. 
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773 Ivi, p. 237. 
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l’intelligenza, la quale per difendersi dalla percezione di essere infine anch’essa ingenua, 

schernisce e deride. L’unica via è quella di essere degli stolti intelligenti: 

 

[n]on possiamo salvarci dall’intelligenza dello spirito di questo tempo cercando di essere più 

intelligenti ancora, ma accettando ciò che è più contrario alla nostra intelligenza, ossia 

l’ingenuità. Non vogliamo però neppure diventare apposta degli stolti rendendoci schiavi 

dell’ingenuità, ma saremo piuttosto degli stolti intelligenti. Questo ci conduce al senso 

superiore. L’intelligenza si unisce all’intenzione. L’ingenuità non conosce intenzioni. 

L’intelligenza conquista il mondo, mentre l’ingenuità conquista l’anima. Fate dunque il voto di 

povertà di spirito per poter essere partecipi dell’anima774. 

 

Dopo aver superato la derisione, Jung riesce a comunicare in modo molto più diretto con 

la sua anima ed è in grado di fare un passo successivo nel suo esperimento: 

 

[e]ra la festività dell’Avvento, nel 1913 (il 12 dicembre) quando mi risolsi al passo decisivo. Ero 

seduto alla scrivania, meditando ancora una volta sui miei timori. Poi mi abbandonai. 

Improvvisamente fu come se il terreno sprofondasse, nel vero senso della parola, sotto i miei 

piedi, e precipitassi in una profondità oscura. Non potei fare a meno di provare un senso di 

panico; ma poi, di colpo, a non grande profondità, poggiai i piedi su una massa soffice, viscida. 

Ne provai sollievo, sebbene fossi ancora in una quasi totale oscurità. Dopo un po’ i miei occhi 

si abituarono al buio, che era piuttosto simile a un profondo crepuscolo. Dinnanzi a me c’era 

l’entrata di un’oscura caverna, dove si trovava un nano. Mi parve che avesse una pelle coriacea, 

come se fosse mummificato. Gli strisciai accanto attraverso la stretta entrata e, a guado, 

attraverso un’acqua gelida, che mi arrivava al ginocchio, giunsi all’altra estremità della caverna, 

dove, su una roccia sporgente, vidi un cristallo rosso, lucente. Afferrai la pietra e la sollevai, e 

sotto scoprii una cavità: lì per lì non ci vidi nulla, ma alla fine vidi poi che in profondità c’era 

un corso d’acqua, e sull’acqua galleggiava il cadavere di un giovinetto biondo, con una ferita al 

capo. Seguì un gigantesco scarabeo nero, e dopo apparve, emergendo dal fondo dall’acqua, un 

sole rosso, appena sorto. Abbagliato dalla luce, volevo ricollocare la pietra sull’apertura, ma 

allora ne scaturiva un liquido: era sangue! Ne sprizzava un fitto getto, mi sentii male. Mi 

sembrò che il sangue continuasse a scorrere per un tempo interminabile. Finalmente cessò il 

fiotto di sangue, e con ciò ebbe termine anche la visione775. 
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775 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p., pp. 221-222. 



	   272	  

Questo stesso racconto corrisponde – seppur con qualche variante776 - alla visione narrata 

al paragrafo del Liber novus intitolato Viaggio infernale nel futuro, dove l’Io si abbandona allo 

spirito del profondo che lo conduce negli abissi, ove incontra una serie di personaggi777.  

Rispetto alla narrazione della biografia e di quella fatta in altri luoghi, quella che si legge nel 

Liber primus ha il sapore di un’autentica esperienza vissuta: si avverte vivamente che Jung è 

stato in quel luogo, ha visto ciò che ha descritto e ha provato concretamente quelle 

specifiche e intense emozioni. Nel Liber novus c’è un aspetto materico dell’esperienza che 

manca nelle altre opere junghiane, e proprio tale aspetto mette in luce cosa intenda Jung 

quando parla di realtà psichica.  

Da questo momento in poi l’esperimento di Jung procede calandosi nell’oscurità, in un 

mondo sotterraneo. Non si è più alla luce del sole, ma si scende nella profondità: 

 

[a]llo scopo di capire le fantasie, spesso mi raffiguravo una ripida discesa. Facevo vari tentativi 

di raggiungere il fondo: la prima volta, raggiungevo, per così dire, la profondità di circa cento 

metri; la volta seguente ero già sull’orlo di una profondità cosmica. Era come un viaggio sulla 

luna, o come una discesa nel vuoto. Per prima si presentava l’immagine di un cratere, e avevo 

la sensazione di essere in una terra di morti778.  

 

Si vede come Jung pur nell’intensità dell’esperienza stia cercando un metodo e questo dà la 

misura di come l’abbandono al mare delle fantasie sia sempre stato fatto con l’intento di 

poterne riemergere e con l’obiettivo di darne poi un lascito scientifico: 

 

[i]l metodo del «passare attraverso» lo inventai immaginando di scavare un buco, e accettando 

questa fantasia come del tutto reale. Naturalmente si tratta di una cosa difficile da attuare – 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
776 «Mi trovo davanti a una buia caverna, immerso fino alle caviglie in un nero luridume. Intorno a me 
aleggiano delle ombre. Sono attanagliato dalla paura, ma so che devo entrare. Striscio attraverso una stretta 
fenditura nella roccia e giungo in una caverna più interna col fondo ricoperto di acqua nera. Ma dall’altra 
parte scorgo una pietra che emana una luce rossastra, a cui devo arrivare. Procedo guardando l’acqua 
melmosa. La caverna è invasa da un mostruoso frastuono di voci bercianti. Sollevo la pietra che ricopre una 
buia apertura nella roccia. Tengo in mano una pietra guardandomi intorno perplesso. Non voglio dare ascolto 
alle voci che intendono distrarmi. Però voglio sapere. Qui c’è qualcosa che vuol farsi sentire. Appoggio 
l’orecchio alla fessura. Odio lo scroscio di fiumi sotterranei. Vedo la testa insanguinata di un uomo trascinata 
dalla corrente scura. Laggiù galleggia un uomo ferito, un morto ammazzato. Inorridito, resto a fissare a lungo 
quell’immagine. Vedo passare sul fiume tenebroso un grosso scarabeo nero. Nel punto più profondo della 
corrente risplende un sole rossastro che fende con i suoi raggi l’acqua tenebrosa. Impietrito dal terrore scorgo 
poi sulle pareti scure un groviglio di serpenti che fuggono nell’abisso, dove il sole brilla più tenue. Mille 
serpenti aggrovigliati ricoprono il sole. D’un tratto si fa notte fonda. Un fiotto di sangue, un denso sangue 
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visto?». (C.G. Jung, Liber primus, in Id. Das rote Buch. Liber novus, trad. it. cit., p. 238) 
777 Ibidem 
778 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p., 224. 



	   273	  

credere tanto pienamente in un’immagine da far sì che essa dia accesso a un’ulteriore 

immagine, come se scavaste un buco reale e procedeste da una scoperta all’altra. Ma quando 

iniziai a scavare mi impegnai, e mi impegnai tanto duramente da sapere che qualcosa ne 

sarebbe uscito – che l’immagine doveva produrre, e riportare alla luce, altre immagini779. 

 

Queste parole, tratte dal seminario del 1925, danno risalto alla fiducia molto forte accordata 

da Jung alle immagini: solo trattando le fantasie come cose del tutto reali si può avere 

accesso al viaggio nell’inconscio. Dalle fantasie, infatti, si emerge come da una sostanza 

densa e proteiforme, da un mare primordiale: 

 

[q]uando emersi dalla fantasia compresi che la mia tecnica aveva funzionato meravigliosamente 

bene, ma ero molto confuso riguardo al significato di quanto avevo veduto. La luce nella 

grotta, proveniente dal cristallo, pensai che fosse la pietra filosofale.  Invece, il segreto 

assassinio dell’eroe non riuscivo a capirlo. Lo scarabeo, naturalmente sapevo che era un antico 

simbolo del sole, e il sole dell’alba, il luminoso disco rosso, era archetipico. I serpenti li 

supponevo connessi con il materiale egizio. Non sapevo ancora rendermi conto che tutto era 

estremamente archetipico, non ricercavo collegamenti. Mi accadde di ricollegare la scena al 

mare di sangue di cui avevo avuto l’immagine in precedenza780. 

 

Ma questo procedimento che Jung descrive come difficile da attuare è stato, ai tempi 

dell’esperimento del Liber novus, un vero e proprio rischio psichico, violento e doloroso. 

Accordare una tale fiducia alle immagini è un salto epistemologico e metodologico radicale, 

che è possibile percepire solo dalle parole del Liber novus. Dopo la visione dell’uomo ferito 

nella caverna, Jung scrive: 

 

[l]a mia mente è un tormento, distrugge il mio sguardo interiore, vorrebbe sezionare e disfare 

ogni cosa. Sono ancora vittima del mio pensare. Quando potrò quietare i miei pensieri per farli 

strisciare ai miei piedi, questi cani riottosi? Come potrò mai sperare di sentire meglio la tua 

voce, di scorgere più limpide le tue visioni se i miei pensieri mi ululano attorno?781 

 

Questa presenza così tormentosa del pensiero direzionato in realtà sarà infine recuperata 

come risorsa essenziale per non essere totalmente preda dello spirito del profondo. Lungi 

dal voler sopprimere la voce dello spirito del tempo, Jung ne riabilita la funzione 
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pp. 92-93 
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omeostatica: è necessario l’equilibrio tra spirito del tempo e spirito del profondo. Tale 

equilibrio è però raggiungibile solo dopo che lo spirito del profondo abbia esercitato la sua 

azione compensatoria, tanto più violenta quanto più la coscienza è unidirezionale o, detto 

in altri termini, identificata con lo spirito del tempo, che fa del pensiero l’unica via corretta. 

 

Poiché parteggiavo per lo spirito di questo tempo, mi doveva succedere ciò che mi è capitato 

proprio in quella notte, e cioè che lo spirito del profondo erompesse con forza per spazzar via 

con un’ondata possente lo spirito di questo tempo. Ma lo spirito del profondo aveva acquisito 

tale possanza perché per venticinque notti avevo parlato nel deserto con la mia anima 

offrendole tutto il mio amore e tutta la mia sottomissione. Però, durante quei venticinque 

giorni avevo offerto tutto il mio amore e tutta la mia sottomissione alle cose, alle persone e ai 

pensieri di questo tempo. Solo nella notte mi recavo nel deserto782. 

 

Questo dettaglio che Jung fornisce è in realtà metodologicamente molto prezioso: il tempo 

e lo spazio durante i quali Jung perdeva i confini spazio-temporali dell’io erano ben 

circoscritti («solo nella notte mi recavo nel deserto») e compensati da un tempo diurno 

dedicato alle “cose del mondo”. Proprio nelle stesse notti in cui si calava nel profondo, 

Jung aveva tenuto delle conferenze pubbliche: il 21 novembre 1913 Jung aveva presentato 

alla Società Psicoanalitica di Zurigo una relazione dal titolo Formulierungen zur Psychologie des 

Unbewußten783 e il 19 dicembre 1913 aveva tenuto sempre nello stesso luogo una conferenza 

dal titolo Zur Psychologie des Unbewußten784. 

Jung ha costruito un setting, ha tracciato dei confini entro i quali questa esperienza di 

abbandono all’inconscio potesse accadere. Consapevole del rischio estremo non ha mai 

permesso un’invasione totale dello spazio-tempo da parte dello spirito del profondo ma ha 

creato un confine che rendesse l’esperienza possibile. All’interno di questo setting ecco che 

Jung può fare esperienza di una realtà altra, o forse originaria, la cui materia è fatta di 

immagini. La prima tra queste che gli si fa innanzi è quella di una testa mozzata o un 

cadavere con una ferita in testa. Si tratta di un uomo assassinato per mano dello stesso 

Jung, come capirà da un sogno fatto a distanza di pochi giorni dalla visione del 12 

dicembre. Sei giorni dopo, infatti, un sogno chiarisce il significato di quella visione:  
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[s]ebbene io non sapessi afferrare l’immagine dell’eroe ucciso, ben presto ebbi un sogno nel 

quale Sigfrido veniva ucciso da me. Era il caso di distruggere il mio eroico ideale di efficienza. 

Esso doveva essere sacrificato affinché potesse realizzarsi un nuovo adattamento; in breve, ciò 

era connesso al sacrificio della funzione superiore, con lo scopo di riuscire ad acquisire la libido 

necessaria ad attivare la funzione inferiore. Se un uomo ha un buon cervello, il pensare diventa 

il suo eroe, e, invece di Cristo, Kant o Bergson diventano il proprio ideale. Se rinunciate al 

pensare, cioè a questo eroe ideale, effettuate un segreto assassinio – vale a dire, rinunciate alla 

vostra funzione superiore785. 

 

Dopo l’uccisione dell’eroe, senza più la sicurezza che l’ipertrofia della funzione pensiero gli 

conferiva, Jung avverte nuovamente il rischio della follia, quasi ne sentisse il fiato sul collo: 

 

[n]on v’è dubbio che, se entri nel modo dell’anima, sei simile a un folle, e che un medico ti 

riterrebbe malato. Quello che sto dicendo può sembrare patologico. E nessuno più di me può 

ritenerlo insano786. 

 

Tuttavia proprio valutando gli effetti di questa follia, che Jung equipara alla follia divina, è 

possibile il superamento della follia stessa. Jung fa appello qui alla regola pragmatica di 

William James, il cui Pragmatism, letto nel 1912, aveva provocato in lui una grande influenza: 

«[c]osì dunque ho superato la pazzia. Se non sapete che cos’è la follia divina, rinunciate a 

giudicare e attendere i frutti»787. Il superamento non avviene quindi per via razionale, bensì 

esperienziale o pragmatica. 

Jung distingue, in questo paragrafo del Liber primus, tre tipi di follia: la follia divina, che 

deriva dal dominio dello spirito del profondo sullo spirito del nostro tempo; l’insano 

vaneggiamento, che si manifesta quando lo spirito del profondo si impadronisce dell’uomo, 

facendogli credere di essere lui stesso lo spirito del profondo; e l’insano vaneggiamento di 

questo tempo, che porta l’uomo a vivere in superficie, negare lo spirito del profondo e 

credere di essere lo spirito di questo tempo788. 

La via indicata non è quindi quella di una fusione con lo spirito del profondo né quella di 

un abbandono del mondo delle cose, bensì quella di abbandonarsi al mondo dimenticato 

dell’anima per poter unire quest’ultima al mondo delle cose. 
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787 Ivi, p. 239. 
788 Cfr. B. Nante, El libro rojo de C.G. Jung. Claves por la comprension de una obra inexplicable, trad. it. cit., p. 221. 
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Il fatto che fin da subito Jung ascriva il suo rischio psichico tra le fila della follia divina fa 

percepire che si ha a che fare con qualcosa di prezioso e delicatissimo che, per quanto 

rischioso, non lo avrebbe condotto alla demenza: 

 

[s]e io fossi un caso di dementia praecox avrei facilmente sparso i miei sogni sopra il mondo 

intero e ne avrei dedotto che veniva additata la distruzione del pianeta, mentre in realtà tutto 

quello che poteva risultare indicato era il mio rapporto con il mondo. Una persona con dementia 

praecox si sveglia un giorno scoprendo che il mondo è morto e che il medico è soltanto un 

fantasma – solo lui, il paziente, è vivo e sano. Ma in simili casi c’è sempre abbondanza di altri 

sintomi, la cui presenza dimostra l’essenziale anormalità della persona. Più un individuo è 

normale più da queste fantasie si può dedurre che un qualche profondo perturbamento sociale 

è attualmente in via di sviluppo, e in tempi del genere vi sono molte più persone, e non una 

soltanto, i cui inconsci registrano le condizioni alterate.  

Quando l’inconscio produce una simile immagine, i contenuti personali assumono un aspetto 

impersonale, in quanto nell’inconscio vi è una tendenza a produrre figurazioni collettive che 

realizzano un collegamento con l’umanità in generale. È possibile, con perfetta chiarezza, 

vedere questo processo evolvere in dementia praecox e in paranoia. Queste persone, proprio 

perché hanno spesso fantasie e sogni di validità collettiva, raccolgono proseliti. Dapprima 

attuano una rottura con il mondo attraverso il loro stato morboso, poi giunge la rivelazione di 

una specie di missione, infine iniziano a predicare. La gente le ritiene personalità emozionanti e 

le donne ritengono che sia uno straordinario onore avere un figlio da loro. Dai primitivi 

vengono considerate possedute da dei e da spiriti. 

Perciò se io fossi stato pazzo, avrei predicato l’imminente disastro dalle mura di 

Gerusalemme789. 

 

Affrontati i nodi dell’irrisione e della follia, poco alla volta Jung, guidato dalla voce 

dell’anima, comincia a incontrare delle immagini viventi:  

 

[m]i trovavo in un luogo buio situato in profondità. Davanti a me c’era un vecchio. Aveva 

l’aspetto di un antico profeta. Ai suoi piedi era disteso un serpente nero. Un po’ più discosto 

vedo una casa sorretta da un colonnato. Dalla porta esce una bella giovinetta. Avanza con 

passo incerto, e noto che è cieca. Il vecchio mi fa un cenno e io lo seguo nella casa ai piedi 

dell’erta parete rocciosa. Il serpente ci segue. All’interno della casa regna una fitta oscurità. Ci 

troviamo in una grande sala dalle pareti sfavillanti, e sullo sfondo c’è una pietra trasparente 

come l’acqua. Non appena la guardo, nel suo riflesso mi appare l’immagine di Eva, dell’albero 

e del serpente. Poi scorgo Odisseo e i suoi compagni in mare aperto. D’un tratto, alla destra , 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
789 C.G, Jung, Introduction to jungian Psychology. Notes of the Seminar in Analytical Psychology given in 1925, trad. it. cit., 
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ecco aprirsi una porta che dà  su un giardino inondato dalla chiara luce del sole. Usciamo 

all’aperto e il vecchio mi domanda: Sai dove ti trovi?790 

 

Questo è il primo incontro con Elia e la figlia Salomé. Si nota come dal momento in cui 

Jung accetta di calarsi concretamente nell’abisso profondo, cambi il tenore dell’esperienza e 

sempre più le voci prendano corpo fino a diventare immagini quasi materiche, 

completamente reali. Jung è ora immerso nella psiche vivente, ne sta facendo realmente 

esperienza, sebbene sia lontano dal comprenderne il senso. 

 

Naturalmente cercai di trovare una spiegazione plausibile dell’apparizione di due figure bibliche 

nella mia fantasia, ripensando al fatto che mio padre era stato parroco. Ma ciò in realtà non 

spiegava nulla. Perché, che cosa significava quel vecchio? E Salomé? E perché stavano 

insieme? Solo molto anni dopo quando oramai ne sapevo assai di più, il legame tra il vecchio e 

la fanciulla mi apparve perfettamente naturale791. 

 

Questo paragrafo del Liber primus inaugura e anticipa quanto accadrà poi nel Liber secundus, 

offrendo da un lato gli elementi simbolici fondamentali per le successive avventure e 

dall’altro un mutamento dell’esperienza stessa. È lo stesso Jung a spiegare cosa rende 

queste visioni di natura differente rispetto alle prime esperienze: 

 

[d]ifferisce dalle esperienze precedenti per il fatto di essere molto più legata alla visione che 

all’esperienza vissuta. Generalmente tutte le immagini da me riunite sotto il termine di 

«rappresentazione dei misteri» sono più esperienze di tipo allegorico che vere e proprie 

esperienze. Del resto esse non sono allegorie intenzionali, non sono state inventate 

coscientemente al fine di raffigurare qualcosa in modo velato o fantastico, ma sono apprese 

come visioni. Solo quando le rielaborai successivamente mi resi sempre più conto che esse non 

potevano assolutamente essere paragonate alle esperienze descritte negli altri capitoli. Queste 

immagini sono manifestamente visioni di pensieri inconsci personificati. […] personificano 

principi che sono accessibili al pensiero e alla comprensione intellettuale e che al tempo stesso, 

in virtù del loro carattere allegorico, sollecitano un simile tentativo di spiegazione792. 

 

La scena si svolge nelle profondità della terra, che per Jung significa «allontanare lo sguardo 

mentale dalle cose esteriori per focalizzarsi sull’oscura profondità interiore»793. Anche 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
790 C.G. Jung, Liber primus, in Id., Das rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., p. 246. 
791 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 224. 
792 C.G. Jung, Appendice B, in Id., Das rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., p. 365. 
793 Ibidem 
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Bernando Nante osserva come i «misteri si svolgono in una voragine simile al cratere di un 

vulcano, dove c’è il magma, ciò che è indifferenziato»794. Si ritorna qui sul valore anche 

tecnico di un’immersione reale nel profondo, reale nel senso di intraprendere un vero scavo 

psichico: 

 

[s]e si volge lo sguardo all’oscurità, in un certo modo lo sfondo precedentemente oscuro 

prende ad animarsi. Dato che la contemplazione dell’oscurità avviene senza un’aspettativa 

consapevole, l’inanimato sfondo psichico è in grado di lasciar affiorare i propri contenuti 

indisturbato da presupposti consci795. 

 

Più tardi, nel seminario sull’Analytical Psychology del 1925, spiegherà in maniera più puntuale 

il valore tecnico del calarsi in un buco oscuro: 

 

[…] utilizzando un buco utilizzavo un archetipo che ha particolare capacità di stimolare 

l’inconscio, poiché il mistero legato alle cave proviene da epoche immemorabili; si pensa subito 

al culto mitraico, alle catacombe ecc. Perché avvertiamo una particolare sensazione quando 

entriamo in una cattedrale? Semplicemente perché si tratta di una situazione archetipica che ha 

da sempre risvegliato l’inconscio dell’uomo796.  

 

Così procedendo, infatti, senza che la coscienza se lo aspetti, si presentano all’attenzione di 

Jung due figure allegoriche, quella di una giovane donna e quella di un vecchio saggio. Si 

tratta di Salomè ed Elia, due forme archetipiche, che come tali corrispondono a modelli 

universali di simbolizzazione, a immagini che ricorrono perennemente nello spirito umano. 

L’anziano rappresenta un principio spirituale che si potrebbe indicare come Logos, mentre 

la fanciulla rappresenta un principio non spirituale del sentimento che si potrebbe chiamare 

Eros797. Il Logos rappresentato dal vecchio saggio non è identificabile con l’intelletto, si 

tratta piuttosto di quello che Jung indica con il termine Vordenken, che i traduttori italiani 

hanno reso con prepensare, quale forma che anticipa il pensare e sembra avvicinarsi 

all’Urdenken, il protopensare.  
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p. 93. 
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Le forze che nascono dal mio profondo sono il predefinire e il piacere. Il predefinire – o il 

prepensare – è Prometeo, che senza pensieri definiti porta l’elemento caotico a prendere forma 

e a definirsi, che scava i canali e presenta al piacere il suo oggetto. Il prepensare viene anche 

prima del pensare. Il piacere è però la forza che, senza forma né definizione,  di per sé desidera 

e distrugge le forme. Esso ama la forma che accoglie in sé, e distrugge quella che non accetta. Il 

prepensiero è veggente, mentre il piacere è cieco798. 

 

Più volte Jung ritorna sul fatto che le immagini archetipiche si sono presentate a lui in 

questa guisa a ragion della circostanza che lui era uno scienziato, un pensatore: 

 

Un pensatore ha da temere Salomé, perché lei reclama la sua testa, specialmente se lui è un 

santo. Un pensatore non dev’essere un santo, altrimenti perderà la testa. Non giova 

nascondersi nel pensiero. Verrai colto da rigidità. Per rinnovarti dovrai tornare al prepensare 

materno. Ma il prepensare conduce a Salomé799. 

 

Jung comprende che è l’unidirezionalità della coscienza, il perseverare nell’uso esclusivo 

della funzione pensiero ad acuire il rischio di “perdere la testa”. Il pensatore se è santo, 

ossia se rinuncia al piacere, si vota alla follia. La coppia archetipica mostra l’intimo legame 

che vi è tra gli opposti e il pericolo che corre chiunque tenti di dividere la coppia 

archetipica: 

 

[p]oiché  ero un pensatore e osservavo il principio avverso, quello del piacere, dalla prospettiva 

del prepensiero, esso mi apparve nella figura di Salomé. Se fossi stato maggiormente mosso dal 

sentimento e mi fossi accostato a tentoni al prepensare, esso mi sarebbe apparso come un 

demone a forma di serpente, se mai l’avessi visto. […] 

I piaceri di colui che pensa sono ignobili, perciò lui non ha piaceri. I pensieri di colui che sente 

sono ignobili, perciò lui non ha pensieri. Chi preferisce pensare piuttosto che sentire fa marcire 

nell’oscurità il proprio sentire. Non matura, ma nel marciume produce dei getti malaticci, che 

non arrivano alla luce. Chi preferisce sentire piuttosto che pensare lascia il suo pensiero 

nell’oscurità, dov’esso appende le sue reti ad angoli lerci, tele vuote con cui cattura zanzare e 

falene. Il pensatore sente il lato ripugnante presente nel sentimento, poiché il suo sentimento è 

principalmente ripugnante. Colui che sente si immagina invece il lato ripugnante dei pensieri, 

poiché il suo pensare è principalmente ripugnante. Dunque il serpente si pone in mezzo tra chi 

pensa e chi sente. Entrambi sono veleno e guarigione l’uno per l’altro800. 
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L’immagine del serpente, nella sua doppiezza, costitutiva di ogni archetipo, è la figura 

ponte tra pensiero e sentimento, che si snoda come la vita oscillando tra gli opposti e 

procedendo con la forza del desiderio. Anche Jung a questo punto esterna il suo amore per 

Salomé: 

 

[l]’averlo capito mi ha dato un senso di oppressione, perché non l’avevo pensato. Un pensatore 

non crede che possa esistere ciò che non pensa, e chi sente non crede possa mai esistere ciò 

che lui non sente. Cominci a presagire la totalità, quando abbracci il tuo principio opposto, 

poiché la totalità poggia su due principi opposti che crescono da un’unica radice801. 

 

Verso la fine del Liber primus Jung si è oramai fatto carico dell’assassinio di Sigfrido nel 

senso che ne sta vivendo le conseguenze nei termini di una progressiva separazione della 

sua funzione pensiero, nella quale si era precedentemente identificato, da uomo di scienza. 

La deidentificazione dai pensieri permette a Jung di cominciare a vederli come oggetti 

naturali: 

 

[i] miei pensieri non sono il mio Sé, ma sono esattamente come le cose del mondo, vive o 

morte. Allo stesso modo in cui non sono danneggiato dal fatto di vivere in un mondo in parte 

non ordinato, così non sono pure danneggiato se vivo nel mio mondo di pensieri, in parte non 

ordinati. I pensieri sono eventi naturali che tu non possiedi e del cui significato hai solo una 

conoscenza imperfetta802.   

 

 

 

3.2 LIBER SECUNDUS: DIE BILDER DES IRRENDEN 

 

Il Liber secundus dà conto delle esperienze vissute da Jung tra il 26 dicembre 1913 e il 19 

aprile 1914. Jung è qui nel pieno del suo vagabondare nel mondo della psiche ove 

avvengono gli incontri con le immagini che avevano iniziato a farsi conoscere nell’ultima 

parte del Liber primus. Jung ha abbandonato le resistenze che lo facevano vacillare lungo 

tutta la prima parte e diviene un’immagine tra le immagini. Accetta di essere parte di una 

realtà psichica che lo trascende e di cui avverte la vitalità prorompente; in tal modo, 
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relativizzando la sua personalità, riesce a calarsi in un dialogo palpitante di emozioni con le 

immagini che gli vengono incontro. Si è qui nel cuore della sua autosperimentazione. Le 

due figure dello Spirito del tempo (der Geist dieser Zeit) e dello spirito del profondo (der Geist 

der Tiefe) non vi sono più, al loro posto una serie di figure molto più caratterizzate in 

termini di pregnanza dell’immagine, quasi che i due spiriti si siano incarnati in una serie di 

immagini. Questa incarnazione nelle immagini dà la misura di quello che Jung intendesse 

per realtà dell’immagine; nel regno della psiche, la cui materia prima sono le immagini, 

anche l’Io di Jung si aggira nella sua veste immaginale. 

Senza addentrarci troppo nell’analisi delle singole immagini, vorrei invece porre l’attenzione 

sulla rilevanza che assume qui il concetto di realtà psichica. 

 

Filemone e le altre immagini della mia fantasia mi diedero la decisiva convinzione che vi sono 

cose nella psiche che non sono prodotte dall’io, ma che si producono da sé, e hanno una vita 

propria. Filemone rappresentava una forza che non ero io. Nelle mie fantasie conversavo con 

lui, e mi diceva cose che io coscientemente non avevo pensato, e osservai chiaramente che era 

lui a parlare, non io. Diceva che mi comportavo con i pensieri come se fossi io a produrli, 

mentre, secondo lui, i pensieri erano dotati di vita propria, come animali nella foresta, o uomini 

in una stanza o uccelli nell’aria; «Se tu vedi della gente in una stanza, non dici certo di averla 

prodotta tu, o di esserne responsabile!». Così egli un po’ alla volta mi insegnò l’obiettività 

psichica, la «realtà dell’anima». Grazie ai colloqui con Filemone mi si chiarì la differenza tra me 

stesso e l’oggetto del mio pensiero. Anch’egli mi era venuto incontro, per così dire, in un modo 

obiettivo, e capii che c’è in me qualcosa che può fare affermazioni per me sconosciute e 

incomprensibili, o che possono persino essere rivolte contro di me803. 

 

La lettura del Liber secundus fa toccare con mano cosa intenda Jung per realtà dell’immagine, 

che è un altro modo per dire realtà psichica, giacché – è stato detto più volte - essa parla 

per immagini, le quali però non sono a questo livello immagini private e biografiche, bensì 

originarie e universali. Si tratta di immagini che parlano da sé e che non parlano con la voce 

dell’Io. Nelle indicazioni della pratica dell’immaginazione attiva larga parte è data 

all’esercizio di ascolto e distinzioni delle voci dell’Io e delle voci delle immagini inconsce. Si 

tratta di una voce che, a lungo andare, si distingue chiaramente, in primis per la sua origine e 

per il sentimento di estraneità inquietante e perturbante che ne deriva, in secondo luogo, 

per il contenuto non riferibile a quelli che potrebbero essere i temi con cui l’Io ha 
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	   282	  

confidenza. Bisogna anche tener conto dei tentativi dell’Io di appropriarsi del campo 

psichico e quindi di falsificare le voci o di intromettersi nelle conversazioni804.  

Le figure del Liber secundus fanno, a riprova di quanto detto, affermazioni sconvolgenti ma 

questo non solleva la riprovazione morale dell’Io di Jung, dal momento che si tratta di 

figure che lo trascendono, che vanno ben oltre il suo Io. Ma vi è di più, a parlare non è l’Io 

di Jung, ma è l’Io immaginale805, un Io divenuto anch’esso immagine tra le altre.  

La questione dello statuto della scienza e della sua forma di pensiero prosegue anche nel 

Liber secundus, ma all’interno della semantica immaginale806. In particolare si segnala il 

dialogo con l’Anacoreta (der Anachoret), del capitolo IV, che seduto su una stuoia ha sulle 

ginocchia un libro di pergamena ingiallito. L’Io e l’Anacoreta discutono sulla possibilità di 

leggere un solo libro continuamente, sull’uso del linguaggio e sul valore del logos. Si viene a 

sapere che l’Anacoreta Ammonio era stato un maestro di successo nella sua disciplina e che 

ha dovuto faticare molto per cambiare mentalità; gli fu provvidenziale l’incontro con un 

vecchio saggio che lo rese consapevole di essere imbrigliato nella ragnatela delle parole. La 

scelta dell’Anacoreta per ritrovare Dio però è stata il deserto e un unico libro sacro da 

leggere; nella riflessione che segue il dialogo con questa figura Jung scrive: 

 

[i]l solitario fuggiva il mondo, chiuse gli occhi, si tappò le orecchie e si seppellì in sé stesso 

dentro una caverna, ma ciò non servì a nulla. Il deserto lo aveva risucchiato interamente. […] 

Desiderava trovare all’esterno ciò di cui aveva bisogno, ma il molteplice significato puoi 

trovarlo soltanto dentro di te, non nell’oggetto, perché la molteplicità di significati non è data 

contemporaneamente ma è una sequenza. I significati che si succedono gli uni agli altri non si 

trovano nelle cose, ma in te, che sei soggetto a molti cambiamenti in quanto partecipi alla vita. 

Anche le cose cambiano, ma non te ne accorgi se non cambi anche tu. Se però tu cambi si 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
804 Per un approfondimento sulla pratica dell’immaginazione attiva oltre ai classici di Marie-Louise von Franz, 
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Active Immagination, Spring Publications, Dallas, 1979, id., L’immaginazione attiva, in Rivista di psicologia analitica, 
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805 Sul concetto di Io immaginale si veda J. Hillman, An Imaginal Ego, in Inscape. International Journal of Art 
Therapy, II, 1979, trad. it. Un Io immaginale, in Trame perdute, Cortina, Milano, 1985. 
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argomentazione razionale. Ritengo meno rischioso citare brani dai commenti fatti a seguito di ogni incontro, 
sebbene il Liber secundus sia da considerare un testo da usare con la massima cautela. Si tratta del paradosso 
cui, in seguito all’esperienza del Liber novus, dovette far fronte Jung nel momento in cui decise di restiture 
questa esperienza sotto forma di un sapere scientifico. 
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trasforma anche il volto del mondo. Il senso molteplice delle cose è anche il tuo senso 

molteplice. Non serve a nulla volerlo penetrare nelle cose. E perciò il solitario andò nel 

deserto, ma non esplorò se stesso, bensì l’oggetto807. 

 

Nel capitolo VIII invece l’Io, che si è messo in viaggio verso Oriente, incontra Izdubar808, il 

possente, il gigante babilonese in viaggio verso Occidente, in cerca del luogo dove il sole 

muore e rinasce. Qui avviene un interessante dialogo che mette in scena gli effetti che due 

visioni del mondo, due modi di esistenza producono: Izdubar vive e pensa in modo mitico, 

mentre l’Io vive e pensa in modo scientifico, in base alle conoscenze che la scienza 

occidentale ha acquisito nel XX secolo. La rivelazione, da parte dell’Io, che il sole non ha 

un luogo, che la Terra è tonda e ruota attorno al sole ha per Izdubar un effetto devastante. 

Il sapere scientifico occidentale agisce come un veleno eppure, dice l’Io, si tratta della 

«verità»809. Come mai la verità agisce come un veleno mortale? Può una scienza abbattere e 

paralizzare un uomo così forte, un Dio così possente? O forse per essere tale la scienza 

dovrebbe trovare spazio e rispetto per il gigante che cerca il luogo dove il sole nasce e 

muore? L’Io, procedendo nel dialogo con Izdubar, ammette che tutti in Occidente, nutriti 

fin da bambini di pensiero scientifico e di verità, crescono piccoli e deboli nel corpo e come 

paralizzati, ma - afferma tristemente l’Io - col tempo l’essere umano si assuefà alle 

condizioni in cui vive e così è. D’altronde, il rischio che gli esseri umani avrebbero corso se 

non avessero «trangugiato il veleno della scienza»810, sarebbe stato proprio quello di crollare 

impreparati e ignari come Izdubar non appena entrati in contatto con il veleno della verità. 

Di contro nella terra d’Oriente, dove risplende la luce, sono tutti un po’ ciechi e chi si reca 

in quella terra deve prestare attenzione alla luce abbacinante del sole. Detto questo, attratti 

l’uno dalla terra dell’altro, l’Io e Izdubar si dirigono l’uno a Oriente nella terra della luce e 

l’altro a Occidente, nella terra delle tenebre. Così commenta Jung questo dialogo: 

 

[g]li antichi chiamavano Logos la parola che redime, un’espressione della ragione divina. Tanta 

era l’irrazionalità presente nell’uomo che gli era necessaria la ragione per salvarsi. Se si attende 

abbastanza a lungo si vede alla fine che gli dèi si trasformano tutti in serpenti e draghi del 

mondo infero. Questo è anche il destino del Logos: alla fine ci avvelena tutti quanti. Nel tempo 

siamo stati avvelenati, ma tenevamo lontano dal veleno – pur senza saperlo – l’uno, il Potente, 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
807 C.G. Jung, Liber secundus, Id., Das rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., p. 273. 
808 Izdubar è il nome – dovuto a un errore di trascrizione – con cui in passato era chiamato Gilgamesh. 
809 Cfr. ivi, p. 278. 
810 Ivi, p. 279. 
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l’eterno Errante in noi. Diffondiamo intorno a noi veleno e paralisi con la nostra smania di 

educare all’uso della ragione tutti quelli che ci stanno attorno811. 

 

Izdubar, venuto in contatto con la verità della scienza, si accascia a terra come «un 

primordiale bambinone bisognoso del Logos»812, e così l’Io si ritrova in possesso del Dio 

orientale, un dio cieco e bambino che, una volta venuto in contatto con il Logos, rivela la 

sua fragilità e si ammala.  

Le immagini parlano da sole e sono una rappresentazione drammatica della posizione in cui 

si trova l’uomo occidentale. La fede univoca e unidirezionale nella verità della scienza 

paralizza e uccide tutti i potenti e antichi dei, li rende bambini, anzi bambinoni, quindi 

esseri ridicoli e facilmente trascurabili. Ma tutto ciò ha un costo grandissimo giacché essi 

posseggono una forza sovraumana. Ecco che qui l’Io, consapevole della necessità vitale di 

questa forza divina, decide di tenere in vita il gigante ammalato, di provare a guarirlo dal 

momento che avverte con certezza che, in caso contrario, la sua vita sarebbe rimasta 

spezzata a metà813. 

Alla fine Izdubar viene salvato, ma sulla modalità con cui questa guarigione avviene è bene 

soffermarsi, perché descrive un ben preciso processo psichico: 

 

[l]a salvezza derivò dal fatto che gli capitasse proprio quello che si sarebbe dovuto ritenere 

assolutamente letale, ossia che lo si dichiarasse un prodotto d’immaginazione. Quante volte si è 

già creduto di aver liquidato gli dèi in questo modo!814 

 

Riecheggia qui la frase di Jung, resa celebre da James Hillman, «gli dei sono diventati 

malattie»815. Ciò che il pensiero razionale e scientifico ha pensato di depotenziare con l’uso 

della parola veritativa, che tutto chiarisce e illumina, non è in realtà stato annullato. Questo 

è ciò di cui si illude lo scienziato occidentale. La potenza dell’immagine di Dio non è 

facilmente eliminabile, semmai essa si sposta e da potenza esteriore proiettata diviene 

immagine interiore ma non per questo meno forte e attiva. E difatti questo incontro pare 

preparare ciò che permetterà a Jung di concludere l’autosperimentazione del Liber novus e 

ritornare a misurarsi con il mondo, vale a dire l’incontro con l’oriente attraverso la lettura di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
811 Ivi, p. 280. 
812 Ivi, p. 281. 
813 Cfr. ibidem 
814 Ivi, p. 282. 
815 Cfr. J. Hillman, On paranoia; on the Necessity of Abnormal Psychology, Ananke and Athena, trad it.di A. Bottini,  
La vana fuga degli dei, Adelphi, Milano,1991. 
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un testo di alchimia cinese (Das Geheimnis der Goldenen Blüte). Non a caso, nel commento a 

quest’ultimo testo, scriverà: 

 

[c]iò che noi abbiam superato sono però soltanto i fantasmi delle parole, non i fatti psichici che 

furono responsabili della nascita delle divinità. Siamo ancora così posseduti dai nostri contenuti 

psichici autonomi come se essi furono divinità. Ora li chiamiamo fobie, coazioni e così via, in 

una parola sintomi nevrotici. Le divinità sono diventate malattie e Zeus non governa più 

l’Olimpo ma il plesso solare ed è motivo di interesse per i medici, nella loro ora di 

consultazione, o di turbamento per il cervello degli uomini politici o dei giornalisti, che a loro 

insaputa scatenano epidemie psichiche nel mondo. Per l’uomo occidentale sarebbe meglio 

quindi non sapere troppo della visione segreta dei saggi orientali, anzitutto perché si tratterebbe 

del “giusto mezzo nelle mani dell’uomo sbagliato”. Anziché farsi confermare ancora una volta 

che il dàimon è illusione, l’occidentale dovrebbe sperimentare ancora una volta la realtà di 

questa illusione816. 

 

Riformulando il problema in termini epistemologici potremmo chiederci: come poter 

sperimentare in occidente la realtà dell’illusione? Come produrre conoscenza (scientifica) a 

partire dalla realtà dell’illusione, dal momento che «[q]uesto mondo tangibile e visibile è, 

certo, un mondo reale, ma la fantasia è l’altro mondo reale»817? 

Izdubar, ridotto a fantasia, è divenuto molto più leggero e l’Io può portarlo più 

agevolmente in occidente, dove può racchiuderlo in un uovo e covarlo. Il Dio rinasce in 

occidente sotto forma di un Dio spirituale e totalmente esterno all’uomo, il quale si ritrova 

solo e orfano, in balia delle forze della materia. Inizia così il viaggio dell’io nell’Inferno (cap. 

XII) che finisce con un assassinio sacrificale.  

Nei capitoli XIV, XV, XVI e XVII appaiono le figure del professore (collega) e del 

professore psichiatra, nonché del Matto. I quattro capitoli succitati appartengono al 

medesimo momento818, che ha come filo rosso la follia divina. In questi capitoli emerge il 

tema dell’ottusità di fronte al divino tipica di chi è immerso nel razionalismo, portando 

sulla scena il confronto insanabile tra scetticismo scientista e devozione infantile, nonché 

l’incapacità di vivere pienamente il mistero degli opposti819. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
816 C.G. Jung, Kommentar zu “Das Geheimnis der Goldenen Blüte” (1929), trad. it. M.A. Massimello, Commento al 
“Segreto del fiore d’oro” (1929/1957), in Studi sull’alchimia. Opere, vol. 13, Bollati Boringhieri, Torino, 1997, p. 47. 
817 C.G. Jung, Liber secundus, Id., Das rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., p. 283. 
818 Tutti i capitoli del Liber novus possono in realtà essere raggruppati in quelle che Bernando Nante, sulla scia 
di Shamdasani, ha chiamato momenti, come se fossero episodi di uno stesso ciclo tematico. Cfr. B. Nante, El 
libro rojo di C.G. Jung. Claves por la comprension de una obra inexplicable, trad. it. cit., p. 158.  
819 Cfr. ivi, pp. 162-163. 
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Nel capitolo XVI, Nox Tertia, Jung si trova in manicomio e ha un dialogo sconvolgente con 

la figura del Matto, che afferma di essere il redentore e che accusa l’Io di Jung di essere il 

vero matto. Dopo questo dialogo, nella parte più riflessiva vi è tutta una meditazione sul 

linguaggio: 

 

[e]sistono infernali ragnatele di parole, mere parole; ma che cosa sono le parole? Sii cauto con 

le parole, sceglile bene, prendi parole sicure, parole prive di appigli, non tesserle l’una all’altra, 

affinché non ne nasca una ragnatela, perché tu saresti il primo a restarvi impigliato. [Infatti le 

parole non sono semplici parole, ma hanno significati per i quali sono impiegate. Attraggono 

significati come ombre demoniache. Con le parole trasporti in alto il mondo infero]. Poiché le 

parole implicano dei significati. Con le parole sollevi il mondo infero. La parola è quel che vi è 

di più futile e più potente. Nella parola confluiscono il vuoto e il pieno. La parola è perciò 

un’immagine di Dio. La parola è quanto di più grande e di più piccolo l’uomo abbia creato 

proprio come ciò che opera in modo creativo attraverso l’uomo è esso stesso quanto vi è di più 

grande e di più piccolo. Sono in balia del mare, dell’onda indistinta che cambia luogo senza 

sosta. La sua natura è il movimento e il movimento è il suo ordine. Chi si oppone all’onda è 

esposto all’arbitrio. Stabile è l’opera dell’uomo ma galleggia sul caos820. 

 

Il discorso ordinato degli uomini poggia su un mare ondeggiante. Vi è qui un monito sulla 

potenza delle parole, le quali nel cogliere il mondo in realtà ne svelano l’ineludibile 

eccedenza di senso. L’immagine del mare di significati che tiene avviluppato l’uomo come 

in una ragnatela è molto significativa e riprende l’immagine della ragnatela già utilizzata 

dall’anacoreta. Le parole tradiscono la loro provenienza dal mondo infero. Chi crede nella 

possibilità di un impiego meramente descrittivo ed esplicativo del linguaggio non tiene 

conto del versante del significato, che ha in sé i poteri della magia, per sondare il quale si 

deve affrontare il caos del mare aperto e la tenebra del mondo infero. 

In questa parte e in generale nel Liber secundus il discorso trascende la questione 

epistemologica per allargarsi a quella gnoseologica e nel contempo etica. Il tema del 

discernimento si collega qui all’esigenza di conoscere la parte inferiore, il male, l’oscuro, la 

follia, ciò che di più vergognoso e raccapricciante la coscienza può incontrare. Con che 

modi della mente, con che strumenti è possibile avanzare in una simile conoscenza che, 

giunti a questo punto, diventa improcrastinabile? 

In risposta a questi interrogativi, nei capitoli finali del Liber secundus l’Io riceve il dono della 

magia (cap. XIX) che però comporta il sacrificio della consolazione, che in altri termini è il 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
820 C.G. Jung, Liber secundus, Id., Das rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., p. 299. 
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sacrificio di sé attraverso l’accettazione di un’opera coraggiosa e spietata su se stessi. Nel 

lungo capitolo finale (XXI), intitolato Il mago (der Zauberer), l’Io apprende l’incomprensibile 

e impara ciò che non può essere imparato. Il mago è Filemone che accoglie l’Io assieme a 

sua moglie Bauci821 in un tranquillo luogo appartato; qui ha inizio la trasmissione della 

magia. Non si può parlare di insegnamenti dal momento che, spiega Filemone, si può 

insegnare la via che porta alla magia ma non la magia in sé. Si tratta infatti di una potenza 

costitutiva della natura dell’anima, che si può accogliere e incontrare solo tralasciando la 

mediazione della razionalità, ed entrando in un universo simbolico che vive grazie alla 

compresenza degli opposti e quindi che vive in quello che per la ragione è l’assurdo 

(Widersinn). 

Il Liber secundus termina senza concludersi, in un andamento circolare, che pare invitare a 

ripercorrere nuovamente l’esperienza dell’intero Liber novus ma a un livello diverso.  

 

 

 

3.3 LIBER TERTIUS: PRÜFUNGEN E SEPTEM SERMONES AD MORTUOS 

 

Il Liber secundus termina il 19 aprile 1914; a partire da quella data fino al giugno 1914 Jung 

scrive le fantasie e le visioni poi confluite nelle Prüfungen; ma la datazione presente nel Liber 

novus può a mio avviso trarre in inganno, dal momento che può non far percepire la 

stratificazione del testo e il passaggio fondamentale che avviene tra i vari passaggi che 

hanno portato al Liber novus. La curatela è allestita in modo da consentire l’individuazione  

degli strati senza però far perdere la scorrevolezza della fruizione. Ciò implica che per 

leggere il Liber novus con consapevolezza critica bisogna studiarne innanzitutto la storia 

materiale. 

Fino al giugno 1914 il Liber novus non esisteva ancora, vi erano sono le trascrizione grezze 

delle visioni degli Schwarze Bücher. Il 1 agosto 1914 scoppia la prima guerra mondiale e per 

Jung avviene una svolta nella comprensione della sua autosperimentazione. 

Comprende che i suoi sogni traevano origine dal contatto con un sostrato oggettivo e 

collettivo. In altri termini si può dire che le visioni e i sogni erano stati la premonizione di 

un evento collettivo. Nelle Prüfungen si legge: 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
821 Filemone e Bauci sono una delle tante sigize maschile-femminile che si incontrano nel Liber secundus: ad 
esempio, Elia-Salomé, bibliotecario-cuoca e vecchio erudito-figlia. 
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[…] Sentivo che il mio io si contorceva nel dolore. Gemeva e si lamentava per il carico dei 

morti che gravava su di lui. Era come se dovesse trascinarsi migliaia di morti. 

Questa tristezza non venne meno fino al 24 giugno 1914. Durante la notte la mia anima mi 

disse: «Ciò che è più grande arriva al più piccolo». Dopo, non venne detto altro. E poi scoppiò 

la guerra. Allora mi si apersero gli occhi su molte cose vissute in precedenza, e ciò mi diede 

anche il coraggio di dire tutto ciò che ho annotato nelle precedenti parti di questo libro822. 

 

A questo punto Jung cercò di capire quali altre sue visioni avessero un fondamento nella 

realtà e di cogliere appieno il senso di questa corrispondenza tra fantasie individuali ed 

eventi collettivi o tra psiche e materia. Da quel momento in poi avviene la trascrizione in 

una minuta di tutto il materiale, accompagnato da commenti. L’elaborazione lirica vera e 

propria comprensiva della trascrizione calligrafica avviene in un terzo tempo, dal 1915 al 

1930, con un ultimo disarmante (per la sua incompiutezza) intervento nel 1959 (epilogo).   

Le date che si ritrovano nel Liber novus sono effettivamente corrispondenti alle date delle 

esperienze e delle visioni, ma non a quelle dell’elaborazione lirica e linguistica, nonché 

espressiva che fa sì che il Liber novus sia ciò che è possibile leggere oggi. 

I traduttori dell’edizione italiana823, concordemente con i curatori e traduttori della versione 

presentata nell’edizione americana824, individuano in tutto il testo l’alternanza di tre registri 

lessicali. Il livello letterale-narrativo dei dialoghi e delle rappresentazioni descrittive825, che 

corrisponde - con le debite variazioni e aggiustamenti - agli appunti degli Schwarze Bücher; il 

livello di chiosa e commento, dal registro più concettuale e analitico, aggiunto in parte a 

partire dal 1915 e in parte alla metà degli anni venti; e infine c’è il registro mantico-

profetico, una sorta di amplificazione del primo registro descrittivo e che contiene echi e 

riferimenti biblici, fiabeschi, poetici. Anche a livello linguistico si ha una polifonia di voci, il 

libro è abitato e si avvicina davvero a una sorta di oggetto rituale, che diviene vivo e 

brulicante non appena lo si apre.   

  

Molto lentamente in me cominciò a delinearsi un mutamento interiore. Nel 1916 avvertii 

l’impulso di dare forma a qualcosa. Ero come sollecitato dall’intimo a formulare ed esprimere 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
822 C.G. Jung, Prüfungen, in Id., Das rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., p. 336. 
823 Maria Anna Massimello e Giulio Schiavoni 
824 Mark Kyburz, John Peck e Sono Shamdasani.  
825 Cfr. M.A. Massimello, G. Schiavoni, Nota alla traduzione, in C.G. Jung, Das rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., 
pp. 224-226. 
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ciò che in certo qual modo avrebbe potuto esser detto da Filemone. Nacquero così i Septem 

Sermones ad Mortuos, con il loro peculiare linguaggio826. 

 

A conclusione delle Prüfungen - che possono essere considerate il Liber tertius –  viene 

raffigurata una situazione emotivamente intensa, carica di tensione e di paura. Un branco 

malvagio, un’oscura schiera è alle soglie, esige di essere ascoltata. Dopo un sofferto dialogo 

tra l’Io, colmo di terrore, e l’anima, che lo invita a “lasciare la parola agli oscuri”, interviene 

Filemone e Jung invita i morti a parlare e iniziano così i Septem sermones ad mortuos.  È  

l’inizio del 1916, precisamente sono gli ultimi giorni di gennaio, periodo in cui Jung 

sperimentò un’impressionante sequela di eventi soprannaturali che ebbero luogo nella sua 

abitazione827: 

[l]a domenica, verso le cinque di pomeriggio, il campanello del portone di casa si mise a 

suonare all’impazzata. Era un giorno chiaro d’estate, e le due domestiche stavano in cucina, da 

dove si poteva vedere tutta la piazza antistante la casa. Io stavo seduto non lontano dal 

campanello, e non solo l’avevo sentito suonare, ma l’avevo visto muoversi. Tutti corsero 

immediatamente alla porta per vedere chi fosse, ma non c’era nessuno. Ci limitammo a 

guardarci in faccia: l’atmosfera era greve! Allora capii che doveva accadere qualcosa. Tutta la 

casa era come abitata da una folla, quasi fosse stipata di spiriti. Si affollavano fin sotto la porta, 

e si aveva la sensazione di poter respirare a fatica. Ero naturalmente tormentato dalla domanda: 

«Per amor di Dio, di che mai si tratta?». Allora in coro gridarono: «Ritorniamo da 

Gerusalemme dove non abbiamo trovato ciò che cercavamo». Queste parole corrispondono 

alle prime righe dei Septem sermones ad mortuos. Poi cominciò un flusso ininterrotto, e in tre 

sole sere avevo scritto tutto. Appena avevo preso la penna tutta quella folla di spiriti era 

svanita. La stanza era tornata tranquilla, l’atmosfera limpida: l’invasione era finita828. 

 

I Septem sermones non sono un’opera inedita, giacché Jung decise di pubblicarli dopo molte 

esitazioni in appendice a Erinnerungen, Träume, Gedanken nel 1962. Quella in appendice alla 

biografia della Jaffé è in realtà una ripubblicazione, dal momento che Jung ne aveva 

stampate delle copie private sotto lo pseudonimo di Basilide di Alessandria, destinate alla 

circolazione tra pochi intimi. Dopo aver completato i Septem sermones negli Schwarze Bücher, li 

ricopiò in scrittura calligrafica in un opuscolo separato, modificando leggermente l’ordine 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
826 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., pp. 233-234. 
827 «Poi fu come se la mia casa fosse abitata dagli spiriti. La maggiore delle mie figlie vide una figura bianca; la 
seconda, indipendentemente dalla sorella, riferì che nella notte le era stata portata via due volte la coperta; 
infine quella stessa notte, mio figlio, di nove anni, aveva avuto un incubo nel sonno». (C.G. Jung, Erinnerungen, 
Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 234). Gli stessi avvenimenti si ritrovano anche in una 
lettera di Jung a Cary de Angulo (poi Baynes) in una lettera, scritta nel 1923. 
828 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p.  234-235. 
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di successione dei capitoli. Sotto il titolo appose la dicitura “I sette insegnamenti dei morti, 

scritti da Basilide in Alessandria, la città dove l’Oriente tocca l’Occidente”. 

Nel 1925 Peter Baynes preparò una versione inglese dei Septem Sermones ad mortuos 

pubblicata in edizione privata da Stuart and Watkins e distribuita da Jung ad alcuni suoi 

studenti anglofoni. In una lettera a Henry Murray scrisse: 

 

[s]ono profondamente convinto che quelle idee che mi sono giunte siano veramente 

meravigliose. Posso dirlo senza difficoltà (e senza arrossire) perché so quanto refrattario e 

stupidamente testardo sono stato quando, per la prima volta, mi hanno fatto visita, e che razza 

di difficoltà ho avuto prima di riuscire a leggere questo linguaggio simbolico tanto superiore 

alla mia ottusa mente cosciente829. 

 

In realtà copie del Septem sermones erano circolate ben prima del 1925, come si evince da una 

lettera ad Alphonse Maeder datata 19 gennaio 1917, in cui si legge:  

 

Caro amico,  

[…] Mi permetta di consegnarle personalmente l’allegato piccolo omaggio, un frammento che 

ha delle associazioni che arrivano lontano. Non vi ho alcun merito, né esso vuole essere o 

sembrare qualcosa, bensì – del tutto semplicemente – è. Non ho perciò nemmeno dovuto 

arrogarmi il diritto di anteporre il mio nome, ho invece scelto per esso il nome di uno di quei 

grandi spiriti dell’epoca paleocristiana che il cristianesimo ha soppresso. Esso mi cadde 

improvvisamente in grembo come un frutto maturo sotto la pressione di un periodo difficile e 

ha acceso nei miei brutti momenti una luce di speranza e di conforto. 

Vorrei pregarla di accordare al libriccino un posto discreto per riposarsi sulla sua scrivania. 

Non desidero che una mano profana sfiori il ricordo di quelle limpide notti830. 

 

Di fronte a quest’esperienza, che è stata da lui stesso definita paranormale, Jung invita 

Maeder a un atteggiamento di accettazione senza giudizio. Qualcosa è accaduto, sembra 

dire Jung, e come tale va registrato: 

 

[q]uesta esperienza deve essere presa per quello che fu, o che sembra esser stata. Senza dubbio 

era connessa con lo stato di emotività nel quale mi trovavo a quel tempo, favorevole a 

fenomeni parapsicologici. Era una costellazione inconscia, la cui peculiare atmosfera riconobbi 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
829 Lettera a Henry Murray del 2 maggio 1925, cit in S. Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. 
Jung, Das rote Buch. Liber novus, trad. it. cit., p. 215. 
830 Lettera ad Alphonse Maeder del 19 gennaio 1917, in C.G. Jung, Briefe, a cura di A. Jaffé e G. Adler, trad. it. cit., 
p. 65. 
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come il numen di un archetipo. «Gira qui intorno, è nell’aria!». L’intelletto, naturalmente, ne 

pretenderebbe una conoscenza scientifica; o piuttosto preferirebbe considerare tutta la 

faccenda come una violazione delle regole. Ma quanto triste sarebbe il mondo, se le regole 

qualche volta non venissero violate!831 

 

Torna qui l’atteggiamento fenomenologico come diretta conseguenza di quel non liquet che 

tanto ricorre nei suoi scritti sullo spiritismo. Un non liquet che mette in scacco la conoscenza 

scientifica, pone il limite alla sua azione discriminatoria e giudicante e apre ad altro. L’altro 

è la fenomenologia dell’immagine che accade, la quale chiede un’accettazione totale, senza 

compromessi. 

Infatti, Jung, dopo aver appianato le resistenze dell’Io, ascoltò le immagini e scrisse 

febbrilmente i Sermones in tre sole sere: 

 

[a]ppena avevo preso la penna, tutta quella folla di spiriti era svanita. La stanza era tornata 

quieta, l’atmosfera limpida: l’invasione era finita. Fino alla sera dopo ci fu di nuovo qualcosa 

poi di nuovo svanì832.  

 

Jung dà poi una spiegazione dell’accaduto e si riferisce a una fantasia fatta poco prima 

questa esperienza, nella quale la sua anima svaniva e che si ritrova effettivamente nelle 

Prüfungen833. Dal momento che l’anima è una figura di legame tra conscio e inconscio, la sua 

evasione corrisponde a un suo ritiro nell’inconscio che per Jung è anche la terra dei morti: 

  

[c]iò produce una misteriosa animazione, e dà forma visibile alla tracce ancestrali, ai contenuti 

collettivi dell’inconscio; come un medium, rende possibile ai morti di manifestarsi. Perciò, 

subito dopo la separazione dalla mia anima mi erano apparsi i «morti», e i Septem sermones ad 

mortuos ne furono la conseguenza834.  

 

Hillman e Shamdasani sostengono che il Liber novus sia così importante perché «apre la 

bocca ai morti», rappresenta un tentativo di stabilire un rapporto con i morti, che sono il 

grande rimosso della nostra civiltà. Non si tratta semplicemente dei nostri antenati, ma di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
831 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 235. 
832 Ibidem 
833 «Dette queste parole la mia anima svanì. Ma io rimasi inquieto e confuso per diversi giorni. E la mia anima 
non si fece né sentire né vedere». (C.G. Jung, Prove, in Id. Das rote Buch, trad. it. cit., p. 346. 
834 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 235. 
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tutto il peso della storia umana che lungi dall’essere cosa morta è una presenza vivente con 

noi e in noi: 

 

[l]e figure, i ricordi, i fantasmi, sono tutti qui, e man mano che invecchiamo i nostri confini si 

dissolvono, e ci rendiamo conto di essere in mezzo a loro. Il poeta parlava di vivere «vivendo e 

quasi vivendo»; noi stiamo vivendo e quasi morendo. […] L’aldilà è intorno a noi e il libro ne 

conferma la forza e la realtà. Un tempo tutti lo riconoscevano: i romani, i greci, i santi del 

deserto. A loro ogni cosa parlava. Noi invece non abbiamo nessuno con cui parlare. Siamo soli 

e disperati, lo è l’individuo comune. Tanto che quando arriva una voce a dire qualcosa, 

pensiamo di aver perso la ragione. A tal punto il nostro deserto è arido. Il libro dice di che cosa 

ha più bisogno la collettività, di che cosa ha più bisogno il mondo in cui viviamo: di ricordarsi 

la propria piccolezza umana in un mondo pieno di figure835.  

 

Per Jung il mondo dei morti era il luogo da cui provenivano quelle voci e quelle immagini 

che lo avevano posto di fronte all’inesplicabile, all’irrisolto, all’irredento: 

 

[q]uesti dialoghi con i defunti, i Septem sermones, costituiscono una specie di preludio a ciò 

che avevo da comunicare al mondo circa l’inconscio: una specie di modello di ordine e di 

interpretazione dei comuni contenuti dell’inconscio836. 

 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
835 S. Shamdasani, J. Hillman, Quarta conversazione, in S. Shamdasani, J. Hillman, Lament of the Dead. Psychology 
after Jung’s Red Book, trad. it. cit., p. 81. 
836 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 237. 
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4. UNA TECNICA PER RAGGIUNGERE L’IMMAGINE 

 

L’esperimento con l’inconscio di Jung, come già detto più volte, fu il crogiuolo da cui 

scaturì tutta la sua scienza sia dal punto di vista teorico, che da quello pratico.  

Nel novembre del 1916, durante un periodo di servizio militare a Herisau, Jung scrisse il 

saggio Die transzendente Funktion, rimasto manoscritto per vari decenni e pubblicato solo nel 

1957837, nel quale espone il metodo da lui elaborato per provocare le fantasie e dove illustrò 

i presupposti teorici del sistema terapeutico. Secondo Shamdasani il saggio può essere 

considerato un bilancio provvisorio della sua autosperimentazione, e potrebbe 

efficacemente fungere da introduzione al Liber novus838. La domanda fondamentale che 

anima il saggio è quella riguardante le modalità pratiche di confronto con l’inconscio; si 

tratta del problema pratico fondamentale alla base di tutte le filosofie e di tutte le religioni: 

come avviene nella pratica il confronto con l’inconscio? 

Nella premessa, scritta quarant’anni dopo, Jung descrive in termini molto chiari le difficoltà 

che precludono l’accesso alla psicologia dell’inconscio: dal momento che la psiche è realtà 

chi si occupa di psiche e quindi di inconscio non può essere tacciato di fare della metafisica. 

«L’inconscio infatti non è soltanto la tale o tal altra cosa, ma l’ignoto che ci tocca 

direttamente»839. L’azione indicata da Jung dell’”ignoto che ci tocca” viene compresa adesso 

in tutta la sua portata concreta e non come un modo metaforico di esprimersi. Da qui 

infatti Jung parte con un parallelo tra la natura della psiche e quella della materia: entrambe 

sono pressoché sconosciute nella loro essenza più profonda, e per questa ragione le 

asserzioni che ne vengono fatte hanno valore di modello e non di ipostasi sulla realtà. 

Questa consapevolezza epistemologica è però mancante alle filosofie religiose che si 

esprimono in maniera metafisica, attirandosi le osservazioni di critici di stampo ancora 

medioevale:  

 

[c]hi si attarda su questa posizione metafisica non può capire l’asserzione psicologica: la taccia 

di metafisica o di materialismo o se non altro di agnosticismo, quando non giunga addirittura 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
837 La prima traduzione del manoscritto tedesco fu fatta in lingua inglese da A.R Pope, a cura dell’associazione 
studentesca del C.G Jung-Institut. Fu poi pubblicata ufficialmente nel 1958, con ampie revisioni da parte 
dell’autore, in Geist und Werk: Aus der Werkstatt unserer Autoren. Zum 75. Geburtstag von dr. Daniel Brody, Rhein-
Verlag, Zürich, 1958. 
838 S. Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. Jung, Das rote Buch. Liber novus, trad. it. cit., p. 
209. 
839 C.G. Jung, Die transzendente Funktion (1916), trad. it. di S. Daniele, La funzione trascedente, in La dinamica 
dell’inconscio. Opere, vol. 8, Bollati Boringhieri, Torino, 1994, p. 81.  
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ad accusarla di gnosticismo. Questi critici di stampo ancora medioevale mi dileggiano quindi, 

ora accusandomi di essere un mistico, ora uno gnostico, ora incolpandomi di ateismo. Devo 

sottolineare che questo fraintendimento è un ostacolo fondamentale alla comprensione: si 

tratta di una certa deficienza culturale ancora ignara di ogni critica conoscitiva e che perciò 

suppone ingenuamente che il mito o dev’essere storicamente vero oppure, se non lo è, non è 

assolutamente nulla. Per costoro l’impiego di asserzioni mitologiche e folcloristiche in 

relazione a dati di fatto psicologici è cosa assolutamente “non scientifica”840. 

 

Si tratta di constatazioni amare che rimandano a una situazione di isolamento teorico e di 

grandi fraintendimenti, che vertono sulla non scientificità dell’operazione junghiana: 

 

[l]a psicologia è, nella sua concezione più profonda, “conoscenza di sé”. Però dal momento 

che non può essere fotografata, ridotta in termini numerici, pesata e misurata, è cosa non 

scientifica. Ma allora quell’uomo psichico ancora quasi sconosciuto che pratica la scienza è 

anch’egli “non scientifico” e quindi indegno di un’indagine più approfondita? Se il mito non 

caratterizza l’uomo psichico, allora dobbiamo anche contestare il suo nido all’uccello tessitore e 

il canto all’usignolo841. 

 

Il parallelo con l’uccello tessitore e l’usignolo dà la cifra della concezione della realtà 

psichica per Jung: essa è natura ed è profondamente e strutturalmente mitopoietica. 

Sebbene scritto quarant’anni prima rispetto alla prefazione, il tema della naturalità della 

psiche torna anche all’inizio del saggio quando Jung definisce la funzione trascendente: 

 

[c]on il termine funzione trascendente non si deve intendere niente di misterioso, di 

sovrasensoriale o di metafisico per così dire, bensì una funzione psicologica che – data la sua 

natura – può essere paragonata a una funzione matematica che ha lo stesso nome, ed è una 

funzione di numeri immaginari e reali. La “funzione trascendente” psicologica risulta 

dall’unificazione di contenuti “consci” e contenuti “inconsci”842. 

 

Jung si diffonde qui in una raffigurazione delle relazioni tra conscio e inconscio nell’epoca 

moderna e constata come, per poter assolvere la funzione adattiva, l’uomo moderno ha 

valorizzato e sviluppato le qualità direzionate della coscienza, permettendo così lo sviluppo 

della scienza, della tecnica e della civiltà, ma aggiunge che questa evoluzione ha altresì avuto 

un costo non indifferente: 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
840 Ivi, p. 82. 
841 Ibidem 
842 Ivi, p. 83. 
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[…] il fatto che tali qualità siano direzionate implica l’inibizione o l’esclusione di tutti quegli 

elementi psichici che in apparenza o in realtà non vi si adattano, vale a dire sono inclini a far 

deviare nel loro senso la direzione prescritta e a guidare il processo verso un fine non 

ricercato843. 

 

Torna qui il tema dell’adattamento che solo un mese prima, nell’ottobre 1916, Jung aveva 

affrontato nelle già citate conferenze tenute in inglese al Club Psicologico di Zurigo, 

Adaptation e Individuation and Collectivity. 

La nostra vita civilizzata esige un’attività concentrata e direzionata della coscienza e 

“costella” perciò il rischio d’un notevole distacco dall’inconscio. Ma quanto più ci si 

allontana dall’inconscio mediante un funzionamento direzionato, tanto più rapidamente 

può formarsi una contrapposizione di intensità corrispondente che – se riesce a farsi strada 

– può avere conseguenze sgradevoli844. Viene qui messo in campo il meccanismo 

compensatorio che regola i rapporti tra conscio e inconscio, che Jung aveva già descritto in 

Wandlungen und Symbole der Libido: nel momento in cui la contrapposizione inconscia 

all’unilateralità della coscienza presenta valori energetici troppo elevati, l’inconscio irrompe 

nella coscienza. 

L’inconscio, scrive Jung, è inesauribile e la dinamica compensatoria tra conscio e inconscio 

è in perenne bilanciamento, per questo la vita dell’inconscio continua a scapito di 

qualunque psicoanalisi anche ben riuscita e torna a produrre situazioni problematiche. 

L’inconscio non è quindi esauribile, come pensava Freud, di conseguenza l’analisi non è 

mai una cura definitiva giacché la vita dell’inconscio continua e torna sempre a produrre 

situazioni problematiche. «La vita esige d’essere riconquistata ogni volta da capo»845 e 

comporta quindi un adattamento sempre rinnovato. Inoltre, spiega Jung «[l]’uomo ha 

bisogno delle difficoltà: esse fanno parte della sua salute. Soltanto il loro eccesso le fa 

sembrare superflue»846. 

A questo punto l’obiettivo terapeutico va riformulato e orientato verso il ritrovamento di 

un atteggiamento da assumere nei confronti delle irruzioni dell’inconscio. Tale 

atteggiamento, per Jung, deve andare nella direzione di una compensazione dell’unilateralità 

della coscienza. La funzione che compone le tendenze consce con quelle inconsce, per 
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844 Ivi, p. 85. 
845 Ivi, p. 87. 
846 Ibidem 
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raggiungere un nuovo atteggiamento, viene definita da Jung “trascendente” (transzendente 

Funktion). L’aggettivo trascendente non vuole assolutamente indicare la tensione verso una 

dimensione metafisica o sovrasensoriale, bensì l’operazione psichica avente il carattere 

dell’oltrepassamento delle interpretazioni già date rispetto a sé e al mondo. 

Per attuare la funzione trascendente è essenziale porsi la domanda circa gli scopi 

dell’inconscio e quindi concepire il materiale inconscio non solo come storicamente 

determinato, ma anche come finalisticamente orientato. Questa è la caratteristica del 

metodo costruttivo di trattamento dell’inconscio che caratterizza la pratica di Jung: 

 

il simbolo (cioè l’immagine onirica o la fantasia) non viene più valutato “semeioticamente”, 

cioè in certo qual modo come un segno che sta a indicare processi istintivi elementari, bensì in 

maniera realmente “simbolica”, intendendo per “simbolo” un’espressione che rende nel 

miglior modo possibile un dato di fatto complesso e non ancora afferrato chiaramente dalla 

coscienza847.  

 

Il simbolo non va risolto, scomponendolo analiticamente nelle sue componente elementari, 

ma ne va compresa la meta, il fine. Quindi, nell’analisi del materiale inconscio, sono 

possibili le associazioni, ma solo se esse vengono usate simbolicamente, vale a dire se la 

domanda che viene posta è: a che significato rimandano le associazioni considerate insieme 

al contenuto inconscio (tipicamente del sogno o della fantasia)? 

Jung scende poi nel dettaglio e illustra come sia possibile instaurare la funzione 

trascendente. 

Come prima cosa occorrono i dati dell’inconscio, la materia su cui lavorare. 

Sorprendentemente Jung sconsiglia di rivolgersi ai sogni, dal momento che sono immagini 

scadenti dei contenuti consci e «richiedono troppo al soggetto»; lo stesso vale per falsi 

ricordi, azioni sintomatiche, dimenticanze, etc. più adatte a un lavoro riduttivo. Sono quindi 

preferibili altre fonti, in special modo le fantasie spontanee, le quali «emergono in forma 

relativamente composta e interdipendente, e contengono spesso indicazioni visibilmente 

preziose»848. Riuscire a provocare tali fantasie non è cosa facile e, salvo soggetti 

particolarmente predisposti, è necessario un certo esercizio: l’addestramento consiste in un 

allenamento a escludere l’attenzione critica, producendo un vuoto della coscienza, dal quale 

possono emergere le fantasie latenti. Non sempre però, avverte Jung, nell’inconscio vi sono 
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848 Ivi, p. 93. 
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fantasie dotate di un sufficiente investimento libidico tale da emergere con un esercizio di 

questo tipo. L’investimento libidico inconscio, si è detto più volte, è direttamente 

proporzionale alla tensione e all’unilateralità della coscienza. Nell’epoca moderna tale 

tensione ha raggiunto un gradiente altissimo, di conseguenza l’inconscio ha acquisito, anche 

a livello collettivo, una grande quantità di energia libidica. Al di là della quota di 

compensazione tra conscio e inconscio, «[l]a compartecipazione segreta dell’inconscio alla 

vita è presente sempre e ovunque, non è questa partecipazione che dobbiamo cercare»849. 

Tale compartecipazione è la sostanza stessa della realtà, la sua natura più intima. Ciò che 

invece dobbiamo cercare è, secondo Jung, la presa di coscienza dei contenuti inconsci, che 

sono talmente carichi a livello libidico, che rischiano di agire facendo irruzione. Difatti «chi 

meno conosce il suo lato inconscio, ne subisce al massimo l’influenza»850. 

Jung dà un’immagine della psiche come un corpo vivente in grado di autoregolarsi, proprio 

in virtù della funzione dell’inconscio. Tale funzione di controreazione regolatrice è 

contraria all’atteggiamento cosciente e quindi il suo emergere potrebbe creare dei problemi 

nell’adattamento al mondo esterno, perciò accade sovente che la forza della volontà 

operante e dell’attenzione critica riescano a eliminare l’influenza regolatrice dell’inconscio. 

Quest’ultimo però perde la funzione regolatrice ma non la sua carica libidica, la quale 

comincia ad agire nel senso dell’orientamento cosciente fino a portare a una perdita 

dell’istinto. Questa situazione è quella maggiormente riscontrata nella psiche dell’uomo 

civilizzato, che «non è più un apparato ad autoregolazione, bensì un qualcosa di 

paragonabile all’incirca a una macchina in cui la regolazione automatica della velocità è da 

un lato così impercettibile che essa può continuare la propria attività fino 

all’autolesionismo, mentre dall’altro è soggetta all’ingerenza di una volontà orientata in 

maniera unilaterale»851. L’adattamento e la civilizzazione occidentali hanno comportato la 

perdita di quell’istinto legato alla capacità di autoregolazione della psiche, e quindi la perdita 

della salute psichica e fisica; per recuperare questa funzionalità psichica Jung propone 

quindi l’instaurarsi della funzione trascendente, attraverso il metodo messo a punto 

nell’esperimento da cui nacque il Liber novus. 
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Dopo essersi quindi allenati nell’evocazione delle fantasie inconsce, bisogna concentrarsi 

sulla situazione affettiva che crea disagio852 e sprofondare in essa senza riserve, lasciando 

alle fantasie che emergono dallo stato d’animo tutto il campo libero possibile, senza tuttavia 

permetterle di abbandonare la cerchia dell’affetto. In questo modo si dà espressione al 

contenuto dello stato affettivo e lo si avvicina alla coscienza. Dando una rappresentazione 

dell’affetto prima inconscio si favorisce l’avvicinamento alla coscienza. 

In ogni caso bisogna creare le condizioni perché si verifichi un’introversione della libido e 

ciò si ottiene principalmente escludendo l’attenzione critica. 

Jung indica una via di comprensione non intellettuale giacché nessuna spiegazione causale e 

razionale di uno stato d’animo incide sul valore di quest’ultimo, né fornisce una spiegazione 

soddisfacente. 

Il materiale inconscio così emerso va poi registrato tenendo presente che le fantasie variano 

anche nella modalità di presentazione e sono strettamente legate alle caratteristiche del 

soggetto: vi sono persone con doti visive le quali vedono presentarsi vere e proprie 

immagini interiori, altre persone che non vedono né sentono interiormente e per le quali è 

più facile esprimere i contenuti dell’inconscio plasticamente (danza, movimento).  

Una volta raccolto il materiale si procede in base a due tendenze: laddove prevale il 

principio della raffigurazione si cerca il confronto con il problema estetico della 

raffigurazione artistica dell’inconscio, laddove prevale il principio della comprensione si 

viene condotti a un confronto intenso con il contenuto significativo del prodotto 

inconscio. Tale diversità di tendenza dipende dall’orientamento della coscienza, giacché 

l’inconscio si esprime prendendo in prestito dalla coscienza i suoi strumenti espressivi853. 

Il contenuto espressivo però, ribadisce Jung, va invece lasciato all’intuizione dipendente 

dall’inconscio. La miglior cosa, secondo Jung, è utilizzare sia la via della comprensione sia 

quella della raffigurazione giacché si completano e compensano: spesso la sola 

comprensione non è sufficiente per restituire all’immagine la sua significatività e occorre 

raffigurarla.  

 

La volontà di comprensione che rinuncia a un’accurata raffigurazione si arresta all’intuizione 

grezza e si priva perciò di un fondamento adeguato. Essa può cominciare, con qualche 

prospettiva di successo, soltanto in presenza di un prodotto raffigurato. Quanto prima s’arresta 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
852 Nel caso in cui non vi sia uno stato d’animo preciso, ma una generale sensazione di noia e di cupezza, è 
necessario creare un punto di partenza.  
853 Cfr. ivi, p. 101. 
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l’elaborazione figurativa del materiale iniziale, tanto maggiore è il pericolo che la comprensione 

sia determinata non già dal dato di fatto empirico ma da pregiudizi teoretici e morali854. 

 

A questo punto, continua Jung, entra in campo l’Io e comincia il confronto tra l’Io e 

l’inconscio, da cui emerge il terzo elemento, ossia la funzione trascendente. Lungi dallo 

svalutare l’Io di fronte all’inconscio, lo sviluppo della funzione trascendente implica che l’Io 

vada sostenuto di fronte all’inconscio. Il pericolo che quest’ultimo rappresenta è 

assolutamente da tenere in considerazione, giacché l’Io può non essere più in grado di 

difendere la propria esistenza di fronte alla pressione di fattori affettivi e scompensarsi. 

Estetizzazione e intellettualizzazione consentono di dare corpo all’inconscio e quindi 

contenere gli affetti minacciosi, ma non devono essere intese come mezzi per sottrarsi a un 

obbligo con poca spesa. Il confronto con l’inconscio non può essere parziale, bensì totale. 

Ma per l’appunto di confronto si tratta, non di soppressione di uno dei due poli dialettici. 

In questo tipo di confronto che, è bene precisare, Jung intende qui come attuato all’interno 

di un trattamento terapeutico, è in gioco «il rinnovamento della personalità che, come tale, 

coinvolge tutti i settori della vita»855. 

A questo punto Jung ammonisce i suoi uditori a non sottovalutare l’inconscio, esso va 

preso assolutamente sul serio, e specifica: 

 

[p]rendere sul serio non significa «prendere alla lettera», significa bensì una sorta di apertura di 

credito a favore dell’inconscio, al quale si dischiude in tal modo la possibilità di cooperare con 

la coscienza invece di perturbarla in modo automatico.  

Nel confronto non soltanto il punto di vista dell’Io è giustificato, dunque, ma si attribuirà 

anche all’inconscio un’autorità corrispondente. Il confronto viene condotto a partire dall’Io, 

certo, ma anche l’inconscio ha diritto alla parola: audiatur et altera pars856. 

 

Le argomentazioni e le dichiarazioni dell’altra parte vanno registrate al pari delle risposte 

dell’Io, in modo da produrre un dialogo che renda giustizia ad ambedue le parti. Jung dice 

proprio che bisogna fissare per iscritto l’altra voce e rispondere dal punto di vista dell’Io. Il 

dialogo va condotto in modo approfondito e non prevaricante, sebbene si tratti sempre di 

risolvere un conflitto di vecchia data, ragion per cui vi saranno «vittime da entrambe le 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
854 Ivi, p. 102. 
855 Ivi, p. 103. 
856 Ivi, p. 104. 
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parti»857. Il mantenimento della separazione tra conscio e inconscio evita il conflitto 

interiore, ma a costo di un «morto ristagno».   

 

L’alternarsi degli argomenti e degli affetti rappresenta la funzione trascendente degli opposti. Il 

contrasto delle posizioni comporta una tensione carica di energia che produce qualcosa di vivo, 

un terzo elemento che non è affatto, secondo l’assioma tertium non datur, un aborto logico, ma è 

invece una progressione che nasce dalla sospensione dell’antitesi, una nascita viva che 

introduce un nuovo grado dell’essere, una nuova situazione. Fin quanto questi opposti sono 

mantenuti estranei l’uno all’altro – allo scopo naturalmente di evitare conflitti – non 

funzionano, e ne consegue un morto ristagno858. 

 

Nel 1916, a soli quattro anni di distanza dall’inizio del suo esperimento con l’inconscio, e 

nel pieno della stesura calligrafica del Liber novus, Jung pare già in possesso di una tecnica 

che diventerà identitaria della sua metodologia terapeutica, ampliando il metodo 

psicoanalitico di Freud in una prospettiva costruttiva. Non solo. Per capire quanto radicale 

fu il cambiamento apportato a seguito del Liber novus si deve ritornare a Wandlungen und 

Symbole der Libido, dove Jung considerava la presenza di fantasie mitologiche, come quelle di 

Miss Miller, un segnale di allentamento degli strati filogenetici dell’inconscio, nonché un 

sintomo patognomonico di schizofrenia. In Die transzendente Funktion invece a essere 

rilevante non è il contenuto delle fantasie, bensì l’atteggiamento verso esse: è da come si 

affronta il confronto con queste immagini e dalla capacità di non perdere l’Io nel 

fronteggiare l’inconscio, ma soprattutto nella possibilità della nascita di un terzo tra i due 

poli dialettici, che si valuta la salute psichica dell’individuo.  

Il fatto che già nel 1916 Jung fosse addivenuto a una tale sicurezza teorica, disconferma in 

parte la tradizione che vede gli anni dell’esperimento con l’inconscio come un periodo di 

isolamento totale ad altissimo rischio psicopatologico. In realtà l’isolamento di Jung è da 

leggersi come un isolamento dalla comunità scientifica di cui prima era un insigne 

rappresentante sia come professore universitario, sia come affiliato della società 

psicoanalitica, sia come medico psichiatra. La mitologizzazione della frattura tra Freud e 

Jung ha per anni fornito una lettura fuorviante del periodo degli anni che vanno dal 1913 al 

1920 circa e non ha permesso di distinguere tra avvenimenti privati e istituzionali859.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
857 Ibidem 
858 Ivi, p. 105. 
859 Il 10 luglio 1914 la Società Psicoanalitica di Zurigo prese la decisione di lasciare l’Associazione 
Psicoanalitica Internazionale e di lì a poco si allontanò anche dal Burghölzli. Questi due avvenimenti 
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L’esperimento del Liber novus è stato in realtà molto meno solitario di quello che è stato 

tramandato, tanto che Shamdasani nella sua introduzione all’opera, parla di “esperimento 

collettivo” e ricorda come nelle interviste della Jaffé rimaste escluse da Erinnerungen, Träume, 

Gedanken, Jung raccontasse del ruolo rivestito da Toni Wolff, la quale fu letteralmente 

trascinata in questo processo e si trovò a vivere un analogo flusso di immagini860. Oltre alla 

vicinanza intima di Toni Wolff, la quale pare essere stata la sola in grado di affiancarlo 

durante l’esperimento, va ricordato che Jung continuava a prender parte alla normale vita 

quotidiana della famiglia, e a tenere conferenze nonché a intrattenere rapporti epistolari con 

colleghi dai quali non traspare alcun segno di quello che era in atto nella vita privata di 

Jung861. 

In questa condivisione la fondazione, all’inizio del 1916, del Club psicologico di Zurigo862 

ebbe un ruolo chiave. Il Club era difatti sorto con lo scopo di studiare le relazioni tra 

individuo e gruppo, creando uno spazio di osservazione psicologica non assoggettata ai 

limiti dell’analisi individuale; al Club i pazienti potevano incontrarsi tra loro e imparare ad 

adattarsi a situazioni comunitarie e sociali. L’importanza della restituzione alla società dei 

costi che per essa ha l’individuazione dei suoi membri è stato il tema centrale delle prime 

conferenze tenute da Jung al Club. Anche in Die transzendente Funktion torna il collegamento 

che il lavoro su sé stessi ha con la vita comunitaria: 

 

[è] spaventoso vedere quanto è scarsa la capacità dell’uomo di accettare le argomentazioni 

altrui, benché questa capacità rappresenti  l’insostituibile condizione fondamentale di ogni 

comunità umana. Chiunque contempli la capacità di giungere a un chiarimento con sé stesso 

deve fari i conti con questa difficoltà generale. Nella stessa misura in cui non accetta l’altro, 

l’uomo non riconosce il diritto all’esistenza all’”altro” che è in lui, e viceversa. La capacità di 

condurre un dialogo interiore è una pietra di paragone per l’obiettività esterna863. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
portarono alla conformazione di un contesto particolare a Zurigo, che fece sì che la psicologia analitica e la 
psicoanalisi si sviluppassero in quella città sotto gli auspici di instituzioni proprie e prevalentemente scollegate 
su un piano istituzionale internazionale. 
860 Cfr. S, Shamdasani, Liber novus, Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. Jung, Das rote Buch: Liber novus, trad it. 
cit., p. 205 
861 Cfr. in partiolare lo scambio epistolare con il collega Hans Schmid sulla questione dei tipi psicologici, e le 
lettere a Smith Ely Jeliffe.  
862 Il Club nacque grazie all’iniziativa di Edith Rockfeller McCormick, figlia di John D. Rockfeller, il fondatore 
della Standard Oil Trust, una delle persone più ricche e influenti degli Stati Uniti. Edith si era trasferita nel 
1913 a Zurigo per iniziare un’analisi con Jung e decise di finanziare con una cospicua donazione la nascita del 
Club. (Cfr. S. Shamdasani, Cult Fictions. C.G. Jung and the foundation of analytical psychology, trad. it. cit.). 
863 C.G. Jung, Die transzendente Funktion (1916), trad. it. cit., p. 104. 
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La capacità e lo sforzo di condurre un confronto tra l’Io e le istanze così provocatorie e 

dirompenti dell’inconscio preludono e preparano a una capacità di relazionarsi con l’altro 

che da possibilità interiore può farsi competenza relazionale esteriore. 

Il Club poteva assolvere alla sperimentazione di questa competenza relazionale che l’analisi 

individuale avrebbe dovuto favorire. Così Jung scrive ad Alphonse Maeder, collega a cui 

propose inizialmente la presidenza del Club: 

 

[…] Ho accettato l’idea del Club perché ci sembrava della massima importanza sperimentare 

come le persone analizzate vivano insieme senza costrizioni e dove stiano i difetti della nostra 

analisi della funzione collettiva864.  

 

Non va dimenticato che il Club sorge in un momento di isolamento istituzionale della 

comunità psicoanalitica zurighese. Il 10 luglio 1914 la Società Psicoanalitica di Zurigo prese 

la decisione di lasciare l’Associazione Psicoanalitica Internazionale e di lì a poco si 

allontanò anche dal Burghölzli. Questi due avvenimenti portarono alla conformazione di 

un contesto particolare a Zurigo, che fece sì che la psicologia analitica e la psicoanalisi si 

sviluppassero in quella città sotto gli auspici di istituzioni proprie e prevalentemente 

scollegate su un piano istituzionale internazionale. 

Di contro si formò una situazione di grande colleganza e fermento attorno a Jung e alla 

pratica sperimentale con l’inconscio, che in seguito verrà indicata con la denominazione di 

immaginazione attiva, in particolare da parte dei pazienti. Forte della sua esperienza, Jung 

cominciò a incoraggiare i pazienti a intraprendere processi analoghi di confronto con 

l’inconscio, con tanto di istruzioni pratiche su come condurre l’immaginazione attiva. Ciò 

significa che fin da subito l’autosperimentazione di Jung assunse per lui un valore 

paradigmatico e non quello di un’esperienza privata. Questo punto è centrale perché se si 

esula da esso, si rischia di cadere nel fraintendimento scientifico che da inizio novecento 

arriva fino ai nostri giorni e che ha portato generazioni di analisti di formazione junghiana a 

non utilizzare la tecnica dell’immaginazione attiva e ad attestarsi su una pratica clinica più 

vicina alle indicazioni dei neofreudiani, mantenendo un cappello culturale di matrice 

junghiana865. Una dissociazione quindi, che ha le sue radici nella difficoltà di comprendere 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
864 Jung a Maeder, cit. in S. Shamdasani, Cult Fictions. C.G. Jung and the foundation of analytical psychology, trad. it 
cit., p. 40). 
865 In una conversazione con Shamdasani, James Hillman ci fornisce la seguente memoria a riguardo: 
«[r]icordo che Barbara Hannah […] tenne un corso sull’immaginazione attiva al C.G. Jung-Institut negli anni 
in cui lavoravo là, e la definì quasi un tabù: l’immaginazione attiva non poteva essere praticata se non si aveva 
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la precipua epistemologia di Jung. Il saggio sulla funzione trascendente si conclude infatti 

con un’amara constatazione: 

 

[f]inora purtroppo ho dovuto sperimentare che il pubblico scientifico non è ancora in grado, in 

generale, di seguire riflessioni ed esposizioni psicologiche di questa natura, poiché continuano a 

intromettersi o un atteggiamento troppo personale o il pregiudizio filosofico-intellettuale, che 

rendono impossibile apprezzare fattori psicologici in modo adeguato al loro significato866.  

 

L’isolamento scientifico di Jung è ben compensato dal suo successo terapeutico ma 

evidentemente questo misconoscimento a livello teorico è un elemento vissuto come un 

pesante macigno e nel contempo, uno dei fattori che Jung si propone di superare.  

Jung avrebbe potuto benissimo accontentarsi del successo che ebbe sia in vita che 

successivamente presso tutta una fetta di cultura ascrivibile ai movimenti alternativi di 

ricerca interiore, definiti sommariamente New age. Tale cultura elesse Jung a riferimento 

culturale, confondendo ancora di più la portata e il significato del lascito junghiano e 

allontanandolo ancora di più dall’ambito della scienza e quindi dalla possibilità di utilizzarne 

le intuizioni. Inoltre l’ostacolo che Jung incontrava nel comunicare la scientificità della sua 

elaborazione teorica e clinica era spiegabile nei termini della sua stessa epistemologia. Dal 

momento che la realtà ultima, il sostrato ultimo è la realtà psichica (più avanti Jung parlerà 

di realtà psicoide), cui nessun prodotto umano, nemmeno la scienza, può prescindere, 

l’epistemologia proposta da Jung non può che essere sotto forma di una modalità di 

comprensione psicologica. Purtroppo però «[u]n grosso ostacolo alla comprensione 

psicologica si dimostra [...] la pretesa di voler sapere se il rapporto psicologico citato sia 

“vero” o “giusto”»867. L’invalidazione della psicologia junghiana in quanto scienza deriva 

proprio dal giudizio rispetto al suo oggetto di studio, dal momento che miti e fantasie sono 

false, non esistono allora anche una scienza prodotta su questi oggetti inesistenti non può 

valere come tale, a meno che si tratti dello studio di come la mente produce tali fantasie, 

ma qui l’oggetto diviene il cervello che, per la mentalità materialista, ha statuto di realtà. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
tutta una serie di strutture preliminari in grado di tenerla sotto controllo e contenerla. Secondo la scuola di 
Londra, invece, non la si poteva praticare, se non si aveva un Io forte, e la prima cosa da fare era  costruire 
l’Io, liberarlo dalle inibizioni e dalle restrizioni imposte dai genitori eccetera. Come se il punto di vista fosse 
quello del sistema concettuale, nonostante all’interno dell’esperienza Jung insegnasse a farsi coinvolgere enza 
parapetto di sicurezza». (S. Shamdasani, J. Hillman, Terza conversazione, in Idd. The Lament of the Dead. 
Psychoogy after Jung’s Red Book, trad. it. cit., p. 70. 
866 C.G. Jung, Die transzendente Funktion (1916), trad. it. cit., p. 106. 
867 Ibidem 
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Jung al contrario conferisce realtà a tutto ciò che esiste: «[s]e la rappresentazione non è 

distorta o addirittura inventata, il dato di fatto è allora valido così com’è, e dimostra la sua 

validità attraverso la sua esistenza. L’ornitorinco è un’invenzione “vera” o “giusta” della 

Volontà creatrice?»868. Jung distingue molto bene tra reale, vero e giusto. Sotto la categoria 

del reale vi è tutto ciò che accade, che manifesta la sua esistenza, sotto la categoria di vero e 

giusto si celano invece la reattività personale e la soggettività. Il fatto che in un dato evento 

esistenza e verità non coincidano non dovrebbe in alcun modo invalidarne lo statuto di 

realtà. Esistono e andrebbero studiati anche eventi non veri dal punto di vista scientifico: 

  

[a]ltrettanto puerile è il pregiudizio contro il ruolo che rivestono, nella vita della psiche, le 

premesse mitologiche. Poiché, si pensa, esse non sono “vere”, non dovrebbero trovar posto in 

una spiegazione scientifica. I “mitologemi” esistono, anche se le loro evidenti asserzioni non 

coincidono con il nostro incommensurabile concetto di “verità”869. 

 

A differenza di quanto si potrebbe essere indotti a credere Jung non propone un punto di 

vista che prescinde dalla soggettività, bensì riesce a trovare nella soggettività l’oggettività del 

soggettivo e a farne la base del reale. L’oggettivo del soggettivo è lo psichico, di cui è 

possibile fare esperienza, ad esempio, attraverso la tecnica che prenderà il nome di 

immaginazione attiva e attraverso la quale è possibile attivare la funzione trascendente. 

Vent’anni dopo questo saggio, in una conferenza tenuta a Eranos dal titolo Traumsymbole des 

Individuationsprozesses870, scriverà a proposito della tecnica da lui messa a punto: 

 

[l]’immaginazione attiva significa, come dice l’espressione, che le immagini hanno una loro vita 

propria e che gli eventi simbolici si svolgono anch’essi secondo la loro logica interna, se, cioè, 

com’è ovvio, la ragione cosciente non interferisce […] Se ci concentriamo su un’immagine 

interiore e badiamo a non interrompere il naturale scorrere degli eventi, il nostro inconscio 

produrrà una serie di immagini che formeranno una storia completa […]871.  

  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
868 Ivi, p. 106. 
869 Ibidem 
870 Conferenza tenuta al convegno di Eranos sul tema generale “Metodi psicologici in Oriente e Occidente”, 
tenutosi ad Ascona nell’agosto del 1935. Il testo del convegno è poi confluito con ampio rimaneggiamento in 
Psychologie und Alchemie. 
871 C.G. Jung, Traumsymbole des Individuationsprozesses (1936), trad. it. di R. Bazlen, interamente rivista da L. 
Baruffi, Simboli onirici nel processo di individuazione, in Psicologia e alchimia. Opere, vol. 12, Bollati Boringhieri, 
Torino, 1995, p. 97, ssg. 
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5. LO SVILUPPO DELL’INTUIZIONE ORIGINARIA 

 

L’intuizione iniziale di Jung, avvertita fin dall’esordio della sua autosperimentazione, che vi 

fosse qualcosa di obiettivo al fondo del soggettivo si faceva via via più forte, corroborata 

dai dati empirici suoi e dei pazienti872, tanto che fin dal 1916 nella cerchia ristretta del Club 

Jung esponeva un metodo in grado di far sperimentare a tutti la psiche oggettiva, perno su 

cui si basa la sua teorizzazione. Nel 1916 Jung tenne all’Associazione di psicologia analitica 

una conferenza intitolata Die Struktur des Unbewussten873 in cui, ribadendo la distanza da 

Freud, teorizzò la presenza nell’inconscio stesso di due strati distinti: l’inconscio personale, 

che consiste in materiali acquisiti nel corso dell’esistenza individuale e in fattori psicologici 

passibili di divenire coscienti (tendenze o desideri rimossi incompatibili con la morale o la 

sensibilità estetica dell’individuo)874; vi è poi l’inconscio impersonale o psiche collettiva: 

«così come l’individuo non è esclusivamente un essere a sé, isolato, ma anche un essere 

sociale, così la mente umana non è un’entità singola e puramente individuale, ma anche un 

fenomeno collettivo»875. Mentre il conscio e l’inconscio personali si sviluppano e si 

acuiscono nel corso dell’esistenza, la psiche collettiva è ereditaria e affonda la sua origine 

nella altissima differenziazione del cervello umano che dà all’uomo la possibilità di una 

ricca funzione mentale, che però egli non ha acquisito né sviluppato ontogeneticamente. 

Tale funzione differenziata è uniforme e diffusa in tutto il genere umano. Allo stesso modo 

la funzione mentale che da esso deriva è parimenti collettiva e universale. Così 

«[l]’universale similarità dei cervelli dà la possibilità universale di una funzione mentale 

analoga. Questa funzione è la psiche collettiva, la quale si scinde in mente collettiva e anima 

collettiva»876. Consta cioè di un pensiero e di un sentimento collettivi. 

Sempre in questo scritto introduce un altro tassello della massima importanza teorica e 

clinica: la Persona, ovverosia la maschera che indica la parte rappresentata nel collettivo, 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
872 «Ho tratto il materiale empirico dai miei pazienti, ma la soluzione del problema l’ho ricavata dall’interno, 
dalle mie osservazioni dei processi incosci». (C.G, Jung, Introduction to jungian Psychology. Notes of the Seminar in 
Analytical Psychology given in 1925, trad. it. cit., p. 73) 
873 C.G. Jung, Die Struktur des Unbewussten (1916), trad. it. di A. Vita e I. Bernardini, La struttura dell’inconscio, in 
Due testi di psicologia analitica. Opere, vol. 7, Bollati Boringhieri, Torino, 1993. Pubblicata per la prima volta in 
francese nella rivista «Archives de psychologie» diretta da Flournoy. Il manoscritto originale tedesco, 
inizialmente andato perduto, fu ritrovato con una seconda versione di data ignota ampiamente rivista. Die 
Struktur des Unbewussten confluì nel 1928 nella prima parte di Die Beziehungen zwischen dem Ich und dem 
Unbewussten (trad. it. L’io e l’inconscio). 
874 Ivi, p. 268. 
875 Ivi, p. 272. 
876 Ibidem 
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«quella figura di compromesso sotto la quale ciascuno appare di fronte alla collettività e 

rappresenta la sua parte»877 e con la quale erroneamente la coscienza si identifica. In realtà 

l’analisi della Persona mette in luce quanto essa altro non sia che un frammento della psiche 

collettiva e porta ben presto a un suo dissolvimento.  

 

La personalità cosciente è un segmento più o meno arbitrario della psiche collettiva. Essa si 

distingue per due proprietà: di essere a priori inconscia delle proprietà umane fondamentali e 

universali, e di avere rimosso più o meno arbitrariamente tutta una serie di elementi psichici o 

caratteriologici che avrebbero benissimo potuto essere coscienti, al fine di giungere appunto a 

quel segmento della psiche collettiva che chiamiamo Persona878. 

 

Ecco come ritorna per tramite della Persona il nodo dialettico individuazione-adattamento. 

L’identificazione della coscienza con la Persona permette l’adattamento ma nel contempo 

sbilancia la personalità e rischia di far ammalare; il dissolvimento della Persona espone 

all’irruzione della psiche collettiva, sconcertando e abbagliando e quindi mettendo a 

repentaglio l’adattamento.  

 

Col dissolvimento della Persona avviene anche uno scatenamento della fantasia, che 

evidentemente altro non è che il modo di funzionare della psiche collettiva. Quest’irruzione 

della fantasia porta alla coscienza materiali e impulsi di cui prima non si sospettava 

l’esistenza879.  

 

Nella prima stesura del saggio Jung specificava che si tratta di materiali che riportano alla 

ricchezza del pensiero e del sentimento mitologici ed evidenzia come non sia cosa facile 

mantenersi stabili dinnanzi a una simile irruzione. Specifica altresì che tale processo si 

verifica solo in quei casi in cui diviene impellente la necessità di uno sviluppo della 

personalità o del carattere, quando cioè si pone l’esigenza di un adattamento al mondo 

interiore inconscio, ma che, nella maggior parte dei casi di persone che si rivolgono 

all’analisi, si tratta di un aiuto nel superare alcune difficoltà di adattamento al mondo 

esteriore. 

Jung afferma che solo quando l’adattamento al mondo esteriore è stato raggiunto ci si può 

permettere di affrontare l’adattamento all’inconscio, dal momento che quest’ultimo 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
877 Ivi, p. 283. 
878 Ivi, p. 281. 
879 Ivi, p. 284. 
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comporta un grande disorientamento. Vero è che la vita non procede in modo così 

ordinato e nel momento in cui l’adattamento all’inconscio collettivo diviene un problema 

«dall’inconscio parte una singolare e irresistibile forza che devia l’indirizzo cosciente della 

vita» e che può manifestarsi sia come ricaduta nella nevrosi oppure anche sottoforma di 

“somiglianza con Dio”. 

Ritorna qui una formula sulla quale è bene soffermarsi, giacché «[l]a “somiglianza con Dio” 

non è certo un concetto scientifico, sebbene quest’espressione indichi egregiamente uno 

stato psicologico»880. Per sfruttare quest’espressione della sua accezione psicologica è 

necessario rinunciare all’ipostatizzazione del concetto di Dio. Si giunge così alla descrizione 

di un atteggiamento, derivato dall’ampliamento della coscienza a opera dell'irruzione del 

materiale dell’inconscio collettivo, che conduce all’apparente superamento dei conflitti e 

all’unificazione degli opposti. Questo ampliamento della personalità può conferire un senso 

di superiorità o far rivivere il conflitto a un livello cosmico (lotta tra bene e male), che Jung 

ha identificato con l’espressione “somiglianza con Dio”881. Se si accetta la “somiglianza con 

Dio” si rischia l’identificazione con la psiche collettiva, che se da un lato conferisce 

l’ebbrezza del distacco dal mondo, dall’altro sprofonda l’individuo in una dimensione senza 

memoria. Si tratta di una tendenza al misticismo insita in ogni uomo come possibilità 

strutturale (dirà poi Jung, archetipica), descrivibile anche nei termini di una nostalgia della 

Madre, di una sorgente originaria. Questa nostalgia regressiva ha «un particolare valore e 

una particolare necessità, la quale nei miti è messa in rilievo dal fatto che è appunto il più 

forte e il migliore del popolo, il suo eroe, quello che cede alla fantasia regressiva e affronta 

volontariamente il pericolo di essere inghiottito dal mostro dell’abisso originario»882. La 

natura eroica, continua Jung, risiede proprio nella vittoria sul mostro, vale a dire sulla 

psiche collettiva e nella conquista del talismano, del suo vero valore. 

Si evidenzia qui ancor meglio quel motivo dell’eroe che larga parte aveva avuto in 

Wandlungen und Symbole der Libido e che percorre tutto il Liber novus. Si tratta di un’immagine 

del Sé, vale a dire della possibilità della nascita psicologica dell’individuo dalla 

differenziazione con il materno indistinto, ovverosia con la psiche collettiva.  

Come non leggere qui tutto il lascito teorico dell’autosperimentazione di Jung, il quale 

proprio nell’estate del 1914 aveva iniziato la stesura calligrafica del Liber novus: «la vivace 

descrizione delle vicissitudini relative alla condizione di “somiglianza con Dio” rispecchia 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
880 Ivi, p. 271. 
881 Cfr. ibidem 
882 Ivi, p. 290. 
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taluni degli stati d’animo che caratterizzarono l’esperienza di confronto con l’inconscio 

vissuta da Jung»883. Leggendo con le categorie di questo saggio il Liber novus, si può vedere 

nel Liber primus il processo di differenziazione dalla Persona, attraverso il confronto tra 

spirito del tempo e spirito del profondo, e nel Liber secundus l’elaborazione ermeneutica 

delle fantasie scatenate dal dissolvimento della Persona.  

La lettura del Liber novus quale crogiuolo delle teorie di Jung è un’operazione che si può fare 

stando però attenti a non identificare «il metodo scientifico junghiano […] del tutto con la 

disposizione interiore – “spirituale”, se vogliamo – cui lo spirito del profondo invita e che 

trascende ogni questione scientifica ed epistemologica. Ciò nonostante […] esiste una certa 

continuità fra tale disposizione interiore e il metodo teorico che indusse Jung a tentare un 

audace recupero di una “psicologia con anima”»884. 

Forse più che di epistemologia dovremmo parlare di gnoseologia per quanto riguarda il 

lascito teorico che Jung andrà elaborando a seguito del Liber novus, giacché si tratta di una 

proposta di oltrepassamento della scienza verso una comprensione che ha per forza di cose 

natura ricorsiva, dal momento che il soggetto è da sempre parlato e da sempre immerso 

nella realtà psichica che va descrivendo.  

La tendenza psicologica scientifica moderna è invece quella del monismo e dell’esclusività, 

che consentono di escludere la molteplicità e la vera ricchezza della vita del mondo per 

ottenere in cambio l’attuazione degli ideali di controllo, oggettivazione e razionalizzazione 

della vita.  

Perciò, se tale è lo statuto della scientificità moderna, «per occuparsi di psicologia 

individuale la scienza deve rinunciare a sé stessa. Infatti parlare di psicologia individuale 

scientifica è una contradictio in adjecto. È necessariamente sempre e solo la componente 

collettiva di una psicologia individuale che può essere oggetto della scienza, poiché 

l’individuo è per definizione unico e incomparabile. Uno psicologo individuale “scientifico” 

nega la psicologia individuale. Egli suscita il sospetto legittimo che la sua psicologia 

individuale non sia che la sua stessa psicologia»885. 

Va da sé che, nella distinzione tra inconscio personale e psiche collettiva, solo quest’ultima 

può essere oggetto di scienza, dal momento che si tratta di uno strato psichico che 

rappresenta un patrimonio collettivo ereditato dall’umanità. In questo senso e seguendo 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
883 Cfr. S. Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. Jung, Liber primus, in Id., Das rote 
Buch: Liber novus, trad. it. cit., p. 209. 
884 B. Nante, El libro rojo di C.G. Jung. Claves por la comprension de una obra inexplicable, trad. it. cit., p. 60 
885 C.G. Jung, Die Struktur des Unbewussten (1916), trad. it. cit., p. 293. 
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l’intuizione dell’esistenza di un sostrato psichico collettivo, negli intenti di Jung, il suo 

confronto con l’inconscio si configurava un vero e proprio esperimento scientifico886; ma, 

data la natura dialogica di tale confronto, il nodo irrisolto dello statuto della scienza mostra 

i suoi dibattimenti. Dal momento in cui l’accesso a tale strato avviene sempre a partire 

dall’individualità, la natura ermeneutica della conoscenza e la sua ricorsività sono in un 

certo senso ineludibili. Se la psiche è intimamente simbolica e l’essenza del simbolo è tale 

per cui il rimando alla parte mancante è costante, va da sé che l’approccio scientifico non è 

sufficiente. Il simbolo richiede una raffigurazione, una rappresentazione, ma essendo ben 

consapevoli che sia l’arte che la scienza sono strumenti al servizio dello spirito creativo887 

che anima la psiche.  

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
886 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 220. 
887 Cfr. Appunti dal diario di Erika Schlegel. Cit in Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. 
Jung, Liber primus, in Id., Das rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., p. 204. 
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6.  «QUESTA NON È ARTE!» 

 

Una parte considerevole del Liber novus è composta da immagini e mandala, senza contare i 

capolettere istoriati, realizzati dallo stesso Jung a partire dal 1917. In realtà non tutte le 

immagini sono datate con precisione, ma è certo che molte furono realizzate anni dopo 

l’iniziale trascrizione delle visioni e anche dopo i commenti di Jung; esse non sono quindi 

disposte in ordine sequenziale. Si tratta di immagini diverse tra loro: allegoriche,  

simboliche, immagini yantra (simboli che aiutano a operare una trasformazione), immagini 

che introducono personaggi non presenti nel testo e immagini mute888. 

Si tratta di illustrazioni dall’alto valore estetico che richiamano per certi versi lo stile del 

movimento simbolista. Eppure la biblioteca di Jung era povera di libri d’arte moderna e i 

riferimenti all’arte nelle sue opere sono assai scarsi. Ciò non toglie che il confronto con 

l’arte e gli artisti889 nonché con l’estetizzazione del confronto con l’inconscio si configura 

fin da subito come una delle leve dialettiche principali nell’esperienza del Liber novus.  

In Erinnerungen, Träume, Gedanken Jung ricorda che: «Mentre annotavo le mie fantasie una 

volta mi chiesi: “Che cosa sto facendo realmente? Certamente non ha nulla a che vedere 

con la scienza. Ma allora che cos’è?”. Al che, una voce in me disse: “È arte.”»890  

Jung inizialmente identifica questa voce con quella di una sua paziente, «una intelligente 

psicopatica che aveva per me un forte transfert, e che mi si era impressa nella mente come 

una figura viva»891. Jung conveniva sul fatto che quello che stava facendo non era scienza, 

ma era altresì convinto che non fosse arte. Così, Jung ribadì questo concetto alla voce e 

questa, dopo un attimo di silenzio, tornò all’attacco: «Questa è arte». E nuovamente io 

protestai: «no, non è arte! Al contrario, è natura»892. Il fatto stesso che Jung subisse le 

illazioni di questa voce come assalti e si apprestasse a un contenzioso informa di quanto 

l’interrogativo sullo statuto delle sue sperimentazioni fosse per lui cogente. La voce invece 

tacque e Jung potè identificare questa voce con l’Anima, intesa come parte tipica, 

archetipica dell’inconscio dell’uomo. Un’anima che si manifestava però nel suo aspetto 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
888 Cfr. B. Nante, El libro rojo di C.G. Jung. Claves por la comprension de una obra inexplicable, trad. it. cit., pp. 182-
183 
889 Cfr., Mayo, D.H., Jung and the Aesthetic Experience. The Unconscious as Source of Artistic Inspiration, Pater Lang, 
New York, 1995. 
890 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 228. 
891 Ibidem 
892 Ivi, p. 229. 
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negativo e inquietante, che gli presentava una lettura assolutamente diversa e dissonante 

rispetto a quella fornita dalla sua coscienza.  

L’insidia che la voce dell’anima cela è il rischio dell’estetizzazione del suo esperimento con 

l’inconscio e quindi dell’autoindulgenza, che per Jung rimane un problema di fondo 

dell’arte. Shamdasani ipotizza che la voce femminile rimanda alla persona di Maria Moltzer, 

psicologa analista olandese tra le figure all’epoca più vicine a Jung e per la quale l’arte era 

espressione della religione, alla maniera di Kandinskij. Proprio questa possibilità di 

produrre un’arte spirituale e quindi un qualcosa di prossimo alla rivelazione è motivo di 

preoccupazione per Jung, giacché il rischio di sentirsi investito di una missione profetica è 

dietro l’angolo in un’esperienza come quella che egli stava portando avanti. Quella di Jung, 

infatti, non è una rivelazione, ciò che conta non è solo il contenuto delle fantasie, ma 

trovare il modo di comprenderlo ed esprimerlo. Il dubbio circa la possibilità che il suo 

esperimento fosse arte893 metteva in luce un altro nodo fondamentale, e cioè la spontaneità 

e autenticità delle fantasie, la loro origine inconscia: 

 

[u]n giorno […] ricevetti una lettera da quella signora estetizzante, nella quale di nuovo, con 

ostinazione, ella sosteneva che le fantasie provenienti dal mio inconscio avevano un valore 

artistico e dovevano essere considerate opere d’arte. La lettera mi irritò. Era tutt’altro che 

stupida, e perciò suggestiva: dopo tutto l’artista moderno cerca di creare l’arte lasciandosi 

guidare dall’inconscio. L’utilitarismo e il senso di autosufficienza nascosti fra le righe colpivano 

un mio dubbio, e cioè l’incertezza se queste fantasie fossero veramente spontanee e naturali, o 

non fossero in ultima analisi mie invenzioni arbitrarie. Non ero affatto libero dal pregiudizio 

comune e dalla  violenza […] della coscienza che vuol credere che ogni ispirazione di una certa 

importanza sia merito proprio, e che solo reazioni di minor valore siano dovute al caso o 

addirittura provengano da fonti esterne894. 

 

Non per nulla, in questo momento, Jung si confronta con figure di uomini cardine della 

cultura europea, che hanno in qualche modo oltrepassato i confini tra i due mondi – 

conscio e inconscio – e che hanno fatto esperienza della voce dell’inconscio. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
893 Si vedano i saggi di Jung: Psychologie und Dichtung, in Philosophie der Literaturwissenschaft, Junker und 
Dünnhaupt, Berlin, 1930, trad. it. di E. Schanzer, Psicologia e poesia, in Civilità in transizione. Il periodo tra le due 
guerre. Opere, vol. 10/1, Bollati Boringhieri, Torino, 1998[1985]; id., Über die Beziehungen der analytischen Psychologie 
zum dichterischen Kunstwerk, in «Wissen und Leben», XV(19), 1922, trad. it. di A. Vita, Psicologia analitica e arte 
poetica, in ivi.; sul rapporto di Jung con l’arte rimando al saggio di F. Salza, La tentazione estetica. Jung, l’arte, la 
letteratura, Borla, Roma, 1987. 
894C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit., p. 240. 
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Durante tutto il capitolo di Erinnerungen, Träume, Gedanken sono frequenti i confronti con 

l’esperienza di Nietzsche. Nel 1914 Jung si accinse a una rilettura e a uno studio 

approfondito di Also sprach Zarathustra, che aveva già letto in gioventù895, e in effetti 

l’influenza di quest’opera sullo stile e la struttura del Liber novus è evidente: come Nietzsche, 

anche Jung ripartì il materiale in libri, suddivisi a loro volta in brevi capitoli; anche a livello 

contenutistico vi è al centro il rapporto con Dio, ma mentre il Liber novus proclama la 

rinascita di Dio, Also sprach Zarathustra ne decreta la morte896. In ogni caso il confronto con 

Nietzsche è stato per Jung centrale, tanto che dal 1934 al 1939 tenne una serie di 

preziosissimi seminari proprio sullo Zarathustra897.   

Jung parla di Nietzsche come di un uomo che dal confronto con l’inconscio è uscito 

distrutto: «Questi si era lasciato venir meno il terreno sotto i piedi perché non possedeva 

altro che il mondo interiore dei suoi pensieri (e, oltretutto, ne era piuttosto posseduto). 

Non aveva più radici e si librava al di sopra della terra, e perciò era precipitato 

nell’esagerazione e nell’irrealtà»898. 

Per Jung anche artisti come Joyce e Picasso, sebbene avessero esposto e pubblicato le loro 

opere, erano vittime dell’autoindulgenza, che in misura maggiore o minore riguardava tutti 

gli artisti899.  

La posizione di Jung nei confronti di questi due artisti900 permette di comprendere quale sia 

la cifra del suo esperimento, nonché l’elemento che lo differenzia profondamente dagli 

artisti: anche Joyce e Picasso sono scesi nel mondo infero e hanno incontrato le figure che 

lo popolano, ma dopo tale esperienza si sono limitati ad esaltarla, esprimendola 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
895 «Dopo questo periodo [le sedute medianiche con Hélène Preiswerk], che contiene l’origine di tutte le mie 
idee, scoprii Nietzsche. Avevo vent’anni quando ho letto Zarathustra. Non potei capirlo ma esercitò su di me 
una profonda impressione, e io percepii una qualche peculiare analogia tra questo libro e la ragazza. Più tardi, 
naturalmente, compresi che Zarathustra era scritto partendo dall’inconscio e che è la raffigurazione di ciò che 
l’autore avrebbe dovuto essere. Se Zarathustra [il protagonista] fosse stato vissuto come una realtà di 
Nietzsche, invece di restare nel “mondo dello spirito”, il Nietzsche intellettuale avrebbe dovuto evolvere. Ma 
questo compito di realizzazione Nietzsche non poteva adempierlo. Era più di quanto il suo cervello potesse 
padroneggiare» (C.G. Jung, Introduction to jungian Psychology. Notes of the Seminar in Analytical Psychology given in 
1925, trad. it. cit., p. 33) 
896 Cfr. S. Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. Jung, Liber primus, in Id., Das rote Buch: 
Liber novus, trad. it. cit., pp. 202-203 
897 C.G. Jung, Nietzsche’s Zarathustra. Notes of the Seminar given in 1932-1939, trad. it. cit. 
898 C.G. Jung, Erinnerungen, Traume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit, p. 233. 
899 S. Shamdasani, J. Hillman, Terza conversazione, in S. Shamdasani, J. Hillman, Lament of the Dead. Psychology after 
Jung’s Red Book, trad. it. cit., p. 61. 
900 C.G. Jung, «Ulysses». Ein Monolog, in Europäische Revue, VIII, 2 1932, pp. 547-68, e Id., Picasso, in Neue 
Züricher Zeitung, CLIII, 2, 13 novembre 1932, trad. it. di L’«Ulisse»: un monologo e Picasso, in Opere di C.G.Jung. 
Cività in transizione. Il periodo tra le due guerre, X, 2,  Bollati Boringhieri, Torino, 1985, pp.379-403 e 405-12. 
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artisticamente, senza intraprendere la via della ricerca del significato, la via della 

comprensione. 

Come ben sottolineano Shamdasani e Hillman «per Jung è necessario che entri in gioco il 

significato»901, non gli basta il lumen naturae dell’opera d’arte, quella luce della natura che si 

trova nel fenomeno o nell’immagine o nella sua espressione e che la rende indipendente da 

ogni interpretazione e in un certo senso autosufficiente, quella luce che fa sì che la forma 

della presentazione basti a se stessa. 

Jung non era interessato alla forma della sua opera, non si curava dei criteri estetici, ma 

agiva guidato da una fortissima spinta alla comprensione del materiale che scaturiva dal suo 

inconscio. Forse in questo, l’opera di Jung è più simile alle opere delle culture non europee, 

create come oggetti rituali e non come opere d’arte902.  

L’obbligo morale alla comprensione, che diviene quasi tormento in alcune occasioni, si 

evince anche dal procedimento che porta sino al Liber novus così come oggi lo si conosce: 

inizialmente vi è la trascrizione delle immagini, che costituiscono gli Schwarze Bücher; in 

seconda battuta, a partire dal 1914, vi è l’elaborazione lirica di quel materiale: Jung trascrive 

le stesse fantasie in un grande volume in folio rilegato in pelle rossa. Le fantasie sono le 

stesse ma nel Liber novus sono espresse in linguaggio e stile elaborati, e trascritte in scrittura 

calligrafica gotica, alla maniera dei manoscritti medievali. Infine dal 1917 aggiunge una serie 

di intensissimi disegni e di mandala.  

 

Fu solo alla fine della prima guerra mondiale che un po’ alla volta inizia ad emergere 

dall’oscurità. Vi contribuirono due fatti: il primo fu che ruppi con la signora che voleva 

convincermi che le mie fantasie avessero un valore artistico; il secondo, e il principale, fu che 

cominciai a capire i disegni mandala. Ciò avvenne nel 1918-19. Avevo dipinto il primo mandala 

nel 1916, dopo aver scritto i Septem sermones ad mortuos, e naturalmente allora non l'avevo 

compreso903. 

 

Più si procede oltre con l’elaborazione, più il linguaggio usato da Jung si fa raffigurativo, 

quasi a significare che la comprensione più approfondita si ottiene per mezzi simbolici e 

non intellettuali. La calligrafia e i mandala rimandano a una pratica meditativa più che 

all’elaborazione cognitiva.  
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
901 S. Shamdasani, J. Hillman, Terza conversazione, in S. Shamdasani, J. Hillman, Lament of the Dead. Psychology after 
Jung’s Red Book, Margot McLean e S. Shamdasani, 2013, trad. it. F. Pe’, Il lamento dei morti. La psicologia dopo il 
Libro Rosso di Jung, op. cit., p. 56. 
902 Ivi, p. 55. 
903 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von Carl Gustav Jung, trad. it. cit, p. 239. 
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Nel 1918-19 mi trovavo a Château d’Oex, come «Commandant de la Région Anglaise des 

Internés de Guerre». Là ogni mattina schizzavo in un taccuino un piccolo disegno circolare, un 

mandala, che sembrava corrispondere alla mia condizione intima di quel periodo. Con l’aiuto di 

questi disegni potevo di giorno in giorno osservare le mie trasformazioni psichiche904. 

 

La ricerca del linguaggio per esprimere la sua autosperimentazione è parte integrante ed 

essenziale della riflessione epistemologica di Jung, il quale si rende conto che la psicologia, 

come confronto tra conscio e inconscio, non è esprimibile con un linguaggio denotativo 

bensì poetico, metaforico, analogico. La comprensione diviene in certi punti del Liber 

novus un lasciare parola alle immagini, e quindi permettere alla immagini di dispiegarsi, di 

risuonare in maniera metaforica. Si tratta di un esperimento psicologico e insieme di un 

esperimento linguistico «per riflettere una serie di fantasie un anno dopo che si sono 

manifestate e pensare, ponderare il significato del proprio coinvolgimento. È la dimensione 

riflessiva del coinvolgimento retrospettivo»905. 

Si tratta di una via di comprensione che esige al suo interno una pratica quasi meditativa, di 

accettazione, di ascolto dell’immagine. Di conseguenza, i disegni del Liber novus 

funzionano come icone, immagini meditative, oggetti rituali con una funzione 

eminentemente pratica.  

Paradossalmente però proprio l’assenza di una ricerca estetica dietro questi disegni e la 

noncuranza per la tradizione artistica e le sue convenzioni avvicina Jung ai movimenti 

dell’arte contemporanea. Negli anni della guerra vi furono scambi e rapporti tra la scuola di 

Zurigo e l’ambiente artistico del Dada svizzero. Inoltre nella cerchia di Jung erano molti gli 

analisti ad avere interessi artistici: Alphonse Maeder e Hans Schmid, ad esempio, 

produssero opere in cui registrarono le loro fantasie che hanno notevoli affinità con il Liber 

novus. Vi è poi il caso di Franz Riklin che da collaboratore di Jung al Burghölzli finì la sua 

carriera come artista. 

In un certo senso il Liber novus ha avuto anche un quarto momento, una sorta di Liber 

quartus, dove Jung tornò a elaborare attraverso il suo antico elemento, la pietra.  

 

Gradualmente, attraverso il mio lavoro scientifico, potei dare alle mie fantasie e ai contenuti 

dell’inconscio una solida base. Le parole e la carta, comunque, non mi davano l’impressione di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
904 Ibidem 
905 S. Shamdasani, J. Hillman, Seconda conversazione, in S. Shamdasani, J. Hillman, Lament of the Dead. Psychology 
after Jung’s Red Book, trad. it. cit., p. 50. 
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essere abbastanza concrete; avevo bisogno di qualcosa di più. Dovevo riuscire a dare una 

qualche rappresentazione in pietra dei miei più interni pensieri e del mio sapere. O, per dirla 

diversamente, dovevo fare una professione di fede in pietra. Fu questo l’inizio della «Torre», la 

casa che mi costruii a Bollingen. Potrà sembrare un’idea assurda, ma io l’ho fatto, e 

rappresentò per me non solo uno straordinario appagamento ma anche la realizzazione di un 

significato906. 

 

Nel 1922 Jung acquistò un appezzamento di terra a Bollingen, nell’estremo settore orientale 

del lago di Zurigo, dove cominciò a costruire una casa-torre, nella quale trascorreva circa 

metà dell’anno, lavorando e riposando. La casa era un cantiere in continua evoluzione, 

intimamente legato al femminile e ai morti: la prima torre era stata iniziata nel 1923, due 

mesi dopo la morte della madre di Jung, e dopo la morte della moglie, nel 1955, Jung 

aggiunse un altro piano alla sezione centrale. E così, a un anno dalla scomparsa di Emma, 

l’edificio era compiuto. La morte della madre e della moglie l’hanno aiutato a ultimare 

quello che pare un edificio estremamente materno, uterino, un crogiuolo alchemico, dove 

Jung si sentiva l’«antichissimo figlio della madre»907. 

 

Fin da principio sentii la Torre come un luogo, in un certo senso, di maturazione, un grembo 

materno o una figura materna nella quale potessi diventare ciò che fui, ciò che sarò. Mi dava la 

sensazione di essere rinato nella pietra. Mi appariva come un’attuazione di ciò che prima avevo 

solo intuito e una rappresentazione dell’individuazione, un monumento aere perennius908. 

 

Le pareti della casa di Bollingen erano decorate con dipinti e bassorilievi, che 

rappresentavano gli antenati di Jung, e da incisioni, tra le quali spiccano quelle realizzate sul 

monumento eretto nel 1950, quasi a suggello dell’opera di edificazione. Si tratta di una 

pietra quadrangolare, dove su una faccia Jung incise una frase tratta dall’alchimista Arnaldo 

di Villanova: «Qui sta la comune pietra / il cui prezzo è assai modesto. Quanto più è 

disprezzata dagli stolti, / tanto più è amata dai saggi!»909. Dopodiché, Jung notò che nella 

struttura naturale della pietra vi era un piccolo cerchio, una sorta di occhio. Così Jung 

riprese il segno naturale e fece un occhio con al centro un homunculus (una sorta di Cabiro 

o il Telesforo di Esculapio) e vi incise la frase latina: «Il tempo è un fanciullo – che gioca a 

dadi – il regno del fanciullo. Questi è Telesforo, che vaga per le oscure regioni del cosmo, e 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
906 C.G. Jung, A. Jaffé, Erinnerungen, Träume, Gedanken von C.G. Jung, trad. it. cit., p. 270. 
907 C.G. Jung, A. Jaffé, Erinnerungen, Träume, Gedanken von C.G. Jung, trad. it. cit., p. 273. 
908 Ivi, p. 272. 
909 Ivi, p. 274. 
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dal profondo risplende come una stella. – Indica la via alle porte del sole e alla terra dei 

sogni»910. 

Si tratta proprio della continuazione della sua esperienza con l’inconscio, di una sorta di 

Liber quartus, durate il quale Jung portava avanti la sua autosperimentazione, ma senza più il 

tormento, l’angoscia e i terrori che avevano contraddistinto le visioni e gli eventi del 1913-

14. Bollingen aveva per lui un effetto benefico, riposante, di profonda accettazione del suo 

essere911. Aveva creato una casa per il Sé, un edificio-simbolo della totalità psichica. Si tratta 

di un luogo dove l’inconscio era libero di estrinsecarsi, illuminando di nuove percezioni il 

rapporto con la natura e quello con la propria storia umana. Nel capitolo dedicato a 

Bollingen in Erinnerungen, Träume, Gedanken Jung racconta una serie di episodi che 

potremmo definire paranormali o sincronistici. Anche alcuni, tra i rari visitatori della Torre, 

riportano il verificarsi di episodi inspiegabili durante le loro visite a Bollingen. Su un piano 

privato Jung continuava quindi la sua autosperimentazione coinvolgendo, tra i vari aspetti, 

anche quello dell’esperienza di una dimensione spazio-temporale che diverrà teorizzabile 

per Jung solo dopo l’incontro con Pauli. 

 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
910 Ivi, p. 275. La frase assembla al suo interno tre riferimenti: a Eraclito, alla liturgia mitraica e a Omero 
(Odissea, canto XXIV, verso 12). 
911 Cfr. ivi, pp. 272-273. 
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7. UN FINALE INCOMPIUTO 

 

Il Liber novus, com’è noto, rimase incompiuto, a un certo punto il ritorno alla realtà divenne 

un’esigenza improrogabile:  

 

[c]apivo che tanta fantasia aveva bisogno di un saldo terreno su cui consistere, e che dovevo 

per prima cosa ritornare alla realtà umana, cosa che per me significava alla comprensione 

scientifica. Dovevo trarre conclusioni concrete dalle intuizioni che l’inconscio mi aveva 

comunicate: questo compito è divenuto il lavoro della mia vita»912. 

 

L’occasione per intraprendere il confronto con il mondo gli fu data dall’invio, nel 1928, del 

testo de Das Geheimnis der Goldenen Blüte913 da parte del sinologo Richard Wilhelm, il quale lo 

invitava a scrivere un commento su di esso. Proprio in quel periodo Jung stava dipingendo 

un mandala con un castello d’oro al centro. Jung racconta ad Aniela Jaffé che, dopo averlo 

concluso, si chiese come mai gli dava l’impressione di essere cinese. 

 

Fu una strana coincidenza il fatto che poco dopo ricevessi una lettera da Richard Wilhelm, 

contenente il manoscritto di un trattato di alchimia taoista intitolato Il mistero del fiore d’oro, 

che mi pregava di commentarlo. Subito divorai il manoscritto, poiché il testo mi dava una 

conferma, mai sognata, delle mie idee circa il mandala e la circumambulazione del centro. 

Questo fu il primo avvenimento che interruppe la mia solitudine. Mi resi conto di un’affinità; 

potevo stabilire legami con qualcosa o qualcuno. 

A ricordo di questa coincidenza, di questa «sincronicità», scrisse sotto il mandala: «Nel 1928, 

quando dipinsi il quadro che mostra il ben fortificato castello d’oro, R. Wilhelm di Francoforte 

mi mandò il millenario testo cinese del castello d’oro, il germe del corpo immortale»914. 

 

La conferma dell’importanza cruciale di Das Geheimnis der Goldenen Blüte si trova nell’epilogo 

del Liber novus, scritto nel 1959, non trascritto in calligrafia, e lasciato incompiuto: 

 

[h]o lavorato a questo libro per sedici anni. Me ne ha distolto il mio incontro con l’alchimia nel 

1930. L’inizio della fine sopraggiunse nel 1928, quando Wilhelm mi spedì il testo di un trattato 

alchemico, Il fiore d’oro. A quel punto il contenuto di questo libro trovò la sua strada verso la 

realtà e non potei più continuare a lavorarci. All’osservatore superficiale esso si presenterà 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
912 C.G. Jung, A. Jaffé, Erinnerungen, Träume, Gedanken von C.G. Jung, trad. it. cit., pp. 231-232. 
913 C.G. Jung, R. Wilhelm, Das Geheimnis der Goldenen Blüte. Ein chinesisches Lebensbuch, trad. it. di A. Vitale, M.A. 
Massimello, Il segreto del fiore d’oro. Un libro di vita cinese, Bollati Boringhieri, Torino, 1981. 
914 Ivi, pp. 241-242. 
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come un’assurdità. E lo sarebbe effettivamente diventato, se non fossi riuscito a cogliere la 

forza travolgente delle esperienze originarie. Con l’aiuto dell’alchimia, alla fine sono riuscito a 

sistemarlo in un tutto organico. Ho sempre saputo che quelle esperienze contenevano qualcosa 

di prezioso, e perciò non ho saputo far niente di meglio che trascriverle in un libro «prezioso», 

ovvero con un suo prezzo, e dipingere – meglio che potevo – le immagini che emergevano 

mentre le rivivevo. So che è stata un’impresa spaventosamente inadeguata, ma nonostante il 

molto lavoro e le distrazioni le sono rimasto fedele, anche se io mai un’altra / possibilità …915 

 

Attraverso Das Geheimnis der Goldenen Blüte infatti Jung arrivò all’alchimia, che costituiva il 

precedente storico delle sue ipotesi, la prefigurazione storica delle sue esperienze interiori. 

La dimostrazione di aver trovato un sostrato psichico comune avrebbe dovuto passare, 

oltre che su osservazioni cliniche e riscontri nella mitologia occidentale, anche per un 

confronto transculturale: 

 

[l]a psicologia analitica è fondamentalmente una scienza naturale, ma soggetta ai personali 

pregiudizi del ricercatore più di qualunque altra scienza. Perciò quanto più lo psicologo si 

fonda su paralleli storici e letterari, tanto meno corre il rischio di commettere errori grossolani 

nei suoi giudizi916. 

 

 A dire il vero Jung non era digiuno di letture alchemiche. Sin dal 1910 circa si interessava 

al tema, sebbene con tutt’altro sguardo: nel 1912 Flournoy aveva presentato 

un’interpretazione psicologica dell’alchimia nelle sue lezioni all’Università di Ginevra e nel 

1914 Herbert Silberer aveva pubblicato Probleme der Mystik und ihrer Symbolik: 

 

Abbastanza stranamente avevo completamente dimenticato quel che Herbert Silberer aveva 

scritto sull’alchimia. Quando apparve il suo libro consideravo l’alchimia piuttosto marginale e 

ridicola, per quanto apprezzassi il punto di vista anagogico, vale a dire costruttivo di Silberer. A 

quel tempo ero in corrispondenza con lui e gli espressi il mio consenso. Ma, come mostra la 

sua tragica fine, se le cose le vide non le visse917. 

 

Jung invece le visse e proprio in forza di questa esperienza vissuta riuscì a comprendere il 

valore dello studio dell’alchimia, tanto che dopo la lettura de Das Geheimnis der Goldenen Blüte 

la sua attività si spostò dalla trascrizione delle sue fantasie sugli Schwarze Bücher alla raccolta 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
915 C.G. Jung, Das rote Buch. Liber novus, trad. it. cit., p. 360. 
916 C.G. Jung, A. Jaffé, Erinnerungen, Träume, Gedanken von C.G. Jung, trad. it. cit., p. 245. 
917 Ivi, p. 349. 
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di materiali e documenti sull’alchimia, organizzando tutto questo materiale in parole chiave 

e oggetti tematici.  

Fu così, che dopo il 1930, Jung accantonò il Liber novus e, attraverso l’alchimia, ritornò a 

confrontarsi con il mondo e, in prima istanza, con il mondo scientifico e lo spirito del 

tempo. Come sottolinea a più riprese Shamdasani, il fatto che Jung smise di scrivere 

direttamente il Liber novus non significa che smise di lavorarci.  

In un certo qual modo tutta la sua opera successiva al 1930 può essere considerata 

un’elaborazione accettabile scientificamente e un’amplificazione tematica di quanto emerse 

nel suo confronto con l’inconscio. Non bisogna però pensare a una semplice 

riformulazione scientifica del Liber novus, si tratta piuttosto di due piani paralleli, 

compresenti: una sorta di opus privato che progrediva, attraverso una continua elaborazione 

del suo mito personale, a fianco dell’opus scientifico destinato al pubblico, fungendo da 

centro generatore918.  

 

Gli anni più importanti della mia vita furono quelli in cui inseguivo le mie immagini interne. In 

quegli anni si decise tutto ciò che era essenziale; tutto cominciò allora. I dettagli posteriori sono 

solo completamenti e chiarificazioni del materiale che scaturì dall’inconscio, e che da principio 

mi travolse nelle sue onde: ma fu esso la materia prima di un lavoro che durò tutta la vita919. 

 

A posteriori, guardando indietro a quegli anni di confronto serrato e sfiancante con le 

visioni dell’inconscio, Jung assume una diversa consapevolezza del rapporto che sussisteva 

tra le sue scoperte e lo spirito del tempo: 

 

[l]e conoscenze delle quali mi interessavo, o che cercavo, non potevano ancora far parte della 

scienza di quel tempo. Dovetti farne io stesso l’esperienza iniziale, e cercare inoltre di fissarne i 

risultati nel terreno della realtà, perché altrimenti sarebbero rimaste affermazioni soggettive, 

senza valore920. 

 

Ben diverso il suo stato d’animo quando si accingeva a intraprendere questo viaggio: era in 

una profonda crisi intellettuale, tanto che – come già detto - lasciò tutti gli incarichi 

pubblici, e dopo la redazione di Wandlungen und Symbole der Libido non riuscì a leggere libri di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
918 Cfr. Cfr. S. Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. Jung, Liber primus, in Id., Das 
rote Buch: Liber novus, trad. it. cit., p. 220. 
919 C.G. Jung, A. Jaffé, Erinnerungen, Träume, Gedanken von C.G. Jung, trad. it. cit., p., p. 244. 
920 Ivi, p. 236. 
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tipo scientifico per ben tre anni. «Cominciai così a pensare di non poter più avere a che fare 

col mondo dell’intelletto»921. Nel contempo sapeva che non era possibile parlare del 

materiale che via via stava emergendo dalle sue visioni inconsce, sia perché all’epoca si 

sentiva sprovvisto di mezzi per esprimere quanto gli stava accadendo, sia perché si trovava 

in uno stato di grande fragilità (la mia situazione spirituale era costituita da una massa di 

dubbi922). 

Interessante a questo punto fare un collegamento tra l’esperienza del Liber Novus e 

l’ingresso di Jung nel mondo accademico:  

 

[d]a giovane, la mia meta era di effettuare qualcosa nella mia scienza. Ma poi fui travolto da 

questo torrente di lava, e il suo fuoco diede nuova forma e nuovo ordine alla mia vita. Fu la 

materia prima, che mi costrinse a plasmarla; e le mie opere sono un tentativo, più o meno 

riuscito, di incorporare questa materia incandescente nella Weltanschauung del mio tempo923. 

 

Jung era consapevole, fin da giovanissima età, di essere portatore di una visione 

difficilmente integrabile con la Weltanschauung del suo tempo. Gli scritti giovanili di Jung 

sono a mio avviso un luogo privilegiato di confronto con un pensiero ancora in fase 

aurorale ma nel contempo ben definito in alcune linee di fondo ed espresso con un 

entusiasmo e una chiarezza che non si ritroveranno più negli scritti successivi. 

Il dialogo con gli scritti del giovane Jung, nel primo capitolo del presente lavoro, permette 

di vedere un pensiero in grado di porsi in maniera critica rispetto al sapere del suo tempo, 

senza scivolare in facili ossequi e senza corteggiare il potere, ma prendendo una presa di 

posizione etica di fronte a quello che si è sperimentato. Anche in questa occasione, Jung 

decise di non tradire quello di cui aveva fatto esperienza, la sua particolare visione del 

mondo. Non solo. Non accettò di renderla nota come un’interessante esperienza privata 

ma di farne una scienza, di farla entrare nel regno delle scienze, ma per far questo dovette 

passare attraverso lacerazioni e confronti che non lo abbandonarono fino alla fine della sua 

vita. Il rapporto con la scienza rimase fino all’ultimo per lui un nodo cruciale, nel senso che 

sempre ha cercato di rimodellarsi e ridefinirsi all’interno della sua visione del mondo. Si 

tratta di un pensiero che da subito si colloca in una dimensione etica, cercando come 

fondamentale la consapevolezza della visione del mondo a cui è sotteso. Per Jung infatti 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
921 Ivi, p. 237. 
922 Ibidem 
923 Ivi, p. 244. 
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«una scienza non è mai una visione del mondo, ma solo lo strumento per crearla»924, allo 

stesso modo la psicologia analitica è scienza nella misura in cui è in grado di fornire i 

materiali costruttivi o gli strumenti con cui ciascuno può costruire, abbattere o migliorare la 

propria visione del mondo925. Si comprende meglio anche la sua critica al materialismo 

razionalista di fine Ottocento, in grado sì di dare ragioni e descrivere i fenomeni, ma non di 

dare loro significato. 

 

Ci sono molti scienziati i quali evitano di avere una visione del mondo, pretendendo che ciò 

non sia scientifico. Ma è evidente che costoro non comprendono ciò che in tal modo fanno. In 

realtà lasciano se stessi intenzionalmente all’oscuro circa le loro idee direttrici, si mantengono, 

in altre parole, in uno stadio di coscienza più basso e più primitivo di quello che 

corrisponderebbe alle attitudini della loro coscienza. La critica e lo scetticismo non sono 

sempre espressione d’intelligenza, ma ben spesso del contrario, specie quando ci si finge 

scettici per mascherare la mancanza di una visione del mondo926.  

 

Quello che per Jung è essenziale è diventare consapevoli del proprio modo di guardare il 

mondo, del proprio atteggiamento nei confronti del mondo. Per Jung il termine che meglio 

rende il difficilmente traducibile concetto di Weltanschauung è Einstellung, atteggiamento, 

tanto che Weltanschauung potrebbe definirsi come un «atteggiamento concettualmente 

formulato», «un particolare ordinamento dei contenuti psichici»927. Il discrimine è quanto si 

è consapevoli e quanto ci si è sforzati di esserlo, perché e a quale scopo si agisce e si vive in 

una determinata maniera. Non è infatti indifferente abbracciare una o l’altra visione del 

mondo, dal momento che l’immagine del mondo che noi creiamo, nel contempo e di 

rimando, ci modifica. 

Per questo per avere una visione del mondo, ricorda Jung, ci vuole una certa dose di 

coraggio morale:  

 

[n]on si può infatti vedere il mondo senza vedere se stessi, e così come noi vediamo il mondo 

vediamo anche noi stessi, per il che occorre non poco coraggio»928. Anche perché la visione del 

mondo è lungi dall’essere qualcosa di stabile e certo, ma ha carattere ipotetico in quanto «il 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
924 C.G. Jung, Analytische Psychologie und Weltanschauung (1928), trad. it. di G. Bollea, Psicologia analitica e concezione 
del mondo, in La dinamica dell’inconscio. Opere, vol. 8, Bollati Boringhieri, Torino, 1994[1976], p. 404. 
925 Cfr. ibidem 
926 Ivi, p. 391. 
927 Ivi, p. 387. 
928 Ivi, p. 391. 
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mondo ci è comprensibile solo come immagine psichica in noi, e quando l’immagine muta, 

non è sempre facile capire se è mutato il mondo, o noi, o tutti e due929. 

 

Le scienze, per Jung, non sono visioni del mondo ma forniscono gli strumenti attraverso i 

quali ognuno può costruire la sua visione del mondo, per questo ritiene i dogmatismi e le 

pretese razionalistiche della scienza ottocentesca così pericolosi. 

«Negli ultimi centocinquant’anni abbiamo avuto numerose visioni del mondo, prova che la 

Weltanschauung è merce screditata» e questo accade, secondo Jung, nella misura in cui una 

visione del mondo «tende ad essere considerata essa stessa come la verità delle cose, mentre 

in realtà essa non è che il nome che diamo alle cose»930. 

Credo che le parole di Jung sulla difficoltà di avere una Weltanschauung scritte più di 

ottant’anni fa (lo scritto è del 1928) si possano ritenere valide tutt’oggi, se collegate ad 

alcune caratteristiche che contraddistinguono la contemporaneità e che, a mio avviso, 

hanno a che fare con il concetto di libertà, di spazio privato e di civiltà dell’immagine. 

 

Di fatto, è pur vero che (a parte i regimi dittatoriali, che non sono pochi) la nostra epoca gode 

di maggiori libertà politiche e civili, cioè giuridiche, e di maggiori possibilità economiche, ma 

queste appaiono piuttosto come premesse e condizioni per l’esercizio della libertà personale, 

che resta una realtà potenziale, per la cui attualizzazione è sempre necessario un impegno etico, 

un sacrificio che ci isola e ci fa diversi dagli altri931. 

 

Questo impegno etico, che può essere letto anche come impegno a farsi carico della 

propria Weltanschauung, presuppone un contatto con il proprio universo interno, con una 

dimensione che si direbbe oggi privata. Ma anche qui il termine privato ha oggi una 

declinazione ben distante da quello che Jung intendeva con percezione, contatto con il 

mondo interiore. Il privato di cui comunemente si parla va inteso come contrapposto alla 

dimensione politica-comunitaria e come proiettato verso interessi particolari, 

prevalentemente ludici o intimisti. Ma nel processo di espropriazione dell’individualità 

tipico della società di massa anche il perseguimento dei valori privati si è pubblicizzato, è 

diventato una moda con le sue regole, e dove non è una moda diviene ripiegamento 

interiore, una forma di minimalismo. Jung invece proponeva un altro concetto di privato, 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
929 Ibidem 
930 Ivi, p. 405. 
931 A. Romano, Un testimone inattuale. Jung e lo spirito del tempo, in Il sogno del prigioniero. Archetipi e clinica, Bollati 
Boringhieri, Torino, 2013, pp. 114-115.  
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che non si definisce in contrapposizione a pubblico, ma che ha a che fare con ciò che 

sgorga direttamente dalla psiche, con ciò che parla da dentro, come ciò che deriva da una 

realtà interiore ma oggettiva, dalla psiche oggettiva932. 

Questo è uno dei grandi lasciti del Liber novus, la scoperta che nel soggettivo profondo non 

è celato il segreto del nostro biografismo, bensì qualcosa di più grande che non è più 

soggettivo. Il personale profondo è costituito da un’anima oggettiva, per questo nel Liber 

novus non vi è traccia di riferimenti ai familiari di Jung, delle sue vicende relazionali, il suo 

personale non c’è, sebbene si tratti di un’opera estremamente e profondamente 

personale933. 

 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
932 Cfr. Ibidem 
933 Cfr. S. Shamdasani, J. Hillman, Seconda conversazione, in S. Shamdasani, J. Hillman, Lament of the Dead. 
Psychology after Jung’s Red Book, trad. it. cit., p. 48 
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8. IL BIOGRAFISMO 

 

Nel 1961, alla morte di Jung, la proprietà del suo lascito letterario andò alla 

Erbengemeinschaft C.G. Jung, una società costituita dagli eredi allo scopo di promuovere e 

realizzare la pubblicazione dei Gesammelete Werke. 

Jung aveva espresso il desiderio che il Rotes Buch e gli Schwarze Bücher continuassero a 

rimanere presso la famiglia e, infatti, nel piano generale dei Collected Works a suo tempo 

approvato da Jung non era presente il Liber novus. Stante questa situazione gli eredi la 

interpretarono come la volontà di Jung di trattare l’opera alla stregua di un documento di 

natura squisitamente privata, e così negli anni successivi il Liber novus, insieme agli altri 

inediti, venne conservato come un tesoro per circa due decenni nel suo studio privato a 

Küsnacht, sotto la tutela di Franz Jung, che nel frattempo era subentrato nella casa paterna. 

Dal 1983 in poi fu trasferito nel caveau di una banca, sebbene l’anno successivo il nuovo 

comitato esecutivo della Erbengemeinschaft ne autorizzò la riproduzione in cinque copie 

per permettere ai discendenti di Jung di familiarizzare con l’opera, della quale erano stati 

essi stessi tenuti all’oscuro durante la sua gestazione e anche successivamente. All’epoca 

infatti Jung condivise le sue esperienze interiori solo con la moglie e poche altre persone 

fidate; i suoi figli non furono messi al corrente della sua sperimentazione e non notarono 

nulla di insolito nel padre. 

È noto però che l’autosperimentazione di Jung si era configurata come una sorta di 

esperimento collettivo, di forte condivisione con i colleghi e soprattutto con i pazienti, in 

particolare dopo la fondazione del Club psicologico nel 1916.  

Shamdasani sostiene che fin dalla sua prima trascrizione (la minuta dattiloscritta) era già 

chiaro in Jung l’intento di avere un pubblico, degli interlocutori per la sua opera. Nella 

minuta compaiono infatti gli interventi di almeno due altri mani.  

A partire dal 1922, inoltre, discusse ampiamente del Liber novus, oltre che con Emma Jung e 

Toni Wolff, anche con Cary Fink Baynes e Wolfgang Stockmayer, tanto che tra il 1924 e il 

1925 Cary Baynes fu incaricata da Jung di trascrivere una copia del Liber novus, sulla base 

della parte già trascritta in calligrafia da Jung e per la rimanente parte, sulla base della 

minuta dattiloscritta, fino a includere le prime 27 pagine delle Prüfungen e concludersi con 

una frase lasciata a metà. Vi furono poi altre copie che furono date per certo a Cary Baynes, 

Peter Baynes, Aniela Jaffé, Wolfgang Stockmayer e Toni Wolff e fece leggere il libro a 

Richard Hull, Tina Keller, James Kirsch, Ximena Roelli de Angulo (figlia di Cary Baynes) e 
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Kurt Wolff. Probabile che l’abbia mostrato anche ai suoi stretti collaboratori: Emil 

Medtner, Marie-Louise von Franz, Franz Riklin senior, Erika Schlegel e Hans Trüb. In ogni 

caso si trattava di una cerchia di persone intime, di cui Jung era certo che non 

fraintendessero l’opera, avendo loro pienamente compreso le sue idee934. 

Stando alla testimonianza di Cary Baynes il suo più grosso timore, relativamente alla 

pubblicazione del Liber novus, era legata alla reazione del «mondo della scienza razionale»: 

 

[c]ertamente può essere, come lui sostiene, che se lo pubblicasse così com’è, il mondo della 

scienza razionale lo metterebbe definitivamente fuori gioco, ma ci dovrà pur essere, poi, una 

scappatoia, un qualche modo per proteggersi dalla stupidità, affinché le persone che vogliono 

leggere il libro non debbano farne a meno in attesa che la maggioranza finalmente sia pronta. 

Non ho mai dubitato che lui fosse in grado di trasmettere per iscritto il fuoco che sa 

comunicare a voce – ed eccolo qui. I libri che ha pubblicato sono stati realizzati per il vasto 

pubblico o, per meglio dire, sono scritti con la testa, mentre questo viene dal cuore935. 

 

L’estrema attenzione a diffondere il Rotes Buch, gli Schwarze Bücher e altri documenti privati è 

dovuta anche alla fedeltà di Jung alla psiche obiettiva e al rischio che un materiale troppo 

strettamente collegato alla sua persona potesse far rivedere la sua intera produzione come 

collegata al suo romanzo familiare, sebbene queste opere non contengano alcun dettaglio 

biografico e siano quanto di più lontano dall’intimismo biografico. Jung era però 

consapevole che era un materiale che, proprio per la sua natura inedita, poteva incorrere in 

rischiosissimi fraintendimenti. 

È anche vero che diversi elementi, che emergono dall’analisi contestuale e storica 

dell’opera, corroborano l’ipotesi avanzata da Shamdasani dell’intenzione da parte di Jung di 

pubblicare il Liber novus. Negli anni Venti del Novecento, ad esempio, Jung sottopose a una 

nuova importante revisione la minuta, aggiungendo materiale per 250 pagine, operando 

tagli e revisioni del lessico. Aggiunse poi una sezione finale denominata Commenti, in cui si 

trovano delle puntualizzazioni circa i contenuti di alcune parti e che Shamdasani ipotizza 

siano l’esito delle discussioni con Cary Baynes e Wolfgang Stockmayer936. 

Nonostante questi tentativi Jung esitava sempre a rendere noto al grande pubblico il Liber 

novus. Si trattava, a suo modo di vedere, di un’operazione estremamente rischiosa. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
934 Cfr. Cfr. S. Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. Jung, Liber primus, in Id., Das rote 
Buch: Liber novus, trad. it. cit., p. 215. 
935 Carte Cary Baynes. Bozza non datata di lettera a destinario sconosciuto. (Cit. in ivi, p. 214).  
936 Cfr. ivi, p. 214. 
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Nel 1942 Jung scrisse a Mary Mellon: «[p]er quanto riguarda la stampa dei Sette sermoni, le 

dovrei chiedere di pazientare un momento. Avevo in mente di aggiungere del materiale, ma 

ho esitato a farlo per anni. Data l’occasione, però, si potrebbe anche correre questo 

rischio»937.  

Il rischio cui Jung si riferiva era quello della non comprensione, di un utilizzo distorto del 

materiale della sua autosperimentazione. Per tutelare questo nucleo vitale e vivente della 

sua ricerca scientifica e nel contempo metterlo a disposizione di un pubblico più ampio, nel 

1957 Jung suggerì che il volume calligrafico del Liber novus e gli Schwarze Bücher fossero 

depositati presso la biblioteca dell’Università di Basilea limitandone la consultazione a una 

cinquantina d’anni o poco di più, giacché non sopportava l’idea che qualcuno potesse 

leggere quel materiale senza conoscerne le relazioni con la sua vita938. A ben guardare un 

discorso analogo era stato fatto da Jung durante le discussioni in vista della pubblicazione 

del carteggio con Freud. In una lettera del 20 luglio 1958 al direttore dei Sigmund Freud 

Archives si legge:  

 

Dear Dr. Eissler, 

come saprà, ho stabilito che la mia corrispondenza con Freud non debba essere pubblicata che 

trent’anni dopo la mia morte, e tuttavia negli ultimi tempi da più parti mi è stato chiesto il 

permesso […] di pubblicare in anticipo l’intero corpus di lettere.  

Non è facile cambiare una decisione in questo modo. Per prima cosa non so cosa lei pensi 

della proposta e, in secondo luogo, non potrei accettare una pubblicazione anticipata senza la 

necessaria revisione delle lettere da me scritte. All’epoca non pensavo minimamente alla 

possibilità che venissero pubblicate. Molte di esse contengono materiale non controllato e 

facilmente impugnabile come quello che emerge nel corso di un’analisi […]939. 

 

In accordo con Eisler furono scelte per la pubblicazione esclusivamente quelle lettere che 

contenevano cenni a problemi rigorosamente scientifici. Dopo però Jung si ricredette e in 

un’intervista allo scrittore inglese John Freeman che gli chiedeva come avrebbe visto una 

pubblicazione del carteggio con Freud, dato il suo interesse storico, dichiarò: «[le lettere] 

non sono abbastanza importanti. Non ci vedo alcuna speciale importanza»940. E in una 

successiva lettera a una sua collaboratrice, incaricata di rileggere la corrispondenza, affermò:  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
937 Archivio Jung. Wissenschaftshistorische Sammlungen, ETH, Zurigo. (Cit. in ivi, p. 220). 
938 Aniela Jaffé a Jack Barrett, 31 ottobre 1957. Archivi Bollingen. Library of Congress, Waschington. (Cit. in 
ibidem). 
939 C.G. Jung, Briefe, a cura di A. Jaffé e G. Adler, vol. 3, trad. it. cit., p. 176. 
940 «L’intervista di Freeman», in C.G. Jung Speaking. Interviews and Encounters, trad. it. cit., p. 530. 
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[l]a ringrazio tantissimo per la citazione di Jung da quel maledetto carteggio. Per me non 

significa purtroppo nient’altro che un indelebile riferimento all’empia follia che ha colmato la 

mia giovinezza. Il viaggio dal nido del cuculo sulle nuvole alla realtà è durato a lungo. Il 

pilgrim’s progress consistette, nel mio caso, nel fatto che dovetti scendere migliaia di scale, per 

poter porgere la mano al piccolo grumo di terra che sono941. 

 

Il carteggio fu poi pubblicato nel 1974, quindi dopo la morte di Jung942. Sebbene si tratti qui 

di materiale del tutto differente rispetto al Liber novus e non raffrontabile ad esso, 

l’atteggiamento di Jung rivela una grande cautela nell’esporre al pubblico qualunque tipo di 

materiale che avrebbe potuto intaccare oltremodo il significato del suo lascito scientifico.  

Per Jung questo era il compito ineliminabile, dal momento in cui la redenzione della sua 

autosperimentazione poteva compiersi solo attraverso un lascito scientifico al mondo. Il 

rischio di vedere vanificato questo obiettivo per un utilizzo distorto di materiale 

proveniente da lui stesso era per Jung intollerabile, tanto più che si trattava di un rischio 

concreto e in parte già realizzatosi nel corso della sua vita. Da più parti il materiale tratto 

dalla vita e dalle opere di Jung era usato per corroborare la tesi che la psicologia analitica 

non fosse scientifica, ma il frutto di una personalità carismatica943.  

Grottesco destino per l’opera di un autore che portò la psicologia oltre il romanzo familiare 

e aprì all’indagine sulla realtà psichica un orizzonte diacronico e nel contempo sincronico, 

che mostrava quanto la storia biografica fosse solo il punto di partenza per un’apertura 

dell’individuo al collettivo.  

Jung ha mostrato che la psiche è il regno del soggettivo e che sperimentando all’interno del 

soggettivo si arriva a quella che lui chiamava obiettività dello psichico. Tutto ciò, però, 

senza mai avere la pretesa di uscire dallo psichico.   

D’altronde lo stesso impianto teoretico di Jung ha una natura che nel contempo teorizza la 

retroazione del soggetto rispetto al pensiero, se non fosse per il ricorso all’empiria e alla 

psiche oggettiva. Jung evita il regressus ad infinitum grazie al riferimento costante 

all’esperienza e  quindi all’empiria della psiche obiettiva. La solidità di questo presupposto 

in un certo senso immune dal soggettivismo di chi l’ha pensato, trarrà ancora più sostanza e 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
941 C.G. Jung, Briefe, vol. I, trad. it. cit., p. 50, nota 9. 
942 Cfr.W. McGuire, Introduzione (1973), in Freud-Jung Letters, 1974, trad. it. di M. Montinari e S. Daniele, 
Lettere tra Freud e Jung, a cura di W. McGuire con la collaborazione di W. Sauerländer, Boringhieri, Torino, 
1974, pp. XV-XXXIX. 
943 Cfr. S. Shamdasani, Cult Fictions. C.G. Jung and the founding of analytical psychology, trad. it. cit. 
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forza dall’incontro con Wolfgang Pauli fino all’ipotesi dello psicoide e di uno stato in cui 

psiche e materia sono indistinguibili e che costituirebbe quel presupposto unico, quella 

matrice universale da cui discende la possibilità stessa delle immagini e del pensiero. 
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CAPITOLO 3 

 

COLPA E RESTITUZIONE 

 

 

 

 

1. «DIE MUTTER ALLER MÖGLICHKEITEN»944 

 

«Chissà cosa sarebbe successo nel suo ambiente se nel 1921, al posto di Tipi psicologici, Jung 

avesse dato alle stampe il Liber novus, il Libro rosso»945? 

Questo l’interrogativo che si pone Shamdasani in un dialogo con James Hillman. In effetti 

la scelta di Jung che, come sappiamo, stava allestendo in quegli anni il Liber novus perché 

qualcuno potesse un giorno leggerlo, fu quella di trarre dal materiale della sua 

autosperimentazione un lascito scientifico. E fu così che custodì gelosamente il Liber novus 

nel suo studio e si impegnò in un’opera di elaborazione concettuale dalla portata davvero 

enciclopedica. La questione della scienza rimaneva per lui ineludibile e con essa l’esigenza 

espressa dalla sua “prima modalità di pensiero”. Dopo aver abbandonato la 

concettualizzazione e la spiegazione come modalità gnoseologiche, e aver accordato 

massima fiducia all’esperienza psichica in sé e quindi in ultima istanza alle immagini, Jung 

torna a porsi il problema dell’elaborazione scientifica di tale materiale. Ed è qui che si crea 

una tensione insanabile che contribuisce a rendere ostica la lettura delle opere di Jung. 

Come concettualizzare un pensiero fatto di immagini simboliche che perdono la loro 

significatività nel momento stesso in cui si prova a spiegarle? Si tratta di qualcosa di 

intraducibile, ma per far sì che divenga scienza e non mera esperienza privata o sapere 

esoterico trasmissibile attraverso una sorta di iniziazione psichica, non si può esulare dalla 

questione fondamentale del linguaggio. 

Già nel Liber novus è visibile questa tensione, nei due strati di elaborazione delle immagini e 

delle visioni: vi è infatti un’elaborazione lirica a cui si affianca un tentativo di traduzione 

delle immagini in un linguaggio concettuale. Nel fare questo vi è un doppio movimento di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
944 C.G. Jung, Psychologische Typen, trad. it. cit., p. 63. Così Jung definisce la fantasia nel 1921. 
945 J. Hillman, S. Shamdasani, «Quinta conversazione», in Idd. Lament of the Dead. Psychology after Jung’s Red 
Book, trad. it. cit., p. 104. 
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evocazione dell’immagine e nel medesimo tempo di distruzione della stessa, giacché la si 

evoca all’interno di un linguaggio fatto di concetti. L’immagine è intraducibile, perché già è. 

Nel concetto diviene immagine morta, quindi sterile. È evidente, a chiunque abbia letto il 

Liber novus accanto ai saggi di Jung, che si tratti di un’esperienza radicalmente diversa. Nel 

Liber novus si è immersi, sollecitati emotivamente, le immagini parlano e si muovono nella 

psiche del fruitore illuminando un versante dell’esperienza psichica che nella lettura 

saggistica rimane dormiente.   

Di questa impotenza del linguaggio logico Jung era ben consapevole, tanto che in 

Psychologische Typen, opera pubblicata mentre la stesura del Liber novus era ancora in corso946, 

vi è tutta una riflessione sul ruolo della fantasia (Phantasie) in rapporto allo statuto della 

realtà.   

 

Che cos’è la realtà se essa non è una realtà in noi, un esse in anima? La realtà vivente non è data 

esclusivamente né dal comportamento obiettivo ed effettivo delle cose né da una formula 

ideale, ma solo dalla sintesi di entrambe nel processo psichico vivente, mediante l’esse in anima. 

Solo attraverso la specifica attività viva della psiche la percezione sensibile acquista 

quell’impronta profonda e l’idea quella forza operante che sono entrambe fattori indispensabili 

della realtà vivente. Questa attività specifica della psiche che non può essere spiegata né come 

reazione riflessa agli stimoli sensoriali né come organo di attuazione di idee eterne, è, come 

processo vitale, un atto creativo costante. La psiche crea giorno per giorno la realtà. A questa 

attività non so dare altro nome che quello di fantasia947. 

 

Dopo aver letto il Liber novus ci è chiaro che Jung parla in questi passaggi forte di 

un’esperienza fondativa, quella di aver esperito in prima persona il contatto con la sorgente 

produttiva della psiche, la fantasia. Si tratta di una realtà dinamica e vivente, di un atto 

creativo costante (beständiger Schöpferakt), al quale la nostra psiche individuale partecipa con 

il suo contributo prospettico.  

Si è spesso detto che i Typen siano stati scritti da Jung per differenziare la sua psicologia da 

quella di Freud e Adler, ma grazie alla pubblicazione del Liber novus, adesso possiamo 

comprendere che il libro tratta sì «del modo con cui l’individuo si rivolge al mondo»948 e 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
946 Come abbiamo già avuto modo di vedere tra il 1913 e il 1928 Jung continuò, parallelamente al suo 
esperimento con l’inconscio, a tenere conferenze e scrivere saggi di grande importanza. Nel 1921 pubblica 
uno dei testi più citati e utilizzati di Jung, Psychologische Typen, che aveva avuto un’anticipazione nel 1913 con la 
relazione tenuta a Monaco, al Congresso psicoanalitico internazionale (Zur Frage der psychologischen Typen). 
947 C.G. Jung, Psychologische Typen, trad. it. cit., pp. 62-63. 
948 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von C.G. Jung, trad. it. cit., p. 252. 
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quindi della relatività di ogni giudizio della coscienza, ma sulla base di una dichiarazione 

molto forte circa lo statuto della realtà. Dal momento che la realtà è creata dalla fantasia, la 

quale si esprime attraverso le immagini, queste ultime costituiscono il momento germinale 

del reale onto-cosmologico949: 

 

[e]ssa [la fantasia] è anzitutto l’attività creatrice dalla quale sgorgano le risposte alle domande 

per le quali esiste una risposta: essa è la madre di tutte le possibilità; in essa, mondo interiore e 

mondo esteriore vivono congiunti al pari di tutte le antitesi psichiche. È sempre stata la 

fantasia ed è sempre la fantasia a gettare un ponte tra le inconciliabili esigenze dell’oggetto e del 

soggetto950. 

 

Questa realtà vivente che ci preesiste non è coglibile né dall’esse in re, cui difetta lo spirito, e 

nemmeno dall’esse in intellectu, cui difetta la realtà tangibile. Bensì dall’esse in anima, che 

conduce alla fonte creatrice, alla fantasia, la quale è una funzione sintetica, giacché «è a un 

tempo sentimento, e pensiero, [...] intuizione e sensazione»951.  

Al di là della specifica tipologia individuale vi è quindi una realtà comune su cui queste 

tipologie si stagliano producendo la loro Weltanschauung, la loro visione nel senso forte di 

immagine del mondo, che è questo fondo psichico vivente, costituito dalle immagini della 

fantasia e che è per lo più di natura inconscia. 

Il rapporto dell’uomo con la sua fantasia è determinato in alto grado dal suo rapporto con 

l’inconscio in generale. E a sua volta questo rapporto è condizionato in modo particolare 

da quello che è lo spirito del tempo952. 

Jung aggiunge qui un ulteriore elemento, a noi già noto in veste di immagine-personaggio 

dal Liber novus, che concorre a dare una direzione a questo rapporto dell’uomo, con il suo 

tipo psicologico, con la fantasia: lo spirito del tempo (der Geist dieser Zeit). «A seconda del 

grado di razionalismo dominante l’individuo sarà portato ad avere un contatto più o meno 

stretto con l’inconscio e i suoi prodotti»953. 

Vi sono quindi tre elementi la cui relazione determina la caratterizzazione delle immagini 

emergenti di un’epoca storica: la tipologia individuale, lo spirito del tempo e i prodotti 

dell’inconscio. Permane in tutta la sua pregnanza e ineludibilità la questione 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
949 Cfr. E. Decaro, L’antropologia di C.G. Jung. Saggio interpretativo, Educatt, Milano, 1998, pp. 144 e ssg. 
950 C.G. Jung, Psychologische Typen, trad. it. cit., p. 63. 
951 Ibidem 
952 Ibidem 
953 Ibidem 
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dell’adattamento al mondo, attraverso la subordinazione del rapporto dell’uomo con 

l’inconscio al condizionamento dello spirito del tempo. Si tratta di rapporti estremamente 

dinamici la cui regola interna è un’omeostasi vicariata dalla compensazione delle parti 

psichiche. Le forme della realtà psichica vengono espresse in immagini storiche che vanno 

a costituire delle vere e proprie dominanti psichiche: nel corso del tempo, le immagini del 

mondo prodottesi nel corso dell’esperienza si sono cominciate a considerare in certi tratti 

(Züge) che sono stati accolti dal cervello e si sono consolidati ereditariamente venendo a 

costituire una sorta di patrimonio spirituale attivabile in ogni individuo. Già in precedenza, 

nel 1917, in Die Psychologie der unbewussten Prozesse, Jung aveva definito l’inconscio collettivo 

«un sedimento dell’esperienza, e insieme, in quanto un a priori dell’esperienza stessa, 

un’immagine del mondo, che si è formata nel corso di eoni»954. Un inconscio che trova la 

sua consistenza e la sua realtà “ontologica” in una sorta di fissazione genetica, di tipo 

lamarkiano, delle ripetute esperienze fondamentali e primordiali dell’uomo955. 

Aggiungeva che, in quell’immagine del mondo, certi tratti caratteristici, le dominanti 

(Dominanten) o signoreggianti (Herrschenden), si erano costituiti nel corso del tempo: «[s]ono i 

dominatori, gli Dèi, ossia, nel decorso delle immagini, immagini di leggi e princìpi 

dominanti di regolarità medie, che la psiche torna sempre a rivivere»956.  

Questi passaggi sono fondamentali per comprendere come Jung costruisce le fondamenta 

della sua gnoseologia, come configura i rapporti tra mondo e immagini del mondo: le 

immagini depositate nel cervello sono figurazioni piuttosto fedeli degli accadimenti psichici, 

di conseguenza i loro tratti fondamentali risultano essere corrispondenti a certi tratti fisici 

di base. Questa corrispondenza, questa affinità a priori tra psichico e fisico è alla base della 

trasposizione delle dominanti sulle cose fisiche. Perché vi sia proiezione però la stessa cosa 

fisica deve avere dei tratti affini che fungono da richiamo.  

È grazie alla presenza di queste dominanti, che di lì a poco verranno sostituite con il 

termine archetipo, che Jung riesce a leggere la storia e non per nulla in apertura di 

moltissimi suoi saggi vi sono delle premesse di carattere storico, o forse sarebbe più 

appropriato dire di storia della psiche, intendendo con ciò anche la storia del rapporto 

dell’uomo con l’inconscio e le sue immagini.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
954 C.G. Jung, Über die Psychologie des Unbewußten (1917/1943), trad. it. di S. Daniele ed E. Sagittario, Psicologia 
dell’inconscio, in Due testi di psicologia analitica. Opere, vol. 7, trad. it. cit., p. 96 
955 Cfr. M. Trevi, Leggere Jung, a cura di M. Innamorati, Carocci, Roma, 2012, p. 189. 
956 C.G. Jung, Über die Psychologie  des Unbewußten (1917/1943), trad. it. cit, p. 96. 
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Nell’unico saggio scritto da Jung nel corso dell’ultimo anno della Prima Guerra Mondiale, 

Über das Unbewusste, egli spiega come la storia evolutiva dell’umanità si depositi nella 

struttura del cervello e costituisca un patrimonio cui ogni essere umano può attingere nel 

momento in cui attiva la sua fantasia o le sue immagini profonde. Si tratta di un tipo di 

conoscenza che va ben oltre qualsiasi tipo di antropologia cui si potrebbe giungere per via 

teoretica, in quanto attinge all’uomo come sempre è stato e come sarà957. Questo è il tipo di 

storia umana cui guarda Jung e che cerca di ripercorrere nei suoi lavori, un’altra storia 

rispetto a quella dei fatti e degli accadimenti: «naturale e antichissima, trasmessa da tempo 

immemorabile eppure sempre viva, che è quella della nostra struttura cerebrale. La storia 

che questa struttura ci racconta è la storia dell’umanità, ossia il mito incessante di morte e 

rinascita e le molteplici figure che popolano questo mistero»958. Da qui il valore 

gnoseologico dato al mito, che nella prospettiva di Jung viene riabilitato nella sua 

significatività etimologica quale “parola che dice il vero”. Il mito coglie ed esprime davvero 

l’essenza dell’umanità, quale è sedimentata nelle forme a priori dell’immaginazione 

fantastica. A essere innate sono quindi le forme e le strutture non i contenuti 

rappresentativi, nei quali si riconoscono dei tratti in grado di fare cenno alla struttura 

sottostante: 

 

[n]on si deve pensare che le fantasie mitologiche siano rappresentazioni ereditarie. Non si tratta 

di questo, ma di possibilità rappresentative innate, condizioni a priori dell’immaginazione 

fantastica, paragonabili, ad esempio, alle categorie kantiane. Tali condizioni innate non 

forniscono contenuti, ma modellano i contenuti ereditari. Queste condizioni universali, date 

con la struttura ereditaria del cervello, spiegano la somiglianza dei simboli e dei motivi mitici 

presenti in ogni parte del mondo959.  

 

È comprensibile quanto sia sconcertante per il mondo scientifico-accademico una simile 

proposta teorica da parte di Jung, il quale in ultima istanza invita a considerare la fantasia l’a 

priori ontologico e gnoseologico della realtà psichica (sebbene come vedremo più avanti 

non sia in realtà possibile parlare di ontologia in riferimento al pensiero di Jung). Inoltre, se 

l’uomo non può mai prescindere dalla psiche, ma vi si trova da sempre immerso e avvolto, 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
957 C.G. Jung, Über das Unbewußte (1918), trad. it. di F. Cuniberto, Sull’inconscio, in Il periodo tra le due guerre. Opere, 
vol 10/1, Bollati Boringhieri, Torino, 1998, p. 9. 
958 Ibidem 
959 Ivi, p. 10. 
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l’unica realtà da lui conoscibile è quella psichica nel senso che ogni tipo di conoscenza, da 

quella sensoriale e materiale a quella intuitiva, sono mediate da immagini.  

Per Jung vi è una realtà psichica stratificata: coscienza, inconscio personale e inconscio 

collettivo cui aggiungerà negli scritti della maturità un quarto livello detto psicoide. Il fatto 

che la coscienza evolva nelle sue forme di comprensione e nella sua relazione con 

l’inconscio (sia personale che collettivo) non deve indurci in inganno circa la progressione 

dell’umanità da un’infanzia del mondo dominata dall’illusione e dalla fantasia a una maturità 

rischiarata dall’intelletto e dal sapere scientifico. Jung non ha assolutamente in mente 

un’idea di progresso. La derisione con cui guardiamo oggi alle teorie animistiche o spiritiste 

dei primitivi ci fa del tutto sottovalutare il fatto che «i processi inconsci ci influenzano 

esattamente quanto i primitivi: non siamo meno posseduti di loro dai demoni della malattia, 

la nostra psiche non è meno minacciata da impulsi ostili, e come loro anche noi possiamo 

cadere in preda di spiriti maligni, o essere vittime del fascino magico emanato da un’altra 

persona»960. Ciò che cambia sono le parole con cui indichiamo e descriviamo i medesimi 

effetti, sebbene – ammette Jung - «trovare questo nuovo nome costituì per l’umanità la 

liberazione da un incubo»961.  

Ciò che potrebbe, senza approfondite letture, venire tacciato di essere un concetto 

metafisico – l’inconscio collettivo (con i suoi archetipi) - è, a conti fatti, un concetto intriso 

di storia, sostanziato dalla storia umana, di cui Jung tiene conto fin dalle sue origini animali: 

 

[…] come uomini civilizzati, noi abbiamo un’età di circa quindici secoli. Prima viene un 

periodo preistorico di durata considerevolmente più lunga ma indeterminata, durante il quale 

l’umanità raggiunse, grosso modo, il livello culturale degli indiani Sioux; si risale quindi alle 

centinaia di migliaia di anni dell’età della pietra, per arrivare infine a un periodo infinitamente 

più remoto, che segnò il passaggio dall’animale all’uomo. Solo cinquanta generazioni fa 

eravamo ancora, per così dire, dei primitivi. Lo strato della civiltà, questa patina per noi così 

familiare, sembra essere dunque straordinariamente sottile e delicata in rapporto agli strati 

primitivi, ben più solidi, della nostra anima. Questi strati formano però l’inconscio collettivo, 

insieme ai residui dell’animalità che si perdono negli abissi nebulosi dei tempi962. 

 

Si può, al contrario, dire che l’inconscio per Jung è intrinsecamente storico e proprio per 

questo costante, come se l’evoluzione storica rafforzasse la struttura delle immagini. Ciò è 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
960 Ibidem 
961 Ivi, p. 11. 
962 Ivi, p. 12. 
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possibile perché l’inconscio è a sua volta produttore di immagini e non solo sedimento 

della storia della psiche. Questo doppio ingresso dell’inconscio, che riceve e produce nello 

stesso tempo, conferisce continuità alle sue strutture (dominanti o archetipi). 

In questo senso il mito è tramite di conoscenza storica, giacché veicola una conoscenza che 

riesce a prescindere dall’attualità cogente per aprire a una dimensione che è nel contempo 

storica e sovrastorica, accumulatasi nel tempo ma sovrapersonale. 

Con questa teorizzazione Jung sembra essere a un passo da una presa di posizione 

ontologica, dalla quale però sempre si astiene tornando sul suo non liquet e richiamandosi al 

criterio dell’empirico. In parecchi punti della sua opera tutte le argomentazioni sembrano 

concorrere a delineare un’ontologia ma non appena Jung si trova alle soglie di una simile 

tentazione filosofica, vi si ritrae e dichiara di essere un empirico963. Come abbiamo avuto 

modo di vedere già nel secondo capitolo, questo corto circuito del procedere di Jung ha 

attratto non poche accuse e critiche, nonché incomprensioni, da parte del mondo 

psicologico da un lato, che l’ha tacciato di ascientificità e dal mondo filosofico dall’altro, 

che a sua volta vi ha visto una povertà di strutture logico-teoretiche. 

La chiave di questa difficoltà sta a mio avviso nel richiamo continuo all’empirismo da parte 

di Jung. L’appello all’empirismo svolge la funzione di correttivo epistemologico contro il 

rischio di ipostatizzazione dei suoi concetti. Si tratta però di un empirismo caratteristico, 

che affianca due caratteristiche, quella dell’efficacia (Wirksamkeit) e quella della realtà 

(Wirklichkeit): reale è tutto ciò che opera nell’uomo, cioè che produce un effetto 

sperimentabile psichicamente964. Tale statuto del reale ha un diretto riferimento alla 

concezione dell’empirismo radicale di William James la cui influenza su Jung è ancora 

molto trascurata e poco studiata, fatto salvo per Eugen Taylor e Sonu Shamdasani965. 

Anche grazie a questa fedeltà all’esperienza come datum che esige, nella sua versione 

radicale, la rinuncia al rinvio a una causa prima e quindi, in un certo senso, un’uscita dal 

pensiero causalistico, Jung riesce a trattare la fantasia come datum.  

A questo punto però Jung si chiede che statuto abbia una psicologia che si basi sui dati 

della fantasia. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
963 Cfr. M. La Forgia, Sogni di uno spiritista. L’empirismo visionario di Carl Gustav Jung, 2a ed., op. cit.; E. De Caro, 
L’antropologia di Carl Gustav Jung. Saggio interpretativo, op. cit. 
964 C.G. Jung, Psychologische Typen, trad. it. cit., p. 69. 
965 Cfr. E. Taylor, William James and C.G. Jung, in «Spring», 1980; E. Taylor, Jung in his Intellectual Setting: the 
Swedenborgian Connection, in «Studia Swedenborgiana», vol. 7, 1991. 
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Se la psicologia rimane soltanto scienza noi non approdiamo alla vita, ma serviamo soltanto lo 

scopo autonomo della scienza. Essa ci porta alla conoscenza della situazione di fatto, ma si 

oppone ad ogni altro scopo che non sia il suo. L’intelletto rimane prigioniero di sé stesso fin 

tanto che non sacrifica volontariamente il proprio primato per ammettere il valore di altri fini. 

L’intelletto rifugge dal fare quel passo che lo porta fuori dalla propria cerchia e a rinnegare la 

propria validità universale, poiché per esso tutto il resto non è altro che fantasia966.  

 

Per il pensiero scientifico la fantasia è uno stadio del pensiero infantile e primitivo, in ogni 

caso una tappa da superare per raggiungere la maturità del pensiero. Se poi ci si inoltra nei 

contenuti delle fantasie esse appaiono all’intelletto un ridicolo «museo di cianfrusaglie», cui 

non dare alcun credito se non come reperto etnografico, curiosità, sollazzo per la mente. 

Così facendo però l’intelletto esaltato dalla scienza si separa da quella che è in realtà la sua 

fonte vitale: 

 

[…] vi è mai stato qualcosa di grande che non abbia cominciato con l’essere fantasia? A questo 

modo l’intelletto irrigidito nel perseguire il fine autonomo della scienza si separa dalla sua fonte 

vitale. Per l’intelletto la fantasia non è altro che sogno di desiderio, e ciò esprime tutta la 

svalutazione che ne fa la scienza, con suo proprio gradimento e sua propria necessità967.  

 

Il fatto che così facendo la scienza ottenga risultati non significa che detenga la parola 

ultima circa il valore della vita e sia in grado di darne conto: «[c]he la scienza rimanga fine a 

sé stessa, è indispensabile fintanto che non si tratta d’altro che del suo sviluppo. Ma ciò si 

converte in un fattore negativo quando si tratta invece di sviluppare la vita stessa»968. 

Non bisogna tuttavia sottovalutare l’importanza di mettere argini alla fantasia, giacché essa 

può facilmente degenerare «lussureggiando in modo dannoso»969. È necessario però che tali 

argini siano posti non in modo artificiale dall’intelletto o dal sentimento raziocinante, bensì 

«dalla necessità e dalla inoppugnabile realtà»970. Giacché la fantasia è in massima parte un 

prodotto dell’inconscio, il compito di metterle argini naturali si attua sottraendo 

all’inconscio una quota di energia e reinvestendola nella coscienza per un ulteriore sviluppo 

del suo atteggiamento (Einstellung) o per la formazione di una nuova visione del mondo 

(Weltanschauung). A livello storico questo tipo di reinvestimento libidico nell’atteggiamento 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
966 C.G. Jung, Psychologische Typen, trad. it. cit., p. 69. 
967 Ibidem 
968 Ibidem 
969 Ibidem 
970 Ibidem 
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cosciente è stato portato a tal punto avanti anche in virtù degli indubbi ed eccezionali 

vantaggi conseguiti grazie a esso in termini di adattamento esteriore. Per tale ragione è più 

che naturale che la scienza, regina di questo processo di adattamento per via intellettuale, 

rigetti la fantasia. Lo stesso atteggiamento non è però praticabile dalla psicologia, 

nonostante essa si consideri una scienza. In che modo, si chiede a questo punto Jung, la 

psicologia può essere una scienza? La psicologia si trova in un punto contraddittorio, 

perché da un lato come scienza cerca di esprimere la propria materia con astrazioni 

intellettuali, ma dall’altro questa stessa materia è nel contempo soggetto e oggetto del 

conoscere. Nella scienza è legittimo che regni l’intelletto e che le altre funzioni siano 

subordinate alla sua astrazione e, in questa direzione, avremmo una psicologia razionale ma 

non una psicologia dell’anima, della vita, che è in ultima istanza una psicologia empirica che 

rende giustizia non solo al punto di vista intellettuale astratto, ma anche agli altri possibili 

punti di vista psicologici. La sola psicologia razionale non basta, se si vuole avere una 

scienza dell’anima il passaggio alla psicologia empirica è obbligato. In tale modo cambia 

radicalmente anche la struttura epistemologica che sottende la scienza: 

 

[l]’ intelletto che prima era sovrano, diviene in questo caso solo un mezzo sussidiario, uno 

strumento scientificamente perfezionato, ma pur sempre uno strumento che non è più fine a sé 

stesso, ma soltanto condizione. L’intelletto, e con esso la scienza, vengono posti qui al servizio 

di un’intenzione e di una forza creatrice. Anche questa è ancora psicologia, ma non è più 

scienza; è psicologia nel senso più ampio della parola, un’attività psicologica di carattere 

creativo nell’ambito della quale il primato spetta alla fantasia creatrice. Anziché parlare di 

fantasia creatrice si potrebbe anche dire che in una siffatta psicologia pratica la funzione 

direttiva sia passata alla vita971. 

 

Con questa dichiarazione Jung sembra rispondere alla voce dell’anima che all’inizio della 

sua autosperimentazione lo interrogava sullo statuto dell’esperienza che stava portando 

avanti e gli chiedeva se ciò che stava facendo avesse potuto considerarsi scienza. Qui Jung 

ci dice che la psicologia non è un sapere meramente scientifico, giacché se entriamo nella 

vita muniti di un intelletto fattosi ideale, anziché incontrare la realtà vivente ci ritroviamo in 

uno spazio angusto, specialistico, che ci preclude altri campi della vita non meno reali. Per 

questo la scienza deve essere relativizzata e non idealizzata e usata come strumento e non 
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come fine rispetto a un disegno integrale, in considerazione delle esigenze di una vita 

completa (völliges Leben).   

Questo ridimensionamento della portata gnoseologica della scienza e l’affrancamento della 

psicologia da una dimensione meramente scientifica non deve però ingannarci circa 

l’intento di Jung di costruire uno strumento in grado di arrivare alla comprensione della 

totalità vivente. Il fatto che Jung non rinunci al rango scientifico della disciplina che sta 

imbastendo (la psicologia complessa) può indurre in confusione, giacché Jung ha dichiarato 

che la psicologia in quanto psicologia empirica non è una scienza. L’intenzione di Jung è 

quella di farne una scienza superiore, che comprenda come suo strumento la scienza 

dell’intelletto e in un certo senso la trascenda senza annullarla.  

Tale dichiarazione d’intenti è esplicitata nel primo capitolo dei Typen dove Jung introduce il 

concetto di equazione personale: la possibilità di una psicologia oggettiva viene affidata 

dalla scienza all’osservazione e all’esperienza, ma dal momento che tali strumenti non 

raggiungono la precisione di registrazione di un fonografo o di un cinematografo, la scienza 

cerca di raggiungere l’oggettività fissando delle leggi, trascendendo in tal modo il semplice 

dato dell’esperienza cui dovrebbe invece rimanere fedele. In realtà per Jung nessuno degli 

strumenti scientifici, dall’osservazione al concetto, può raggiungere il dato empirico dal 

momento che si può vedere solo ciò che la propria individualità permette di vedere, e si 

può teorizzare solo ciò che la costellazione psicologica dello scienziato permette di 

sintetizzare. D’altro canto non si può pretendere che lo scienziato sia oggettivo, piuttosto 

che egli non veda le cose in modo troppo soggettivo972. 

L’unica via perseguibile per tornare al dato di fatto e quindi alla possibilità di una psicologia 

obiettiva è, per Jung, che si divenga consapevoli della propria equazione personale, che si 

riconoscano i fattori soggettivi che influenzano la conoscenza in generale e la conoscenza 

psicologica in modo particolare. Una volta raggiunta un’idea chiara della propria personalità 

si può procedere a una valutazione scientifica di una psiche diversa da quella 

dell’osservatore.  

La dipendenza della visione scientifica dall’equazione personale rischia però di sfociare in 

un regressus ad infinitum e in una posizione relativistica e ciò invaliderebbe ogni tipo di teoria, 

compresa quella dello stesso Jung, se non fosse che egli evita questo rischio facendo della 

psicologia un sapere superiore, in quanto descrive e spiega le determinanti soggettive che 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
972 Ivi, p. 21 
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presiedono la produzione di ogni sapere o espressione973. In Psychologische Typen Jung cercò 

quindi di elaborare una teoria delle determinanti soggettive dell’equazione personale, una 

sorta di prolegomeni a ogni tipo di psicologia, ma era comunque ben conscio che egli 

stesso era portatore di una sua equazione: 

 

[l]a psicologia analitica è fondamentalmente una scienza naturale, ma soggetta ai personali 

pregiudizi del ricercatore più di qualunque altra scienza. Perciò quanto più lo psicologo si 

fonda su paralleli storici e letterari, tanto meno corre il rischio di commettere errori grossolani 

nei suoi giudizi974. 

 

Le analogie storiche funzionano sia come correttivo dell’equazione personale di Jung, sia 

come prova del sostrato inconscio comune che attraversa la storia. Non solo, l’analogia è 

una modalità di azione precipua giacché l’inconscio profondo funziona secondo le leggi 

dell’analogia e quando si attiva tocca nell’uomo quegli sfondi, quelle antiche forme dello 

spirito umano, ereditate dalla notte dei tempi, quali possibilità rappresentative 

(Vorstellungsmöglichkeit) presenti in tutti gli uomini. Così come a livello cosciente cerchiamo 

sempre di prefigurarci il futuro sulla base di un’immagine fornitaci dall’esperienza del 

passato, così l’inconscio si concentra su compiti biologici e cerca di trovare delle soluzioni 

in base alle analogie con il passato975. 

«Ogni volta che vogliamo assimilare materiale sconosciuto lo facciamo per analogia. […] 

Tutti i nostri riconoscimenti avengono sempre secondo questo modello». Peraltro, questo 

concepire il futuro sulla base delle immagini del passato è alla base del simbolismo, che 

viene definito un «comprendere per analogia (ein Erfassen durch Analogie)»976. Da un simile 

approccio simbolico ai materiali inconsci ne deriva «un allargamento e un ulteriore sviluppo 

dell’atteggiamento mentale, cioè un arricchimento e approfondimento del pensiero; e 

questa è sempre stata una delle armi più potenti dell’uomo nella sua lotta per 

l’adattamento»977.  

L’analogia da metodo di funzionamento della psiche e tecnica per la comprensione del 

materiale onirico diviene di lì a pochi anni anche una modalità espositiva precipua di Jung. 

In Psychologische Typen – in particolare nel quinto capitolo - Jung inaugura una modalità 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
973 Cfr. S. Shamdasani, Jung and the Making of Modern Psychology. The Dream of a Science, trad. it. cit., p.  
974 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von C.G. Jung, trad. it. cit., p.  
975 C.G. Jung, Allgemeine Aspekte der Psychoanalyse (1913), trad. it. di L. Personeni, S. Daniele, Aspetti generali della 
psicoanalisi, in Freud e la psicoanalisi. Opere, vol. 4, trad. it. cit., p. 256.  
976 Ibidem  
977 Ibidem 
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espositiva che gli permette di utilizzare all’interno di una letteratura di stampo scientifico i 

materiali provenienti dalla sua autosperimentazione e da quella dei suoi pazienti. Jung riesce 

a fare ciò istituendo una serie di paralleli tra le sue esperienze con l’inconscio e analoghe 

evoluzioni attestate in pratiche esoteriche, soprattutto nell’alchimia medioevale, ma anche 

nell’escatologia orientale978. 

Questo metodo verrà poi più ampiamente ripreso nell’Europäischer Kommentar zu “Das 

Geheimnis der goldenen Blüte”, che costituisce un testo preziosissimo, non solo per l’impiego di 

questo metodo espositivo, che prelude al metodo terapeutico dell’amplificazione, il quale 

verrà esposto compiutamente tra il 1936 e 1937, in una serie di quattro conferenze a 

Eranos dal titolo Die Erlösungsvorstellungen in der Alchemie979, ma anche per le riflessioni 

epistemologiche poste all’inizio del Kommentar. 

La possibilità di istituire paralleli e amplificazioni poggia sul fatto che, «come il corpo 

umano presenta, al di là di ogni differenza razziale, un’anatomia comune, anche la psiche 

possiede al di là delle differenze di cultura e di coscienza, un substrato comune»980, vale a 

dire l’inconscio collettivo. Esso è costituito da disposizioni latenti a certe reazioni identiche 

e non da contenuti atti a divenire consci, di «comuni istinti di rappresentazione 

(immaginazione) e di azione»981. L’inconscio collettivo è il versante psichico dell’identità 

della struttura cerebrale al di là delle differenze razziali ed è in virtù di questa identità 

psichica inconscia che si spiega l’analogia e la trasversalità dei motivi mitici e dei simboli 

attraverso le epoche e le razze982.  

Come si vede per Jung l’inconscio collettivo assume un ruolo fondante della sua psicologia, 

quasi fosse il concetto più vicino alle scienze naturali della sua teoria, e infatti ogniqualvolta 

lo definisce usa il parallelo con l’anatomia e la biologia evoluzionistica della struttura 

cerebrale; oppure lo definisce attraverso la categoria dell’istinto (istinto di immaginazione). 

Tutte associazioni che mirano a radicare la struttura dell’inconscio collettivo nella natura 

dell’essere umano. Il curioso destino di questo concetto junghiano è stato invece quello di 

essere letto come metafisico e fondamentalmente non scientifico, sebbene una delle ragioni 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
978 Cfr. S. Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. Jung, Das rote Buch. Liber novus, trad. it. 
cit., p. 218. 
979 Nel 1944 il testo di questa conferenza venne incorporato in Psychologie und Alchemie con ampio 
rimaneggiamento. C.G. Jung, Die Erlösungsvorstellungen in der Alchemie (1937), trad. it. di B. Bazlen, rivista da L. 
Baruffi, Le rappresentazioni di liberazione nell’alchimia, in Psicologia e alchimia, Opere, vol. 12, Bollati Boringhieri, 
Torino, 1995. 
980 C.G. Jung, Europäischer Kommentar zu “Das Geheimnis der goldenen Blüte”, trad. it. cit., p. 34. 
981 Ivi, p. 34. 
982 Cfr. ibidem 
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per cui Jung lo introdusse fu proprio quella di garantire la scientificità della psicologia, 

postulando nella personalità un livello di oggettività sotteso alla differenze individuali983 

(rintracciabili nelle varie possibilità combinatorie dei Typen). 

L’operazione di Jung pretendeva in un certo senso di conferire il rango di scientificità a 

concetti, quali l’archetipo, l’inconscio collettivo, il sogno, la fantasia, ad esempio, che sono 

stati tradizionalmente espunti dal novero degli argomenti passibili di ricerca da parte della 

scienza. La filosofia, la metafisica, la religione, la spiritualità, la fantasia hanno finito per 

essere la controparte della scienza, perni dialettici utili per una demarcazione netta e una 

differenziazione rispetto a ciò che è scientifico e ciò che è ascientifico. 

Jung invece attraverso l’appello all’empirismo e al datum, da una parte, e alla psicologia 

pratica dall’altro riesce a reintrodurre nel suo programma di ricerca proprio i diseredati dalla 

scienza. Emblematica la considerazione dei bisogni metafisici (metaphysisches Bedürfnis) quali 

forze istintuali (Triebkräfte) dell’essere umano, essenziali per il suo adattamento e quindi 

funzionali a scopi biologici. L’atteggiamento religioso-filosofico (religiös-philosophische 

Einstellung) è una conquista culturale che ha contraddistinto la storia dello sviluppo umano e 

che ha portato a compimento delle determinazioni insite nel profondo dell’animo umano. 

L’atteggiamento reliogioso-filosofico è «una funzione biologicamente validissima, che 

produce le motivazioni che portano l’uomo a creare qualcosa al di là della vita stessa e, se 

necessario, a sacrificarsi ai fini della specie»984. Ogni deviazione da questi binari prefissati 

dello sviluppo culturale fa dell’uomo un animale malato (verkrüppeltes Tier).  

Invece, «la cosiddetta comprensione scientifica è il manto con cui l’Occidente vela a sé 

stesso il proprio cuore», il proprio bisogno metafisico. La soluzione prospettata da Jung 

non è però di certo quella di soppiantare la visione del mondo della scienza occidentale con 

la spiritualità orientale, giacché «la scienza è uno strumento senza dubbio imperfetto, ma di 

valore inestimabile e superiore; provoca danni solo quando pretende di essere fine a sé 

stessa»985. La scienza è lo strumento proprio dello spirito occidentale, appartiene al modo 

d’intendere degli uomini occidentali e attraverso di essa è possibile davvero dischiudere 

nuovi orizzonti («aprire più porte che con le sole mani»986), diventa però disfunzionale 

quando la si assolutizza quale unica via di comprensione tacciando le altre proposte 

gnoseologiche di sentimentalismo, mistica, bizzarria, se non anche di follia. Così facendo il 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
983 Cfr. S. Shamdasani, Jung and the Making of Modern Psychology. The Dream of a Science, trad. it. cit., p. 116. 
984 C.G. Jung, Allgemeine Aspekte der Psychoanalyse (1913), trad. it. cit., p. 257. 
985 C.G. Jung, Europäischer Kommentar zu “Das Geheimnis der goldenen Blüte”, trad. it. cit., p. 29. 
986 Ivi, p. 30. 
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potere di attrazione delle vie alternative alla scienza non diminuisce, anzi si accresce ma in 

un senso totalmente pervertito e distorto:  

 

[l]’errore comune dell’occidentale, quello teosofico, è che egli, come lo studente del Faust mal 

consigliato dal diavolo, volge sprezzante le spalle alla scienza e, consentendo all’estasi orientale, 

prende alla lettera le pratiche dello yoga, scimmiottandole miseramente. E, in questo modo, 

abbandona l’unico terreno sicuro dello spirito occidentale, perdendosi nella nebbia di termini e 

concetti che non sarebbero mai scaturiti da cervelli europei, né possono mai esservi instillati 

con profitto987. 

 

L’obiettivo non è quello di imitare l’oriente, andando incontro a una tragica 

incomprensione della sua psicologia, né tantomeno quello di trasferirsi in terre esotiche e 

primitive, fuggendo così dalla propria responsabilità culturale, sottraendosi nascostamente 

ai compiti che gli spettano, bensì di «riedificare nella sede sua propria la cultura occidentale 

sofferente di mille malanni, e condurvi il vero europeo, nella sua quotidianità occidentale, 

con i suoi propri problemi coniugali, le sue nevrosi, i vaneggiamenti sociali e politici, e con 

le sue sbigottite certezze riguardo una visione del mondo»988. 

Questo è, per Jung, il senso del confronto con l’Oriente, dello studio dei suoi testi 

sapienziali, che viene ribadito in più luoghi della sua opera989.  

 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
987 Ibidem 
988 Ivi, p. 31. 
989 Vedi in particolare C.G. Jung, Yoga und der Westen (1936) e Zur Psychologie östlicher Meditation (1943). 
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2. IL VIAGGIO TRA ORIENTE E OCCIDENTE 

 

L’interesse di Jung per l’Oriente non ha inizio con la ricezione del testo de Das Geheimnis der 

goldenen Blüte da parte di Richard Wilhelm, ma può ben dirsi originario e molto precoce. Fin 

da piccolo si faceva leggere da sua madre un volume che conteneva le storie di Brahama e 

Visnu e Siva990; negli anni della sua partecipazione alla Società Zofingia possiamo trovare 

già brevi cenni a idee orientali nelle sue conferenze, con tutta probabilità veicolati dalla 

lettura di Schopenhauer; ma è soprattutto con Wandlungen und Symbole der Libido e 

Psychologische Typen che noi percepiamo la preparazione di Jung sulle mitologie vediche, 

taoiste, buddhiste. Una rapida scorsa alla bibliografia di Wandlungen und Symbole der Libido ci 

fa capire quanto Jung fosse preparato sulla letteratura primaria e secondaria (si vedano i 

riferimenti a eminenti indologi quali F. Max Müller, H. Oldemberg, P. Deussen) e come nel 

corso del saggio mostri dimestichezza con testi come I Ching, i Rig Veda, il Ramayana e la 

Bagavadgita. Nei Psychologische Typen troviamo una lunga discussione sulla nozione di opposti 

brahmanica e taoista991, da cui Jung attinge per elaborare la sua concezione della psiche. 

Negli anni Venti l’interesse di Jung per l’Oriente ricevette un grosso impulso dall’incontro 

con il filosofo Herman Keyserling, grande viaggiatore e autore di un libro di grande 

successo - The Travel Diary of a Phylosoper (1925)992 - nel quale tentava di cogliere l’anima 

dell’Oriente e di proporre una visione internazionalista che superasse i riduzionismi 

nazionali. Di pari passo lamentava la crisi spirituale europea e proponeva di attingere alla 

sapienza orientale per una rigenerazione spirituale. A tale scopo fondò a Darmstadt la 

Schule der Weisheit, dove si tenevano lezioni di livello accademico per incoraggiare il 

dialogo tra Oriente e Occidente. Fu nel corso di una delle riunioni della Schule der 

Weisheit che Jung conobbe Richard Wilhelm e fu sempre a Darmstadt che Jung incontrò 

Olga-Fröbe Kapteyn. Si trattava di un ambiente ricco di frequentazioni di intellettuali 

raffinati (Albert Adler, Leo Frobenius, Thomas Mann, Max Scheler, Tagore, Ernst 

Troeltsch, Leopold Ziegler, Leo Baeck, Kuno von Hanrdenberg, Sigrid Strauss-Kloebe) dal 

quale Jung trasse molte ispirazioni, nonché amicizie preziose.  

Oltre alla collaborazione con Wilhelm sul testo alchemico cinese Das Geheimnis der goldenen 

Blüte, Jung lavorò con il sinologo e missionario tedesco anche alla nuova traduzione dell’ I 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
990 Cfr. C.G. Jung, A. Jaffé, Erinnerungen, Träume. Gedanken von C.G. Jung, trad. it. cit., p. 43. 
991 Cfr. C.G. Jung, Psychologische Typen, trad. it. cit., pp. 195-225. 
992 H. Keyserling, The Travel Diary of a Philospher, New York, 1925, trad. it. di G. Gurisat, Diario di viaggio di un 
filosofo, Neri Pozza, Vicenza, 2002. 
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Ching, l’antico testo oracolare cinese, che Wilhelm aveva presentato a Darmstadt nel 1923, 

sostituendo una precedente traduzione del teologo inglese James Legge su cui lo stesso 

Jung aveva avanzato delle critiche993. Jung aveva già una certa dimestichezza con il testo 

dell’I Ching quando conobbe Wilhelm nel 1920, ma avere conferma da parte del sinologo 

dell’approccio che lui aveva verso il testo oracolare cinese fu per Jung della massima 

importanza. 

Nel marzo 1930 Wilhelm morì e nel maggio dello stesso anno Jung scrisse un necrologio in 

sua memoria che ne confermava il ruolo cruciale svolto nella sua vita. Ribadisce più volte 

quanto sia il riferimento a un comune terreno umano a salvare gli studiosi dai loro 

specialismi accademici e i popoli dai loro arroccamenti culturali e a permettere l’incontro di 

mondi distanti, come quello di un sinologo e di un medico e come quello di un missionario 

tedesco e del popolo cinese994. 

Wilhelm è riuscito a tal punto a calarsi nella mentalità cinese, fin alle sue radici, grazie alle 

qualità femminili e materne del suo spirito che gli hanno permesso un’immedesimazione 

eccezionale nella spiritualità cinese. La sua traduzione ha l’inequiparabile pregio di essere 

scaturita da una sperimentazione vivente dello stesso Wilhelm, oltre che alle sue doti 

ermeneutiche e intellettuali: si tratta di un vero e proprio Lebenswerk, un lavoro fatto di vita, 

che comportò per essere attuato un enorme sacrificio, giacché le premesse storiche 

occidentali da cui partiva erano di tutt’altro genere rispetto a quelle orientali995. 

Attraverso la descrizione del modo con cui Wilhelm entrò in contatto con la spiritualità 

cinese, Jung riesce a dare un esempio di rapporto con l’Oriente che non si è risolto nella 

fuga, ma di un contatto che è sì, iniziale accoglimento dell’altro e necessario sacrificio di Sé, 

ma anche restituzione e integrazione attraverso l’opera di traduzione. Wilhelm ha riportato 

in Occidente ciò che ha scoperto, non ne ha fatta un’esperienza privata.  Il missionario 

tedesco assolse un compito culturale e non appagò una sete di spiritualità individuale 

annullandosi in una vita esotica e distante: 

 

[d]i fronte alla civiltà straniera dell’Oriente, Wilhem manifesta un grado di modestia 

insolitamente elevato per un europeo. Le si accostò con un atteggiamento alieno da pregiudizi 

e da saccenteria, aprendole il suo cuore. Da essa si lasciò “afferrare” (ergreifen) e modellare, a un 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
993 Cfr. C.G. Jung, Foreword to the “I Ching” (1949), in I Ging: Das Buch der Wandlungen, trad. it. di B. Veneziani e 
A.G. Ferrara, I Ching. Il libro dei mutamenti, Adelphi, Milano, 1991, p. nota 1. 
994 Cfr. C.G. Jung, Nachruf für Richard Wilhelm (1930), trad. it. di M.A. Massimello, Necrologio di Richard Wilhelm, 
in Studi sull’alchimia. Opere, vol. 13, Bollati Boringhieri, Torino, 1997, p. 67. 
995 Cfr. ivi, p. 74. 
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punto tale che quando ritornò in Europa ci portò l’immagine fedele dell’Oriente che era 

rimasta impressa non soltanto nella sua mente, ma anche in tutto il suo essere. […] Wilhelm 

non avrebbe mai potuto darci un quadro dell’Oriente altrettanto limpido e scevro di ogni 

tendenziosità e arbitrio, se al tempo stesso non gli fosse riuscito di far passare in secondo piano 

l’uomo europeo che era in lui […] che egli sacrificasse dentro di sé l’uomo europeo996. 

 

Wilhelm, così come Jung, ha colto perfettamente la fame di spiritualità dell’Occidente, che 

pullula di «mendicanti spirituali»997, pronti a ghermire l’elemosina che viene dall’Oriente, a 

farsi abbindolare dalle promesse di liberazione di uno stile di vita, con l’intento di 

soppiantare la propria origine: 

 

[i] doni dell’Oriente devono semplicemente aiutarci nel lavoro che abbiamo ancora da fare. A 

che cosa ci servono la saggezza delle Upanisad o le intuizioni delo yoga cinese, se 

abbandoniamo le basi che ci sono proprie, come se fossero errori antiquati, per attestarci 

ladronescamente su coste straniere, come pirati senza patria?998 

 

Torna ancora una volta il passaggio essenziale della restituzione al mondo della propria 

esperienza individuativa: l’essersi sottratti al mondo per individuarsi attraverso l’esperienza 

dell’inconscio, come può esser considerata l’immersione di Wilhelm nella spiritualità cinese, 

esige un riscatto, un’espiazione999 che produca valori energeticamente equivalenti rispetto 

alla libido sottratta. Senza questa produzione di valori oggettivi l’individuazione è per Jung 

immorale, se non suicida1000. Wilhelm è per lui un esempio di individuazione compiuta e di 

creazione di valori oggettivi, giacché egli ha tradotto e portato in Occidente il lascito del 

suo viaggio interiore e creato la possibilità di entrare in contatto con la saggezza cinese.  

Tale esperienza è possibile per l’uomo occidentale solo se rimane viva e vitale, che per Jung 

significa un’esperienza di integrazione con la saggezza europea e non di sostituzione o 

cancellazione di quest’ultima: 

 

[i]l nostro cammino incomincia a partire dalla realtà europea e non dagli esercizi yoga, che ci 

ingannerebbero soltanto sulla nostra realtà. Dobbiamo proseguire in senso più lato il lavoro di 

traduzione iniziato da Wilhelm, dimostrandoci degli discepoli di cotale Maestro. Allo stesso 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
996 Ivi, p. 75. 
997 Ivi, p. 72 
998 Ibidem 
999 Cfr. C.G. Jung, Anpassung (1916), trad. it. cit.  
1000 Cfr. Ibidem  
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modo in cui egli tradusse il patrimonio orientale, dandogli un senso per gli europei, così noi 

dobbiamo tradurre questo senso nella nostra vita1001.  

 

Vediamo qui, come in tutta l’opera junghiana susseguente al Liber novus, che la via 

epistemologica indicata da Jung non è di tipo fusionale-simbiotico, ma una vera e propria 

dialettica, espressa icasticamente dal termine tedesco Auseinandersetzung. All’interno di 

questo Kompositum troviamo l’idea di un “porre” (-setzung, da setzen) “separati” (auseinander) 

ma nel medesimo tempo “reciprocamente legati” (einander). Si tratta di un termine chiave 

nei lavori di Jung, in quanto descrive la modalità epistemologia di conoscenza dell’altra 

parte, dell’inconscio assoluto attraverso le sue varie figure. L’Auseinandersetzung è infatti il 

movimento che presiede alla funzione trascendente, espressione mutuata dalla matematica 

ove la funzione trascendente è quella che mette assieme grandezze tra loro 

incommensurabili, come i numeri immaginari e quelli reali.  

La polarità, l’opposizione che sostanzia i rapporti tra l’Io e l’inconscio non è mai annullata 

fusionalmente, ma mantenuta in una connessione dinamica e vivente, in una coniunctio 

oppositotum. 

Anche nell’incontro con la spiritualità Orientale si tratta di una Auseinandersetzung, ove i 

simboli orientali hanno sì la funzione di riequilibrare, di compensare uno spirito europeo 

dimentico di sé, ma solo se tradotti e tenuti in una tensione vivente con esso. Lo spirito 

europeo può trarre vivificazione solo se raccoglie il testimone teso da Wilhelm. Non si 

propone, qui, di emulare l’esperienza di Wilhelm che, come Jung, è uno di quegli uomini 

eccezionali (simile a «uno di quei grandi intermediari gnostici che misero il patrimonio 

spirituale dell’Asia Minore in contatto con lo spirito ellenico»1002) cui è stato possibile 

individuarsi nel senso radicale del concetto junghiano1003, lasciando quindi un valore 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1001 C.G. Jung, Nachruf für Richard Wilhelm (1930), trad. it. cit., pp. 72-73. 
1002 Ivi, p. 74. 
1003 L’abuso che in ambito junghiano ha questo termine, ci ha distanziato dal significato originario e radicale 
che ne dava Jung. Nel corso della sua opera Jung ha parlato innumerevoli volte del concetto di 
individuazione, dandone sfumature diverse. Nelle conferenze del 1916 al Club psicologico emerge 
un’esperienza elitaria, dall’alto valore etico e sociale, accessibile solo a poche persone: «L’individuazione 
rimane una posa fintantoché non vengono creati valori positivi. Chi non è sufficientemete creativo deve 
scegliersi una società e ricostruire con essa l’unanimità collettiva, altrimenti rimane un parassita pieno di 
boria». (C.G. Jung, Anpassung (1916), trad. it. cit., p. 312). Cfr. C.G. Jung, The Meaning of Individuation, in Jung, 
C.G., The Integration of the Personality, Ferrer & Rinehart, Inc., New York, 1939, trad. it. di L. Baruffi, Coscienza, 
inconscio, individuazione, in Gli archetipi e l’inconscio collettivo. Opere, vol. 9/1, Bollati Boringhieri, Torino, 
1997[1980]. Si vedano anche: M., Stein, Il principio di individuazione. Verso lo sviluppo della coscienza umana, 
Moretti&Vitali, Bergamo, 2010; A.M. Sassone, Il processo di individuazione, in A. Carotenuto (a cura di), Trattato 
di psicologia analitica. La dimensione clinica, op. cit., pp. 245-274; M. Fordham, Active Imagination and Imaginative 
Activity, in «The Journal of Analytical Psychology», I, 3, 1956; M., Fordham, Active Imagination, Deintegration or 



	   347	  

oggettivo alla società; bensì di accogliere il germe del cambiamento che l’integrazione di un 

simile lascito comporta: il pensiero di Wilhelm ha «impiantato sul suo europeo un tenero 

germoglio, il presagio di un senso nuovo da dare alla vita, lontano da qualsiasi irrigidimento 

dovuto ad arbitrio e ad arroganza»1004.   

Il senso nuovo è qualcosa che giunge ciclicamente, in base all’andamento imposto dalla 

legge dell’enantiodromia, «della corsa in senso opposto», in base alla quale «ogni fine genera 

l’inizio del suo contrario»1005. Già in passato vi sono stati simili mutamenti. Jung mette in 

analogia l’attualità storico-culturale con quella dell’antica Roma nel momento in cui 

sottomise politicamente il Vicino Oriente: «dal più improbabile cantuccio dell’Asia Minore 

nacque una nuova Roma spirituale»1006. 

L’uomo può partecipare con maggiore o minore consapevolezza a questi flussi di 

rinnovamento ciclico oppure farsi trasportare dalle onde nelle più totale anomia e 

inconsapevolezza. Si tratta di accogliere e non contrastare (o rimanere indifferenti) il germe 

inoculato da Wilhelm, dacché esso è in grado di operare un mutamento sostanziale 

nell’immagine del mondo occidentale1007, la quale è il frutto di premesse storiche 

radicalmente diverse da quelle orientali: la Weltanschauung europea è figlia della sottigliezza 

della coscienza e dei suoi problemi, della sua differenziazione unilaterale e del suo 

razionalismo, mentre in Oriente la coscienza è indifferenziata ed estesa e si ha modo di 

percepire la pressante presenza degli opposti1008. La civiltà cinese ha infatti prodotto una 

scienza, visibile nel funzionamento dell’I Ching, che si basa su principio oltremodo diverso 

rispetto a quello posto a fondamento della scienza razionalistica occidentale. 

 

La funzione […] che sta alla base dell’uso dell’I Ching si trova infatti, secondo ogni apparenza, 

nel più stridente contrasto con la visione del mondo di tipo scientifico-causale propria di noi 

occidentali. In altre parole, essa è estremamente ascientifica; è addirittura proibita, e per ciò 

stesso sfugge al nostro giudizio scientifico e gli è incomprensibile1009.  

  

Una scienza ascentifica, quindi, se guardata con gli occhi della scienza occidentale, fondata 

su un principio proibito cui Jung dà il nome di principio di sincronicità (Syncronizitätprinzip): 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
Disintegration?, in «Journal of Analytical Psychology», XII, 1, 1967. R. Blomeyer, Identität, Identifizierumng, 
Individuation, in «Zeitschrift für Analytische Psychologie», 6(3), 1975. 
1004 C.G. Jung, Nachruf für Richard Wilhelm (1930), trad. it. cit., p. 74. 
1005 Ivi, p. 75. 
1006 Ivi, p. 73. 
1007 Cfr. Ivi, p. 69. 
1008 Cfr. C.G. Jung, Europäischer Kommentar zu “Das Geheimnis der goldenen Blüte”, trad. it. cit., p. 36. 
1009 C.G. Jung, Nachruf für Richard Wilhelm (1930), trad. it. cit., p. 69. 
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[l]a scienza dell’I Ching, infatti, non si fonda sul principio di causalità, bensì su un principio 

rimasto finora innominato (perché da noi non esiste) che a livello sperimentale ho 

provvisoriamente indicato come principio di sincronicità1010. 

 

Da tempo Jung aveva constatato la parzialità della legge di causalità per comprendere e 

descrivere la fenomenologia inconscia, le cui relazioni si giocano su un principio d’altra 

natura. Nell’insufficienza e relatività della causalità, nonché nella proposta di un principio 

relazionale alternativo, sta il punto d’appoggio archimedeo a partire dal quale è possibile 

scardinare l’atteggiamento mentale di noi occidentali, divenuto così unidirezionale da 

provocare rischiose fughe verso l’irrazionale, come testimonia la ripresa d’interesse senza 

precedenti per l’occultismo1011. 

Come nei dibattimenti tra l’Io e l’anima nel Liber novus, anche qui Jung invita a volgere 

sguardo e ascolto a ciò che viene considerato insulso, ridicolo se non anche inesistente dalla 

visione dello Zeitgeist nel quale siamo immersi. L’inconscio profondo è retto dallo stesso 

principio che permette l’azione oracolare dell’I Ching, sembra dire Jung in queste pagine.  

Nell’occuparsi di psicologia dei processi inconsci, Jung aveva notato che accadono alcuni 

«bizzarri fenomeni» che dapprima identificò nell’esistenza di «fenomeni psicologici paralleli 

che non si possono in alcun modo riferire l’uno all’altro dal punto di vista causale, ma 

devono trovarsi in un altro tipo di relazione tra eventi»1012.  

Jung ne aveva già dato conto durante il  ciclo di seminari sui sogni tenuto in inglese al Club 

Psicologico di Zurigo tra  novembre 1928 e giugno 19301013. In quell’occasione Jung 

propose di elaborare il sogno di un paziente che non frequentava i seminari né aveva 

contatti con i suoi partecipanti e che ovviamente era rimasto anonimo. Nel sogno il 

paziente veniva invitato prima a teatro e poi a cena, dopodiché la scena si apriva e il 

sognatore vedeva una grande sala con una tavola apparecchiata al centro e file di banchi o 

sedie disposte ai quattro lati, come in un anfiteatro ma con gli schienali rivolti vero la 

tavola1014. Le osservazioni iniziali del gruppo si erano soffermate sulla cena, in associazione 

al pasto totemico e sull’anfiteatro quale luogo assimilazione psicologica, mentre Jung si era 

soffermato sul combattimento tra tori nel culto di Mithra fino a concentrarsi sul 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1010 Ibidem 
1011 Cfr. ivi, p. 71. 
1012 Ivi, pp. 69-70. 
1013 C.G. Jung, Traumanalyse. Nach Aufzeichnungen der Seminare 1928-1930, trad. it. cit., p. 89.   
1014 Ivi, p. 55. 
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simbolismo del toro. A questo punto Jung parla di «coincidenze interessanti» avvenute in 

occasione di queste amplificazioni sul simbolo del toro. La prima riguarda il sognatore 

stesso, il quale non seguiva più un’analisi sistematica, ma che proprio nei giorni in cui il 

gruppo stava lavorando sul suo sogno, tornò a ricontattare Jung perché si era ritrovato 

emotivamente coinvolto nel realizzare un dipinto che però non comprendeva: una testa di 

toro con il sole tra le corna. «Il suo disegno» commenta, «era sincronico con questo 

fatto»1015. Il secondo riguarda una lettera dal Messico, ricevuta sempre in coincidenza delle 

stesse giornate seminariali, nella quale un’amica gli parlava delle impressioni dopo la visione 

di una corrida. 

In quest’occasione si limitò a osservare che tali fatti sono di solito considerati mere 

coincidenze e non vengono prese sul serio dal momento che non possono essere 

giustificate a livello causale1016. 

Grazie all’incontro con la saggezza orientale dell’I Ching e, precedentemente, di Das 

Geheimnis der Goldenen Blüme, Jung comincia a vedere nella spiegazione causale un’opzione 

culturale della coscienza unidirezionale che, da mero strumento per la vita, è divenuta 

visione assoluta del mondo. 

Nella seconda conferenza delle Tavistock Lectures del 1935 Jung, incalzato dalle domande di 

Bion sulla sua concezione dei rapporti tra psiche e corpo1017, cominciò a parlare della 

relatività del principio di causalità: 

 

[u]n ex presidente della British Anthropological Society mi chiede : “Riesce a spiegare come 

mai un popolo intelligente come quello cinese non abbia esplorato alcuna scienza?”. Ho 

risposto: “Ha creato una scienza, solo che Lei non la capisce. Non si basa sul principio di 

causalità. Il principio di causalità non è l’unico principio possibile; è semplicemente relativo”. 

La gente potrebbe ribattere: “bisogna essere pazzi per affermare che la causalità è relativa!”. Ma 

guardiamo la fisica moderna! L’Oriente basa il suo pensiero e la sua valutazione dei fatti su un 

altro principio. Noi non abbiamo neppure una parola per definirlo. L’Oriente naturalmente ce 

l’ha ma noi non la capiamo. La parola orientale è Tao. […] Per designarlo io uso un’altra 

parola, ma è piuttosto inadeguata: sincronicità. Quando osserva un complesso di fatti, la mente 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1015 Ivi, p. 88. 
1016 Ivi, p. 89. 
1017 C.G. Jung, Fundamental Psychological Conceptions. A Report of Five Lectures (1935), trad. it. di S. Stefani, 
Fondamenti della psicologia analitica, in Psicoanalisi e psicologia analitica. Opere, vol. 15, Bollati Boringhieri, Torino, 
1997[1991]. Le conferenze sono meglio note con il titolo della prima pubblicazione in lingua inglese del 1968: 
Analytical Psychology: Its Theory and Practice. The Tavistock Lectures, Routledge&Kegan, London, 1968. 
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orientale lo accetta così com’è, mentre la mente occidentale lo frammenta in entità, in piccole 

quantità1018. 

 

L’incontro con l’Oriente diviene in quegli anni un ponte per approdare a una nuova e più 

solida epistemologia, per tracciare nuove vie in cui poter far confluire il materiale del Liber 

novus. L’incontro con l’Oriente ha anche una portata sovraindividuale e si configura come la 

chiave per trovare il polo compensatorio dell’unidirezionalità della coscienza scientifica 

dell’epoca.  

Eppure, questo tipo di pensiero organizzato sul principio sincronistico non è totalmente 

avulso dalla storia dell’Occidente: «da noi in Occidente esso è scomparso dalla storia della 

filosofia a partire da Eraclito, tanto che ne possiamo percepire una lontana eco soltanto in 

Leibniz. Nel frattempo però non si è estinto, ma è sopravvissuto in modo crepuscolare 

nella speculazione astrologica e ancor oggi è rimasto fermo a quel livello»1019.  

Così come la modalità di pensiero causale-razionale è rimasta a stadi di sviluppo molto 

arcaici in Cina, in Occidente è rimasto a tale livello il tipo di pensiero fondato sul principio 

di sincronicità e da qui la difficoltà di fare esperienza dell’inconscio. In questo Freud è 

rimasto interamente all’interno della visione del mondo scientifica aderendovi in modo 

assoluto, giacché il metodo analitico freudiano applica il principio di causalità al sogni e al 

materiale inconscio, ne bonifica i territori senza alcuna percezione della natura profonda 

della psiche e del suo statuto epistemologico. 

 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1018 Ivi, pp. 81-82.  
1019 Ivi, p. 71 
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3. UN’ERMENEUTICA SIMBOLICA 

 

Il metodo ermeneutico di Jung, che procede lungo le rotte di una comprensione per 

sympatheia, e delinea percorsi storici per associazioni di immagini, prese forza e slancio 

dall’incontro con Wilhelm e dalla frequentazione della Schule der Weisheit. Questa ricerca 

ermeneutica nei luoghi “altri” - geograficamente e storicamente - confluì dopo il 1930 nella 

fondamentale esperienza di Eranos. Come avavemo anticipato poco sopra, a Darmstadt 

Jung fece la conosceza dell’olandese Olga Fröbe-Kapteyn, la quale fin dal 1930 aveva dato 

vita ad Ascona-Moscia1020, un piccolo borgo della Svizzera italiana sulle rive del lago 

Maggiore, a una sua scuola estiva: l’International Centre for Spiritual Research. Nel 1931 

interpellò lo storico delle religioni Rudolf Otto per dare alla sua scuola estiva un’impronta 

maggiormente accademica e fu così che poco alla volta nacque il progetto di Eranos, con 

un ambizioso programma di convegni annuali (Eranos Tagungen) da tenersi abitualmente 

nella seconda metà di agosto. Negli intenti di Fröbe-Kapteyn e Otto doveva essere un 

luogo di dialogo tra Oriente e Occidente, come si evince dal sottotitolo del progetto 

Begegnungstätte für Ost und West, ma anche di incontro e scambio tra studiosi. Le conferenze 

erano disciplinate da una serie di regole che richiamavano alla mente un rituale religioso e 

che avevano lo scopo di creare le condizioni perché la parola fosse meditata1021. 

In effetti la religione era al centro degli interessi di tutti gli studiosi e gli uditori che 

frequentavano Eranos; si trattava però di una religione intesa sotto il profilo 

fenomenologico, quale fenomeno universale dell’animo umano, che Otto aveva individuato 

nell’esperienza del numinoso.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1020 Sulla storia e il contesto culturale di Ascona-Moscia rimando a R. Kurzmeyer, Ateleier Amden. Una comunità 
montana come luogo di sperimentazione artistica e sociale, in Schwab, A., Lanfranchi, C., Senso della vita e bagni di sole. 
Esperimenti di vita e arte a Monte Verità, Fondazione Monte Verità, Ascona, 2001; R. Ritsema, The Origins and 
Opus of Eranos: Reflections at the 55th Conference, in «Eranos-Jahrbuch», 56, 1987, trad. it., Eranos, luogo di incontro, 
in AA.VV., La terra madre e dea. Quaderni di Eranos, Red, Como, 1989. 
1021 «Le conferenze, di circa due ore, erano tenute dagli oratori (Redner) nella loro lingua madre, senza 
traduzione. Durante le pause veniva loro offerto un bicchiere di champagne, mentre gli ascoltatori (Zuhörer) 
potevano rilassarsi leggendo sull’ampia terrazza, interloquendo con gli altri partecipanti o facendo un bagno 
nel lago. Un antico gong, suonato da Olga Fröbe-Kapteyn con una cadenza lenta e grave fino a quando non 
fosse calato l’assoluto silenzio, richiamava oratori e pubblico per l’inizio o la ripresa degli interventi, oppure 
per segnalare la loro sospensione. Ogni oratore aveva a disposizione l’intera mattinata e poteva dividere la 
conferenza in due o più parti. Le domande degli ascoltatori erano rigorosamente proibite, mentre era 
permesso interloquire liberamente  durante le pause degli interventi». R. Bernardini, Jung a Eranos. Il progetto 
della psicologia complessa, Franco Angeli, Milano, 2002, p. 43. Vd. anche A. Vitolo, Le conferenze di Eranos, in A. 
Carotenuto (a cura di), Trattato di psicologia analitica. La dimensione culturale, vol. 1, op. cit., pp. 641-667.  
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Dopo alcune iniziali resistenze da parte di Jung al progetto di Eranos, legate in particolare 

ai legami della Fröbe-Kapteyn con il movimento teosofico1022, nel 1933 Jung tenne la sua 

prima conferenza al convegno di Eranos, dedicato al tema Yoga und Meditation im Osten und 

Westen. Dinnanzi a un uditorio di circa duecento persone, Jung intervenne, accanto a 

Heinrich Zimmer, Erwin Rousselle, Gustav-Richard Heyer, Friedrich Heiler, Ernesto 

Buoaiuti e Caroline Augusta Foley Rhys Davis, con una conferenza dal titolo Zur Empirie 

des Individuationsprozesses, nel quale presentò attraverso le immagini (oniriche e inconsce) 

prodotte da una sua paziente il dipanarsi del processo di individuazione. 

La partecipazione alle Eranos Tagungen inizia in un periodo di massimo coinvolgimento di 

Jung nel mondo e nelle relazioni. Nel 1933 riprese le conferenze all’ETH (Eidgenössische 

Technische Hochschule) di Zurigo, continuava le conferenze al Club Psicologico e accettò 

la presidenza del Zentralblatt della Società internazionale medica di Psicoterapia.  

Il confronto interdisciplinare, nonché il costante rintracciare analogie con i suoi concetti 

fondamentali e la sua esperienza di confronto con l’inconscio, conferì a Jung quella base 

solida e sempre più oggettiva in grado di lanciarlo nel progetto di diffusione della sua 

psicologia complessa1023. Negli anni Trenta Jung, che aveva inizialmente usato l’aggettivo 

“analitica” per riferirsi alla psicologia, cominciò a indicarla con il termine di komplexe 

Psychologie, in particolare quando vi si riferiva come sistema teorico. Questo mutamento 

terminologico, non adottato dai seguaci di Jung e spesso sostituito nelle traduzioni delle sue 

opere, segnala un decisivo spostamento di Jung verso un sapere complesso, che va ben 

oltre la pratica clinica, una psicologia nel senso ampio del termine, come sapere sulla e della 

psiche. Dal momento in cui però «la psiche ha la stessa validità che si dà al mondo 

dell’esperienza, e […] la stessa “realtà” di questo»1024, la psicologia diventa una sorta di 

scienza delle scienze o di scienza di tutte le epistemologie, giacchè ogni episteme scaturisce 

dalla psiche. Nel ragionare sulla possibilità per l’uomo occidentale di ritrovare il contatto 

con quella realtà psichica in cui è immerso da tempo immemore ma che ha parimenti 

imparato a ignorare, Jung delinea quello che è il progetto della sua scienza: «[s]tiamo […] 

già lavorando all’elaborazione di una psicologia, di una scienza cioè che ci fornisce la chiave 

per quella dimensione in cui l’Oriente è riuscito a penetrare solo attraverso stati psichici 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1022 Barbara Hannah ci riporta che «Jung non nutriva alcuna simpatia per la teosofia (aveva sempre espresso la 
convinzione che fosse una speculazione a vuoto, priva di fondamenta empiriche), ragion per cui ignoro come 
la signora Fröbe sia riuscita a persuaderlo a recarsi ad Ascona». (B. Hannah, Jung. His Life and Work. A 
Biographical Memoir, trad. it. cit., p. 304. 
1023 R. Bernardini, Jung a Eranos. Il progetto della psicologia complessa, pp. 57-73. 
1024 C.G. Jung, Europäischer Kommentar zu “Das Geheimnis der goldenen Blüte”, trad. it. cit., p. 72. 
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eccezionali»1025. L’emulazione dell’esperienza orientale, nella sua pletora di proposte 

spirituali, non è una via che permette di raggiungere quell’ampliamento della personalità 

che il tantrismo indica come Tao, «la luce del cielo che dimora tra gli occhi come cuore 

celeste»1026, e che Wilhelm traduce con Sinn, senso, o via per raggiungere una vita 

consapevole. Ciò è dovuto al fatto, già esposto sopra, che gli occidentali partono da 

presupposti diametralmente opposti che non si possono cancellare con un colpo di spugna 

giacché fanno parte della loro costellazione psichica. L’elevatissima specializzazione della 

coscienza orientale e il sapere scientifico da essa prodotto sono i presupposti da cui l’uomo 

occidentale raggiungerà la vita consapevole, per quanto essi stessi rappresentano il più 

grande ostacolo all’introspezione; ma, giacché il bisogno spirituale occidentale è altrettanto 

imponente, il viaggio per sondare i recessi della psiche non tarderà a essere intrapreso. La 

psicologia complessa, negli intenti di Jung, vorrebbe proporsi come via occidentale per 

raggiungere il Tao, un livello superiore di coscienza possibile solo attraverso la conoscenza 

e l’accettazione delle «premesse istintuali dell’inconscio»1027.  

«L’acquisizione di una sempre maggior familiarità con lo spirito orientale potrebbe indicare 

simbolicamente l’inizio di una nostra presa di contatto con le parti di noi che ci sono acora 

estranee»1028, ma restando ben ancorati e fedeli al terreno da cui traiamo le nostre premesse 

storiche. Solo a partire da questo radicamento si può assimilare lo spirito dell’Oriente. 

Queste parole hanno anche un intento programmatico circa la metodologia con cui Jung 

conduce la lettura e la meditazione sui testi di spiritualità orientale: «spoglio le cose del loro 

aspetto metafisico, per renderle oggetti della psicologia»1029, in ragione del fatto che «dal 

punto di vista metafisico non c’è nulla da comprendere al contrario che dal punto di vista 

psicologico»1030. Così facendo Jung scopre le condizioni e i processi psicologici, prima 

occultati dal simbolo (religioso), e può percorrere vie ed esperienze analoghe.  

Allo stesso modo vanno intese le personificazioni (Anima e Animus tra tutte) con cui Jung 

descrive ed esprime la vita psichica; non si tratta di «invenzioni oziose», né di esseri 

trascendentali bensì di «qualcosa che rientra completamente nell’ambito dell’esperienza»1031 

e che ha come fonte quell’attività fantastica di cui abbiamo ampiamente discusso. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1025 Ivi, p. 62.  
1026 Ivi, p. 44. 
1027 Ivi, p. 68. 
1028 Ivi, p. 70. 
1029 Ivi, p. 71. 
1030 Ivi, pp. 70-71.  
1031 Ivi, p. 59. 
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L’approccio di Jung, lungi da poter essere tacciato di psicologismo, si configura sempre più 

come un’ermeneutica simbolica, dal momento che le immagini simboliche, le fantasie 

creatrici, le personificazioni non possono essere comprese semeioticamente bensì 

ermeneuticamente, come simboli effettivi e viventi. Sappiamo che il simbolo ha per Jung 

un’articolazione tripartita: non rinvia a nulla di noto; mette insieme gli opposti e si sbilancia 

verso un significato ulteriore e imprevedibile1032. La vitalità del simbolo è data dal suo 

valore eminentemente finalistico, dinamico in quanto «ci offre l’indicazione di cui avevamo 

bisogno per proseguire la nostra vita in armonia con noi stessi»1033.  

Da un impianto epistemologico di stampo kantiano, sebbene di un kantismo filtrato e 

rimaneggiato1034, attraverso l’incontro con la spiritualità orientale, Jung approda a 

un’ermeneutica simbolica che in un certo modo trascende l’episemologia intesa come 

studio dei limiti e della natura della conoscenza scientifica, nel senso che inizia proprio 

laddove l’epistemologia traccia i suoi limiti. L’epistemologia serve quindi da trampolino di 

lancio per l’ermeneutica quale lavoro analogico sul simbolo: 

 

[i]l simbolo è il tentativo di rendere esplicito per via analogica ciò che è ancora interamente 

ignoto e in divenire. La fantasia dunque ci presenta ciò che è in divenire nella forma di 

un’analogia più o meno appropriata. […] L’essenza dell’ermeneutica […] consiste nell’accostare 

altre analogie a quelle presentate dal simbolo1035. 

 

In tale modo il simbolo viene ampliato fino a vederne le linee di sviluppo, il finalismo, il 

“movimento verso”, una via verso. Il simbolo è, in virtù di queste caratteristiche, 

terapeutico in sé, in quanto momento che crea l’occasione per la sperimentazione di eventi 

psichici che modificano le relazioni inter e intrasoggettive. Per questo l’invito di Jung è 

quello di lasciar accadere il simbolo, ritrovandosi pienamente nel wu-wei (non far niente) 

taoista; la tecnica è riservata a far sì che questo “lasciare che le cose accadano” possa 

avvenire in una relativa sicurezza e a rendere utilizzabile l’indicazione del simbolo nella vita; 

ciò significa, in ultima istanza, integrare il simbolo nella personalità, che ne sarà 

conseguentemente trasformata.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1032 Cfr. P. Barone, Psicologia negativa e anomali simbolica. La figurazione trinitaria del simbolo in C.G. Jung, in 
«Metaxù. Materiali e ricerche sul pensiero simbolico e zone di confine», 12, novembre 1991, p. 50.  
1033 C.G. Jung, Die Struktur des Unbewussten (1916), trad. it. cit., p. 294. 
1034 Cfr. M. La Forgia, Sogni di uno spiritista. L’empirismo visionario di C.G. Jung, op. cit. 
1035 C.G. Jung, Die Struktur des Unbewussten (1916), trad. it. cit., p. 295. 
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Da qui si può comprendere quanto l’accostamento ermeneutico alla spiritualità orientale e 

poi, sempre per suo tramite, all’alchimia, con il loro linguaggio simbolico, sarà per Jung una 

fonte di incessante nutrimento psichico, nonché un terreno solido cui poggiare la 

costruzione della sua psicologia complessa. 

Nel 1932 vi fu un altro evento cruciale nella vita spirituale di Jung, un altro incontro la cui 

portata fu di estremo valore, in quanto si dischiuse di fronte a lui un campo disciplinare 

fino a quel momento lontano e precluso, se non ostile.   
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4. UN INCONTRO RIVOLUZIONARIO 

 

Come abbiamo visto, l’aver riconosciuto nelle sue visioni, di poco precedenti lo scoppio del 

primo conflitto mondiale, il valore di sogni premonitori1036 fu all’origine 

dell’autosperimentazione sfociata nel Liber novus. La possibilità che la psiche inconscia 

viaggi e agisca in una dimensione spazio-temporale diversa da quella in cui agisce la psiche 

conscia era l’ipotesi teorica che campeggiava da tempo nella mente di Jung e che sola 

avrebbe potuto fornire una base teorica alla sua teoria della psiche, nonché dei rapporti tra 

psiche e materia. Lo stesso metodo dell’analogia presupponeva una concezione del tempo 

alternativa a quella diacronica, così come la specifica esperienza della vita psichica con il 

suo mondo di immagini dava accesso a una dimensione spazio-temporale non 

sovrapponibile a quella della vita della coscienza.  

L’incontro con l’Oriente, grazie al tramite di Wilhelm e dei simposi di Eranos, e con 

l’alchimia avevano reso forte Jung dei suoi convincimenti circa l’esistenza di un principio 

diverso rispetto alla causalità, che presiedesse ai movimenti dell’inconscio.  

In un breve saggio del 1933, Wirklichkeit und Überwirklichkeit, possiamo già riscontrare un 

accento posto sullo statuto della realtà e sul ruolo in esso giocato dalla materia. Jung mette 

in questione l’equivalenza, che caratterizza l’immagine del mondo dell’uomo occidentale, 

tra realtà e realtà materiale: nihil est in intellectu quod non antea fuerit in sensu. Tale restrizione 

dello statuto del reale è innanzitutto operata dall’intelletto quindi da una funzione che è 

parziale rispetto alla totalità della psiche, ma che nella storia dello svulippo della coscienza 

occidentale ha acquisito una tale raffinatezza da invadere tutto il campo psichico e divenire 

pericolosamente unilaterale. La surrealtà è creata proprio dalla tensione massima raggiunta 

dalla funzione intellettuale, quale effetto reattivo, sottoprodotto dell’unilateralità dell’uomo 

occidentale. Il confronto con il pensiero orientale permette di vedere che in quella cultura 

non vi è alcuna surrealtà, non avendo tale cultura circoscritto la realtà alla materia e ai 

sensi1037. Il pensiero scientifico ingenuo ignora però che non vi è alcuna immediatezza di 

contatto tra materia e psiche, ma che la prima vive nella seconda solo per tramite di 

un’immagine: «[…] la realtà che appare immediata è composta da immagini accuratamente 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1036 Sono circa dodici le fantasie fatte tra ottobre 1913 e luglio 1914 che Jung avrebbe potuto interpretare 
come premonitrici. Per un elenco dettagliato rimando a S. Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, 
in C.G. Jung, Das rote Buch. Liber novus, trad. it. cit., p. 202. 
1037 Cfr. C.G. Jung, Wirklichkeit und Überwirklichkeit  (1933), trad. it. di S. Daniele, Realtà e surrealtà, in La 
dinamica dell’inconscio. Opere, vol. 8, trad. it. cit., p. 411. 
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preparate e che noi viviamo perciò “immediatamente” soltanto in un mondo di 

immagini»1038. 

La chimica e la fisica con le loro complesse apparecchiature sono sì in grado di farci intuire 

la natura reale delle cose materiali, di una realtà non psichica, ma – ammonisce Jung – si 

tratta, in ultima istanza, di ipotesi sulla natura del mondo materiale e quindi ancora di un 

mondo psichico. 

 

Soltanto a ciò che è psichico va riconosciuto il carattere di realtà immediata, e precisamente, ad 

ogni forma di ciò che è psichico, perfino alle rappresentazioni e ai pensieri “irreali” che non si 

riferiscono a niente che sia  “al di fuori”. […] La nostra ragione tanto lodata e la nosra volontà 

enormemente sopravvalutata si rivelano in molti casi impotenti di fronte al pensiero 

“irreale”1039. 

 

La realtà dell’irrealtà è in primo luogo la sua azione, la sua efficacia. Se il discrimine tra 

realtà e irrealtà è la dipendenza da una causa materiale, va da sé che l’ipotesi spiritista sia la 

degna contropartita di una concezione così materialista. Se invece ciò che decide della realtà 

è la sua agentività, l’ipotesi spiritista e con essa la contrapposizione tra materiliasmo e 

spiritismo o tra scienza e metafisica decade, non ha più ragion d’essere.  

 

A questo punto si può misurare quanto grande sia l’errre che commette la nostra coscienza 

occidentale quando riconosce alla psiche una realtà derivata soltanto da cause materiali. È certo 

più saggio l’Oriente, che trova fondata nella psiche l’essenza di tutte le cose. Tra le essenze 

sconosciute di spirito e materia sta la realtà di ciò che è psichico, l’unica realtà immediatamente 

conoscbile per noi1040. 

 

Le argomentazioni di Jung hanno assunto un orizzonte ampio, che abbraccia la storia e la 

attraversa, relativizzandone le successive visioni del mondo (di volta in volta spiritualiste o 

materialiste), ma nel contempo connettendole alla vita simbolica della psiche che procede 

per opposti in tensione dinamica tra loro. 

 

Ma che cosa sarà mai questa materia onnipotente? È ancora un Dio creatore che ha però 

abbandonato la sua veste antropomorfica per assumere la forma d’un concetto universale, di 

cui tutti si illudono di conoscere l’intimo significato. La nostra coscienza comune si è 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1038 Ivi, p. 412. 
1039 Ivi, p. 413. 
1040 Ibidem 
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smisuratamente accresciuta in ampiezza e larghezza, ma purtroppo solo nel senso spaziale e 

non in quello temporale; alrimenti possederemmo una sensibilit storica molto più acuta. Se la 

nostra coscienza comune, anziché essere tanto limitata all’oggi, fosse anche coscienza storica, 

noi ben sapremmo di analoghe trasformazioni avvenute al tempo della filosofia greca: e ciò 

potrebbe indurci a una maggiore critica verso la nostra filosofia attuale1041. 

 

La dinamica tra inconscio e coscienza, che presiede le immagini con cui lo spirito del 

tempo si dispiega nella storia, presenta dei punti di massima tensione conseguenti al 

privilegio accordato a un unico aspetto psichico. Quando tale tensione raggiuge la sua 

acme, per il meccanismo compensatorio che governa l’omeostasi psichica, avviene un 

capovolgimento che, nella storia recente Jung ha collocato all’epoca della Riforma, quando 

tutto ciò che prima si sviluppava in altezza comincia a svilupparsi in larghezza. Alla ricerca 

e alla valorizzaizone della spiritualità succede la ricerca e la valorizzazione di tutto ciò che è 

fisico.  

Jung, a questo punto, mette in guardia da facili accuse alla filosofia e alla scienza corrotte, 

giacché questo radicale capovolgimento della concezione del mondo non ha basi razionali: 

«non vi è infatti in genere alcun ragionamento razionale che possa provare oppure 

confutare la realtà dello spirito o quella della materia. I due concetti […] non sono che 

simboli posti a designare fattori ignoti, la cui esisteza può essere parimenti affermata o 

respinta, secondo il capriccio del temperamento individuale o dello “spirito del tempo”»1042. 

La forza e la sicurezza delle affermazioni, congiuntamente all’assenza delle abituali formule 

cautelative, ci permettono di intuire quanto Jung avesse ben chiare le premesse teoriche del 

suo lavoro e quanto gli incontri di quegli ultimi cinque anni l’avessero reso più sicuro e 

fatto uscire dall’isolamento culturale, che per anni aveva contraddistinto la sua ricerca. 

L’incontro con l’Oriente e con l’alchimia avevano inoltre reso la questione del rapporto tra 

spirito e materia, e l’indagine sul ruolo di quest’ultima nella dinamica psichica sempre più 

centrale. All’inizio degli anni Trenta, Jung aveva già individuto il suo ubi consistam, dal 

momento che «noi abbiamo assoluto bisogno di una realtà, di una base reale di spiegazione 

a cui poterci richiamare»1043. Tale base per Jung non è né unicamente psichica né 

unicamente materiale, ma ha l’essenza del simbolo ed è quindi paradossale:  

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1041 C.G. Jung, Das Grundproblem der gegenwärtigen Psychologie (1931), trad. it. di S. Daniele, Il Problema fondamentale 
della psicologia contemporanea, in La dinamica dell’inconscio. Opere, vol. 8, Bollati Boringhieri, Torino, 1994, p. 368. 
1042 Ivi, p. 366. 
1043 Ivi, p. 378. 
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[i]l conflitto tra fra natura e spirito non è che l’espressione del carattere paradossale dell’essere 

spirituale: esso ha un aspetto fisico e un aspetto psichico; e tali aspetti ci appaiono 

contraddittori perché noi effettivamente non comprendiamo l’essenza della realtà spirituale; e 

tali aspetti ci appaiono contraddittori perché noi effettivamente non comprendiamo l’essenza 

della realtà spirituale. Ogniqualvolta l’intelletto umano vuole fare delle affermazioni su ciò che 

esso non ha compreso e non può comprendere, è costretto – se procede rettamente – a creare 

una contraddizione, a spezzare cioè quel quid nei suoi elementi opposti, per poterlo conoscere 

in qualche misura. Il conflitto tra l’aspetto fisico e l’aspetto spirituale è soltanto una prova del 

fatto che la realtà psichica è in definitiva qualche cosa d’inafferrabile. “Qualche cosa” c’è. Essa 

è senza dubbio l’unica nostra esperienza immediata; tutto ciò che sperimento è psichico. […] 

La psiche è la più reale delle essenze, giacché è l’unica realtà immediata. A questa realtà, alla 

realtà della vita psichica, può richiamarsi lo psicologo1044.  

 

La consapevolezza che un’indagine di questo tipo avrebbe per forza coinvolto campi 

disciplinari abissalmente lontani dalla formazione di Jung e che l’avrebbero a fortiori esposto 

al rischio dell’approssimazione, fece sì che per anni Jung si mantenne molto prudente 

sull’avventurarsi in tale campo. Sapeva che la sua ricerca non era consonante con lo spirito 

del tempo e che andare contro di esso avrebbe comportato un grande rischio: 

 

[c]on lo spirito del tempo non è lecito scherzare: esso è una religione, o meglio ancora una 

confessione, un credo, a carattere completamente irrazionale, ma con l’ingrata proprietà di 

volersi affermare quale criterio di verità, e pretende di avere per sé tutta la razionalità.  

Lo spirito del tempo si sottrae alle categorie della ragione umana. Esso è un’inclinazione, una 

tendenza di origine e natura sentimentali, che agisce su basi inconsce  esercitando una 

suggestione prepotente sugli spiriti più deboli e trascinandoli con sé. Pensare diversamente da 

come si pensa oggi genera sempre un senso di fastidio e dà l’impressione di cosa non giusta; 

può apparir persino una scorrettezza, una morbosità, una bestemmia, ed è quindi socialmente 

pericoloso per il singolo. Navigare contro corrente è follia1045. 

 

D’altro conto riconosceva che le cose stavano cambiando e che il bisogno metafisico 

dell’uomo si faceva sentire in maniera sempre più prorompente ma che mancavano 

esperienze di grado di dare all’uomo la possibilità di intraprendere una crescita evolutiva 

anche in questo senso. Tanto speclializzato e avanzato sul versante razionale, l’uomo 

occidentale scontava una grande arretratezza a livello psichico: «[l]a storia naturale dello 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1044 Ivi, pp. 378-379. 
1045 Ivi, p. 367. 
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spirito si trova in una condizione che può solo essere paragonata a quella della scienza 

naturale del treducesimo secolo; noi abbiamo appena iniziato a fare esperienze»1046. 

L’occasione propizia giunse però nel 1932 quando si rivolse a lui, in veste di paziente, il 

celebre fisico Wolfgang Pauli1047, che Jung così descrisse – ovviamente senza menzionarne 

il nome – nella discussione che seguì alla quinta delle sue Tavistock Lectures: 

 

[h]o avuto un caso, un intellettuale molto mono-orientato. Il suo inconscio era diventato 

turbato e assai attivo; tanto che egli proiettava se stesso in altri uomini che sembravano essere 

suoi nemici, e si sentiva terribilmente solo, perché tutti sembravano essere contro di lui. Così 

cominciò a bere per dimenticare i suoi mali, ma divenne estremamente irritabile e con questo 

atteggiamento comiciò a litigare con gli altri, fino ad avere incontri assai sgradevoli, tanto che 

una volta fu picchiato e buttato fuori da un ristorante; e ci furono parecchi incidenti di questo 

tipo. Quando tutto questo divenne troppo duro da tollerare venne a chiedere il mio consiglio 

sul da farsi. In quell’occasione ebbi un’impressione assai definita di lui: mi accorsi che era pieno 

zeppo di materiale arcaico e mi dissi “Ora farò un interessante esperimento al fine di ottenere 

quel materiale nella sua purezza, senza alcuna interferenza da parte mia – io neppure lo 

toccherò.” Così lo mandai da una dottoressa che era allora una principiante e che poco sapeva 

di materiale archetipico, così che potevo star sicuro che non avrebbe interferito con questo 

materiale. Il paziente era così depresso che non sollevò alcuna obiezione alla mia proposta, 

andò a lavorare con lei e fece tutto quello che ella gli disse. E lei gli disse di sorvegliare i suoi 

sogni, e lui li scrisse accuratamente, dal primo all’ultimo, ed io ora posseggo una serie di circa 

1300 dei suoi sogni, che contengono una meravigliosa serie di immagini archetipiche1048. 

 

L’incontro con Pauli1049 avviene in un momento fondamentale: da pochi anni Jung aveva 

intrapreso l’impegno di tradurre in un valore socialmente spendibile l’esperienza alla base 

del Liber novus, e su questa via, quasi a segnali di buon auspicio, aveva incontrato la saggezza 

orientale e, per suo tramite, l’alchimia, la cui portata simbolica stava iniziando a dipanare, 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1046 Ivi, p. 382. 
1047 All’epoca Pauli era così pericolosamente depresso che nonostante il risentimento verso suo padre si 
risolse a seguire uno dei suoi consigli: consultare Carl Jung, il celebre psicoanalista. In vista del primo 
appuntamento con Jung Pauli studiò una parte considerevole dei libri dello psicoanalista, in particolare 
soffermandosi su Psychologische Typen. La descrizione di Jung del tipo di pensiero introverso corrisponde in 
modo molto spiccato alla personalità di Pauli. (Cfr. A. Miller, Deciphering the Cosmic Number, Northon & 
Company, New York, 2009, trad. it. di C. Capraro e S. Galli, L’equazione dell’anima. L’ossessione per un numero 
nella vita di due geni, Rizzoli, Milano, 2009, p. 168). 
1048 C.G. Jung, Fundamental Psychological Conceptions (Tavistock Lectures), trad. it. di S. Stefani, Fondamenti della 
psicologia analitica, in Psicoanalisi e psicologia analitica. Opere, vol. 15, op. cit., pp. 178-179.  
1049 Sulla natura e le implicazioni teoriche di questo incontro si vedano: Geiser, S., The Innermost Kernel Depth 
Psychology and Quantum Physics. Wolfgang Pauli's Dialogue with C.G. Jung, Springer-Verlag, Berlin & Heidelberg, 
2005; Geiser, S., From Copenhagen to the Consulting Room: Pauli and Jung in Copenhagen, in «Journal of Analytical 
Psychology», 59, 2014; D. Lindorff, Pauli and Jung: the Meeting of Two Great Minds, Quest Books, Wheaton 
(Illinois), 2004. 
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non senza fatica: «per anni – ricorda Marie Louise von Franz – ordinò in particolareggiate 

tavole sinottiche le citazioni di numerosi testi, pervenendo, un po’ alla volta, ad estrarre 

dalla massa delle tradizioni quei simboli e quei concetti che si ripresentano sempre e perciò 

sembrano essere i più essenziali»1050. Benché avesse iniziato a studiare l’alchimia attorno ai 

cinquantatré anni, fu solo attorno ai sessant’anni che Jung si sentì pronto a rendere 

pubbliche le sue scoperte, e questo coincise da un lato con gli incontri di Eranos, dall’altro 

con la possibilità di disporre di materiale archetipico vivente, accanto a quello che stava 

studiando sugli antichi trattati alchemici. Questo materiale gli proveniva in larga parte dai 

sogni annotati fedelmente da Erna Rosenbaum, la giovane collega austriaca cui Jung affidò 

Pauli, con l’indicazione di essere passiva, limitandosi a incoraggiare Pauli e a indicargli i 

punti da sviluppare e chiarire1051, oltre a documentare in modo rigoroso i sogni e le visioni 

del fisico. Jung aveva percepito che Pauli aveva il dono di visualizzare, per cui oltre ai sogni 

produceva fantasie spontanee che in quell’ultimo periodo della sua vita lo funestavano 

impedendogli di lavorare anche di giorno. Non fu causale nemmeno la scelta di un’analista 

donna, giacché di fronte a un uomo Pauli non avrebbe tollerato di mostrare sentimenti che 

l’avrebbero fatto sentire in una posizione di inferiorità1052. Pauli incontrò regolarmente 

Erna Rosenbaum per cinque mesi, fino a che la dottoressa non si trasferì da Zurigo a 

Berlino, dopodiché continuò ad annotare i suoi sogni e cercò di analizzarli da solo, 

mantenendo con Erna Rosenbaum una corrispondenza. 

Nel novembre 1932 Pauli si recò nuovamente da Jung che, otto mesi più tardi, cominciò a 

riceverlo ogni lunedì a mezzogiorno, per un anno. Pauli aveva annotato 355 sogni a cui se 

ne aggiunsero altri 45, tutti ricchissimi di immagini archetipiche1053. Lavorare con Pauli fu 

un viaggio di esplorazione anche per Jung, che dichiara esplicitamente di voler condurre 

con lui un “esperimento” sull’inconscio; ciò che accadde si rivelò, in realtà, qualcosa che 

andò ben oltre, perché dischiuse a entrambi «quella terra di nessuno tra fisica e psicologia 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1050 M.L. von Franz, C.G. Jung. Sein Mythos in unserer Zeit, Huber, Frauenfeld, 1972, trad. it. cit., p. 192. Per una 
panoramica sui principali testi alchimistici presi in esame da Jung si veda F. Bonardel, Philosophers par la feu. 
Anthologie de textes alchimistiques, Almora, Parigi, 2009. A rafforzare ulteriormente la direzione dei suoi studi 
verso l’alchimia furono due conferenze di Rudolf Bernoulli nel 1934 e 1935, in seguito confluite nel saggio 
Seelische Entwicklung im spiegel der Alchemie. (R. Bernoulli, Seelische Entwicklung im spiegel der Alchemie und verwandert 
Disziplinen, Reihn-Verl, 1936). 
1051 C.G. Jung, Dream Symbols of Individuation Process. Notes of the Seminars given by Jung in Bailey Island and New 
York 1936-37, S. Geisler (edited by), Princeton University Press (in via di pubblicazione). 
1052 Cfr. C.G. Jung, Über Gefhüle und den Schatten. Winterthurer Fragestunden, Patmos Verlag, Zurigo, 1959. 
1053 Cfr. C.G. Jung, The Symbolic Life (1939), pubblicata in forma privata come Guild Lecture N. 80, London, 
1954, trad. it. di S. Stefani, P. Santarcangeli, La vita simbolica, in Psicoanalisi e psicologia analitica. Opere, vol. 15, op. 
cit., p. 208. 
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dell’inconscio […] la più affascinante e al tempo stesso la più oscura riserva di caccia dei 

nostri tempi»1054.  

Jung cominciò a rendere pubblici i risultati del suo esperimento con Pauli dal 1935 prima 

nel corso delle Tavistock Lectures e poi dei simposi di Eranos, facendo attenzione a 

mantenere il massimo riserbo circa l’identità del sognatore, su richiesta esplicita di Pauli1055, 

il quale era preoccupato per la sua reputazione di studioso1056. Eranos, con la sua atmosfera 

calda, attenta, intima rappresentò un luogo di avanscoperta, dove Jung si arrischiò a 

rendere pubbliche le sue ricerche più pionieristiche, come nel caso dell’alchimia e, più 

avanti negli anni, a tematizzare concetti come quello di psicoide e di sincronicità.  

Fu in una di queste occasioni, che Jung parlò per la prima volta di una serie di sogni di 

Pauli. Nel 1935 il simposio di Eranos era dedicato al tema Westöstliche Seelenfühurung (Guida 

dell’anima in Oriente e Occidente) e Jung vi partecipò con una conferenza suddivisa in due 

parti: la prima intitolata Die Bedeutung der Symbole in der seelischen Erfahrung (Il significato dei 

simboli nell’esperienza psichica) e la seconda parte costituita da un Seminar. La conferenza è a 

noi nota con il titolo predisposto per la pubblicazione, l’anno successivo, Traumsymbole des 

Individuationsprozesses. Ein Beitrag zur Kenntnis der in den Träumen sich kundgebenden Vorgänge des 

Unbewußten. La conferenza si sviluppò attorno al commento di una serie di cinquantanove 

sogni di Pauli, nei quali erano presenti le immagini di natura archetipica che solitamente 

accompagnano la nascita di un nuovo centro della personalità1057. 

Jung riprese poi il tema di questo intervento, approfondendolo, in due serie di conferenze 

tenute tra il 1936 e il 1937 rispettivamente a Bailey Island, nel Maine, e al MacDowell Club 

di New York1058. Infine, nel 1944 l’originaria conferenza tenuta a Eranos si era ampliata 

grazie all’apporto di quattrocento sogni e visioni del fisico (selezionati su un materiale di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1054 Jung a Progroff, 30 gennaio 1954. ETH, Hs 1056:30325. 
Ira Progroff è, inoltre, l’autore di uno dei primi volumi dedicati alla sincronicità: Progoff, I., Jung, Synchronicity 
& Human Destiny. Noncasual Dimension of Human Experience, The Julian Press, New York, 1973, trad. it. di J. 
Sanders, Le dimensioni non causali dell’esperienza umana. Jung, la sincronicità e il destino dell’uomo, Astrolabio, Roma, 
1975. 
1055 Cfr. Lettera di Pauli a Jung, 24 giugno 1935 e Jung a Pauli, 14 ottobre 1935, in Wolfgang Pauli und C.G. 
Jung. Ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, Springer-Verlag, Berlin-Heidelberg, 1992, trad. it. di G. Dargo, Jung 
e Pauli. Il carteggio originale: l’incontro tra psiche e materia, a cura di A. Sparzani con A. Panepucci, Moretti&Vitali, 
Bergamo, 2015, pp. 58-64. 
1056 L’identità sul caso «di un grande scienziato, un giovane uomo assai celebre» venne resa nota da una nota 
aggiunta dal trduttore R.F.C. Hull in occasione della pubblicazione del volume 18 del Collected Works, nel 1977 
(si tratta del saggio di Jung, The Symbolic Life (1939), trad. it. cit., p. 208). L’informazione fu poi confermata sia 
da C.A. Meier che da Aniela Jaffé. 
1057 Cfr. R. Bernardini, Jung a Eranos. Il progetto della psicologia complessa, op. cit., p. 182. 
1058 C.G. Jung, Dream Symbols of Individuation Process. Notes of the Seminars given by Jung in Bailey Island and New 
York 1936-37, S. Geisler (edited by), Princeton University Press (in via di pubblicazione). 
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circa mille sogni e impressioni visive) e confluì con il titolo Traumsymbole des 

Individuationsprozesses in Psychologie und Alchimie1059. 

Quando Pauli comincia a frequentare lo studio di Jung ogni lunedì, ciò che accade nel 

corso di quell’anno ha un sapore simile all’autosperimentazione di Jung del 1913-28: 

insieme all’aspetto della cura di una sofferenza tangibile e invalidante, vi è la cognizione di 

essere in una sorta di esperimento vivente. 

D’altro canto Pauli non si presentava scevro da ogni tipo di consapevolezza nello studio di 

Jung, ma arrivò ben preparato: studiò una parte considerevole dei libri dello psichiatra 

svizzero che conservava nella sua biblioteca, e durante la loro collaborazione lesse gran 

parte degli scritti di Jung, evidenziandone con linee verticali i passaggi più significativi1060.  

Per Jung, d’altra parte, si tratta di ritrovare un’antica speranza, coltivata fin da giovane e 

ravvivata negli anni in cui collaborava con Bleuler al Burghölzli, grazie all’incontro con 

Albert Einstein. In una lettera in risposta al biografo di Einstein, Carl Seelig, che gli 

chiedeva conto dei suoi rapporti con il fisico, Jung racconta di averlo conosciuto tramite 

uno dei suoi studenti, Ludwig Hopf, e di averlo avuto ospite più volte a casa sua a cena, 

insieme a Bleuler e Adolf Keller: 

 

[e]rano proprio gli inizi; Einstein stava infatti sviluppando la sua prima teoria della relatività. 

Con più o meno successo cercava di spiegarci i concetti fondamentali di quella teoria. Non 

essendo dei matematici, noi psichiatri faticavamo a seguire i suoi argomenti. Comunque riuscii 

a capirne abbastanza da rimanere profondamente impressionato da lui. In particolare furono la 

semplicità e la geniale linearità del suo pensiero a colpirmi molto, esercitando un effetto 

durevole sul mio stesso lavoro concettuale. È stato Einstein a fornirmi il primo spunto per 

concepire una possibile relatività psichica di tempo e spazio. Più di trent’anni dopo, da questo 

impulso si è sviluppato il mio rapporto con il professor W. Pauli e con la mia tesi della 

sincronicità psichica1061. 

 

Tra il 1909 e il 1910 Einstein fu professore di fisica teorica all’università di Zurigo e, nel 

1912, all’Eidgenössische Technische Hochschule (ETH), proprio negli anni successivi al 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1059 C.G. Jung, Traumsymbole des Individuationsprozesses. Ein Beitrag zur Kenntnis der in den Träumen sich kundgebenden 
Vorgänge des Unbewußten (1936), trad. it. di R. Bazlen, interamente riveduta da L. Baruffi, Simboli onirici del 
processo di individuazione; contributo alla conoscenza dei processi dell’inconscio quali si manifestano nei sogni, in Psicologia e 
alchimia. Opere, vol. 12, Bollati Boringhieri, Torino, 1995. 
1060 La biblioteca di Pauli è conservata nella Salle Pauli al CERN. 
1061 Jung a Carl Seelig del 25 febbraio 1953, in C.G. Jung, Briefe, vol. 2, (a cura di) A . Jaffé e G. Adler, trad. it. 
cit., pp. 284-285. 
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ritiro di Jung dalla vita accademica e dall’ospedale psichiatrico, e nei quali si apprestava a 

compiere il suo confronto con l’inconscio.  

È Jung stesso, in questa lettera, a istituire una continuità tra il lascito di Einstein e la teoria 

sul rapporto tra psiche e materia elaborata grazie alla relazione con Pauli. Ciò rafforza l’idea 

che da lungo tempo Jung corteggiasse la fisica quale campo disciplinare fecondo di quelle 

analogie che, al pari dell’alchimia e della spiritualità orientale, gli avrebbero permesso di 

corroborare le intuizioni teoriche della sua psicologia complessa.  

La validazione delle sue teorie da parte di un fisico celebre come Pauli e nel contempo la 

possibilità di lavorare sulla sua psiche rappresentavano un’occasione unica per uscire 

dall’isolamento teorico e avere un avallo proprio da quelle scienze della natura cui da 

sempre guardava come campo elettivo. Più volte Jung ribadisce quanto gli archetipi siano 

istinti e siano il corrispettivo psichico della parte più squisitamente biologica del cervello; la 

struttura della psiche è concepita come un sistema complesso in grado di autoregolarsi e 

dinamizzato dagli spostamenti dell’energia (libido). La sua accusa alla scienza materialista 

tradiva in realtà il desiderio di trovare con una scienza della natura un dialogo e avere un 

mutuo riconoscimento, ma era consapevole che, finché essa rimaneva all’interno della 

cornice materialista e razionalista dello spirito del tempo occidentale, tale speranza sarebbe 

stata delusa. Fino all’incontro con Einstein e, soprattutto con Pauli, Jung si era rivolto 

all’alchimia, quale precursore della scienza seicentesca1062, nella quale ritrovava quella 

visione complessa e spirituale della materia, ma assolutamente non metafisica. 

Anche Pauli dal canto suo si era interessato ai nessi tra il suo lavoro e i sistemi esoterici di 

spiegazione dell’universo (cabbala, alchimia, ..) nonché al ruolo dell’irrazionale, in parte 

influenzato dal suo mentore, Arnold Sommerfeld, il quale nelle sue lezioni ricordava 

sempre ai suoi studenti come la scienza fosse nata dal misticismo e non se ne fosse in realtà 

mai separata completamente1063.  Sommerfeld era particolarmente affascinato dalla figura di 

Keplero e con tutta probabilità ebbe un ruolo non marginale nel coinvolgimento che anche 

Pauli ebbe con le sue opere, in particolare con l’Harmonices mundi, nella quale si trova anche 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1062 Sui rapporti tra magia e scienza si vedano in particolare F.A. Yates, Bruno and the Hermetic Tradition, 1964, 
trad. it. di R. Pecchioli, Giordano Bruno e la tradizione ermetica, Laterza, Roma-Bari 2006, id.,The Art of Memory, 
Routledge&Kegan, London, 1966, trad. it. di A. Biondi, L’arte della memoria, Einaudi, Torino, 1972 e P. Rossi, 
Francesco Bacone. Dalla magia alla scienza, Il Mulino Bologna, 2004. 
1063 Cfr. A. Sommerfeld, Atomic Structure and Spectral Lines, trad. ingl. di H.L. Brose, Methuen, Londra, 1923. 
Cit. in A.I. Miller, Deciphering the Cosmic Number, trad. it. cit.. 
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la polemica con Robert Fludd. Vi erano quindi le basi per una collaborazione feconda che, 

in effetti, durò venticinque anni, come testimonia il loro carteggio1064. 

 

 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1064 A. Sparzani, La ricerca assidua e ostinata di un terreno comune: la corrispondenza Jung-Pauli, in Wolfgang Pauli und 
C.G. Jung. Ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, Springer-Verlag, Berlin-Heidelberg, 1992, trad. it. di G. Dargo, 
Jung e Pauli. Il carteggio originale: l’incontro tra psiche e materia, a cura di A. Sparzani con A. Panepucci, 
Moretti&Vitali, Bergamo, 2015, p. 15. 
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5. LA RIPRESA DELL’ARGOMENTO PARAPSICOLOGICO 

 

Forte della possibilità di confronto con uno scienziato del calibro di Pauli, Jung riprende i 

temi parapsicologici che tanto l’avevano appassionato negli anni universitari e che aveva 

poi trattato nel 1919 nella conferenza The Psychological Foundations of Belief in Spirits.  

Nel 1931, pochi anni prima dell’incontro con Pauli la sua posizione a riguardo non pare 

mutata, la prospettiva da cui guarda ogni tipo di fenomeno è quella psichica e solo in 

questo senso si può attribuire realtà anche, ad esempio, a un fantasma. La realtà dei 

fenomeni parapsicologici è strettamente legata allo statuto della realtà psichica e non a 

un’attribuzione ontologica: 

 

[s]e io trasferisco il mio concetto di realtà nella psiche, dove esso ha la sua sola vera sede, cessa 

anche il conflitto tra natura e spirito come principi di spiegazione; ed essi si risolvono in puri 

indici di provenienza per i contenuti psichici che si succedono nella mia coscienza. Se il fuoco 

mi scotta io non dubito della realtà del fuoco; se temo invece che mi possa apparire uno 

spirito, cerco di difendermi rifugiandomi nel pensiero che si tratta d’una mera immaginazione. 

Ma come il fuoco non è che l’immagine psichica di un processo materiale la cui natura mi è 

fondamentalmente ignota, la mia paura del fantasma è un’immagine psichica, di origine 

spirituale, ma reale quanto il fuoco, giacché essa provoca in me un’angoscia reale, al modo 

stesso come il fuoco mi causa un dolore reale1065. 

 

Nella lettera del 26 ottobre 1934, Pauli fa esplicito riferimento alla «questione di come 

interpretare i fenomeni paranormali»1066esposta da Jung in Seele und Tod, saggio pubblicato 

in quello stesso anno, in cui Jung con una certa cautela («pare che») parla delle proprietà 

telepatiche della psiche inconscia e della «possibilità, per me molto probabile» che tale 

telepatia afferisca a una più profonda proprietà extra-spazio-temporale della psiche 

inconscia1067. In questo saggio Jung ha come interlocutore la scienza e in particolare la fisica 

teorica, quasi lanciasse un appello affinché si accorga che l’ipotesi «che alla psiche competa 

anche un’esistenza extra-spazio-temporale costituisce […] un serio problema 

scientifico»1068. Proprio dalla fisica teorica, infatti, provengono idee e dubbi che dovrebbero 

mettere in guardia gli psicologi. Questo appello viene colto da Pauli, il quale, nella stessa 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1065 C.G. Jung, Das Grundproblem der gegenwärtigen Psychologie (1931), trad. it. cit., p. 379. 
1066 Pauli a Jung. 26 ottobre 1934, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung. Ein Briefwechsel, trad. it. cit., p. 52. 
1067 C.G. Jung, Seele und Tod (1934), trad. it. di S. Daniele, Anima e morte, in La dinamica dell’inconscio. Opere, vol. 
8, Bollati Boringhieri, Torino,1994, p.  443. 
1068 Ivi, p. 444. 
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lettera acclude il saggio Über den positivistischen Begriff der Wirklichkeit1069 scritto dal collega 

Pascual Jordan, suo successore ad Amburgo, stimato fisico che all’incirca dagli anni Trenta 

cominciò a occuparsi di telepatia1070. 

Jung, ça va sans dire, si rallegrò molto per la ricezione del saggio di Jordan, che definì nella 

sua lettera di risposta «irrinunciabile», per poi commentare: 

 

[p]er quanto riguarda il riferimento di Jordan alle manifestazioni parapsicologiche, la 

chiaroveggenza spaziale è senza dubbio uno dei fenomeni più significativi, i quali dimostrano la 

relativa inesistenza della nostra immagine empirica dello spazio. Per completare tale 

argomentazione, egli dovette di necessità ricorrere anche alla preveggenza temporale che 

rappresenterebbe la relatività dell’immagine del tempo. Certo, Jordan osserva questi fenomeni 

dal punto di vista, per dir così, fisico, mentre io parto dal punto di vista dello psichico, ovvero 

dalla realtà dell’inconscio collettivo […] che rappresenta uno strato dello psichico in cui le 

differenze di coscienza individuale sono più o meno cancellate. Jordan sostiene che 

trasmettitore e ricevitore osservano, nello stesso spazio conscio, il medesimo oggetto allo 

stesso tempo. Si potrebbe anche capovolgere questa affermazione e dire che negli “spazi” 

inconsci trasmettitore e ricevitore osservano, nello stesso spazio conscio, il medesimo oggetto 

nello stesso tempo1071. 

 

Grazie all’intermediazione di Pauli vi fu in seguito uno scambio epistolare tra Jung e 

Jordan, con relativi materiali allegati per approfondire l’uno il pensiero dell’altro. Il 10 

novembre del 1934 Jung scrive a Jordan: 

 

[è] vero che non sono un matematico ma mi interesso nondimeno dei progressi della fisica 

recente, che sempre più si accosta all’essenza dello psichico, della qual cosa mi sono accorto già 

da diverso tempo. Ne ho parlato molte volte con Pauli, Si tratta qui, tuttavia, di aspetti della 

psiche umana cui si può far cenno solo con la massima attenzione, poiché si è esposti a troppi 

malintesi. Probabilmente lei lo vivrà sulla sua pelle. Fintantoché ci si attiene al lato fisico del 

mondo, si può dire tutto ciò che sia abbastanza dimostrabile senza per questo incorrere nel 

pregiudizio dell’ascientificità; se però si tocca il problema psicologico, l’ometto che si occupa 

anche di scienza diventa furioso. 

In riferimento al suo saggio posso dirle solo che l’ho letto con il massimo interesse. Esso segna 

un momento memorabilissimo della storia dello spirito, vale a dire quell’attimo in cui l’anello si 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1069 P. Jordan, Über den positivistischen Begriff der Wirklichkeit, in «Die Naturwissenschaften», 22, Berlin, 1934, pp. 
485-490. 
1070 Su Jordan si veda E.R.A. Giannetto, Saggi di storie del pensiero scientifico, Bergamo Univesity Press, Bergamo, 
2005. 
1071 Jung a Pauli. 29 ottobre 1934, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung. Ein Briefwechsel, trad. it. cit., p. 55. 
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chiude o in cui avviene la perforazione della galleria che era stata scavata da ambo i lati del 

monte1072.  

 

Nello stesso mese di novembre del 1934 iniziano anche i primi contatti con Joseph Banks 

Rhine, i cui esperimenti sull’ESP alla Duke University di Duram (North Carolina) avevano 

destato l’attenzione di Jung. In realtà era stato lo stesso Rhine a scrivere a Jung, in seguito 

alla lettura del suo Modern Man in Search of a Soul, una raccolta di saggi tradotti da Cary 

Baynes e W.S. Dell e pubblicati a Londra nel 19331073, inviandogli una copia del suo libro 

Extra-Sensory Perception, pubblicato nel 1934 e nel quale erano esposti i risultati dei suoi 

esperimenti. 

Nel 1928 lo psicologo William MacDougall, docente di filosofia e psicologia alla Duke 

University, affidò a Rhine, che allora era un giovane laureato, il compito di affiancarlo nei 

suoi esperimenti sulla telepatia. Questo stimolo portò di lì a pochi anni Rhine a fondare un 

laboratorio di parapsicologia, dove condusse i suoi celebri esperimenti sull’ESP e sulla EC, 

e una rivista – il Journal of Parapsychology – che divenne l’organo ufficiale della moderna 

ricerca parapsicologica. 

L’esperimento di Rhine sull’ESP consisteva nel far visionare a un soggetto le 25 carte 

Zener, opportunamente mescolate per randomizzare la scelta, e nel chiedere 

contemporaneamente a un altro soggetto, separato dal primo, di indovinare la carta 

visionata in quel determinato momento dal primo soggetto. L’esperimento fu proposto 

variando le distanze tra i due soggetti, senza avere però variazioni dei risultati collegate a 

questa variabile. Furono fatti migliaia di esperimenti e le carte indovinate dalle persone 

erano in media di 6,5, mentre statisticamente avrebbero dovuto essere 5. 

Dopo aver letto degli estratti dal libro, Jung scrisse a Rhine: 

 

[s]ono sommamente interessato a tutte le questioni concernenti il carattere peculiare della 

psiche in riferimento al tempo e allo spazio, cioè all’apparente annichilimento di queste 

categorie in certe attività mentali1074. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1072 Jung a Jordan. 10 novembre 1934, in C.G. Jung, Briefe 1906-1945, vol. 1, trad. it. cit., p. 213. 
1073 C.G. Jung, Modern Man in Search of a Soul, trad. ingl. di C.F. Baynes e W.S. Dell, Kegan&Paul, London, 
1933. La raccolta contiene i saggi: Dream Analysis in its Practical Application, Problems of Modern Psychotherapy, Aims 
of Psychotherapy, A Psychological Theory of Types, The Stages of Life, Freud and Jung – Contrasts, Archaic Man, Psychology 
and Literature,  The Basic Postulates of Analytical Psychology, The Spiritual Problem of Modern Man, Psychotherpists or the 
Clergy. 
1074 Jung a Rhine. 27 novembre 1934, in C.G. Jung, Briefe 1906-1945, vol. 1, trad. it. cit., p. 217. 
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È significativo che Jung acconsenta senza resistenze alla richiesta di Rhine di comunicargli 

le sue esperienze parapsicologiche, raccontandogli i due episodi divenuti poi celebri grazie 

ai resoconti contenuti in Erinnerungen, Träume, Gedanken: l’esplosione del coltello e la rottura 

di un grosso tavolo di legno ai tempi delle sue sperimentazione con la medium H.P. (nella 

lettera data i due episodi nel 1898). Questa concessione di materiale così privato è con tutta 

probabilità dovuta al genius loci americano, cui Jung attribuiva una grande apertura alle 

possibilità e una continua offerta di opportunità1075. In una seconda lettera, scritta l’anno 

successivo, Jung esplicita la sua scelta rispetto al trattare argomenti parapsicologici su suolo 

europeo: 

 

[s]ono lieto di poter contribuire alle sue ricerche, ma essendo di vedute meno ottimistiche di 

quanto non siate voi americani non metto mai in mostra le mie esperienze. Ho imparato 

troppo dal passato, sotto questo aspetto. Ci sono cose che sono semplicemente 

incomprensibili per i duri cervelli della nostra razza ed epoca. Si rischia semplicemente di esser 

preso per pazzo o insincero, e ho avuto tanto di entrambi che ho imparato, cautamente, a 

tacere. […] Ho visto che poche persone sono interessate a queste cose per motivi sani, e che 

ancora meno sono capaci di pensare su questi e simili argomenti, e così nel corso degli anni 

sono giunto alla convinzione che la difficoltà principale non consiste nel problema di come 

dirle, ma piuttosto del come non dirle. L’horror novi dell’uomo è così grande che per non 

perdere le sue modeste capacità cerebrali preferisce sempre trattare da pazzo chi lo disturba. Se 

si è veramente seri nell’insegnare alla gente qualcosa di buono, si deve fare del proprio meglio 

per evitare questi pregiudizi. Sono queste le ragioni per cui preferisco non comunicare troppe 

delle mie esperienze. Metterebbero il mondo scientifico a confronto con problemi troppo 

sconvolgenti1076. 

 

Siamo a metà degli anni Trenta e Jung dichiara in modo molto chiaro la sua scelta 

metodologica rispetto a un certo tipo di materiale clinico ed esperienziale, di cui, fa intuire, 

dispone in abbondanza. Il problema per Jung è avere un pensiero ben preciso su 

determinati fatti ma trovare il modo di non dirli, in altri termini di produrre una teoria in 

grado potenzialmente di includere e abbracciare anche fenomeni non annoverati come 

leciti dalla scienza ma senza bisogno di esplicitarne il contenuto e i contorni.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1075 Cfr. L’America di fronte al momento più drammatico della sua storia, in C.G. Jung Speaking. Interviews and Encounters, 
trad. it. cit., pp. 40-54. 
1076 Jung a Rhine. 20 maggio 1935, in C.G. Jung, Briefe 1906-1945, vol. 1, trad. it. cit., pp. 227-228. 
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Dopo la conferenze alla Zofingia e fatta eccezione per la conferenza del 1919 alla British 

Society for Psychical Research1077, Jung pone molta cautela a fare dei fenomeni 

parapsicologici il tema dei suoi lavori. Il riferimento appare, ma in maniera tangenziale, 

come occorrenza argomentativa tra le altre, nei saggi degli anni Trenta1078 ma senza, 

intuiamo, essere dispiegato in tutta la sua portata dirompente e rivoluzionaria, giacché si 

tratterebbe di «problemi troppo sconvolgenti»1079. 

Ci sono però molti segnali che Jung, nonostante questa scelta, stesse appuntando materiale 

e pensando molto profondamente alle questioni del tempo e dello spazio precipui della 

psiche. 

Le ricerche di Rhine, che paiono essere accantonate da Jung per tutti gli anni Trenta, 

sebbene considerate della massima importanza, riemergeranno con un ruolo chiave negli 

scritti che vanno da metà degli anni Quaranta fino alla fine degli anni Cinquanta e 

costituiranno una prova argomentativa di riferimento nel momento in cui Jung espliciterà le 

sue tesi sui rapporti tra psiche e materia. 

Parimenti il ruolo dell’astrologia1080, che costituirà il terreno elettivo del suo esperimento 

sull’esistenza di una dimensione temporale di sincronicità, era già stato esposto e 

individuato fin dal 1930. Il Nachruf für Richard Wilhelm, nel quale Jung tematizza 

esplicitamente il concetto di sincronicità, ne riporta un esempio ben preciso: 

 

[u]n esempio di sincronismo in grande scala potrebbe poi essere quello dell’astrologia, se si 

disponesse di risultati pienamente sicuri. Ma esistono almeno alcuni fatti ben attestati e 

confermati da esaurienti statistiche, che fanno apparire la problematica astrologica degna di 

essere sottoposta a indagine filosofica. (Dell’interesse dello psicologo essa non può dubitare, 

poiché l’astrologia rappresenta la summa di tutte le conoscenze psicologiche dell’antichità). 

Il fatto che sia davvero possibile ricostruire in modo soddisfacente il carattere di una persona a 

partire dal’oroscopo di nascita dimostra la relativa validità dell’astrologia. Ma l’oroscopo di 

nascita non si fonda per nulla sull’effettiva posizione degli astri, bensì su un sistema 

cronologico arbitrario e meramente concettuale; a causa della precessione degli equinozi, 

infatti, l’equinozio primaverile, si è ampiamente spostato, dal punto di vista astronomico, dal 

grado zero dell’Ariete; ove quindi si formulino corrette diagnosi astrologiche, esse non si 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1077 C.G. Jung, The Psychological Foundations of Belief in Spirits (1919), trad. it. cit. 
1078 Nel 1939 uscirà in Francia una raccolta di scritti di Jung intitolata raccolta Phénomènes occultes e contenente 
Seele und Tod, Zur Psychologie und Pathologie sogenannter occulter Phänomene e Die Psychologische Grundlagen des 
Geisterglaubens. (Cfr. infra, cap. 1, par. 5.8). 
1079 Jung a Rhine. 20 maggio 1935, in C.G. Jung, Briefe 1906-1945, vol. 1, trad. it. cit., p. 228. 
1080 Cfr. C.G. Jung et l’astrologie, intervista rilasciata ad André Barbault e Jean Carteret il 26 maggio 1954, in 
C.G. Jung, Briefe 1945-1955, vol. 2, trad. it. cit., pp. 350-353.	  
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fondano sull’influenza degli astri, ma su nostre ipotetiche qualità temporali, vale a dire, in altre 

parole: tutto ciò che viene generato e prodotto in un particolare momento reca in sé la qualità 

specifica di quello stesso momento1081.  

 

Quattro anni dopo, rispondendo a una domanda di un uditore, durante le conferenze 

tenute a Basilea, ebbe a ribadire la considerazione in cui teneva l’astrologia: 

 

[l]’astrologia ha una grande importanza e io sono lontano dal sottostimarla. Ciò non vuol dire 

che bisogna supporre che le costellazioni eterne siano responsabili dei caratteri di ciascuno e 

dei loro tratti di personalità. Le costellazioni ci servono essenzialmente per precisare la nostra 

posizione nello spazio e per misurare il tempo. […] ed è proprio qui che comincia il grande 

problema dell’astrologia. Com’è possibile che un’epoca, un dato periodo storico, possiedano 

certe qualità che si riflettono nelle cose e negli esseri che li hanno attraversati o che vi sono 

nati, qualità che permettono anche di trarre delle conclusioni sull’epoca nella quale queste cose 

sono state generate? Questo problema, da un punto di vista filosofico, sembra estremamente 

complicato, ma in pratica è molto semplice: […] un buon conoscitore di vini potrà precisare 

l’anno, la vigna e la cantina di questo o di quell’altro campione. L’intenditore sa che il vino di 

quell’anno e di quel vigneto, a causa delle condizioni particolari che regnarono allora, ha 

acquisito un sapore che lo distingue dai vini che quelle stesse vigne produssero in altri anni. La 

stessa cosa accade per quanto riguarda gli uomini: siamo nati in un dato momento, in un dato 

luogo, e abbiamo, come i vini celebri, la qualità dell’anno e della stagione che ci ha visto 

nascere. L’astrologia non pretende di saperne di più1082. 

 

Sarà proprio Jung, nel 1952, a contribuire a questo tipo di ricerca sull’astrologia. Il cuore 

sperimentale del suo saggio sulla sincronicità è infatti composto da un esperimento 

astrologico (ein astrologisches Experiment). Si tratta, come vedremo, di una delle parti del 

manoscritto più lavorate e riviste e che ha subìto importanti modifiche dall’edizione tedesca 

del 1952 a quella inglese del 1955. 

All’inizio degli anni Trenta però, Jung aveva evidentemente ancora bisogno di riflettere e 

pensare sulla materia e di farlo coadiuvato da quello che lungo tutti gli anni Trenta e 

Quaranta divenne il suo interlocutore privilegiato sul tema, Wolfgang Pauli. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1081 C.G. Jung, Nachruf für Richard Wilhelm, trad. it cit., p. 70 
1082 Si tratta delle Conferenze di Basilea tenute da Jung nel 1934 e trascritte da Roland Cahen in R. Cahen (a 
cura di), L’Homme à la Decouverte de Son Âme. Structure et Fonctionnement de l’Inconscient, Abin Michel, Paris, 1987, 
trad. it. e rielaborazione di E. Caramazza con la collaborazione di S. Boschetti e S. di Marzo, Introduzione alla 
psicologia analitica. Le conferenze d Basilea (1934) di C.G. Jung, trascritte da Roland Cahen, a cura di E. Caramazza, 
Moretti&Vitali, Bergamo, (edizione privata), p. 150 
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6. SPAZIO, TEMPO E IMMAGINE 

 

Il carteggio tra i due studiosi testimonia la ricerca di un linguaggio condiviso con cui 

esprimere ciò che sostanzia la realtà nella sua doppia natura fisica e psichica; una realtà che 

è raggiungibile da due lati opposti della montagna, per usare la metafora che lo stesso Jung 

ha messo a punto nel descrivere l’incontro con Jordan. 

Innanzitutto Pauli condivide ciò che Jung chiama psiche obiettiva e nello specifico, assegna 

anch’egli lo statuto di obiettività ai fatti psichici; porta avanti inoltre una sorta di visione 

binoculare sulla realtà e, nell’analizzare le immagini dei suoi sogni, ne dà una versione fisica 

e una psicologica, come fossero i due lati di una stessa realtà originaria e forse indicibile in 

sé1083. Ciò è possibile grazie all’adozione del punto di vista psichico, vale a dire simbolico, 

sul reale; in questo modo leggendo le immagini della fisica quali simboli e 

contemporaneamente sospendendo il giudizio veritativo sull’essenza della realtà, è possibile 

istituire un dialogo in vista di una comprensione epistemologica complessa. 

Anche Pauli si dimostra cauto per quanto concerne la questione ontologica e di 

conseguenza sulla considerazione dei fenomeni parapsicologici in funzione di prove 

dell’esistenza di una realtà spirituale1084. 

Jung, nel frattempo, acquisisce sempre più forza e determinazione del configurare e 

caratterizzare l’inconscio dal punto di vista dello spazio e del tempo: 

 

[i]n generale si immagina l’inconscio come un dato di fatto psichico in un individuo. 

L’autoraffigurazione elaborata dall’inconscio a partire dalla sua struttura centrale non si accorda 

tuttavia con questa versione, bensì tutto indica che la struttura centrale dell’inconscio collettivo 

non può essere fissata spazialmente, ma si configura come esistente dappertutto, in modo 

sempre identico a sé stesso, che deve essere pensata come aspaziale e quindi, se proiettata nello 

spazio, deve trovarsi ovunque nello spazio. Mi sembra addirittura che la medesima 

caratteristica possa riferirsi anche al tempo1085.  

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1083 Pauli a Jung, 2 ottobre 1935, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung. Ein Briefwechsel, trad. it. cit., p. 58 sgg. Una 
sorta di dual-aspect monism (monismo duale), per usare la definizione di Atmaspacher e Primas, che hanno 
dedicato al rapporto tra Jung e Pauli numerosi studi: Atmanspacher, H., Primas, H., The hidden side of Wolfgang 
Pauli, in «Journal of Consc. Studies», 3, 1996, pp. 112–126; Atmanspacher, H., Primas, H. (edited by), Recasting 
Reality. Wolfgang Pauli’s Philosophical Ideas and Contemporary Sciences, Springer, Berlin, 2009. 
1084 Pauli a Jung, 28 aprile 1934, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung. Ein Briefwechsel, trad. it. cit., p. 49. 
1085 Jung a Pauli, 14 ottobre 1935, in ivi, p. 63. 
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Il centro della fenomenologia psichica, l’inconscio in sé, l’archetipo in sé, in altre parole, 

un’ontologia archetipica non è empiricamente dimostrabile e quindi non è possibile farla 

oggetto di scienza. Ciò che è visibile e rappresenta il dato d’esperienza su cui basare la 

scienza psicologica è l’immagine, la rappresentazione. Jung in questo passo ci dice che 

l’inconscio si autorappresenta, produce immagini in grado di rappresentarlo a prescindere 

dall’individuo che, in questi casi, diviene tramite partecipe di questa immagine. Il soggetto 

viene visitato da immagini prodotte da un centro psichico sovraindividuale e inconoscibile. 

Jung paragona la situazione a quella del nucleo radioattivo: 

 

[i]l nucleo radioattivo è un eccellente simbolo della fonte di energia dell’inconscio collettivo, il 

cui strato più esterno è la coscienza individuale. L’autoraffigurazione dell’inconscio usa tale 

simbolo per indicare che la coscienza non si forma da un’attività a lei intrinseca, bensì è di 

continuo prodotta da un’energia che scaturisce dall’interno dell’inconscio, e che da tempo 

immemorabile viene pertanto raffigurata in forma di radiazione1086. 

 

La struttura della psiche si evince dalla autorappresentazioni che la psiche stessa ha 

prodotto nel corso della storia della cultura e le autorappresentazioni sono trasversali alle 

discipline e alle scienze. La psiche, sembra dire Jung, non sottostà agli specialismi e 

ogniqualvolta vi è un’immagine archetipica del Sé, che sia in una teoria fisica, chimica o 

gnostica o religiosa, si tratta dell’espressione simbolica della medesima natura psichica. Le 

apparenti contraddizioni tra simboli «sorgono soltanto a causa della proiezione nello spazio 

di un’esistenza in sé aspaziale (ovvero trascendente)»1087.  

Il materiale (sogni e visioni) fornito da Pauli in quegli anni diede modo a Jung di comporre 

una sintesi tra le acquisizioni derivanti dagli studi sulla spiritualità orientale, da quelli 

sull’alchimia occidentale e la sua autosperimentazione con l’inconscio. Il materiale di Pauli 

contiene una parte cospicua di simboli di mandala, i quali appartengono ai più antichi 

simboli religiosi dell’umanità: essi denotano un centro psichico della personalità che non è 

identico all’io1088. Il mandala (letteralmente “cerchio magico”) è infatti in alcune tradizioni 

buddhiste (lamaismo, yoga tantrico), oltre che uno strumento di contemplazione e di 

preghiera, un luogo di trasformazioni, che per Jung fanno capo al movimento di 

decentramento dall’Io e ritrovamento di un univo centro nel Sé. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1086 Ivi, p. 64. 
1087 Ibidem 
1088 Cfr. C.G. Jung, Traumsymbole des Individuationsprozesses. Ein Beitrag zur Kenntnis der in den Träumen sich 
kundgebenden Vorgänge des Unbewußten (1934), trad. it. cit., pp. 101-103. 
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Nel commentare l’immagine dell’orologio a pendolo che funziona in perpetuo, quale 

simbolo di mandala1089 e quindi autorappresentazione della psiche inconscia, Jung ipotizza 

che il fenomeno psichico, quale si esprime nell’immagine del mandala, non sia soggetto alle 

leggi di spazio e tempo, bensì abbia il carattere dell’eternità. Specifica subito che l’eternità 

non va intesa quale ipostasi ma quale attestazione dell’inconscio, di un centro della 

personalità che si trova a un livello diverso da quello dell’Io, giacché a differenza di questo 

ha il carattere di una relativa atemporalità1090. 

Poco oltre nel testo, Jung così precisa la topografia dei rapporti tra coscienza e inconscio: 

 

[c]redo che nessuno si scandalizzi di fronte all’ipotesi che la psiche umana possieda strati 

giacenti al di sotto della coscienza. Ma che possano esistere anche strati situati per così dire al 

di sopra della coscienza, ecco una supposizione che rasenta il “crimen laesae maiestatis 

humanae”. Secondo la mia esperienza, alla coscienza non spetta che una posizione intermedia, 

relativa, ed essa deve tollerare di essere, per così dire, superata e circondata da tutte le parti 

dalla psiche inconscia. I contenuti inconsci collegano la coscienza all’indietro, alle condizioni 

fisiologiche da un lato e alle premesse archetipiche dall’altro. In avanti, essa è anticipata invece 

dalle intuizioni, le quali sono a loro volta condizionate in parte dagli archetipi, in parte dalle 

percezioni subliminali legate alla relatività spaziotemporale dell’inconscio1091. 

 

L’eternità, l’illimitatezza e l’indeterminatezza non sono quindi ipostasi metafisiche, ma 

qualità delle immagini con cui il Sé, la totalità conscia-inconscia, si autorappresenta. La 

prospettiva psicologica da cui Jung parla è una fedeltà all’immagine quale unica realtà 

sperimentabile direttamente. Solo partendo da questo dato imprescindibile è possibile non 

fraintendere il pensiero di Jung in maniera imperdonabile, giacché lo si scambierebbe per 

un pensiero metafisico nel momento in cui è una delle derive che egli massimamente 

aborre. In questa conferenza in più luoghi dà istruzioni su come leggere l’uso del termine 

“metafisico”, volutamente scritto entro virgolette apicali: «[l]e virgolette significano che il 

termine “metafisico” non implica un’affermazione assoluta, ma è da me usato in senso 

figurato, psicologico, in quanto caratterizzo con esso le attestazioni proprie dei sogni»1092.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1089 Ai mandala Jung ha dedicato i saggi Über Mandalasymbolik (1948) e Mandalas (1955), trad. it. di L. Baruffi, 
Simbolismo del mandala e Che cosa sono i mandala, in Gli archetipi e l’inconscio collettivo. Opere, vol. 9/1, Bollati 
Boringhieri, Torino, 1997[1980]. 
1090 C.G. Jung, Traumsymbole des Individuationsprozesses. Ein Beitrag zur Kenntnis der in den Träumen sich kundgebenden 
Vorgänge des Unbewußten (1934), trad. it. cit., p. 108. 
1091 Ivi, p. 139. 
1092 Ivi, p. 101, nota 5. 
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Nel 1941 nel suo saggio Das Wandlungssymbol in der Messe, frutto di una conferenza tenuta 

prima al Club psicolgico di Zurigo e successivamente a Eranos, Jung aveva già rilevato 

come l’accostamento al Sé preveda «un carattere di etenità o incorruttibilità a causa della 

sua preesistenza inconscia, anteriore alla coscienza»1093. In una nota, aggiunta 

successivamente, nel 1954, in occasione della pubblicazione del saggio all’interno di Von den 

Wurzeln des Bewusstseins: Studien über den Archetypus1094, Jung esplicita come questo carattere 

eterno e incorruttibile dell’esperienza di avvicinamento al Sé sia dovuto alla circostanza per 

cui «l’inconscio è soltanto condizionatamente legato ai limiti di tempo e di spazio»1095. E 

non manca di addurre quelle che per lui sono due prove empiriche di questa dimensione 

spazio-temporale dell’inconscio: «[i] cosiddetti, e non infrequenti, fenomeni telepatici 

dimostrano che per la psiche spazio e tempo hanno un valore relativo. Gli esperimenti di 

Rhine lo hanno dimostrato»1096. 

Nelle revisioni degli scritti fatte dopo gli anni Quaranta, gli esperimenti di Rhine vengono 

introdotti laddove possibile come prova principe della precipua caratterizzazione spazio-

temporale dell’inconscio. 

Nel mese di luglio del 1942 Rhine contattò nuovamente Jung, di cui aveva fatto 

personalmente la conoscenza nel 1937, facendo cenno al suo progetto di studiare i 

fenomeni psicocinetici (PC o PK) nella speranza che Jung avrebbe potuto commentare i 

risultatati. In quell’occasione gli chiede inoltre di sintetizzare le sue idee sulle percezioni 

extrasensoriali per il Journal of Parapsychology. Jung si mostra possibilista ma anche molto 

cauto: «[s]e mai riuscirò a dire qualcosa sulla percezione extrasensoriale, certamente le darò 

il testo, poiché la sua rivista sarebbe l’unico luogo adatto per un tale articolo»1097 e conclude 

con un’osservazione e una speranza: 

 

[n]el nostro lavoro pratico incontriamo delle peculiari influenze telepatiche le quali gettano una 

luce estremamente significativa sulla relatività di spazio e tempo nella nostra psiche inconscia. 

[…] una volta entrata in possesso di questi fatti a psiche avrà un aspetto molto peculiare. Non 

significherà niente di meno che una nuova concezione dell’uomo e della vita1098. 

 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1093 C.G. Jung, Das Wandlungssymbol in der Messe (1941), trad. it. di E. Schanzer e l. Aurigemma, Il simbolo della 
trasformazione della messa, in Psicologia e religione. Opere, vol. 11, Bollati Boringhieri, Torino, 1992, p. 254. 
1094 Si tratta del nono volume delle Psychologische Abhandlungen (Zurigo, Rascher) in cui sono riuniti un certo 
numero di scritti per la maggior parte tratti dalle conferenze di Eranos. 
1095 C.G. Jung, Das Wandlungssymbol in der Messe (1941), trad. it. cit., p. 254, nota 24. 
1096 Ibidem 
1097 Jung a Rhine, 5 novembre 1942, in C.G. Jung, Briefe 1906-1945, trad. it cit., p. 360.  
1098 Ibidem 
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Nel 1945 infine, su ulteriori sollecitazioni da parte di Rhine in direzione di un’esposizione 

sui temi del paranormale da parte di Rhine, Jung si dichiara esitante e fa delle affermazioni 

molti forti: 

 

[…] essendo un medico, le mie osservazioni sono tutte di natura clinica, il che vuol dire che 

sono inevitabilmente in una certa maniera soggettive e mai sistematiche, in quanto sono tutti 

casi e fatti isolati che formano una massa piuttosto incoerente che sembrerebbe una collezione 

di aneddoti. Io disdegno un simile modo di affrontare questa materia e preferirei molto  essere 

in condizione di affrontarla con un materiale coerente raccolto secondo certe direttive 

scientifiche. Ovviamente, ho avuto un buon numero di esperienze notevoli […]1099  

 

Jung conosce bene le logiche dello spirito del tempo e, seppur critico verso 

l’unidirezionalità della coscienza, ne valorizza i risultati raggiunti grazie alla metodologia 

della scienza razionale. Sa bene che la sua esperienza, sebbene si fondi su un gran numero 

di casi, non ha i criteri per assurgere allo statuto di scientificità proprio delle scienze 

naturali. Ciò non significa però che per lui non abbiano valore, viepiù che la sua psicologia 

dà estrema importanza alla realtà (nel senso di efficacia) del datum e non alla sua ripetibilità.  

Nella parte finale della lettera però aggiunge: 

 

[l]a parapsicologia gioca un ruolo sottile nella psicologia poiché è latente ovunque oltre la 

superficie delle cose. Già i fatti sono difficili da afferrare e il loro aspetto teorico è ancor più 

elusivo a causa del suo carattere trascendentale. Se certe persone credono che vi sia qualcosa 

come una quarta dimensione, non sembrano essere troppo lontane dalla verità1100. 

 

La frase è enigmatica e richiama alla mente la vicenda di uno degli eroi di gioventù di Jung, 

Zöllner, il quale proprio per dimostrare l’esistenza di una quarta dimensione aveva cercato 

di sottoporre a sperimentazione scientifica le capacità medianiche di Slade1101. 

La funzione della parapsicologia nella psicologia complessa di Jung ha forse delle analogie 

con quanto accadde a Zöllner. Per entrambi si tratta di fatti, di esperienze che 

occhieggiano, che lasciano intuire degli scorci su una dimensione psichica inconscia e 

preesistente. L’aspetto materiale degli eventi parapsicologici li ha però resi da sempre più 

minacciosi di quanto possono essere i sogni e le visioni, giacché sulla materialità della vita 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1099 Jung a Rhine, 18 settembre 1945, in ivi, pp. 420-421. 
1100 Ivi, p. 421. 
1101 Cfr. infra, capitolo 2 



	   377	  

ha messo il suo sigillo la scienza. La parapsicologia in sé non è oggetto di interesse di Jung 

se non nel caso in cui essa prelude alla possibilità di ulteriore conoscenza della psiche e, in 

quegli anni, dei rapporti tra psiche e materia. Per questo sul finale della lettera Jung scrive: 

 

[n]on posso omettere di avvertirla che forse sulla parapsicologia non so tanto quanto lei 

suppone. Non è esattamene il mio campo , e perciò non mi sento così competente da parlarne 

molto. Esistono solo scarse possibilità che trovi qualcosa di pregio nel dedalo dei miei 

pensieri1102. 

 

Nella lettera inoltre fa riferimento a una seria malattia durante il periodo della guerra. Nel 

febbraio del 1944 infatti, Jung cadde fratturandosi la fibula, e dieci giorni dopo fu colpito 

da una gravissima trombosi cardiaca, mentre altri due trombi raggiungevano i polmoni. 

Rimase sospeso tra la vita e la morte per parecchie settimane durante le quali ebbe delle 

esperienze visionari notevoli, raccontate in parte ad Aniela Jaffé e riportate nel capitoli di 

Erinnerungen, Träume, Gedanken intitolato, per l’appunto, “Visioni”1103. Nuovamente Jung fa 

esperienza della realtà della psiche in tutto il suo spessore: «[l]e mie visioni e le mie 

esperienze erano effettivamente reali, nulla era soltanto sentito, soggettivo, anzi 

possedevano tutti i caratteri dell’assoluta oggettività»1104. Tutte le visioni si imperniavano 

sullo hieròs gámos, il matrimonio mistico e la coniunctio. Poco prima della malattia Jung stava 

attraversando un periodo di feconda creatività, aveva ultimato Psychologie und Alchimie e 

aveva redatto con Marie-Louise von Franz i primi capitoli del Mysterium Coniunctionis, ma 

dopo la malattia vi fu un importante cambiamento nell’atteggiamento di Jung nei confronti 

dei suoi pensieri: 

 

[d]opo la malattia cominciò per me un fruttuoso periodo di lavoro: molte delle mie opere 

principali furono scritte solo allora. La conoscenza, o l’intuizione, che avevo avuto della fine di 

tutte le cose, mi diede il coraggio di intraprendere nuove formulazioni. Non tentai più di 

manifestare la mia opinione personale, ma mi abbandonai al flusso dei miei pensieri. Così mi si 

presentarono, l’uno dopo l’altro, vari problemi, e un po’ per volta presero forma1105. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1102 Ibidem 
1103 Cfr. B. Hannah, Jung: His Life and Work. A biographical Memoir, trad. it. cit., p. 388. La Hannah racconta 
inoltre che durante il periodo in cui Jung fu tra la vita e la morte, nel suo ambiente si verificarono vari casi di 
eventi sincronistici, alcuni dei queli la coinvolsero personalmente.  
1104 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von C.G. Jung, trad. it. cit., p. 351. 
1105 Ivi, p. 352. 
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La presa di distanza dalla soggettività implica la relativizzazione dei giudizi in un’ottica di 

accettazione ecumenica dell’obiettività psichica: 

 

[m]i sono anche reso conto che si devono accettare i pensieri che ci vengono spontaneamente 

come una realtà effettiva, al di là di ogni apprezzamento. Naturalmente le categorie di vero e di 

falso saranno sempre presenti, ma in secondo piano, senza essere vincolanti, poiché la 

presenza dei pensieri è assai più importante della nostra valutazione soggettiva; i giudizi, però, 

in quanto sono anch’essi pensieri, non devono essere repressi: fanno parte della manifestazione 

della totalità1106. 

 

Fu quindi, nuovamente, un’autosperimentazione, un’esperienza visionaria a rendere Jung 

sempre più deciso nel dare forma a nuove formulazioni e di farlo adottando un punto di 

vista decentrato rispetto alla conoscenza dell’Io e sempre più diffuso, quasi si trattasse di 

una contemplazione del dispiegamento psichico, nei suoi giochi di luce e ombra, nei 

baluginii della coscienza, nelle sue intermittenze fatte di figure cangianti che emergono dalla 

notte senza tempo dell’inconscio psichico. 

Nell’autunno del 1946 ebbe un altro attacco cardiaco, una turba del sistema 

neurovegetativo, comportante accessi di tachicardia, che Jung collegò agli sforzi compiuti 

per comprendere l’enigma dello hieròs gámos, del mysterium coniunctionis1107. 

Nel periodo susseguente la malattia ebbe a dire a Olga Fröbe-Kapteyn: 

 

[è] come se fossi stato in una valle disseminata di diamanti. Mi è stato concesso di riempirmene 

le tasche e le mani per quanto possano contenere, ma non di più. Ho ancora qualche anno di 

vita e vorrei dire quanto più possibile di tutto ciò che ho compreso allora quando ero malato, 

invece mi rendo conto di non riuscire a esprimere che una minima parte, di non poter 

mostrare  

che uno o due diamanti, pur avendone le tasche piene1108. 

 

Jung si trova nella condizione di chi sa, di chi ha visto e sperimentato molto ma senza avere 

gli strumenti per esprimere scientificamente, e quindi attraverso la funzione pensiero, i 

“diamanti che si trova in mano”. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1106 Ivi, p. 353. 
1107 Cfr. B. Hannah, Jung: His Life and Work. A biographical Memoir, trad. it. cit., p. 411. 
1108 M. Eliade, Fragments d’un journal, Gallimard, Paris, 1973, trad. it. di L. Aurigemma, Giornale, Bollati 
Boringhieri, Torino, 1977, p. 159. 
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Nel capitolo della sua biografia dove si esprime nei riguardi della vita dopo la morte, Jung 

dà un’indicazione tecnica fondamentale su come agire in tutti quei casi di insolubilità 

razionale di un problema realmente esistente: 

 

[s]e c’è qualcosa che non possiamo conoscere, necessariamente non dobbiamo più 

considerarlo come un problema intellettuale. Per esempio, io non so per quale ragione 

l’universo abbia cominciato ad esistere, e non lo saprò mai; perciò devo mettere da parte il 

problema, come problema scientifico o intellettuale. Ma se mi si offre un’intuizione di esso – 

nei sogni o nelle tradizioni mitiche – devo tenerne conto. Devo anche osare di edificare una 

concezione sulla base di questi indizi, anche se, beninteso, rimarrà sempre ipotetica, e se so che 

non potrà mai essere avvalorata da prove1109. 

 

Negli anni di queste nuove esperienze con l’inconscio, che corrispondono in parte alla 

durata del secondo conflitto mondiale, il carteggio tra Jung e Pauli subisce - per le 

contingenze storiche1110 - una battuta d’arresto. Non disponiamo di lettere da parte di Jung 

a Pauli negli anni che vanno dal 1938 al 1949, quelle di Pauli invece arrivano fino al 1940 

per riprendere nel 1946.  

Sappiamo però che nel 1945 Jung prese contatti con il collega di Pauli, Markus Fierz, 

professore di fisica teorica all’università di Basilea, per sottoporre alla sua attenzione1111 un 

passaggio riguardante la fisica, che Jung stava inserendo nella revisione del testo delle sue 

conferenze londinesi su psicologia ed educazione tenute nel 19241112. Il passo che segue, 

frutto dello scambio epistolare con Fierz, è della massima importanza per capire il ruolo di 

possibile punto archimedeo che Jung affidava alla microfisica: 

  

[i]n questo punto decisivo la psicologia sta al di là della scienza naturale. È vero che essa ha in 

comune con quest’ultima il metodo dell’osservazione e della determinazione empirica di dati di 

fatto. Le manca però il punto di Archimede fuori di essa, e con ciò la possibilità di misurazione 

oggettiva. È indiscutibile che in questo riguardo la psicologia ha una posizione di svantaggio 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1109 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von C.G. Jung, trad. it. cit., pp. 356-357. 
1110 Pauli era figlio di ebrei convertiti al cattolicesimo. Durante la Seconda Guerra mondiale, nel 1940, emigrò 
negli Stati Uniti. 
1111 «Mi permetto di spedirle in allegato un foglio manoscritto dalla nuova edizione di un mio scritto. In esso è 
contenuta una riflessione che tocca l’ambito della fisica. Le sarei molto grato se volesse comunicarmi il suo 
parere in proposito. […] Ovviamente mi sento insicuro quando mi avventuro in un ambito estraneo e in 
particolare in uno così irto di problemi intricati. Le idee di Jordan mi hanno dato coraggio, cosicché ho 
azzardato di stabilire un collegamento che anche a me dapprima sembrava del tutto inatteso». (Jung a Fierz, 
30 aprile 1945, in C.G. Jung, Briefe, 1906-1945, trad. it. cit., p. 404). 
1112 C.G. Jung, Analytische Psychologie und Erziehung (1924/1946), trad. it. di R. Bazlen, Psicologia analitica ed 
educazione, in Lo sviluppo della personalità. Opere, vol. 17, Bollati Boringhieri, Torino, 1991.  
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rispetto alla scienza naturale. In una situazione simile si trova soltanto ancora la fisica 

dell’atomo, nella quale il processo che si deve osservare viene modificato dall’osservazione. 

Visto che la fisica deve riferire le sue misurazioni sugli oggetti, essa è costretta a distinguere i 

mezzi di osservazione dal materiale osservato, e con ciò le categorie di spazio, tempo e 

causalità diventano relative.1113 

 

Nella lettera in risposta ai suggerimenti di Fierz, Jung specifica ulteriormente in che modo 

la fisica atomica può rappresentare un punto archimedeo per la psicologia: 

 

[s]e, nel caso di una relazione reciproca, si può mai parlare di punto archimedeo, esso sarebbe, 

a mio giudizio, almeno teoricamente possibile, in quanto per il mondo fisico esiste un esterno 

nello psichico, ragion per cui il fisico dovrebbe almeno teoricamente significare un esterno per 

lo psichico.  

La sua idea che il comportamento fisico sia determinato essenzialmente dalla metodologia e 

dalla modalità di osservazione del fisico è molto interessante. Se applichiamo questa riflessione 

allo psichico, allora anche l’osservazione psicologica sarebbe pregiudizievole per il 

comportamento della psiche. In entrambi i casi, poi, per complementarietà sarebbe necessario 

il fisico tanto quanto lo psichico, e risulterebbe allora che una conoscenza fisica 

approssimativamente sufficiente potrebbe essere integrata solo tramite una complementarietà 

psichica e viceversa ogni conoscenza psicologica solo tramite una conoscenza fisica. Secondo 

la sua concezione, spetterebbe alla psicologia il difficile compito di spiegare che cosa significhi 

la spiegazione fisica come processo psichico, e alla fisica sarebbe posto il compito ugualmente 

impossibile di spiegare quale sarebbe la fisica della teoria psicologica. Di fatto ciò mi sembra 

possibile solo se tramite una combinazione di conoscenze fisiche e psichiche si riuscisse a 

raggiungere un livello che, per l’appunto a causa del processo di entrambi i punti di vista, sia 

superiore all’attuale modalità di osservazione separata. Ho il vago ricordo che Pauli una volta 

abbia detto qualcosa di simile1114. 

 

In effetti di lì a un anno Pauli scriverà una lettera a Jung1115, dopo il lungo silenzio degli 

anni della guerra, inserita da Jung nel suo intervento a Eranos, Der Geist der Psychologie, che 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1113 Ivi, p. 88. 
1114 Jung a Fierz, 7 maggio 1945, in C.G. Jung, Briefe, 1906-1945, trad. it. cit., pp. 407-408. 
1115 C.G. Jung, Der Geist der Psychologie (1946), conferenza tenuta a Eranos, in seguito riveduta e ampliata e 
ripubblicata con il titolo, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1954), trad. it. di S. Daniele, 
Riflessioni teoriche sull’essenza della psiche, in La dinamica dell’inconscio. Opere, vol. 8, Bollati Boringhieri, Torino, 
1994, p. 246, nota 127. 
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tratta esplicitamente della complementarietà delle due discipline1116, ma segnalandone anche 

una differenza: 

 

[…] la situazione teorico-conoscitiva a proposito dei concetti di “coscienza” e “inconscio” 

sembra indicare una notevole analogia con la situazione della “complementarietà” nell’ambito 

della fisica. Da un lato l’inconscio può essere inferito solo direttamente attraverso i suoi effetti 

“ordinatori” sui contenuti di coscienza, dall’altro ogni “osservazione dell’inconscio”, ossia ogni 

assurgere alla coscienza di contenuti inconsci, esercita una reazione incontrollabile su questi 

stessi contenuti inconsci (il che, com’è noto, esclude per principio un “esaurimento” 

dell’inconscio a causa del suo diventare conscio). Il fisico concluderà quindi per analogiam che 

proprio questa reazione incontrollabile del soggetto osservante sull’inconscio limita il carattere 

obiettivo della sua realtà e le attribuisce al tempo stesso una soggettività1117. 

 

Nelle revisioni dei suoi scritti fatte dopo gli anni Quaranta i riferimenti a questo ulteriore 

livello psichico di complementarietà tra psiche e materia, corroborato dalla microfisica, così 

come le dimostrazioni degli esperimenti di Rhine vengono aggiunti laddove possibile. 

Segno questo che Jung sta preparando il terreno per una nuova formulazione della sua 

psicologia complessa, dove fenomeni sovranormali e sviluppi della microfisica concorrono 

insieme a segnalare la possibilità di un non psichico della psiche, «una psiche che in guache 

modo tocca la materia»1118. 

I fenomeni sovranormali hanno per Jung un’«importanza straordinaria»1119 proprio in 

questo senso, perché segnalano una zona in cui psiche e materia si toccano, interagiscono. 

Non per nulla Zöllner, con la sua ipotesi di una quarta dimensione dimostrabile attraverso 

le capacità medianiche, rappresentava per Jung nel contempo un modello e un monito 

rispetto alla via parapsicologica, la quale è per lo stato delle conoscenze umane ancora poco 

percorribile e, per questo, disperante: «[q]uesta è una delle ragioni principali per cui ho 

cercato di esplorare l’inconscio da un altro lato, che sembrava essere più accessibile di 

quanto lo siano i fenomeni “parapsicologici”, i quali sono – almeno per il momento – ben 

al di là dell’attuale portata della nostra capacità mentale, nonostante li abbia sempre tenuti 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1116 Sulla posizione di Pauli rispetto allo statuto e al rapporto tra psiche e materia si vedano: Atmanspacher, 
H., Primas, H., The Hidden side of Wolfgang Pauli, in «Journal of Consc. Studies» 3, 1996, pp. 112–126; 
Atmanspacher, H., Primas, H., Pauli’s Ideas on Mind and Matter in the Context of Contemporary Science, in «Journal 
for Consciousness Studies», 2006; Atmanspacher, H., Primas, H. (a cura di), Recasting Reality. Wolfgang Pauli’s 
Philosophical Ideas and Contemporary Sciences, Springer, Berlin 2009; H. van Erkelens, Wolfgang Pauli’s Dialogue with 
the Spirit of Matter, in «Psychological Perspectives», 24, 1991. 
1117 Estratto di una lettera da Pauli a Jung, riportata in Ivi, p. 246, nota 127. 
1118 Ivi, p. 251. 
1119 Jung a Bendit, 12 novembre 1945, C.G. Jung, Briefe, 1906-1945, trad. it. cit., p. 432. 
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presenti e abbia sempre lasciato loro un posto nella mia definizione di intuizione»1120. Ciò 

non toglie che Jung sia convinto della loro esistenza quali fatti, esperienze, giacché dichiara 

di aver «visto abbastanza di questi fenomeni per convincermi completamente della loro 

esistenza»1121. L’approccio parapsicologico non è però quello che a suo modo di vedere è in 

grado di comprendere nella giusta proporzione tali eventi. Il non liquet con cui si esprimeva 

riguardo la realtà che sottende questi fenomeni comincia a vacillare, dal momento che 

adesso un’ipotesi circa la realtà che presiede la fenomenologia sovranormale Jung la sta 

poco alla volta teorizzando: «[t]utto ciò, oltre alle mie esperienze personali mi ha condotto 

alla conclusione che lo spazio, come il tempo e la materia, per la psiche sono relativi, che 

sono cioè, in una certa misura funzioni psichiche»1122.  

In quegli anni Rhine aveva esteso i suoi esperimenti sulla telepatia (ESP), dove in gioco vi 

erano i rapporti tra due menti, fino alla psicocinesi (PK), quindi sperimentando sul 

rapporto della mente con la materia. Nel 1943 Rhine pubblicò i risultati dei suoi 

esperimenti di psicocinesi che consistevano nel far lanciare a una macchina dei dadi, mentre 

una persona cercava di influenzarne la caduta per far uscire un certo numero scelto 

intenzionalmente. Questi esperimenti vennero fatti anche a distanze notevoli (da Zagabria a 

Durham per esempio) e i risultati che ne derivarono fecero dire a Rhine di aver dimostrato 

che la mente può agire sulla materia. Rhine e con lui l’Università di Duke ottennero un 

notevole prestigio, tanto che gli esperimenti sull’ESP e la PK portarono la maggioranza 

degli psicologi americani (89% contro l’attuale 4%) a ritenere la parapsicologia una branca 

della scienza1123. Tralasciando in questa sede di addentrarci sulle sorti che subirono dopo gli 

anni Quaranta questi esperimenti, ritorniamo al ruolo che Rhine svolse in quegli anni 

nell’elaborazione della nuova cornice teorica della psicologia complessa di Jung. In una 

lettera in risposta a una serie di domande di Rhine, Jung chiarifica oltremodo la posizione 

rispetto al ruolo della parapsicologia: essa è una branca della psicologia dell’inconscio e si è 

dimostrata idonea a «delucidare il problema di come il vivente è formato e continuamente 

riformato grazie alla psiche inconscia»1124 e quindi a dimostrare il carattere temporal-relativo 

e spazial-relativo della psiche, nonché la possibilità di azione della psiche sulla materia 

senza contatto1125. L’ipotesi di lavoro di Jung è però ben lontana da quella degli spiritisti 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1120 Ibidem 
1121 Ibidem 
1122 Ibidem 
1123 Cfr. M. Polidoro, Secrets of the Psychics. Investigating Paranormal Claims, Prometheus Books, New York, 2003. 
1124 Jung a Rhine, novembre 1945, C.G. Jung, Briefe, 1906-1945, trad. it. cit., pp. 436-437. 
1125 Cfr. ivi, p. 437. 
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strictu sensu, ossia l’esistenza degli spiriti, poiché riguarda la relatività di spazio e tempo e il 

loro essere psichicamente reattivi.  

Jung sostanzia questa ipotesi di lavoro con l’appartenenza della psiche al mondo 

microfisico, legittimata dal fatto che la psiche è dotata di energia (libido, mana) e quindi di 

massa, ma di una massa talmente piccola e infinitesimale da renderla assimilabile al 

funzionamento delle particelle della fisica atomica. L’indipendenza della psiche da spazio e 

tempo la rende immune anche dalla legge di causalità. Tutte queste caratteristiche 

descrivono la psiche oggettiva, che è la stessa ovunque e in ogni tempo, la psiche non 

personale, che non ha i suoi limiti né nell’individuo né nel corpo. La psiche oggettiva si 

manifesta perciò «non solo negli esseri umani ma anche, allo stesso tempo, negli animali e 

perfino in circostanze fisiche (Cfr. la tecnica oracolare dell’I Ging e gli oroscopi del 

carattere) Definisco questi ultimi fenomeni di sincronicità di eventi archetipici»1126.  

Come si vede Jung ci tiene a tenere ben distinti il concetto di paranormale da quello di 

sincronicità, fondando i fenomeni che si riferiscono a quest’ultima come risultato di un 

intenso costellarsi di un archetipo e non sulle doti “paranormali” di un individuo1127. La 

parapsicologia infatti non si affranca dall’individualità, vi rimane legata, sia pure nella sua 

veste di spirito immateriale, mentre Jung è da sempre teso al superamento dell’individuo 

nello studio della psiche nella sua oggettività transindividuale. 

Le esperienze di Jung non sono quindi paranormali in questo senso, sono, diversamente, 

un essere entrato in contatto con quella psiche vivente oggettiva in cui da tempo 

immemore siamo immersi. Jung, d’altro canto, non collega tali esperienze alle sue 

caratteristiche individuali o alla sua biografia, ma fa il movimento opposto, vede nella sua 

vita il manifestarsi di una vita psichica antichissima e trans-individuale: «la mia vita è la 

storia di un’autorealizzazione dell’inconscio»1128. 

Poco alla volta le esperienze trascritte nel Liber novus e rinnovate dalle visioni delle malattia 

trovano varchi per essere espresse in un linguaggio che, per sua natura, per produrre 

scienza deve trovare una forma teorica. Ma vi è una ragione viepiù vitale, giacché la teoria è 

per Jung un’esigenza improrogabile, come ebbe a dire ad Aniela Jaffé: «[q]uesta «teoria» è 

però una forma esistenziale che fa parte della mia vita, rappresenta per me una necessità 

come il mangiare e il bere»1129. L’esigenza di avere una teoria è riabilitata da Jung nel suo 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1126 Ivi, p. 438. 
1127 Cfr. Y. Yasuo, Modernity: Syncronicity and Image-Thinking, New York State University, New York, 2008. 
1128 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von C.G. Jung, trad. it. cit., p. 27. 
1129 Ivi, p . 385.  
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significato etimologico originario: teoria deriva dal verbo greco theorein, che significa 

contemplare, meditare e che riporta a un pensiero degli occhi, quindi visionario1130. 

 

[…] ogni processo psichico, in quanto possa venir osservato come tale, è già di per sé theoria, 

cioè visione, e la sua ricostruzione è nella migliore delle ipotesi soltanto una variante della 

stessa visione. Se non lo è, essa significa un esperimento di compensazione (miglioramento, 

biasimo, ecc.) oppure una polemica (o critica); dunque in tutte e due i casi un’eliminazione del 

processo che dovrebbe essere ricostruito1131.   

 

Jung, in altri termini, non può fare a meno di continuare a contemplare, a vedere con gli 

occhi della mente, in una successione di immagini che si amplificano l’un l’altra fino a una 

visione generale. 

 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1130 Cfr. B. Snell, La cultura greca e le origini del pensiero europeo, Einaudi, Torino, 1963, p. 42.  
1131 C.G. Jung, Analytische Psychologie und Erziehung (1924/1946), trad. it. cit., p. 87. 
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7. BOZZE TEORICHE  

 

Nel 1948, in occasione della riedizione della conferenza del 1919, The Psychological Foundation 

of Belief in Spirits, nel secondo volume delle Psychologische Abhandlungen (Über psychische 

Energetik und das Wesen der Träume) Jung aggiunge una nota significativa: 

 

[d]opo aver raccolto nel corso di mezzo secolo, esperienze psicologiche di molti uomini e in 

molti paesi, non mi sento più così sicuro come nel 1919, all’epoca in cui scrissi questa frase 

[debbo considerare i fenomeni (parapsicologici) … un capitolo della psicologia]. Io dubito […] 

che una metodologia e una riflessione esclusivamente psicologiche possano venire a capo dei 

fenomeni in questione. Non soltanto le constatazioni della parapsicologia, ma anche le mie 

stesse riflessioni teoriche abbozzate nel mio contributo all’ “Eranos Jahrbuch” vol. 14, 1946, 

mi hanno condotto a certi postulati che toccano la sfera delle rappresentazioni della fisica 

atomica, ossia del continuum spazio-tempo. Con ciò si solleva il problema della realtà 

transpsichica, che è il fondamento diretto della psiche1132.  

 

Dopo l’incontro con Pauli e la possibilità di leggere i medesimi simboli ed eventi dalla 

visuale della nuova fisica, la parapsicologia non può più essere considerata un mero 

capitolo della psicologia, ma interessa anche il mondo della fisica. A questo punto anche gli 

esperimenti di Rhine acquistano una rilevanza diversa e diventano spendibili ai fini 

dell’ulteriore livello d’indagine cui mira Jung: il fondamento diretto della psiche nel suo 

rapporto con la materia. 

Per comprendere meglio quali sono queste nuove “bozze” di riflessioni teoriche bisogna 

arrivare al convegno di Eranos del 1946, cui Jung fa esplicito rimando. Nell’estate di 

quell’anno la Tagung fu dedicata al tema Geist und Natur1133e Jung vi intervenne con una 

conferenza dal titolo Der Geist der Psychologie, nella quale approfondì «il problema 

dell’inconscio in generale e le sue implicazioni filosofiche»1134. 

Si tratta di un testo fondamentale, dove Jung presenta una summa del suo pensiero 

inquadrandolo storicamente e anticipandone i nuovi sviluppi e all’interno del quale 

differenzia il suo concetto di archetipo, in virtù della sua ipotesi di una realtà 

transpsichica1135. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1132 C.G. Jung, Die Psychologischen Grundlagen des Geisterglaubens (1919/1948), trad. it. cit., p. 340, nota 15. 
1133 Cfr. R. Bernardini, Jung a Eranos, op. cit., p. 222 e sgg. 
1134 Jung a E. Bertine, 25 luglio 1946, in Briefe, 1946-1955, trad. it. cit., 45. 
1135 Cfr. A. Jaffé, Aufsätze zur Psychologie C.G. Jungs, trad it. cit., p. 29. 
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Dopo i primi due paragrafi di storia del problema dell’inconscio, nel terzo paragrafo 

dedicato alla dissociazione o dissociabilità della psiche, Jung chiarisce come la stessa 

dinamica psichica sia governata da movimenti che non rispondono alla linearità 

consequenziale, giacché la psiche è originariamente molteplice e le parti che la 

compongono sono connesse tra loro da tenui legami, se non sono addirittura separate, e 

aggiunge che questa autonomia delle componenti psichiche non vige soltanto tra parti 

consce e inconsce ma anche tra gli stessi frammenti della coscienza.  

L’immagine della psiche, il modello che viene visualizzato, è quello che si ritrova nelle 

visioni moderne come «cielo stellato, come riflesso delle stelle nell’acqua buia, come grumi 

d’oro disseminati nella terra nera o come sabbia d’oro, come festa marina notturna, ossia 

lumi su una superficie di acqua oscura, come singolo occhio nelle profondità della terra o 

del mare o come visione parapsichica di sfere luminose»1136 e in quelle antiche come occhi 

che non dormono mai, onniveggenti, come luminosità, spesso raffigurate con occhi lucenti, 

disseminati su un fondo scuro. Si tratta dell’intuizione psicologica, sottoforma di immagine, 

della psiche: «[m]ille piccoli fuochi coscienziali che accendono una notte inconscia»1137. 

L’immagine esplicativa proposta da Jung non è un modello derivante da rilevazioni 

strumentali e tantomeno di uno schema funzionale, come quello delle topiche freudiane, 

ma un’immagine vivente, una visione, un’apparizione della psiche stessa.  

Le luminosità coscienziali non sono però coordinate da un Io centrale, ma l’Io stesso è una 

luminosità tra tante, una luminosità che pretende di illuminare tutto il cielo oscuro ma che, 

in realtà, scotomizza e taglia il buio per ottenere la piena luce. 

Gli altri punti luminosi sono soggetti secondari, complessi autonomi che avrebbero 

l’energia sufficiente per entrare in contatto con la coscienza dell’Io ma che non possono 

farlo per l’impossibilità di quest’ultima di comprenderli. La coscienza dell’Io non può 

comprenderli, ma può bensì percepirli in altre circostanze1138. 

Esiste, quindi, una coscienza dell’inconscio, che si traduce in una volontà e in uno scopo. 

Sono le immagini che l’Io di Jung incontra e descrive nel Liber novus. Lì si coglie 

l’autonomia delle immagini inconsce, la loro esistenza transindividuale che trapassa Jung, lo 

attraversa facendolo partecipe di una realtà che lo plasma ma nel contempo lo trascende su 

un piano di immanenza. La trascendenza va intesa come dimensione ulteriore in rapporto 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1136 C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. cit., pp. 216-217. 
1137 P. Barone, Lo junghismo. Sfiguramento e resti della vita psichica, op. cit., p. 43. 
1138 C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. cit., p. 194. 



	   387	  

alla coscienza ma non rispetto alla psiche, o a quella psiche-materia in cui Jung vede il 

definivo fondamento della vita.  

Jung a questo punto istituisce un’analogia importantissima - che farà da fil rouge di tutto il 

saggio - tra la psiche e la fisiologia con i suoi concetti di scala e soglia: così come esiste la 

scala della vibrazioni e quella delle lunghezze d’onda e così come in entrambe vi sono delle 

soglie di percezione che non saturano tutta la scala, allora potrebbe esistere anche per la 

psiche una scala con un limite superiore e un limite inferiore: «[f]orse sarebbe possibile 

estendere questo paragone alla psiche in generale, se esistessero processi “psicoidi” a 

entrambe le estremità della scala psichica. In base all’assioma natura non facit saltus tale 

ipotesi non sarebbe del tutto peregrina»1139. 

Questa doppia estensione dello psichico permette a Jung di introdurre gli psychoide Vorgänge, 

quei processi di carattere arcaico e collettivo che troviamo sia al di sopra che al di sotto 

della soglia della coscienza. 

L’uso del termine Psychoid non è stato inaugurato da Jung ma prima di lui da altri autori di 

cui egli cita le accezioni, per fare gli opportuni distinguo rispetto alla sua proposta lessicale. 

Da un lato Jung recupera, attraverso la scelta del termine psicoide, il neovitalismo di Hans 

Driesch, cui larga parte aveva accordato nelle sue conferenze alla Zofingia: Driesch, allievo 

d Haeckel e Weissmann, da un’iniziale posizione meccanicista si attestò nel primo decennio 

del Novecento, grazie alle ricerche sui blastomeri, su una posizione vitalista. Driesch 

criticava l’esaustività esplicativa del principio di causalità in biologia, per dare ragione delle 

sviluppo organico era necessario introdurre un principio creatore teleologico, che non era 

riducibile né alla fisica né alla chimica, e a cui diede il nome di entelechia. Accanto 

all’entelechia, quale agente naturale che crea il corpo, Driesch poneva un altro principio, lo 

psicoide, quale agente naturale che guida lo sviluppo del corpo, una forma di azione 

irriducibile a quella fisica, l’entelechia dell’azione. Jung si smarca da quest’uso del termine 

Psychoid, innanzitutto perché per lui avrà sempre funzione di aggettivo (psychoid) e in 

secondo luogo perché quello di Driesch finisce per essere un concetto più filosofico che 

scientifico, come aveva notato anche il suo maestro ai tempi del Burghölzli, Eugen Bleuler, 

il quale aveva utilizzato Psychoide, come sostantivo femminile, per definire i processi 

sottocorticali finalizzati alla conservazione dell’esistenza. Per Bleuler Psychoide era l’insieme 

formato dalla parte fisica dell’individuo e dalla filopsiche, questa unità funziona alla stregua 

della psiche per quanto concerne il finalismo e l’uso della memoria e dell’esperienza 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1139 Ivi, p. 195. 
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pregressa per raggiungere il fine. Jung nota che, in sostanza, per Bleuler Psychoide non 

significa altro che seelenähnlich, ma che questi non lo riconosce apertamente dal momento 

che definisce le funzioni dello psicoide “parapsichiche”. Ciò è dovuto all’organicismo di cui 

la concezione di Bleuler è ancora viziata, come si evince dall’utilizzo delle espressioni 

“psiche corticale” e “psiche sottocorticale”, che evidenziano la dipendenza della funzione 

dall’organo. Per Jung invece sono le funzioni che creano l’organo, lo modificano, lo 

conservano sebbene nel momento in cui viviamo il processo psichico lo facciamo senza il 

suo rapporto con il sostrato organico. Al di là di questo però, ciò che a Jung interessa, in 

quanto psicologo, è la totalità dell’evento psichico: 

 

[s]e quindi adotto il termine psicoide, anzitutto lo uso non come sostantivo ma come 

“aggettivo”; in secondo luogo non intendo con tale termine una qualità propriamente attinente 

alla psiche o all’anima ma “analoga all’anima”, simile a quella che posseggono i processi relativi 

ai riflessi; e in terzo luogo il termine deve servire a distinguere una categoria di fenomeni da un 

lato dai semplici fenomeni vitali, e dall’altro dai processi propriamente “attinenti alla psiche”. 

Questa distinzione ci costringerà anche a definire il tipo e l’estensione di ciò che è psichico e, 

in modo particolarissimo, di ciò che è “inconsciamente psichico”. 

 

Psychoid è quindi un attributo, che consiste nella qualità di essere un analogo dell’anima e 

che caratterizza una categoria di fenomeni né solo fisici né solo psichici. Infine Jung ci 

prospetta come la definizione dei fenomeni psicoidi permetterà di capire l’estensione e la 

natura di ciò che è inconsciamente psichico. L’estensione, abbiamo detto, è quella di una 

scala percettiva in cui a un estremo vi è una rarefazione dello psichico tale da risolversi 

nella materia e all’altro la psiche è così raffinata da conservare unicamente la struttura 

archetipica. In questo senso la materia rappresenta l’inconscio della psiche così come, 

viceversa, la psiche rappresenta l’inconscio della materia.  

Tale approdo della teoria della psiche deve molto all’intuizione già presente nella 

definizione di psicoide di Bleuler; intuizione che qui viene conservata, pur senza rendere 

omaggio allo psichiatra, e che consiste nell’analogia con i processi relativi ai riflessi e che 

rimanda alle soglie superiore e inferiore della coscienza. Lo psicoide tiene assieme in una 

reciproca e spontanea presupposizione il meccanismo degli istinti e le funzioni superiori e 

coscienti, ossia, semplificando, la materia e la psiche. Lo studio dello psichico e 

dell’inconsciamente psichico fanno capo alla medesima epistemologia dal momento che 

natura non facit saltus. L’inconsciamente psichico è un vero e proprio secondo sistema 
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psichico, che raddoppia in modo ineguale il primo giacché lo circonda da tutti i lati (le 

soglie di cui sopra): «il mio concetto di inconscio […] lascia assolutamente aperta la 

questione del “sopra” e del “sotto”, e abbraccia entrambi gli aspetti dello psichico»1140. 

La materia, grazie agli sviluppi della fisica atomica, ha riconosciuto il suo versante psichico 

nel tenere conto degli effetti inevitabili esercitati dall’osservatore sul sistema oggetto di 

osservazione; di conseguenza nell’immagine del mondo fisico è implicita una componente 

soggettiva1141. Parimenti, e prendendo spunto dalla fisica, se ci spingiamo nello studio dei 

«processi consci fino al punto in cui questi si oscurano sino a divenire irrappresentabili ci 

rendiamo conto che essi procedono da una realtà inconscia, cioè oggettiva, che si comporta 

però al tempo stesso come una realtà soggettiva, ossia come una coscienza»1142. Ciò 

significa, in ultima istanza, che «le unità operative dell’inconscio  (definibili non 

quantitativamente ma solo qualitativamente), cioè i cosiddetti archetipi, hanno una natura  

che non possiamo definire con certezza psichica»1143. L’aspetto non psichico dell’archetipo 

è però coglibile solo ex post, giacché gli archetipi appaiono nel corso dell’esperienza come 

ordinatori di materiale rappresentativo che proviene sì dal mondo fenomenico, ma la cui 

origine non psichica è continuamente occultata dall’aspetto psichico. Vi sono solo alcune 

circostanze che permettono di intuire, in corso d’opera, la non psichicità dell’archetipo e 

sono quelle che si configurano nei fenomeni di sincronicità, cui Jung di lì a quattro anni 

dedicherà uno dei suoi lavori più controversi1144: 

 

[q]uesta conclusione è motivata dai fenomeni di sincronicità, connessi con l’attività di fattori 

inconsci e che fino a oggi sono stati concepiti o respinti come “telepatia” ecc. Questo 

scetticismo andrebbe riservato però solo alla teoria errata, non ai fatti che a buon diritto 

esistono. Non c’è osservatore spregiudicato che posa negare questi fatti. La resistenza a 

riconoscerli dipende principalmente dalla ripugnanza che si prova ad ammettere una facoltà 

soprannaturale a torto attribuita alla psiche, la facoltà della stessa chiaroveggenza1145.  

 

Attraverso l’ampliamento dello psichico nel non psichico, Jung riattribuisce le proprietà 

cosiddette soprannaturali alla materia e non più unicamente alla psiche, o ancor più nello 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1140 Ivi, p. 197, nota 31. 
1141 Ivi, p. 246. 
1142 Ibidem 
1143 Ivi, p. 247. 
1144 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, in Naturerklärung und Psyche (Studien aus 
dem C.G. Jung-Institut IV), Rascher, Zürich, 1952. 
1145 C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. cit.,, p. 248. 
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specifico, alla complementarietà tra psiche e materia: questa ipotesi presuppone però una 

psiche che in qualche modo tocca la materia, e viceversa una materia con una “psiche 

latente”1146. Inoltre, ciò che appare sconvolgente in questo tipo di fenomeni cessa di esserlo 

se si tiene per buona l’ipotesi di un «continuum spazio-temporale psichicamente 

relativo»1147: laddove vi è sincronicità, l’opposizione tra psiche e materia è coordinata da 

nessi acausali, da una serie infinita di coincidenze significative, di risonanze armoniche, di 

combinazioni irriducibili1148. 

Se si prende seriamente questa ipotesi di inconscio, afferma Jung, ne consegue la 

provvisorietà della nostra immagine del mondo (Weltbild):  

 

un secondo sistema psichico esistente accanto alla coscienza – indifferentemente dalle 

proprietà che noi sospettiamo – ha un significato assolutamente rivoluzionario, perché 

potrebbe alterare radicalmente la nostra immagine del mondo. Se fossimo in grado di 

incanalare nella coscienza dell’Io anche solo le percezioni che hanno luogo in un secondo 

sistema psichico, sarebbe possibile estendere in maniera incredibile la nostra immagine del 

mondo1149. 

 

Con il concetto di inconscio psicoide, espresso per la prima volta in questa conferenza del 

1946, Jung intraprende la riconcettualizzazione finale più importante delle proprie nozioni 

di archetipo, di istinto e di inconscio, ma pone anche la questione fondamentale della 

facoltà con cui potersi addentrare nel «problema della natura dell’inconscio»1150: 

 

[i]l problema della natura dell’inconscio solleva straordinarie difficoltà intellettuali che sono 

implicite nella psicologa dei processi inconsci. Questi ostacoli si ergono ogniqualvolta 

l’intelletto intraprende l’audace tentativo di penetrare nel mondo dell’ignoto e dell’invisibile. I 

nostri filosofi sono stati veramente saggi nell’evitare in un colpo solo tutte le complicazioni 

negando semplicemente l’inconscio. Qualcosa di analogo è successo anche ai fisici della 

vecchia scuola che credevano esclusivamente nella natura ondulatoria della luce e sono stati 

costretti a scoprire che esistono fenomeni inspiegabili se non si ipotizza l’esistenza di 

corpuscoli luminosi. Fortunatamente la fisica ha dimostrato allo psicologo di poter eludere 

anche un’apparente contradictio in adiecto. Forte di tale esempio, lo psicologo può quindi 

affrontare la soluzione di questo problema contraddittorio senza la sensazione di sconfinare, 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1146 Ivi, pp. 250-251. 
1147 Ivi, p. 248. 
1148 Cfr. P. Barone, Lo junghismo. Sfiguramenti e resti della vita psichica, op. cit., p. 57. 
1149 C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. cit., p. 197. 
1150 Ivi, p. 203. 
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con questa sua avventura, dal mondo delle scienze naturali. Non si tratta di emettere un’ 

“affermazione”, bensì di abbozzare un “modello” che, si spera, porrà il problema in termini 

più o meno utili. Un modello non dice che le cose stanno così, ma illustra semplicemente un 

determinato modo di considerare le cose1151. 

 

La natura dell’inconscio è una contradictio in adiecto se affrontata con gli strumenti 

dell’intelletto; quest’ultima funzione, sebbene preziosissima, non è in grado da sola di 

penetrare il problema dell’inconscio. Jung, come abbiamo avuto modo di vedere, ha 

esperito più volte il contatto con quel mondo dell’ignoto che è la psiche, ma sappiamo 

anche che per farlo ha dovuto marginalizzare il ruolo dell’intelletto. Il problema della 

natura dell’inconscio si fa però spinoso dal momento che si pone l’esigenza di affrontarlo 

quale oggetto di una scienza naturale. Serve quindi un’ipotesi, come nel caso della 

microfisica, che permetta di dire come stanno le cose nell’inconscio, di darne un modello, 

un’illustrazione. Arrivato in questa fase della sua elaborazione teorica, nel senso profondo 

di “visione della mente” che abbiamo visto poc’anzi, Jung ci dà una vera e propria 

immagine vivente della psiche. La sua theoria è realmente una visione. 

Non a caso quindi l’analogia che attraversa Der Geist der Psychologie è quella dello spettro 

visivo: 

 

[c]ome l’”infrarosso psichico”, ossia la psiche istintuale biologica, trapassa a poco a poco nei 

processi fisiologici vitali e quindi nel sistema di condizioni chimiche e fisiche, l’”ultravioletto 

psichico”, ossia l’archetipo, rappresenta un settore che da un altro lato non mostra nessuna 

delle caratteristiche proprie di ciò che è fisiologico, ma d’altra parte  e in ultima analisi non può 

neppure più essere chiamato psichico, benché si manifesti psichicamente. Ma questo lo fanno 

anche i processi fisiologici, senza che perciò li si dichiari psichici. Pur non essendovi alcuna 

forma di esistenza che ci possa essere mediata se non per via esclusivamente psichica, tuttavia 

non si può spiegare tutto unicamente per via psichica1152. 

 

In questo ulteriore approfondimento della natura dell’inconscio che, non nega le precedenti 

formulazioni, ma aggiunge una differenziazione del concetto di inconscio attraverso la  

natura psicoide dell’archetipo1153, Jung ipotizza quel livello che presuppone tutti i contenuti 

e tutte le immagini, una dimensione micropsichica in cui l’inconscio collettivo trova un 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1151 Ibidem 
1152 Ivi, pp. 232-233. 
1153 Cfr. ivi, p. 232. 
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ancoraggio nel non psichico, nella struttura fine della materia. L’ancoraggio non psichico 

non è però extrapsichico o metafisico, al contrario è microfisico: 

 

Non possiamo assolutamente figurarci ciò che sta al di là del mondo fenomenico, perché non 

esiste rappresentazione che possa nascere al di fuori del mondo fenomenico. Ma se vogliamo 

impegnarci in considerazioni di principio sulla natura della psiche, ci occorre un punto 

archimedeo, il solo che rende possibile emettere un giudizio. Questo punto può essere soltanto 

il “non-psichico”, perché lo psichico, come fenomeno vitale, giace nell’alveo di una natura 

manifestamente non psichica. Benché noi percepiamo quest’ultima solo come un dato 

psichico, vi sono motivi sufficienti per esser certi della sua realtà oggettiva. Ma questa realtà, 

trovandosi al di là dei limiti del nostro corpo, ci è resa accessibile principalmente soltanto da 

particelle luminose che colpiscono la nostra retina1154.  

 

L’inconscio, in questa accezione finale, non coincide semplicemente con il “non noto”, i 

cui contenuti una volta divenuti coscienti non si distinguerebbero in nulla da quelli della 

coscienza, perché vi è in aggiunta anche l’inconscio psicoide. Allo stesso modo anche il 

conscio non coincide più con il noto. Si tratta di una realtà molto più fluida che si dipana su 

un continuum, su uno spettro psichico alle cui propaggini la qualità assunta è quella 

psicoide, né fisica né psichica quindi, ma puramente strutturale. Dal momento però che la 

struttura della psiche è simbolica, lo psicoide è puro nesso, pura struttura del “tra”. 

Jung aggiunge un altro fattore dinamizzante: la tensione tra conscio e inconscio agisce a 

ogni livello delle scala psichica con diversi gradienti che ne determinano gli scambi e le 

compensazioni. La qualità psicoide si ottiene in quei punti in cui il mondo psichico e il 

mondo fisico «si toccano e non si toccano in un punto inesteso, un vero e proprio punto 

zero»1155, uno spazio senza dimensione e senza tempo, dove psiche e materia si 

presuppongono reciprocamente come due poli colti nel momento del loro sovrapporsi. In 

un momento di sovrapposizione infinito e quindi in una costante vibrazione infinitesimale 

che rende impossibile cogliere uno dei due poli senza l’altro. 

Ogni immagine, ogni simbolo e quindi ogni archetipo si colloca sullo spettro psichico con 

una doppia faccia, che sulla scorta della partie supérieure et inférieure d’une function di Janet, 

guarda da un lato alla materia e dall’altro alla psiche: gli archetipi si distinguono sotto 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1154 Ivi, p. 245. 
1155 Ivi, p. 232. 



	   393	  

l’aspetto fenomenico in due categorie, quella istintuale ovvero gli impulsi naturali, e quella 

archetipica ovvero le dominanti che emergono dalla coscienza come idee generali1156. 

Giunto a questa vertigine dello psichico Jung si dichiara di esser lui stesso sorpreso1157 dei 

risultati ottenuti riflettendo sulla natura dell’inconscio. 

Le affermazioni contenute nel paragrafo “considerazioni e prospettive generali” sono 

estremamente significative e si risolvono ancora per un’impossibilità di fare della 

metapsicologia rimanendo nei confini della scienza della natura e nell’interrogazione circa la 

possibilità di una scienza per la psiche: 

 

[c]redevo di fare un lavoro scientifico nel miglior senso del termine, di stabilire fatti, di 

osservare, di classificare, descrivere nessi causali e funzionali, e ho finito per scoprire di essermi 

impigliato in una rete di riflessioni che superano i confini di ogni scienza naturale e si spingono 

nella sfera della filosofia, della teologia, della religione comparata e della storia dello spirito in 

generale. Questa invasione, inevitabile quanto inquietante, mi ha causato non poche 

preoccupazioni1158. 

 

La preoccupazione è data dal fatto di non poter mai uscire come psicologo dall’equazione 

personale, di essere sempre all’interno di un psiche che osserva sé stessa e non può far altro 

che ritradurre le proprie considerazioni in altri termini psichici. Al contrario della fisica che 

ha una matematica che è sempre uguale a se stessa e che è in grado di far “esplodere” 

formule matematiche che sono il frutto di un’operazione puramente psichica, la psicologia 

non ha un altro medium su cui trasferire i suoi processi. Essa può solo far notare che le 

stesse formule matematiche sono il frutto di un’attività ordinatrice psichica, in grado di 

mettere insieme la natura al punto di ottenere effetti che mai le leggi di natura avrebbero 

provocato se non vi fosse una psiche: 

 

la psiche è un elemento perturbatore delle leggi naturali del cosmo, e se mai si riuscisse ad 

aggredire la luna mediante la scissione atomica, sarà la psiche a permetterci di farlo. 

La psiche è il perno del mondo; non soltanto è l’unica grande condizione per cui esiste un 

mondo in generale, ma rappresenta anche, oltre a questo, un intervento nell’ordinamento 

naturale esistente, e nessuno saprebbe dire con certezza dove si trovano i limiti estremi di 

questo intervento1159.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1156 Cfr. ivi, p. 235. 
1157 Ivi, p. 233. 
1158 Ibidem 
1159 Ivi, p. 234. 
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Nello stesso anno della conferenza a Eranos, sicuramente qualche tempo prima, riprende 

anche la corrispondenza con Pauli e con essa la messa alla prova delle implicazioni 

dell’ampliamento della sua teoria sulla natura della psiche e dell’inconscio. Uno stralcio di 

una lettera di Pauli, in risposta all’invio del testo di Der Geist der Psychologie, viene infatti 

inserito in nota, nella successiva e faticosissima stesura e revisione della conferenza1160. Si 

tratta di un brano nel quale il fisico parla proprio dell’effetto ordinatore dell’inconscio: 

 

la situazione teorico-conoscitiva a proposito dei concetti di  “coscienza” e “inconscio” sembra 

indicare una notevole analogia con la situazione della “complementarietà” nell’ambito della 

fisica. Da un lato l’inconscio può essere inferito solo attraverso i suoi effetti “ordinatori” sui 

contenuti della coscienza, dall’altro “ogni osservazione dell’inconscio” ossia ogni assurgere alla 

coscienza di  contenuti inconsci, esercita una reazione incontrollabile su questi stessi contenuti 

inconsci (il che, come è noto, esclude per principio un “esaurimento” dell’inconscio a causa del 

suo diventare conscio)1161. 

 

L’evoluzione della microfisica ha quindi portato a un notevole avvicinamento tra il modo di 

descrivere la natura della fisica e della psicologia moderna, la qual cosa spinge Jung a 

riprendere il tema della psicologia complessa quale scienza naturale: 

 

È superfluo sottolineare la dignità della psiche come oggetto di una scienza naturale. 

Dobbiamo invece insistere tanto maggiormente sul fatto che un’alterazione sia pur minima del 

fattore psichico, se è un’alterazione di principio, ha un’estrema importanza ai fini della nostra 

conoscenza e della nostra raffigurazione dell’immagine del mondo. L’integrazione di contenuti 

inconsci nella coscienza, che rappresenta l’operazione principale della psicologia dei complessi, 

è un’alterazione di principio, poiché elimina il predominio assoluto della coscienza soggettiva 

dell’Io e vi contrappone contenuti collettivi inconsci1162. 

 

Il sistema osservato comprende sempre una parte inconscia e di conseguenza la 

soggettività, quale dimensione obiettiva della psiche, quale soggettività assurta a obiettività 

psichica, entra a far parte dell’oggetto della scienza. Da questo punto di vista la fisica ha 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1160 Tra le metà di settembre e la metà di novembre 1946 Jung rivede la conferenza in vista della 
pubblicazione, avvenuta sull’Eranos-Jahrbuch nella primavera del 1947. In due lettere a padre White confida la 
fatica che tale revisione sta comportando: (Jung a White, 27 marzo 1947, in C.G. Jung Briefe, vol. 2, p.) (Jung a 
White, 23 aprile 1947, in ivi, p. ) 
1161 Pauli a Jung, cit. in C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. cit., p. 
246, nota 127. 
1162 C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. cit., pp. 234-235. 
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dovuto rinunciare all’oggettività della comprensione, mentre la psicologia ha potuto 

raggiungere l’oggettività tramite il postulato dell’inconscio collettivo1163. 

 

La moderna microfisica reintroduce l’osservatore quale piccolo signore della creazione nel suo 

microcosmo, con la capacità (per lo meno parziale) di una libera scelta e con effetti 

teoreticamente incontrollabili su ciò che viene osservato. Tutta via se questi fenomeni 

dipendono da come (con quale ordine sperimentale) essi vengono osservati, non esistono forse 

anche fenomeni (extra-corpus) che dipendono da chi li osserva (cioè dallo stato psichico 

dell’osservatore)? E se la scienza naturale, che dai tempi di Newton insegue l’ideale del 

determinismo, è infine giunta a un sistematico “forse” riguardo al carattere statistico delle leggi 

di natura (quale enantiodromia!) – non dovrebbe esserci spazio a sufficienza per tutte quelle 

stranezze per le quali la distinzione fra “fisico” e “psichico” perde finalmente il suo valore (così 

come, già adesso, la distinzione di “fisico” e “chimico”)?1164 

 

A questo punto Jung pare interessarsi proprio a quello spazio dischiusosi per tutte quelle 

stranezze né fisiche né psichiche, facendosi carico dell’auspicio espresso da Pauli in questa 

lettera: «[s]pero che il prosieguo della direzione di ricerca da Lei intrapresa possa portare 

nuovi contributi a tale problema, e mi auguro pertanto che si creai un contatto, più stretto 

di quanto finora sia stato, fra questo ambito di ricerca e le scienze naturali»1165. 

 

 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1163 Cfr. Pauli a Jung, cit. in C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. 
cit., p. 246, nota 127. 
1164 Pauli a Jung, 23 dicembre 1947, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung. Ein Briefwechsel, trad. it. cit., p. 85. 
1165 Ibidem 
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8. AION E LA MESSA IN OPERA DELLA SINCRONICITÀ 

 

Curiosamente tra il 1946 e il 1950 Jung non scrive nessun saggio, fatto salvo per alcune 

voci di dizionari1166 e prefazioni a libri, ma si dedica a un’ampia revisione e ripubblicazione 

(con conseguenti rimaneggiamenti) di testi scritti in precedenza. Nel 1947 ripubblica con 

nuovo titolo, The Fight with the Schadow, un saggio dell’anno precedente (Individual and Mass 

Psychology), e un dialogo con Jolande Jacobi, Über Tiefenpsychologie und Selbsterkenntnis, e 

allestisce due raccolte di suoi scritti: Symbolik des Geistes: Studien über psychische Phänomenologie 

(che corrisponde al sesto volume degli Psychologische Abhandlungen) e Über psychische Energetik 

und das Wesen der Träume, che corrisponde alla revisione del secondo volume degli 

Psychologische Abhandlungen con l’aggiunta di una nuova prefazione. Nel 1948 rivede un testo 

del 1908, Die Bedeutung des Vaters für das Schicksal des Einzelnen, uno del 1916, Allgemeine 

Gesichtspunkte zur Psychologie des Traumes, due testi del 1919, Instinkt und Unbewusstes e Die 

psychologischen Grundlagen des Geisterglaubens, uno del 1934 Allgemeines zur Komplextheorie, e altri 

testi della prima metà degli anni Quaranta, Versuch zu einer psychologischen Deutung des 

Trinitätsdogmas (1940), Der Geist Mercurius (1943), Vom Wesen der Träume (1945), Zur 

Phänomenologie des Geistes in Märchen (1945). In queste ripubblicazioni vengono il più delle 

volte scritte nuove prefazioni che contestualizzano gli scritti entro la cornice teorica della 

psicologia complessa così come si presenta sullo scorcio degli anni  Cinquanta. 

Oltre a ciò compone una serie di Vorworte: a Linda Fierz-David, Der Liebestraum des Poliphilo, 

a tre libri di M. Esther Harding, Psychic Energy, Das Geheimnis der Seele, Frauen-Mysterien, a 

Jolande Jacobi, a Stuart Edward White, Uneingeschränktes Weltall, a due libri di Erich 

Neumann, Depth Psychology and New Ethic e Urspungsgeschichte des Bewusstseins, a Gilles Quispel, 

a Gerhard Adler e a Robert Cottet1167. 

Bisogna inoltre ricordare che nel 1948 viene fondato e inaugurato il C.G Jung Institut di 

Zurigo, di cui Jung divenne presidente per i primi due anni. Si trattò di un impegno che gli 

richiese moltissime energie1168, e si può presumere che anche questo vada annoverato tra i 

motivi della sua minor produzione saggistica.   

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1166 Alkhimiah we-psykhologiah (Alchemie und Psychologie), in Encyclopaedia Hebraica (1948), e Dämonie, in Schweizer 
Lexikon, trad. it. in Voce del dizionario: “Demonismo”, trad. it. di R. Leporati, in La vita simbolica. Opere, vol. 
18, op. cit.  
1167 Cfr. G. Niccoli (a cura di), Bibliografia genrale di C.G. Jung, op. cit., pp. 137 sgg. 
1168 Cfr. B. Hannah, Jung: His Life and Work. A biographical Memoir, trad. it. cit., pp.413-420. 
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Sono però persuasa che i corposi lavori di revisione compiuti in quegli anni siano una 

prosecuzione della grande risistemazione teorica della psicologia complessa esplicitata nelle 

Theoretische Überlegungen. Se ci addentriamo nel merito delle operazioni di revisione ci 

rendiamo conto che i testi rimaneggiati sono proprio quelli che fanno capo a quei concetti 

che permettono di maneggiare quel campo di stranezze, per usare l’espressione di Pauli, 

che si apre una volta assodata la relativizzazione di tempo, spazio e causalità. A darcene 

ulteriore testimonianza è proprio il discorso tenuto il 24 aprile 1948 in occasione della 

fondazione dell’Istituto C.G. Jung, sorto per proseguire l’opera iniziata dallo psichiatra 

zurighese. Il mandato è assolutamente impegnativo e in questo discorso Jung fornisce un 

preciso indirizzo di ricerca per l’Istituto, ripercorrendo le tappe di costituzione dei nuclei 

teorici della psicologia complessa e indicandone le vie di sviluppo future. Interessante 

vedere come Jung individui l’inizio della costituzione del nucleo teorico della psicologia 

complessa nel suo esperimento associativo e nella derivante teoria dei complessi. È degno 

di nota  come qui Jung sottolinei il collegamento con Wundt e affermi che «mi interessava 

esplorare il processo psichico più soggettivo e complicato, cioè la reazione associativa, e 

descriverne la natura in dati esprimibili numericamente»1169. La scelta di sottolineare 

l’espressione numerica della natura psichica imprime fin da subito una direzione ben 

precisa che la ricostruzione, seppur succinta, della storia della psicologia complessa assume 

in questo Rede. Jung prosegue spiegando come la scoperta dei complessi a tonalità affettiva 

(gefühlsbetonter Komplex) portò al problema dell’atteggiamento (Einstellung), il cui 

approfondimento porterà alla teoria dei tipi. Complessi e atteggiamenti non erano spiegabili 

senza avanzare l’ipotesi  dell’inconscio, per questo, spiega Jung, «[g]li esperimenti e le 

ricerche citati sono andati sin dall’inizio di pari passo con gli studi sui processi inconsci»1170. 

La scoperta effettiva dell’inconscio collettivo viene collocata da Jung nel 1912, e associata 

quindi alla gestazione di Wandlungen und Symbole der Libido, sebbene il termine tecnico risalga 

a una data posteriore1171. Da qual momento in poi il campo di studio della psicologia 

complessa subì un ampliamento notevole, cui contribuirono in seguito Richard Wilhelm, 

Heinrich Zimmer e Karl Kerényi. Nei tempi più recenti l’ampliamento è stato 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1169 C.G Jung, Rede anlässlich der Gründungssitzung des C.G. Jung-Institutes Zürich, am 24. April 1948, trad. it. di E. 
Matta, Discorso tenuto in occasione della fondazione delll’”Istituto Carl Gustav Jung” di Zurigo il 24 aprile 1948, in La vita 
simbolica. Opere, vol. 18, Bollati Boringhieri, Torino, 1999, p. 176. 
1170 Ivi, pp. 176-177. 
1171La letteratura critica è fondamentalmente concorde nell’indicare il 1917 come l’anno in cui 
quest’espressione comincia a designare ciò che nel 1919 sarebbe stato definito “Archetypus”. Prima di questa 
data troviamo formulata la stessa idea di archetipo nelle nozioni di urtümliches Bild o Urbild, e anche nella 
nozione di donimante o punto nodale della psiche. 
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ulteriormente espanso grazie a quella che Jung definisce «una relazione inaspettata quanto 

promettente tra la psicologia complessa e la fisica, più precisamente la microfisica»1172. E 

qui Jung cita in particolare C.A. Meier, Pascual Jordan e Wolfgang Pauli. Si sofferma in 

particolare sugli studi di quest’ultimo riguardanti la polemica tra Fludd e Keplero e quindi 

sul rapporto tra quaternità e trinità, o proportio sesquitertia (il rapporto di 3:1) e istituisce delle 

analogie tra questa proportio (che rimanda alla quaternità) e l’alchimia, la sua tipologia 

psicologica, l’antropologia, lo gnosticismo, e in generale, con la presenza del simbolo della 

queternità all’interno di prodotti dell’inconscio quale espressione della totalità psichica. Se il 

simbolo della quaternità struttura sia la psiche inconscia quanto la natura dei processi 

microfisici, allora va da sé che «il continuum spaziotemporale, compresa la massa, è relativo 

alla psiche, costituisce cioè un’unità con la psiche inconscia. Di conseguenza devono 

esistere dei fenomeni che possono essere spiegati solo nei termini di una relatività psichica 

di tempo spazio e massa». A questo punto Jung cita, come oramai fa abitualmente 

ogniqualvolta si tocchi l’argomento della relatività del continuum spaziotemporale, gli 

esperimenti di Rhine oltre alle sue oramai innumerevoli osservazioni compiute su singoli 

individui. Lo spazio riservato a questo tema, rispetto agli altri, in questo Rede 

programmatico ci dà la cifra dell’affidamento che Jung poneva negli sviluppi del rapporto 

tra fisica e psicologia, che definisce di «importanza incalcolabile»1173. Quando poi Jung 

passa ai desiderata rispetto agli sviluppi della psicologia analitica dà importanti indicazioni 

che permettono di leggere in connessione le opere che scrisse in quegli anni: «innanzitutto 

necessitano di essere trattati analiticamente i problemi nel campo della psicologia delle 

religioni. Il mito religioso […] non chiarisce solo problemi riguardanti la psicologia dei 

popoli ma anche enigmi gnoselogici»1174. Al problema del mito religioso Jung collega in 

modo inaspettato la ricerca nel campo della fisica e nello specifico sul simbolo della 

quaternità e dell’unità1175. 

In effetti, fin dal 1940 nella conferenza tenuta a Eranos e intitolata Zur Psychologie der 

Trinitätsidee, il cui titolo venne poi modificato in Versuch zu einer psychologischen Deutung des 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1172 Ivi, p. 177. 
1173 Ivi, p. 178. 
1174 Ivi, p. 180. 
1175 Questo discorso contribuì a dare ispirazione a Pauli, il quale era tra gli uditori, per il suo scritto Moderne 
Beispiele zur «Hintergrundsphysik» scritto nel 1948 e pubblicato in Appendice al carteggio Pauli-Jung. Cfr. W. Pauli,  
Moderne Beispiele zur «Hintergrundsphysik» (1992). Der Einfluss archetypischer Vorstellungen auf die Bildung 
naturwissenschaftlicher Theorien bei Kepler (1995). Die Klavierstunde: Eine aktive Phantasie über das Unbewusste (1999), 
Springer-Verlag, Berlin Heidelberg, trad. it di M. Bruno, L. Benzi, Pauli, W., Psiche e natura, a cura di G. 
Trautteur, Adelphi, Milano 2006. 
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Trinitätsdogmas in occasione della sua pubblicazione negli Psychologische Aghandlungen, 

Jung aveva esposto la sua idea sul simbolo della quaternità quale rappresentante di un’unità 

superiore rispetto al simbolo trinitario1176. 

Anche nell’anno successivo a Eranos presentò un intervento che aveva una continuità con 

quello precedente, giacché in Das Wandlungssymbole in der Messe sottolineò l’analogia tra il 

primo cristianesimo e l’alchimia1177.  

Successivamente, nel 1948 vi furono anche due importanti conferenze che andranno a far 

parte di quella che Jung considerava la sua opera più incompresa, Aion1178: Schatten, Animus 

und Anima, conferenza tenuta alla Schweizerische Gesellschaft für praktische Psychologie di 

Zurigo e Über das Selbst, intervento tenuto allo Psychologischer Club di Zurigo e poi 

replicata a Eranos1179.  

Il 1948 si rivela essere un anno di intensissima elaborazione teorica, nonostante la recente 

convalescenza. I nessi tra la composizione dei testi e le revisioni intraprese in quegli anni 

sono forse state ancora troppo poco evidenziate. Mi riferisco, in modo particolare, ai nessi 

tra Aion e la Synchronizität, tra l’esperimento astrologico e il ruolo dell’astrologia in Aion. 

Gli anni di composizione della Synchronizität corrispondono infatti a quelli della stesura di 

Aion e delle conferenze di cui sopra. 

Da una lettera di Pauli a Jung del 7 novembre 1948 evinciamo che Jung stava preparando il 

passo successivo verso la ricerca di quel punto archimedeo della psiche che gli avrebbe 

consentito di rendere la psicologia una scienza naturale al pari della fisica.  

 

Il nostro dialogo di ieri sulla “sincronicità” dei sogni e di altri eventi (Lei impiega il termine 

“sincrono” anche se tra il sogno e l’evento esteriore intercorrono 2-3 mesi?) mi è stato di 

grande aiuto e vorrei ringraziarla1180. 

 

Sempre in questa lettera Pauli fa riferimento agli studi sul simbolismo di rotazione dei 

mandala che stavano occupando Jung in quel periodo, la qual cosa ci fa supporre che stesse 

elaborando il capitolo 14 di Aion, Die Struktur und Dynamik des Selbst (Struttura e dinamica 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1176 Cfr. P.C. Devescovi, Il problema religioso, in A. Carotenuto, Trattato di psicologia analitica. La dimensione culturale, 
op. cit. 
1177 Cfr. R. Bernardini, Jung a Eranos, op. cit., pp. 208-209 
1178 Schatten, Animus und Anima andrà a costituire i capitoli 2 e 3 di Aion, mentre Über das Selbst ne diverrà il 4 
capitolo. 
1179 A Eranos lo stesso tema presentato al Club psicologico venne esposto con il titolo Der “Unsterbliche 
Mensch” in der Psychologie, poi modificato in Die Totalität des Menschen. Cfr. R. Bernardini, Jung a Eranos, op. cit., 
p. 229. 
1180 Pauli a Jung, 7 novembre 1948, in Ein Briefwechsel, C.A. Meier (hrgb), trad. it. cit., p. 87. 
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del Sé). Nel prosieguo della lettera Pauli userà l’immagine mandalica del nucleo radioattivo 

quale causa simbolica dei fenomeni di sincronicità e sottolineerà come la presenza 

dell’effetto radioattivo «è essenzialmente connesso alla condizione che contenuti archetipici 

(da uno strato non individuato, più profondo, del tutto atemporale) si accostino alla 

coscienza (fenomeno di raddoppiamento), sicché il problema della loro integrazione è 

divenuto attuale nella coscienza»1181. 

A circa otto mesi di distanza da questo dialogo, nel giugno del 1949, Jung spedisce a Pauli il 

manoscritto che andrà a costituire il saggio sulla sincronicità e che ha iniziato 

presumibilmente a redigere mesi prima, giacché vi fa cenno in una lettera a Jordan del 1 

aprile 19481182:  

 

[t]empo fa mi sono permesso si inviarle qualcosa dei miei ultimi scritti [estratto da Der Geist der 

Psychologie]. Spero che intanto il mio piccolo saggio le sia pervenuto. In esso discuto insieme a 

Pauli delle insospettate relazioni tra psicologia e fisica. Nell’ambito della fisica la psicologia, 

com’era da aspettarsi, entra in gioco nella costruzione della teoria. La questione che si pone 

con evidenza è la critica psicologica del concetto di spazio-tempo. A tal proposito, proprio in 

questi giorni ho fatto una scoperta curiosa, che però vorrei prima verificare dal punto di vista 

fisico insieme a Pauli1183.  

 

Il piccolo saggio potrebbe essere il nucleo, un primo abbozzo del manoscritto inviato a 

Pauli nel 1949; significativo il fatto che tale prima stesura della Synchronizität fosse 

inizialmente scevra di quello che andrà a costituire il capitolo 2, ovvero l’esposizione 

dell’esperimento astrologico.  

Come sappiamo, fin dalla lettura dell’I Ching negli anni Trenta1184, Jung pensava 

all’astrologia quale corrispettivo occidentale della mantica orientale. Si trattava però di una 

di quelle intuizioni che doveva prima mettere all’opera in altri testi e formulazioni. 

La prima occasione arrivò nel 1950, con la pubblicazione di Aion. Beiträge sur Symbolik des 

Selbst, nel quale troviamo al lavoro la formulazione della sincronicità in relazione 

all’astrologia. Aion, letto dal punto di vista delle riflessioni che Jung stava conducendo con 

Pauli sul rapporto tra psiche e materia, rappresenta uno studio sul tempo, attraverso la 

trasformazione della situazione psichica all’interno dell’eone cristiano.   

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1181 Ivi, p. 89. 
1182 Il manoscritto che ho visionato presso l’ETH Bibliotek non riporta datazione certa riguardo l’inizio della 
composizione.  
1183 Jung a Jordan, 1 aprile 1948, in C.G. Jung, Briefe, 1946-1955, vol. II, trad. it. cit., p. 105. 
1184 Cfr. C.G. Jung, Nachruf für Richard Wilhelm (1930), trad. it. cit. 
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Da una lettera al pastore Victor White del 19 dicembre 1947, apprendiamo la genesi 

dell’opera e il suo legame originario con la sincronicità: 

 

Si ricorda dell’antipatica figura dell’arido logico gesuita di uno dei miei sogni? Non molto 

tempo dopo le ho raccontato di dover assolutamente scrivere qualcosa, senza però sapere cosa. 

Poi improvvisamente ho capito di dover trattare dei complicati aspetti di Anima, Animus e 

Ombra e soprattutto del Sé. Mi opponevo all’idea, perché volevo un po’ di riposo per la mia 

testa. Negli ultimi tempi avevo sofferto di una grave forma di insonnia e di conseguenza 

desideravo evitare qualsiasi affaticamento intellettuale. Nonostante tutto, però, avvertivo un 

impulso a cominciare a scrivere per così dire alla cieca, senza sapere dove sarei arrivato. Solo 

dopo aver scritto circa venticinque pagine in folio ha cominciato a chiarirmisi l’idea che Cristo 

– non l’uomo, ma l’essere divino – era il mio fine nascosto. […] Mentre procedevo con la 

scrittura, mi sono imbattuto con l’archetipo di dio incarnato e nel fenomeno della sincronicità, 

in relazione a tale archetipo. E così sono giunto al tema dell’Ιχθυσ e dell’eone che allora 

cominciava (il passaggio da 0° in Ariete a 30° in Pesci), poi alla profezia dell’Anticristo e al suo 

sviluppo nella mistica e nell’alchimia, iniziato nell’anno Mille, fino agli sviluppi più recenti che 

minacciano di distruggere completamente l’eone cristiano. Ho scoperto dei materiali 

interessanti1185. 

 

L’approdo al tema centrale di Aion è quindi dettato da un’esigenza interiore e non da un 

piano razionale, a testimonianza di un procedere teoretico che negli ultimi della vita di Jung 

avviene sempre più su una base ispirata piuttosto che ragionata, quasi che egli volesse far 

scaturire proprio dalla psiche e non dalla sua coscienza il materiale da modellare attraverso 

il pensiero. Forse solo così poteva garantirsi il contatto con quella fonte vitale della psiche 

che è un protopensiero, o meglio, un ursprüngliches Fühldenken, dove Gefühl e Gedanken sono 

ancora indistinti1186.  

Il collegamento simbolico tra religione e fisica è dato dal fatto che trinità e quaternità 

segnano anche il passaggio dalla fisica newtoniana alla microfisica, dove il quarto è possibile 

solo ove si contempli il principio di sincronicità. La sincronicità è quindi la dimensione 

spaziotemporale della quaternità e quindi dell’unità psichica. 

 

La quaternità è lo schema ordinatore per eccellenza, comparabile al reticolo del telescopio. 

Essa rappresenta un sistema di coordinate usato per così dire istintivamente, in particolare per 

inquadrare e per ordinare una molteplicità caotica, come quando suddividiamo la superficie 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1185 Jung a White, 19 dicembre 1947, in C.G. Jung, Briefe, 1946-1955, vol. 2, trad. it. cit., pp. 89-90. 
1186 Cfr. C.G. Jung, Die Psychologie der unbewussten Prozesse. Ein Überblick über die moderne Theorie und Methode der 
analytischen Psychologie (1917), trad. it. cit., p. 67.   
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visibile della terra, il corso dell’anno, l’agglomeramento di più individui in un gruppo, le fasi 

lunari, i temperamenti, gli elementi, i colori alchemici ecc.1187 

 

Nel capitolo quattordicesimo di Aion, dopo aver esposto e in parte illustrato con schemi 

tutta una serie di quaterni, Jung accarezza la possibilità di un’espressione matematica, di 

un’equazione circolare da leggersi da sinistra a destra. La struttura della formula deve infatti 

essere quella del progressivo processo di trasformazione di una medesima sostanza, che 

abbia il movimento del Sole, verso destra, perché questa è la direzione della presa di 

coscienza, mentre la forma circolare rappresenta l’Ouroboros, il serpente che si mangia la 

coda: 

 

[l]a formula riproduce esattamente le caratteristiche del processo simbolico di trasformazione: 

la rotazione del mandala, il gioco antitetico dei processi complementari (o compensatori), 

l’apocatastasi, ossia la restaurazione di uno stato originario di totalità che gli alchimisti 

esprimevano con il simbolo dell’Ouroboros, e infine l’antica tetrameria alchemica1188. 

 

Questa operazione di Jung è notevole: in una sola formula tiene insieme tutte le discipline 

che in quel momento hanno dato un’espressione del processo per raggiungere il Sé, ma lo 

fa non solo in una modalità discorsiva bensì tenta di allestire una matematica simbolica atta 

a oggettivare il processo, sulla scorta della funzione che la matematica assolve rispetto alla 

fisica.  

L’archetipo del Sé può divenire cosciente e percepibile sono nella forma della tetrade, 

giacché «quando i contenuti psichici vengono scissi in quattro aspetti, ciò significa che sono 

stati sottoposti a discriminazione da parte delle quattro funzioni di orientamento della 

coscienza. Soltanto il prodursi di questi quattro aspetti garantisce una descrizione 

integrale»1189. Da qui l’insufficienza di una conoscenza scientifica basata su una trinità di 

princìpi (spazio, tempo, causalità) e la necessità di recuperare quel principio di corrispondentia 

o di sincronicità, e raggiunge così una conoscenza che abbia i caratteri della totalità. «La 

nostra descrizione della natura è infatti sotto certi aspetti incompleta, e quindi esclude dalla 

conoscenza fatti osservabili, oppure li formula in modo ingiustamente negativo, per 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1187 C.G. Jung, Aion. Beiträge zur Symbolik des Selbst (1951), trad. it. di L. Baruffi, Aion: ricerche sul simbolismo del Sé, 
in Aion. Opere, vol. 9/2, Bollati Boringhieri, Torino, 1997, p. 229. 
1188 Ivi, pp. 244-245 
1189 Ivi, p. 245. 
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esempio tramite il paradosso “effetto senza causa” enunciato da Jeans»1190. La quaternità 

quale simbolo dinamico, equazione simbolica, governa nell’ipotesi di Jung tanto la natura 

fisica quanto quella psichica, in quanto versanti del medesimo spettro psichico. 

 

L’analogia con la fisica1191 non è una digressione, in quanto uno stesso schema simbolico 

rappresenta la discesa nella materia e postula l’identità tra esterno e interno. La psiche non può 

essere qualcosa di “totalmente altro” dalla materia, perché come potrebbe altrimenti muoverla? 

E la materia non può essere estranea alla psiche, perché come potrebbe altrimenti produrla? Il 

mondo di psiche e materia è il medesimo, e l’una partecipa dell’altra, altrimenti l’interazione 

sarebbe impossibile. Si dovrebbe perciò arrivare, se solo la ricerca potesse esser spinta 

abbastanza avanti, a una concordanza ultima tra i concetti fisici e psicologici. I nostri tentativi 

attuali saranno forse audaci, ma credo che siano sulla strada giusta. La matematica, per 

esempio, ha dimostrato più d’una volta che le sue costruzioni puramente logiche e al di là di 

ogni esperienza rivelano a posteriori una coincidenza col comportamento delle cose. E questo, 

al pari degli eventi sincronistici, denota una profonda armonia fra tutte le forme di 

esistenza1192. 

 

Non si può mai uscire dallo psichico e la fisica l’ha imparto a sue spese nel momento in cui 

si è letteralmente scontrata con la psiche, dopo che la scienza nel corso del diciottesimo 

secolo si proclamò paladina dell’oggettività, grazie alla separazione dal fede: 

 

[l]a scienza era assolutamente inconsapevole del fatto che per le sue osservazioni si serviva, per 

così dire, di un apparecchio fotografico della cui natura e struttura non sapeva praticamente 

nulla e di cui spesso non voleva ammettere neppure l’esistenza. Solo in tempi assai recenti la 

scienza ha dovuto prendere atto della realtà oggettiva del fattore psichico. Significativamente è 

stata proprio la microfisica a scontrarsi nella maniera più tangibile e inaspettata con la psiche. 

In questo contesto vogliamo ovviamente prescindere dalla psicologia dell’inconscio, giacché la 

sua ipotesi di lavoro consiste proprio nella realtà della psiche. Qui è caratteristico l’altro 

elemento, ossia lo scontro tra la psiche e la fisica1193. 

 

Tale presupposto giustifica anche la lettura in termini di sincronicità dell’evoluzione del 

simbolo di Cristo, rappresentante concreto dell’archetipo del Sé attraverso il tempo 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1190 Ivi, p. 244. 
1191 In Moderne Beispiele zur «Hintergrundsphysik» Pauli scriveva: «lo sdoppiamento di un contenuto psichico 
mentre questo viene portato alla coscienza è un motivo ben noto in psicologia». W. Pauli, Moderne Beispiele zur 
«Hintergrundsphysik», trad. it. cit., pp. 39-40. 
1192 C.G. Jung, Aion. Beiträge zur Symbolik des Selbst (1951), trad. it. cit., pp. 246-247. 
1193 Ivi, p. 163. 
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considerato astrologicamente. La storia del cristianesimo e delle sue eresie è funzionale a 

mettere in luce su grande scala il dinamismo dell’archetipo nella sua dinamica simbolica tra 

Cristo e Anticristo1194. La ricostruzione dell’approdo alla teoria scolastica del male quale 

privatio boni è funzionale a mostrare come la psicologia cristiana sia giunta alla negazione 

dell’opposto, a sancire l’incompatibilità degli opposti; così facendo si sono poste le basi per 

un rivolgimento opposto, come ben testimoniano le attese apocalittiche dell’anno Mille e i 

millenarismi dell’XI secolo (Gioacchino da Fiore). Ciò che pare a Jung sorprendente è che 

la situazione spirituale dell’XI secolo trova una corrispondenza nelle dinamiche celesti, 

ossia il simbolo del Cristo, nella sua relazione con il male e l’Anticristo, trova un’analogia 

con i simboli celesti: «nella misura in cui Cristo fu concepito come nuovo eone, fu chiaro a 

ogni conoscitore di astrologia che egli da un lato era nato come primo pesce dell’era dei 

Pesci, dall’altro sarebbe morto come ultimo Ariete (arnio, l’agnello neotestamentario) 

dell’eone in declino»1195. A cogliere questa sincronicità di eventi, è stata una delle figure più 

emblematiche dell’XI secolo, Gioacchino da Fiore il quale è sicuramente mosso da 

un’esperienza vissuta di tipo numinoso, caratteristica di tutti coloro che sono afferrati da un 

archetipo: la numinosità di questa sensazione fu rafforzata dalla coincidenza temporale 

(sincronicità) con l’inizio della sfera del secondo Pesce, quello dell’Anticristo1196. 

La parte materiale del fenomeno sincronistico è svolta, in questa lettura junghiana, 

dall’astrologia e nello specifico dall’eone dei pesci, il quale «è la concomitante sincronistica 

di duemila anni di sviluppo spirituale cristiano»1197. 

 

Benché non si possa stabilire nessuna correlazione tra la figura di Cristo e l’incipiente era 

astrologica dei Pesci, la simultaneità del simbolismo inerente al redentore col simbolo 

astrologico del nuovo eone mi sembra abbastanza significativa da meritare il rilievo che le 

viene dato. Cercando di seguire le vaste ramificazioni mitologiche a cui questo parallelismo ci 

porta, noi intendiamo far luce sui molteplici aspetti e rapporti di un archetipo che si manifesta 

da un lato in una personalità, dall’altro – sincronisticamente – in un determinato periodo di 

tempo, anteriore a Cristo. Infatti, già molto tempo prima esso era stato scritto nel cielo 

mediante proiezione, così da coincidere, “quando il tempo fosse compiuto”, con i simboli 

formati dalla nuova era1198. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1194 Jung a White, 24 settembre 1948, in C.G. Jung, Briefe 1946-1955, vol. 2, pp. 114-115 
1195 C.G. Jung, Aion. Beiträge zur Symbolik des Selbst (1951), trad. it. cit., pp. 84-85. 
1196 Ivi, p. 79. 
1197 C.G. Jung, Aion. Beiträge zur Symbolik des Selbst (1951), trad. it. di L. Baruffi, Aion: ricerche sul simbolismo del Sé, 
in Aion. Opere, vol. 9/2, Bollati Boringhieri, Torino, 1997, p. 1. 
1198 Ivi, p. 86. 
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Jung indica una correlazione tra il simbolo madalico del sé, quale ruota che gira, e la ruota 

dell’universo stellato corrispondente all’oroscopo, che giustifica l’attivazione di fenomeni 

sincronistici in corrispondenza di una costellazione archetipica: 

 

L’anima mundi è propriamente il motore del cielo. Alla ruota dell’universo stellato corrisponde 

l’oroscopo, il thema tes geneseõs, ossia quella suddivisione del cielo in dodici case che al momento 

della nascita viene regolata in modo che la prima casa coincida con l’ascendente. Il firmamento 

così suddiviso sembra una ruota che gira, e fu a causa della similitudine fra la ruota e il tornio 

che l’astronomo Nigidio venne soprannominato Figulus (vasaio). Il thema (propriamente ciò 

che viene posto o imposto) è in realtà un trochos, una ruota. Il senso fondamentale 

dell’oroscopo consiste nel fatto che, determinando le posizioni dei pianeti nonché le loro 

relazioni (aspetti) e assegnando i segni zodiacali ai punti cardinali, esso dà un quadro della 

costituzione prima psichica e poi fisica dell’individuo. L’oroscopo rappresenta dunque in 

sostanza un sistema delle qualità originarie e fondamentali del carattere d’una persona e può 

essere considerato un equivalente della psiche individuale1199. 

 

Letto in questi termini Aion è l’illustrazione della costellazione di un archetipo e dei 

fenomeni sincronistici che la accompagnano e rappresenta una prefigurazione del testo che 

Jung sta allestendo in quegli stessi anni, in una cornice maggiormente teoretica e con 

l’ambizione di darne una dimostrazione sperimentale. Sebbene Aion paia lontanissimo da 

quello che viene considerato un lavoro di scienza naturale, in esso sono operanti le 

formulazioni di base che andranno poi a comporre la Synchronizität. 

In Aion troviamo un unico riferimento a Chine, in una nota del tredicesimo capitolo, la 

quale però ben illustra i propositi di Jung e i collegamenti tra il testo del 1951 e quello del 

1952. Jung sta mostrando come l’annuncio dell’avvento del Redentore o della sua 

apparizione storica sia un caso di sincronicità dell’archetipo, «giacché l’archetipo quasi 

sempre possiede il carattere della numinosità, esso può suscitare proprio quella fascinazione 

che è a sua volta accompagnata proprio dai cosiddetti fenomeni sincronistici. Questi 

consistono in una coincidenza significativa di due o più fatti, non causalmente collegati ma 

conformi nel significato»1200. 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1199 Ivi, pp. 127-128. 
1200 Ivi, p. 173 nota 1. 
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9. RICERCARE LÀ DOVE NON C’È NULLA DA TROVARE: L’EPISTEMOLOGIA 

DELLA SINGOLARITÀ 

 

9.1 ÜBER SYNCHRONIZITÄT 

 

Nel 1948 Jung aveva letto The Reach of the Mind, il libro in cui Rhine aveva esposto gli ultimi 

risultati dei suoi esperimenti, e ne trasse ulteriori conferme rispetto alla «realtà della 

relatività psichica di tempo, spazio e materia»1201. Jung si esprimeva spesso con toni 

entusiastici rispetto agli esperimenti di Rhine, giacché «la dimostrazione sperimentale è […] 

di grande importanza, visto che mi capita continuamente di osservare fenomeni che vanno 

nella stessa direzione»1202. 

L’occasione per utilizzare pubblicamente ed estesamente l’argomentazione scientifica 

rappresentata dagli esperimenti di Rhine si presentò nel 1951, quando Jung tenne a Eranos 

un intervento intitolato Über Synchronizität, quale declinazione della proposta tematica di 

quell’anno su Mensch und Zeit1203. Si tratta di un’anticipazione, in forma succinta, del saggio 

che pubblicherà l’anno successivo, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, e sul 

quale, come abbiamo visto, stava lavorando da anni. 

Questa fu anche l’ultima partecipazione in veste di oratore ai simposi di Eranos, Jung 

presenziò l’anno successivo ma unicamente come uditore1204; occorrevano probabilmente 

molte energie e concentrazione per rifinire l’opera, già anticipata con la conferenza del 

1951, cui affidò un lascito rischioso.  

In questa conferenza, Jung inizia con il dare una definizione di sincronicità descrivendola 

come una nozione che ha a che fare con il tempo, con qualche sorta di contemporaneità 

(Gleichzeitigkeit) oppure come una coincidenza significativa (sinngemäße Koinzidenz) di due o 

più eventi.  

Dopodiché distingue la sincronicità dalla probabilità casuale, che riguarda una coincidenza 

statistica, ossia probabile, di eventi. In questo caso si hanno dei gruppi casuali che rientrano 

nell’ambito della probabilità e quindi della possibilità razionale. Più aumentano gli elementi 

del gruppo causale, o in altri termini, maggiormente aumenta il numero delle coincidenze, 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1201 Jung a Rhine, 1 aprile 1948, in C.G. Jung, Briefe, 1946-1955, vol. II, trad. it. cit., p. 106. 
1202 Ibidem 
1203 Cfr. R. Bernardini, Jung a Eranos, op. cit.  
1204 Cfr. ivi 
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tanto minore è la loro probabilità. Quando si verificano serie di coincidenze così 

improbabili non si può fare a meno di esserne stupiti, turbati tanto che pare difficile 

sottrarsi all’impressione che sia all’opera «una sorta di prescienza circa la serie di eventi che 

si sta verificando»1205. L’accumulo di singoli elementi che coincidono aumenta in maniera 

incommensurabile l’improbabilità del caso, da qui l’esigenza di trovare un nuovo concetto 

in grado da dare ragione a questa tipologia di fenomeni. In alcuni casi poi, come ad 

esempio nel dejà-vu o nei sogni premonitori, le coincidenze sono già note prima del loro 

verificarsi nella realtà materiale, e ciò aggiunge una ulteriore argomentazione 

all’inadeguatezza della nozione di casualità. 

 

È proprio in quest’ambito che psicologia complessa e parapsicologia si toccano, ma sono 

nell’oggetto del loro interesse (i fenomeni di prescienza) e non nella loro modalità di 

spiegazione degli stessi: di norma casi del genere sono spiegati attraverso la precognizione, 

ossia la prescienza. Si parla anche di chiaroveggenza, di telepatia, ecc. senza che si possa 

tuttavia indicare in che consistono queste capacità, e di quali mezzi di trasmissione si servono 

per rendere accessibili alla percezione eventi distanti nello spazio e nel tempo. Si tratta, nel caso 

di queste rappresentazioni, di puri e semplici nomina, ma non di concetti scientifici, dei quali si 

presuppone che esprimano qualcosa che rientra nell’ordine de princìpi. Finora infatti non si è 

riusciti a gettare un ponte causale tra gli elementi di una coincidenza significativa1206. 

 

Jung sta tentando di riportare i fenomeni di telepatia e chiaroveggenza, che sappiamo 

essere per lui rilevanti fin dai tempi delle conferenze alla Zofingia, nell’alveo delle scienze 

naturali, attraverso quell’ampliamento della nozione di psiche e di inconscio attuata tre anni 

prima in Der Geist der Psychologie, sebbene egli ribadisca più volte che «i problemi relativi alla 

parapsicologia siano un po’ marginali rispetto al mio campo d’indagine»1207 giacché il suo 

principale campo d’interesse è «il problema teoretico del rapporto tra la psiche e il 

continuum spazio-temporale della microfisica»1208. 

Ecco che in questi passaggi si giustifica la preminenza data agli esperimenti di Rhine nei 

lavori sulla sincronicità, in quanto la metodologia utilizzata e il contesto universitario 

permettevano agli stessi fenomeni d’interesse della parapsicologia di essere considerati 

sotto una luce scientifica. Il perno dimostrativo dell’ipotesi dell’esistenza di coincidenze 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1205 C.G. Jung, Über Synchronizität (1951), trad. it. di S. Daniele, La sincronicità, in La dinamica dell’inconscio. Opere, 
vol. 8, Bollati Boringhieri, Torino, 1994, p. 540. 
1206 Ivi, p. 541. 
1207 Jung a Jordan, 1 aprile 1948, C.G. Jung Briefe, 1946-1955, vol. II, trad. it. cit., p. 105. 
1208 Jung a Rhine, 1 aprile 1948, in ivi, p. 106. 
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significative di natura casuale è così centrato sugli esperimenti di Rhine, quindi su una serie 

di esperimenti condotti sui criteri di quella scientificità che si pensava fino a quel momento 

preclusa ai fenomeni di natura psichica. 

 

Gli esperimenti di Rhine hanno […] dimostrato […] che spazio e tempo, e quindi anche la 

causalità, sono fattori eliminabili, e che di conseguenza fenomeni acausali, cioè i cosiddetti 

miracoli, appaiono possibili1209. 

 

L’acausalità dei fenomeni diviene la caratteristica che contraddistingue questo nuovo 

campo di ricerca e di studio che, in tale modo, può rientrare tra gli oggetti d’indagine della 

scienza naturale: 

 

[s]ebbene le coincidenze significative siano infinitamente diverse nella loro fenomenologia, 

esse, considerate come eventi acausali, formano tuttavia un elemento che rientra nell’immagine 

del mondo delle scienze naturali1210. 

 

L’intenzione di Jung è qui chiara, egli non vuole assolutamente proporre un 

oltrepassamento della natura attraverso la constatazione dell’esistenza di fenomeni 

sincronistici, ma desidera mostrare come essi rientrino, quali eventi acausali, nella Weltbild 

delle scienze naturali, accanto ai fenomeni soggetti alla legge di causalità. Si tratta di due 

modi di rappresentazione: con la causalità ci figuriamo il ponte che unisce due avvenimenti 

susseguenti nello spazio e nel tempo; con la sincronicità «l’unico ponte riconoscibile e 

constatabile tra loro è il senso che hanno in comune (ossia una omogeneità)»1211. 

La sincronicità «non spiega niente», ma mostra «l’esistenza simultanea di omogeneità 

significative»1212, il «parallelismo temporale e significante di eventi psichici e psicofisici che 

le nostre conoscenze fino a oggi non sono state in grado di ridurre a un principio 

comune»1213. 

Il riferimento alla simultaneità e al parallelismo temporale non deve trarre in inganno 

rispetto al fatto che Jung ha ben distinto sincronicità da sincronismo temporale, tanto che 

all’inizio della conferenza differenzia i fenomeni in tre sottogruppi che si distinguono 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1209 C.G. Jung, Über Synchronizität (1951), trad. it. di S. Daniele, La sincronicità, in La dinamica dell’inconscio. Opere, 
vol. 8, Bollati Boringhieri, Torino, 1994, p. 549. 
1210 Ivi, p. 549. 
1211 Ibidem 
1212 Ibidem 
1213 Ibidem 
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proprio in base alla diversa relazione spaziale e temporale che la rappresentazione psichica 

e quella fisica possono avere. La coincidenza di significato simbolico tra stato o contenuto 

psichico dell’osservatore ed evento esterno obiettivo può avvenire nello stesso spazio e 

nello stesso tempo (contemporaneità); nello stesso tempo in due luoghi diversi e anche 

molto distanti (telepatia); in luoghi e tempi diversi (chiaroveggenza).  

La coincidenza si basa sull’omogeneità del significato e quindi del simbolo, quasi che 

psichico e fisico fossero due modi della medesima area simbolica. 

L’impressione è che dando tutto questo spazio agli esperimenti di Rhine, Jung si fosse 

allontanato da quella che era la sua intuizione iniziale riguardo la sincronicità, vale  dire il 

suo collegamento con la costellazione di un archetipo. Come ebbe modo di osservare Pauli, 

«le serie sperimentali di Rhine sembrano essere fenomeni di genere diverso rispetto agli 

altri, da Lei designati come “sincronici”. Riguardo ai primi, infatti, io non riesco a vedere 

nessun fondamento archetipico»1214. Pauli fa notare come la casistica presentata da Rhine 

non rientri nella fenomenologia e nella dinamica descritta in Der Geist der Psychologie: 

 

in quanto fattore numinoso, l’archetipo determina il modo e il decorso della configurazione 

[Gestaltung] con un’apparente prescienza [mit einem anscheinenden Vorwissen] o “nel possesso a 

priori del fine” [im apriorischen Besitze des Zieles] che viene descritto dal processo di convergenza 

in un centro1215.  

 

Il fenomeno della prescienza era stato del resto per Jung la via regia d’accesso all’inconscio 

nell’esperienza che lo portò poi a comporre il Liber novus. Analizzando nel dettaglio, 

l’autosperimentazione con l’inconscio si tramutò nel Liber novus, una volta che Jung ebbe 

certezza che le visioni e i sogni avuti tra il 1913 e il 1914 erano una precognizione della 

prima guerra mondiale1216. La sua psiche aveva incontrato la materia in un luogo e in un 

tempo del tutto relativi, che avevano permesso l’anticipazione sotto forma di visione e 

sogno di un evento di là da venire. Se i sogni e le visioni di Jung non avessero trovato un 

corrispettivo negli eventi storici, il dubbio della follia non si sarebbe dileguato e con tutta 

probabilità il Liber novus non sarebbe stato scritto. È stato quindi un fenomeno di tipo 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1214 Pauli a Jung, 28 giugno 1949, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung, Ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. 
it. cit., p. 90. 
1215 C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. cit., p. 226. 
1216 Cfr. S. Pizzata, Prodromi della sincronicità, in Cicero, V., Guerrisi, L. (a cura di), «Agon. Intorno al Libro 
rosso di Jung. Un tentativo di dialogo tra psicologia e filosofia», quaderno n. 5, suppl. al n. 9, aprile-giugno 
2016. 
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sincronistico a premettere a Jung si allestire tutto l’impianto teoretico della psicologia 

complessa1217.  

Il fatto che Jung non volesse parlare della vera fonte della sua teoria della sincronicità lo 

poneva nella situazione di dover trovare altri perni argomentativi, maggiormente spendibili 

in ambito scientifico, per portare avanti la sua teoria. Rhine permetteva a Jung di affrancarsi 

dai riferimenti alla parapsicologia che, suo malgrado, rimaneva uno dei pochi settori in cui i 

fenomeni d’interesse di Jung godevano di una sufficiente considerazione, e di ricollegarsi a 

quei criteri di sperimentazione scientifica che gli erano cari fin dai successi del suo 

esperimento al Burghölzli. 

Si trattava però di un’arma a doppio taglio. 

Gli esperimenti di Rhine si rivelarono ex post meno scientifici di quello di cui l’opinione 

pubblica era oramai persuasa: nel 1964 Rhine lasciò il laboratorio della Duke University per 

sopraggiunti limiti di età; al suo posto subentrò un giovane ricercatore, Walter J. Levy, che 

si concentrò soprattutto sull’ESP animale. Levy fu però sorpreso a falsificare i risultati degli 

esperimenti e ben presto si scoprì che quasi tutto il suo lavoro era frutto di modificazioni 

effettuate dallo stesso scienziato1218. Da quel momento in poi le sperimentazioni sull’ESP 

animale furono abbandonate con la conseguenza di interrompere la ricerca iniziata da 

Rhine in questo campo. 

Jung, tra l’altro, non verifica in modo certosino se altri centri di ricerca o altre Università 

abbiano confermato o disconfermato i risultati di Rhine, sebbene scriva: 

 

[l]a prova decisiva dell’esistenza di nessi acausali tra eventi è stata data solo in tempi 

recentissimi, in maniera scientificamente adeguata, dagli esperimenti di Rhine, senza però che 

gli autori di queste ricerche abbiano vista tutta l’ampiezza delle conclusioni che occorreva trarre 

dai risultati ottenuti. Fino a oggi non è stato portato contro questi esperimenti nessun 

argomento critico irrefutabile1219.  

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1217 Cfr. S. Shamdasani, Liber novus. Il «Libro rosso» di C.G. Jung, in C.G. Jung, Das rote Buch: Liber novus, trad. it. 
cit., p. 202. 
1218 La legge americana che ha finanziato le ricerche che davano risultati promettenti, se da un lato ha 
incrementato il progresso, dall’altro ha indotto frodi e inganni ai fini dell’ottenimento del finanziamento. (Cfr. 
G. Gastaldo, M. Ottobre, Considerazioni sulle ricerche di J. Rhine e successive, sull’ESP, la psicocinesi, e sulla sincronicità, 
in Sincronicità e coincidenze significative, Ma.Gi., Roma, 2016, p. 60). 
1219 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 461 [15]. 
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Nel dire questo Jung si rifà soprattutto alla ricerca di C.N.M. Tyrrell, all’epoca presidente 

della Society for Psychical Research e alla discussione di Robert A. McConnel1220, 

professore di fisica all’Università di Pittsburgh, nel suo ESP – Facts or Fancy, i quali hanno 

entrambi confermato positivamente i risultati degli esperimenti di Rhine1221. La ricerca di 

Jung si ferma qui. 

In altri termini l’utilizzo da parte di Jung dell’argomentazione sperimentale a scapito delle 

sue precedenti affermazioni circa i limiti del metodo scientifico in psicologia, rendono 

paradossalmente più attaccabile e fragile la struttura teoretica stessa della Synchronizität.  

 

La psiche non è soltanto l’oggetto, ma anche il soggetto della nostra scienza. Poiché si tratta 

evidentemente di un circolo vizioso, dobbiamo essere molto modesti. Il massimo che ci si 

possa aspettare in psicologia è che ciascuno metta le carte in tavola e riconosca: “io faccio così 

e così, e la penso così”1222. 

 

Proprio in virtù del fatto che «la psiche che osserva è già inclusa nella formulazione di una 

realtà obiettiva […] la psicologia si vede interdetta ogni asserzione su stati inconsci», il che 

conduce all’impossibilità di poterne mai dimostrare scientificamente la validità. «Qualunque 

cosa asseriamo circa gli archetipi, si tratta di dimostrazioni o concretizzazioni che 

appartengono alla coscienza»1223. 

E riguardo la scienza in generale affermava: «[l]a nostra scienza è una fenomenologia. Nel 

diciannovesimo secolo la scienza si era illusa di poter appurare una verità. Nessuna scienza 

può appurare una verità»1224. 

A metterlo in guardia sulla criticità dell’inserimento dei risultati di Rhine era lo stesso Pauli, 

il quale lo invitava a rielaborare i risultati dello psicologo della Duke University nell’ambito 

della sua psicologia: 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1220 Il libro di McConnell è stato segnalato a Jung da Pauli, con una recensione molto positiva. Pauli a Jung, 
24 novembre 1950, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung, Ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. it. cit., p. 119. 
1221 Jung scriverà personalmente a McConnell il 14 aprile 1953: «Dear Sir, ho letto il suo interessante articolo 
ESP – Facts or Fancy? in “The Scientific Monthly”, sul quale ha richiamato la mia attenzione il professor Pauli 
di Zurigo. Che tutta la questione della percezione extrasensoriale fosse affrontata da un fisico mi ha molto 
colpito, in quanto si tratta soprattutto di fenomeni che mettono i dubbio le classiche concezioni di spazio e 
tempo. Tra i miei pazienti ho incontrato spesso percezioni extrasensoriali spontanee, e le loro implicazioni 
teoriche hanno occupato i miei pensieri per quasi trent’anni, ma solo nell’ultimo anno ho potuto decidermi a 
scrivere di questo sconcertante problema». (C.G. Jung, Briefe, vol. 2, trad. it. cit., p. 289) 
1222 C.G. Jung, Fundamental Psychological Conceptions. A report of Five Lectures [Tavistock Lectures] (1935), trad. it cit., 
p. 135. 
1223 C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. cit., p. 231. 
1224 C.G. Jung, The Symbolic Life (1939), trad. it. cit., p. 213. 
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[c]ome lei stesso dice, il suo lavoro sta in piedi e cade con l’esperimento di Rhine. Anch’io 

sono dell’avviso che i risultati empirici di questo esperimento siano davvero ben fondati. A 

fronte dell’importanza dell’esperimento ESP per il suo principio della sincronicità, apprezzerei 

se lei volesse chiarire in modo particolare come vadano interpretati, dal suo punto di vista, i 

cosiddetti esperimenti PK (“psicocinesi”) […] la persona che esprime il desiderio relativo ai 

risultati del lancio dei dadi ha un’immagine prefigurata dei movimenti successivi dei dadi? In 

questo contesto lei menziona una psichica relatività di massa, ma non dice che cosa intenda 

con ciò, né in qual modo una simile supposizione spieghi gli esperimenti PK. Anche in tal caso 

sorge in me il sospetto che si tratti di immagini di rappresentazioni oniriche, un sospetto che è 

accompagnato dal corrispettivo desiderio di ulteriori delucidazioni1225. 

 

 

 

9.2 L’ELABORAZIONE DEL MANOSCRITTO 

 

Il materiale archivistico relativo alla composizione della Synchronizität è conservato presso il 

C.G. Jung Arbeitsarchiv della Biblioteca dell’ETH di Zurigo. Il fascicolo è composto da 

circa tre versioni del saggio, non sovrapponibili completamente tra loro: un manoscritto e 

due dattiloscritti (con aggiunte manoscritte) e dal testo della conferenza a Eranos del 1951, 

nonché da una lettera di Jung a Fierz datata 2 marzo 1950.  

Il manoscritto iniziale corrisponde, con tutta probabilità, alla revisione del saggio successiva 

all’invio dello stesso a Pauli come allegato alla lettera del 22 giugno 1949: 

 

[l]e sarei molto grato, se avesse la cortesia di sottoporre questo lavoro, circondato ovunque da 

punti di domanda, a uno sguardo critico. Oggigiorno i fisici sono gli unici che si confrontano 

seriamente con simili idee. […] Mi farebbe comunque piacere se Lei potesse farmi sapere 

anche prima, brevemente, quale sia la sua impressione generale1226. 

 

Questo primo manoscritto1227, composto da 22 pagine, andrà a comporre sostanzialmente il 

primo capitolo della pubblicazione del 1952 e presenta rispetto a essa numerose aggiunte e 

cancellature, spostamenti di brani o elisioni. Ciò ci fa supporre che si tratti del manoscritto 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1225 Pauli a Jung, 24 novembre 1950, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung, Ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. 
it. cit., p. 119. 
1226 Jung a Pauli, 22 giugno 1949, in ivi, p. 89. 
1227 Hs 1055: 211a  
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rivisto in seguito alla ricezione delle osservazioni di Pauli, contenute nella dettagliata lettera 

del 28 giugno 1949. 

Il primo degli appunti di Pauli è stato anticipato nel precedente paragrafo e riguarda 

l’utilizzo acritico dei risultati di Rhine i quali, seppur considerati validi scientificamente 

anche dal fisico tedesco, non vengono riportati alla costellazione di un contenuto 

archetipico, che rappresentava la condizione fondamentale per il verificarsi di fenomeni 

sincronici: 

 

io mi rammarico molto che, nel suo nuovo lavoro, questo aspetto sia rimasto del tutto 

trascurato. Potrebbe forse aggiungere ancora qualcosa al riguardo; il che renderebbe solo più 

facile la comprensione. In questo modo, in effetti, la comprensione dei fenomeni sincronici 

appare connessa a un ben preciso stato di coscienza (tale termine è scelto in modo 

intenzionalmente piuttosto vago)1228. 

 

La seconda osservazione di Pauli concerne il progetto dell’esperimento statistico sugli 

oroscopi e nello specifico l’estensione del campione e la precisione dei criteri di conduzione 

dell’esperimento stesso, con un’aggiunta:  

 

[p]ersonalmente posso rapportarmi molto meglio a quegli eventi dove un fatto esteriore 

coincide con un sogno piuttosto che con il comportamento di una serie statistica. Mentre ho 

una certa esperienza dei primi, la mia intuizione mi pianta in asso quando si tratta dei 

secondi1229. 

 

Questa prima parte della lettera pare gettare un’ombra sull’aspetto quantitativo 

dell’esposizione di Jung, aspetto nel quale egli si distanzia e quasi tradisce la natura 

epistemologica della psicologia complessa. Pauli, sebbene fisico teorico e premio Nobel, 

non si lascia per nulla affascinare dagli aspetti sperimentali, che più si avvicinano ai metodi 

della scienza, del lavoro di Jung e lo invita a rifarsi agli archetipi e ai sogni piuttosto che ai 

risultati di Rhine o al comportamento di una serie statistica. 

Jung, dal canto suo, non retrocederà su questi due aspetti e anzi, dedicherà un intero e 

laboriosissimo capitolo all’elaborazione statistica del suo esperimento astrologico, quasi 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1228 Jung a Pauli, 28 giugno 1949, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung, Ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. it. 
cit., p. 90. 
1229 Ivi, pp. 90-91. 
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dovesse versare un obolo alla tradizione scientifica per essersi avventurato su un terreno di 

sua competenza. 

Dopo queste due importanti osservazioni e un breve cenno all’episodio dello scarabeo, nel 

prosieguo della lettera Pauli dichiara di volersi attenere soprattutto all’aspetto 

epistemologico delle questioni sollevate nel saggio di Jung e comincia con il segnalare la 

mancanza di un riferimento per lui imprescindibile, Über die anscheinende Absichtlichkeit im 

Schicksale des Einzelnen1230 di Arthur Schopenhauer:  

 

forse sarebbe opportuno un riferimento a questo saggio di Schopenhauer nel Suo lavoro, tanto 

più che il filosofo fu a propria volta influenzato da idee provenienti dall’Asia centrale, che Lei 

cita spesso. […] Tuttavia, mentre Schopenhauer voleva assolutamente attenersi a un rigido 

determinismo, in accordo con la fisica classica del suo tempo, noi abbiamo oramai riconosciuto 

che, nel mondo atomico, gli eventi fisici non si lasciano mettere in fila in catene causali nello 

spazio e nel tempo. Perciò la disponibilità ad accettare l’idea del “significato come principio 

ordinatore”, su cui si basa il Suo lavoro, dovrebbe essere oggi tra i fisici considerevolmente più 

grande che all’epoca di Schopenhauer1231. 

 

Pauli mette in luce i parallelismi che sussistono tra lo scritto di Schopenhauer e la 

teorizzazione di Jung, in particolare nell’immagine dei meridiani e dei cerchi paralleli: i 

meridiani corrispondono alla catena causale scandita dalla successione temporale e i cerchi 

paralleli a quella che Jung chiama connessioni trasversali significative (sinngemäßer 

Querverbindung)1232. 

Nel manoscritto conservato all’ETH il riferimento a quest’opera di Schopenhauer è 

effettivamente presente, così come nel testo pubblicato nel 1952, a testimonianza della 

fiducia che Jung riponeva nelle indicazioni di Pauli. Viene da Jung inserito proprio dopo 

quel eine Art von sinngemäßer Querverbindung citato da Pauli: 

 

[v]orrei citare qui il saggio di Schopenhauer dal titolo Speculazione trascendente sull’apparente 

disegno intenzionale nel destino dell’individuo (1891, vol. 1) che inizialmente ha per così dire 

tenuto a battesimo le concezioni che intendo sviluppare qui. Il saggio tratta il problema della 

“simultaneità … di termini non connessi causalmente chiamata caso …” (vedi p. 282). 

Schopenhauer evidenzia questa simultaneità (Gleichzeitgkeit) con l’immagine di cerchi paralleli 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1230 A. Schopenhauer, Über die anscheinende Absichtlichkeit im Schicksale des Einzelnen (1851), trad. it. Sull’apparente 
disegno intenzionale del destino nell’individuo, in Parerga e parlipomena, trad. t. cit. 
1231 Pauli a Jung, 28 giugno 1949, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung, Ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. it. 
cit., pp. 91-92. 
1232 Pauli a Jung, 28 giugno 1949, in ivi, p. 91. 
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che raffigurano un rapporto trasversale (Querverbindung) tra i meridiani intesi come catene 

causali (Kausalketten)1233. 

 

Jung riporta anche l’osservazione sul determinismo di Schopenhauer: 

 

[s]tando alla sua concezione, “il soggetto del gran sogno della vita…è uno soltanto”, cioè la 

volontà trascendentale, la prima causa, dalla quale tutte le catene causali si irraggiano come i 

meridiani dal polo e, grazie ai cerchi paralleli, si trovano in una reciproca, significativa relazione 

di contemporaneità. Schopenhauer crede nel determinismo assoluto del decorso naturale, e 

oltre a ciò anche a una causa prima. Quest’ultima ipotesi, al pari della prima, non è suffragata 

da niente1234. 

 

Curiosamente però Jung aggiunge qui una breve nota, in corrispondenza dell’espressione 

“significativa relazione di contemporaneità” (einer sinngemäßen Gleichzeitigkeitsrelation): «di qui 

il termine che ho adottato: “sincronicità” (Synchronizität)»1235. 

Si tratta di un’attribuzione di derivazione che non si ritrova in occasione delle precedenti 

occorrenze del termine e che sappiamo risalire a più di vent’anni prima1236e che viene messa 

qui in seguito alla segnalazione di Pauli. L’inserimento del brano su Schopenhauer consente 

però a Jung di affrontare il tema a lui caro della metafisica e del materialismo, le due derive 

che la visione del mondo può imboccare a seconda del rapporto di un’epoca storica con la 

psiche, dello spirito del tempo. Se nell’era medioevale lo spirito filosofeggiante credeva di 

poter stabilire e affermare qualcosa al di là di ogni esperienza, e quindi produceva perlopiù 

una metafisica,  questa stessa visione aveva il pregio di avere «una visuale più ampia e 

spaziosa (größeren und weiteren Blick), che  non si arrestava e non credeva di aver raggiunto i 

confini della natura solo perché la scienza aveva toccato provvisoriamente il fondo della 

sua strada»1237. L’abbandono della metafisica attraverso il progressivo potere esplicativo del 

pensiero scientifico ha portato con sé anche la perdita di tutto quel sapere e di quella 

conoscenza che non rientrava entro i suoi confini. Questo è uno dei temi portanti 

dell’epistemologia junghiana: produrre una scienza empirica di ciò che fino a una certa 

epoca era appannaggio della metafisica. In altre parole, usare il metodo empirico delle 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1233 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 456 [10]. 
1234 Ivi, pp. 457-458 [10]. 
1235 Ivi, p. 459 [11], nota 12 [1]. 
1236 Cfr. C.G. Jung, Fundamental Psychological Conceptions. A report of Five Lectures [Tavistock Lectures] (1935), trad. it 
cit., p. 48; id., Nachruf für Richard Wilhelm (1930), trad. it. cit.; id., Traumanalyse. Nach Aufzeichnungen der Seminare 
1928-1930, trad. t. cit., p. 89 (nella quarta conferenza del 28 novembre 1928). 
1237 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 459 [12]. 
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scienze naturali ma applicandolo su quegli oggetti cari alla metafisica filosofica: produrre 

uno studio empirico dell’anima.  

Schopenhauer dal canto suo, pur vivendo in un’epoca in cui le scienze naturali dominavano 

il panorama del sapere, cercò di includere nella sua visione deterministica proprio quelle 

esperienze che non si piegavano alla tirannia della causalità (Alleinherrschaft der Kausalität): 

 

[c]osì facendo […] costrinse nello schema causale ciò che da sempre, e parecchio tempo prima 

di lui, era alla base dell’interpretazione del mondo (Welterklärung), in veste di altro ordine 

universale (andere Weltordnung) esistente accanto a quello causale, ossia quello della 

prefigurazione (Präfiguration), della corrispondenza (Korrespondenz) e dell’armonia prestabilita 

(prästabilierten Haromonie). Egli era certo mosso dalla sensazione esatta (richtiges Gefühl) che 

l’immagine del mondo fondata sulle leggi naturali (naturgesetzliches Weltbild), della cui validità 

non dubitava, lasciava però fuori campo qualcosa che svolge un ruolo considerevole 

(beträchtliche Rolle) nella concezione del mondo (Anschauung) propria all’antichità e al Medioevo 

(come nel sentimento intuitivo [ahnungsvolles Gefühl] dell’uomo moderno)1238. 

 

Il richtiges Gefühl pare essere la funzione guida per intercettare questa andere Weltordnung; la 

ritroviamo più volte espressa come sentimento che impressiona (mir Eindruck gemacht hat)1239 

o  come un’intuizione oscura e affascinante (eine dunkle, aber faszinierende Intuition)1240, o come 

un’impressione orginaria (eigentlicher Eindruck) di un nesso o di un ordinamento acausale 

degli eventi. Jung ci sta informando che questa dimensione acausale è contraddistinta 

dall’attivazione di un correlato emotivo conseguente al contatto con eventi dal carattere 

numinoso (numinoser Charakter) quali le coincidenze significative. 

La funzione sentimento presiede al processo di valutazione (Bewertungsvorgang) ed è 

contraddistinta da un tono affettivo: in questo caso le immagini mnemoniche 

(Erinnerungsbilder) che permettono il riconoscimento portano con sé i fenomeni emotivi 

concomitanti, cioè i toni affettivi (Gefühlstöne)1241.  

Jung dice anche che quello che veniva colto dagli antichi con il sentimento è dai moderni 

percepito attraverso un ahnungsvolles Gefühl, un sentimento intuitivo, un presagio (Ahnung), 

facendo entrare in gioco anche una seconda funzione, l’intuizione, la quale è definita da 

Jung come la percezione delle possibilità contenute in una situazione. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1238 Ivi, p. 459 [13]. 
1239 Ivi, p. 456 [9]. 
1240 Ivi, p. 455 [8]. 
1241 Cfr. C.G. Jung, Die Struktur der Seele (1927), trad. it. cit., pp. 160-161. 
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La dimensione acausale non si coglie quindi con la funzione pensiero, bensì con un 

sentimento-intuitivo. Ciò riporta all’osservazione di Pauli circa la connessione tra eventi 

sincronici e costellazione di un archetipo, che come sappiamo è caratterizzata dalla 

percezione del numinoso e da un’intensa emozione.  

Tale attivazione emotiva però non basta, il discrimine perché un evento, o un gruppo di 

eventi, possa essere considerato acausale non risiede nella forma appercettiva o nella 

numinosità dell’archetipo costellato, bensì in una prova statistica: solo quando viene 

provato che la frequenza del verificarsi di una serie di eventi analoghi supera i limiti della 

probabilità, si può parlare di coincidenza significativa e non di caso. Perché si dia 

sincronicità si deve uscire dalla probabilità ed entrare nel campo dell’assurdo.  

Ritorna qui il tema del Widersinn che tanta parte aveva occupato nel Rotes Buch: si tratta di 

trovare una collocazione al Widersinn nel mondo, di legittimarne l’esistenza e il ruolo e in 

special modo di valorizzarne quel wider che rappresenta il movimento di opposizione al 

Sinn. Giacché nella dimensione temporale della sincronicità il significato ha una funzione 

strutturante, possiamo anche dire che la sincronicità è il Widersinn della legge di causalità e 

quindi che la dimensione che la struttura è sia un Sinn che un Widersinn, i quali 

nell’irresolubilità della loro relazione producono un Übersinn1242. La dimensione 

sincronistica non è Unsinn, bensì è percorsa dal Widersinn quale caratteristica tipica della 

significatività acausale.  

In questo saggio la dimensione sincronica, dove Sinn-Widersinn-Unsinn-Übersinn instaurano il 

proprio gioco produttivo di immagini, trova la sua liceità grazie al calcolo probabilistico; 

solo accertandosi che la serie di eventi ha una ricorrenza maggiore della sua probabilità 

statistica, si può esser certi di esser di fronte a un nesso acausale che, come ricorda Jung, è 

cosa che va oltre il caso dal momento che quest’ultimo è assolutamente prevedibile e 

calcolabile all’interno della stessa legge di causalità. 

Jung cita qui una serie di studi che, a partire dalla grande raccolta di fatti di Gurney, Myers 

e Podmore, Phantasms of the Living, hanno affrontato il problema servendosi del calcolo delle 

probabilità, nonché la raccolta di strani casi dello scrittore Wilhelm von Scholz (Der Zufall). 

Fa riferimento poi a Herbert Silberer indicandolo come il primo studioso ad aver 

affrontato il problema della causalità dal punto di vista psicologico, riconfermando così il 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1242 Sulla relazione e il gioco terminologico di Sinn, Übersinn, Widersinn, Unsinn rinvio a Christine Mailard, Jung’s 
‘Seven sermones to the Dead’ (1916): A gnosis for modernity – a multicultural visio of spirituality, in Kirsch, T. and 
Hogenson, G. (edited by), The Red Book. Reflections on C.G. Jung Liber Novus, Routledge, London and New 
York, 2013, p. 86 e Wolfgang Giegerich, Liber novus, that is, The New Bible, in «Spring. A Journal of Archetype 
and Culture», 83, 2010. 
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suo debito verso Silberer, che fu un pioniere negli studi sui sogni, sull’alchimia e sul 

simbolismo in una prospettiva molto vicina a quella di Jung. In Der Zufall und Koboldstreiche 

des Unbewussten, però, Silberer non prende in considerazione né fenomeni parapsichici né la 

sincronicità, ma si limita a constatare come le coincidenze siano in parte dovute ad 

aggiustamenti inconsci e in parte e interpretazioni arbitrarie. 

Jung cita quelli che potremmo definire collezionisti di coincidenze1243, e nota però come il 

più delle volte si tratti di esperienze non sincronistiche e che per giunta non esulano dal 

determinismo causalista; tra questi, all’inizio del saggio, riporta anche le ricerche del biologo 

austriaco Paul Kammerer, il quale fin da quando aveva vent’anni appuntava regolarmente 

tutti i casi di coincidenze, fino alla pubblicazione de Das Gesetz der Serie, nel 1919. In 

quest’opera Kammerer racconta cento esempi di coincidenze di eventi per lo più banali, 

tratti dalla vita quotidiana, con l’obiettivo di dimostrare che ciò che tradizionalmente 

chiamiamo coincidenza è in realtà la manifestazione di un principio universale che opera 

indipendentemente dal principio di causalità e che Kammerer chiama leggi di serialità 

Gesetze der Serialität. Il biologo si impegnò in un’attenta classificazione, creando quasi una 

tassonomia delle coincidenze, con una tipologia secondo il tema; una morfologia secondo 

l’ordine (numero di successivi eventi identici o similari), la potenza (numero di coincidenze 

parallele), parametri (numero di attributi in comune); una sistemazione in sottoserie (serie 

analoghe e omologhe; pure e ibride; etc.). Tra gli esempi riportati non vi sono sogni 

telepatici o precognizioni e nemmeno riferimenti a possibili spiegazioni inconsce, il suo 

concetto di Serialität rimaneva nei suoi intenti assolutamente materialista, un principio quasi 

biologico che, a lungo andare sarà in grado di «collegare pensiero, sentimento, scienza e 

arte con il ventre dell’universo che li ha generati»1244.  

Kammerer quindi non esce dal tempo newtoniano, in quanto interpreta le serie nel tempo, 

come se fossero manifestazioni di eventi periodici o ciclici che si propagano come le onde 

lungo l’asse del tempo e di cui noi percepiamo solo le creste, vale a dire le coincidenze 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1243 Oltre a von Scholz e Silberer, Jung cita il famoso caso di Monsieur de Fontgibu e il plumpudding trattato da 
Camille Flammarion nel suo libro L’inconnu et le Problèmes psychiques: un certo Monsieur Deschamps ricevette in 
dono da bambino, a Orléans, un pezzetto di plumpudding da un certo Monsieur de Fontgibu. Dieci anni dopo 
scoprì di nuovo un plumpudding in un ristorante di Parigi e ne ordinò un pezzo. Venne fuori però che il pudding 
era stato ordinato da qualcun altro, e precisamente da Monsieur de Fontgibu. Molti anni più tardi Monsieur 
Deschamps fu invitato a gustare un plumpudding, una specialità rara, gli assicurarono. A pranzo egli osservò 
che ora non mancava più che il Monsieur de Fontgibu. In quel momento le porte si apririono e un 
vecchissimo signore disorientato fece il suo ingresso: era Monsieur de Fontgibu, che aveva sbagliato indirizzo 
ed era capitato per errore in quella riunione. C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, 
trad. it. cit., p. 460, nota 19 [14, nota 1] 
1244 P. Kammerer, Das Gesetz der Serie, Stuttgart 1919, p. 456. 
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isolate. Come sottolinea Jung: «[i] suoi [di Kammerer] concetti di serialità, imitazione, 

attrazione e inerzia rientrano in un’immagine del mondo pensato in maniera causale e non 

esprimono niente di più che la concentrazione casuale, la quale corrisponde alla probabilità 

statistica e matematica»1245. Il fatto stesso che Kammerer non si fermi alla semplice 

constatazione del caso garantito dalla probabilità, ma cerchi una legge indipendente dalla 

probabilità e con essa dalla legge di causalità è indice per Jung che Kammerer «non è 

riuscito a sottrarsi alla particolare impressione (eigentlicher Eindruck) che fanno di solito le 

concatenazioni casuali (Zufallshäufungen), e quindi, obbedendo alla sua inclinazione 

scientifica, ha compiuto l’ardito tentativo di postulare una serialità acausale in base a un 

materiale sperimentale che si muove entro i limiti della probabilità 

(Wahrscheinlichkeitsgrenzen)»1246. Come abbiamo ricordato in precedenza l’eigentliche Eindruck 

segnala la presenza di qualcosa che attiene un livello psichico obiettivo e sovrapersonale o, 

in altri termini, archetipico. La traduzione italiana, che sceglie di rendere eigentliche con 

“particolare”, si discosta dal significato di eigentliche quale originario, autentico, genuino1247, 

che forse meglio renderebbe, in associazione a Eindruck, il livello su cui quest’impressione 

agisce: si tratta di “un’impressione originaria”, come originari sono gli archetipi e gli istinti. 

Sebbene Kammerer si professi un materialista ateo, nella sua ricerca di una legge 

indipendente dalla causalità, Jung vede all’opera un’attivazione archetipica, un’intuizione del 

numinoso: 

 

[l]a numinosità d una serie casuale (die Numinosität einer Zufallserie) cresce proporzionalmente al 

numero delle componenti della serie. Ciò significa che contenuti inconsci (unbewußte [vermutlich 

archetypische] Inhalte) ne vengono costellati, e di qui nasce l’impressione (Eindruck) che la serie sia 

“causata” (“verursacht”) da tali contenuti. Come ciò sia possibile è cosa che non si può 

rappresentare esattamente senza prendere in esame categorie addirittura magiche (magische 

Kategorien). Per questo ci si accontenta di norma della pura e semplice impressione (bloßer 

Eindruck)1248. 

 

Se la crescita delle componenti della serie casuale supera una certa soglia si ha la fuoriuscita 

dalla statistica e del calcolo delle probabilità e l’entrata in un ordine di spiegazione che non 

diviene più rappresentabile, se non prendendo in esame categorie addirittura magiche.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1245 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 455 [8]. 
1246 Ibidem 
1247 Cfr. R. Pettolello, N. Moro, Dizionarietto di tedesco per filosofi, La Scuola, Brescia, 2014. 
1248 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 455, nota 8 [1]. 
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Si sa però che per Jung la magia non ha un’accezione spregiativa, bensì rappresenta un 

aspetto connaturato all’affiorare dell’archetipo stesso: «[l]’affiorare degli archetipi ha infatti 

un carattere dichiaratamente “numinoso”, che va definito, se non “magico”, almeno quasi 

spirituale»1249. 

Jung, inoltre, era un lettore di antropologi quali Frazer, Tylor, Hubert, Mauss1250, Lehmann 

ed era particolarmente affezionato al concetto di mana quale immagine primitiva 

dell’energia psichica; originariamente il mana indicava una forza soprannaturale, che effettua 

ciò che è fuori dai consueti processi naturali:   

 

[è] una forza o un’influenza di tipo non fisico bensì per così dire soprannaturale, ma si mostra 

in veste di forza fisica o in qualche altro potere o qualità posseduti da un uomo. Il mana non è 

fissato a nessun luogo e può essere diretto quasi dovunque.  

[…] il mana non è un concetto, ma una rappresentazione fondata sulla percezione del rapporto 

rivelato dal fenomeno. È l’essenza della “participation mystique” descritta da Lévy-Bruhl1251. 

 

Il mana è qualcosa di straordinariamente efficace. Ma noi sappiamo che per Jung, sulla 

scorta di James, l’efficacia (Wirksamkeit) è la caratteristica distintiva della realtà psichica 

(Wirklichkeit). Il mana è infatti una fase preliminare del concetto moderno di energia 

psichica e precursore dell’immagine di Dio. 

 

Questa concezione archetipica non è quindi affatto esclusivamente primitiva, ma si distingue 

dal concetto fisico di energia perché è “non quantitativa” ma “essenzialmente qualitativa”. La 

misurazione esatta di quantità è sostituita nella psicologia da una definizione approssimata di 

intensità, definizione per cui si ricorre – contrariamente a quanto accade in fisica – alla 

“funzione di sentimento” (valutazione). Questa funzione rappresenta in psicologia ciò che in 

fisica è la funzione del misurare1252. 

 

L’attivazione dell’archetipo è mana e viene accompagnata dal sentimento del numinoso, da 

un’impressione notevole. Il mana come manifestazione dell’energia psichica scoperchia una 

dimensione spazio temporale diversa, giacché l’efficacia della sua azione comporta il 

presentarsi di legami tra eventi che esulano dalla logica causa-effetto.   

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1249 C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. cit., p. 222. 
1250 Cfr. S. Shamdasani, Jung and the Making of Modern Psychology. The Dream of a Science, trad. it. cit., pp. 363-368. 
1251 C.G. Jung, Über die Energetik der Seele (1928), trad. it. cit., pp. 75-76.  
1252 C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. cit., pp. 250-251. 
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«Nella concezione originaria (cioè presso i primitivi), spazio e tempo sono cose quanto mai 

incerte (eine höchst zweifelhafte Sache). Sono diventate concetti “stabili” solo con il procedere 

dell’evoluzione spirituale, e precisamente con l’introduzione della misurazione»1253. 

Non per nulla, infatti, l’efficacia dell’esperimento di Rhine risiede per Jung nel rapporto 

emotivo (Gefühlsverhältnis) che i soggetti erano in grado di instaurare con le carte. La 

funzione sentimento ha quindi un ruolo chiave anche nell’esperimento di Rhine e 

rappresenta il vero discrimine per il suo successo1254. Una volta effettuato il calcolo 

probabilistico e appurato che gli eventi sincronistici non vi rientrano, la misurazione 

dell’evento sincronico risiede nella funzione sentimento ed è quindi una valutazione.  

La possibilità di “misurare con il sentimento” è data dalla costellazione di un archetipo che, 

come suggeriva Pauli nella lettera succitata, rappresenta la condizione preliminare perché si 

dia un evento di natura sincronistica o, usando le specifiche parole del fisico, «un evento 

sincronistico su base archetipica»1255. 

In un brano del saggio aggiunto in un secondo momento, non presente quindi nella prima 

bozza manoscritta1256, Jung precisa il collegamento tra gli esperimenti di Rhine e il 

funzionamento della psiche inconscia. La risposta del soggetto negli esperimenti di Rhine – 

spiega Jung - avviene in forza della pura immaginazione (reine Imagination), di idee spontanee 

(d.h. aus Einfällen), nelle quali si manifesta la struttura dell’inconscio che le produce. Di un 

inconscio che è la struttura psichica profonda dell’umanità ed è, di per sé, imperscrutabile 

(unanschaulich).  

Gli esperimenti di Rhine assumono un ruolo chiave, nell’argomentazione della 

Synchronizität, per la dimostrazione dell’origine psichica delle categorie di spazio e tempo, 

della loro relatività psichica, che si rende manifesta nel momento in cui la psiche osserva se 

stessa (wenn die Psyche nicht äußere Körper, sondern sich selbst beobachtet)1257. Non è invece diretto il 

collegamento dei suddetti esperimenti con la sincronicità, che pare essere connotata in 

maniera più specifica rispetto alla pura acausalità, giacché «[i] casi di coincidenze 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1253 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 465 [20]. 
1254 Nella versione manoscritta questo brano non è presente così come tutta la parte riguardante l’esperimento 
di Rhine con i dadi e la dimostrazione della realtività del tempo, nonché il riferimento citato in questa sede 
alla funzione fondamentale del Gefühlsverhältnis con l’oggetto.  
1255 Pauli a Jung, 28 giugno 1949, in Wolfgagn Pauli und C.G. Jung, Ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. it. 
cit., p. 97. 
1256 In Hs 1055: 211a non sono presenti le pagine da 17 a 22 dell’edizione del 1952, salvo il breve brano a pag. 
19 («Begreiflicherwise hat man diese Resultate […] auf einen gegenwärtigen Empfänger übertragen könnte») 
1257 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 465 [20]. 
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significative (Fälle von sinngemäßen Koinzidenzen) – che vanno distinti da semplici gruppi 

causali – sembrano basarsi su un fondamento archetipico (archetypischer Grundlage)»1258.  

Pur tuttavia ciò che permette a Jung di usare i risultati Rhine in questo contesto è una certa 

analogia psicologica con i suoi casi clinici: ad accomunarli analogicamente è una certa 

impossibilità (eine gewisse Unmöglichkeit)1259: l’impossibilità della consegna nell’esperimento 

della Duke University consente all’attenzione di dirigersi sui processi interiori e quindi 

all’inconscio di manifestarsi. In questa dinamica di attivazione inconscia ha un ruolo 

discriminante il modo di porre il problema (Fragestellung) giacché in esso è implicito che 

qualcosa di inconoscibile (Unerkennbares und schlechterdings Unwißbares) possa essere 

conoscibile (Erkenn). Questo presupposto suscita di per sé un effetto emotivo (eine 

emotionale Wirkung) dal momento che fa leva, risveglia quella «disposizione sempre e 

dovunque presente, a livello inconscio, a vivere il miracolo (ein Wunder zu erleben)»1260. 

Questa speranza (Hoffnung), questa aspettativa affettiva (affettive Erwartung) che qualcosa di 

miracoloso sia possibile esiste anche negli spiriti più scettici e cartesiani, è equiparato da 

Jung a un istinto spirituale presente in tutti gli uomini al di là del loro atteggiamento 

cosciente. 

Anche nell’esperimento di Rhine si può parlare di costellazione archetipica nella misura in 

cui vi è una mobilitazione affettiva. Ciò che giustifica a livello teorico questo collegamento 

è il fatto che gli archetipi, quali fattori formali (patterns of behaviour) dell’inconscio psicoide, 

hanno una “carica specifica” (spezifische Ladung) e sviluppano effetti numinosi (numinose 

Wirkungen) che si manifestano come affetti (Affekte). L’affetto a sua volta provoca un 

abaissement du niveau mental e un parallelo restringimento della coscienza che lasciano lo 

spazio affinché l’archetipo possa manifestarsi. Gli archetipi fanno irruzione nell’affetto 

come eventi, contenuti inattesi, spesso di natura inferiore o primitiva1261. Inoltre, in certe 

circostanze (gewisse Umstände), gli archetipi sembrano essere connessi a certi fenomeni di 

contemporaneità cioè di sincronicità (Gleichzeitigkeits-, d. h. Synchronizitätsphänomene)1262.  

L’espressione unter gewissen Umständen è di primaria importanza in quanto specifica che non 

tutte le manifestazioni archetipiche portano con sé fenomeni di sincronicità, ma che al 

contrario la base archetipica è il punto di partenza perché tali fenomeni compaiano. 

Dopodiché sono però necessarie gewissen Umständen, che altro non sono se non quelle 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1258 Ivi, p. 469 [25]. 
1259 Cfr. ivi, p. 470 [25] 
1260 Ivi, p. 470 [26]. 
1261 Cfr. ivi, p. 466 [21]. 
1262 Cfr. ibidem 
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condizioni affettive ed emotive che permettono di slatentizzare una precognizione 

inconscia che l’archetipo possiede in sé, poiché l’archetipo sta in una dimensione spazio-

temporale relativa e sincronistica. 

Vi è un ulteriore elemento in questa frase su cui vale la pena soffermarsi: Gleichzeitigkeits-, 

dass heißt Synchronizitätsphänomene. La locuzione dass heißt introduce qui una equivalenza 

terminologica tra Gleichzeitigkeit e Synchronizität su cui Jung ritorna poche pagine dopo: 

 

[è] indubbiamente opportuno accennare alla possibilità di un malinteso (Mißverständnis) che 

potrebbe sorgere dall’uso del temine “sincronicità”. Ho scelto questo termine perché la 

contemporaneità di due eventi connessi quanto al significato, ma in maniera acausale 

(Gleichzeitigkeit zweier sinngemäß, aber akausal verbundener Ereignisse), mi è sembrata un criterio 

essenziale. Io impiego dunque in questo contesto il concetto generale di sincronicità 

nell’accezione speciale di coincidenza temporale di due o più eventi non legati da un rapporto 

causale (zeitlicher Koinzidenz zweier oder mehrer nicht kausal aufeinander bezogenen Ereignisse), che 

hanno uno stesso o un analogo contenuto significativo (welche von gleichem oder ähnlichem 

Sinngehalt sind). Uso quindi il termine “sincronicità” in opposizione a “sincronismo” 

(Synchronismus), che rappresenta la semplice contemporaneità (die bloße Gleichzeitigkeit) di due 

eventi1263. 

 

Il criterio essenziale perché si abbia un fenomeno sincronistico e non semplicemente 

sincronico risiede quindi nella analogia (o identità) di significato e nella connessione 

acausale che contraddistinguono gli eventi coinvolti nel fenomeno. 

Il riferimento alla contemporaneità va letto però all’interno di una dimensione psichica che 

è già acausale e quindi relativistica a livello spazio-temporale. Se letta in termini diacronici e 

causali questa contemporaneità comporterebbe, oltre a una restrizione di fenomeni passibili 

della definizione di Synchronizität, anche una subordinazione della stessa alla dimensione 

spazio-tempo della fisica classica e quindi alla legge di causalità. 

Poco oltre nel testo Jung precisa: 

 

[e]venti sincronistici si basano sulla contemporaneità di due stati psichici diversi (Gleichzeitigkeit 

zweier verschiedener psychischer Zustände). Uno è lo stato normale, probabile (cioè sufficientemente 

spiegabile in senso causale), l’altro è lo stato non deducibile dal primo per via causale, ossia 

l’evento critico. […] 

In tutti questi casi […] esiste una contemporaneità tra lo stato normale o abituale e un altro 

stato o esperienza non deducibile per via causale, la cui obiettività può essere di norma 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1263 Ivi, p. 471 [26-27]. 
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verificata solo a posteriori. Bisogna tenere particolarmente d’occhio questa definizione quando 

entrano in gioco eventi futuri. Essi infatti non sono evidentemente sincroni (synchron), ma 

sincronistici (synchronistisch), poiché vengono vissuti al presente (gegenwärtig) come immagini 

psichiche, quasi che l’evento obiettivo fosse già presente. Un contenuto inatteso in relazione 

immediata o mediata con un evento esterno oggettivo coincide con lo stato psichico abituale: è 

questo fatto che chiamo sincronicità, e sono del parere che si tratti esattamente della stessa 

categoria di eventi, anche se la loro obiettività sembra separata dalla mia coscienza nello spazio 

e nel tempo1264. 

 

Jung sembra dire che la distanza temporale degli eventi sincronistici è operata ex post dalla 

coscienza, mentre nello spazio-tempo psichico gli eventi, sebbene eterogenei, convivono in 

una simultaneità atemporale, in un presente simbolico. «In virtù di questo tempo 

puntiforme, fra tutti gli eventi e gli ambiti distinti vige un “coordinamento acausale” che 

sincronizza il loro rapporto di opposizione in una serie infinita di coincidenze significative, 

di risonanze armoniche, di combinazioni irriducibili»1265. 

I fraintendimenti che possono sorgere rispetto alla “contemporaneità della sincronicità” 

sono dovuti anche a quella che pare una imprecisione terminologica rispetto agli aggettivi 

derivati da Synchronizität e da Synchronismus: l’aggettivo synchronistisch deriva infatti da 

Synchronismus e non da Synchronizität, ma Jung lo usa come se derivasse da quest’ultima. 

L’aggettivo corrispondente a Synchronizität sarebbe invece synchronisch (sincrono). 

L’accoppiamento incongruo, mantenuto anche nella traduzione italiana di Silvano Daniele, 

tra Synchronizität/synchronistisch e sincronicità/sincronistico può aumentare il rischio di 

malintesi che la trattazione di questa dimensione psichica porta con sé1266. 

A creare problemi interpretativi è stata anche un’altra espressione contenuta nella 

definizione della Synchronizität, vale a dire quelle sinngemäße Koinzidenz che costituiscono il 

cuore e il discrimine del fenomeno sincronistico1267. Si tratta qui di problemi per lo più 

legati alla traduzione inglese1268 dell’espressione con meaningful coincidences1269, coincidenze 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1264 Ivi, p. 474 [31]. 
1265 P. Barone, Lo junghismo. Sfiguramento e resti della vita psichica, op. cit., pp. 56-57. 
1266 Cfr. nota di V. Cicero, in S. Pizzata, Prodromi della sincronicità junghana, in V. Cicero, L. Guerrisi (a cura di), 
Intorno al Libro rosso di Jung. Un tentativo di dialogo tra psicologia e filosofia, Agon, quaderno n. 5, supplemento al n. 9 
(aprile-giugno 2016), pp.  144-160. 
1267 Cfr. W. Giegerich, A Serious Misunderstanding. Synchronicity and the Generation of Meaning, in «Journal of 
Analytical Psychology», 57, 2012, pp. 500-511; W., Giegerich, The End of Meaning and the Birth of Man. An Essay 
about the State reached in the History of Consciousness and an Analysis of C.G. Jung’s Psychology Project, in «Journal of 
Jungian Theory and Practice», 6(1), 2004. 
1268 Il traduttore inglese della Synchronizität, così come di tutti i Collected Works, è Richard Hull. Abbiamo 
svariate testimonianze della gestazione della traduzione della Synchronizität, e delle reazioni di Jung. Nel 1953 
Jung rivide la traduzione di Hull e commentò: «lei certamente sa come trasformare le pesanti forme 
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significative, che traduce in realtà l’aggettivo – che Jung non utilizza - sinnvoll, 

“significativo” nel senso di “sensato” e non sinngemäße, che può essere reso letteralmente 

con “a senso, secondo il senso”. La traduzione italiana incorre nello stesso vizio e finisce 

per traghettare verso l’idea di una produzione di significato che fa capo a una significatività 

in ultima istanza personale. Qualcosa che è sinngemäße, non per forza è anche sinnvoll, 

giacché il Sinn in questione potrebbe benissimo essere assurdo o frivolo o incomprensibile. 

Non ha il carattere della pienezza di senso rivelatoria, che tradisce la resa dell’espressione 

con “meaningful” o “significative”. Non si tratta quindi di ciò che è significativo per noi o di 

ciò che rende l’esistenza significativa1270. Quest’ultima prospettiva non si disancora da 

quella personalistica, che guarda il fenomeno sincronico dal punto di vista della propria 

biografia. 

In questo modo, oltre a incorrere nel rischio metafisico, si tradisce l’impostazione 

epistemologica di Jung nonché la dimensione che la sincronicità tocca, che è quella 

dell’inconscio psicoide.  

Il concetto di sincronicità è in realtà molto più sobrio a tale riguardo e si limita a constatare 

che due eventi, eterogenei, sono legati da un significato analogo, hanno grossomodo ma 

non totalmente lo stesso significato (gemäße). L’accostamento, che ricorre in più punti, tra 

Gleichzeitigkeit e Synchronizität, visto in quest’ottica, non sarebbe una svista o una leggerezza 

di Jung, bensì la vicinanza della Synchronizität a una dimensione di per sé priva di Sinn, ossia 

la Gleichzeitigkeit, o meglio una dimensione priva di un significato significativo per il 

soggetto. A ben guardare in tutti gli esempi che Jung riporta non è lasciato spazio alla 

risonanza interna del significato per la vita delle persone, alla significatività personale 

dell’evento sincronistico. Jung si limita a constatare l’impressione che suscita la 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
grammaticali tedesche in un inglese fluido»; una settimana dopo scrisse a Barrett: «ho parzialmente controllato 
la traduzione di Hull di Sincronicità e ho visto che è assolutamente necessario che qualcuno che capisca le 
argomentazioni del saggio, e anche il tedesco, passi al pettine fisso la traduzione che è già stata controllata 
dalla signorina Hannah: proporrei quindi che la traduzione definitiva venga data al dott Adler» (Jung a Barrett, 
13 luglio 1953). Queste affermazioni cozzano con quanto scritto nella lettera a Rhine del 9 agosto 1954 «la 
traduzione inglese della Sincronicità sarà pibblicata dalla Bollingen Press. Il traduttore è Mr. Hull, che si occupa 
anche delle mie Opere complete. Egli capisce in modo eccezionale il concetto di sincronicità, che au fond, non è 
affatto complicato e ha una ben lunga storia alle spalle, che va dal cuore dell’antichità fino a Leibniz» (Jung a 
Rhine, 9 agosto 1954). Un anno dopo, scrvendo a Fordham, commentò negativamente il fatto che Hull «ha 
una deplorevole tendenza a inventare parole diverse per lo stesso identico concetto e ciò provoca 
confuzione» (Jung a Fordham, 11 maggio 1955). Cfr. S. Shamdasani, Jung Stripped Bare by His Biographers, Even, 
trad. it. cit., p. 66 
1269 La traduzione con meaningful coincidence viene mantenuta anche nell’edizione del 2010 nelle Bollingen 
Series, curata da Sonu Shamdasani. Cfr. C.G. Jung, Synchronicity: An Acausal Connecting Principle, op. cit., p. 10 
1270 Giegerich parla a tal proposito della questione del “meaning of meaning”. W. Giegerich, A Serious 
Misunderstanding. Synchronicity and the Generation of Meaning, op. cit., p. 503. 
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sperimentazione di un fenomeno di sincronicità, ma non si sofferma sull’impatto che il 

significato ha nella vita delle persone. 

Ciò che interessa Jung è un problema di tipo scientifico e concerne i «fondamenti empirici 

della sincronicità (empirische Grundlagen der Synchronizität)»1271, il modo in cui due eventi 

eterogenei possano essere collegati tra loro in un modo acausale. Non vi è attenzione 

scientifica per il risvolto esistenziale o metafisico della sincronicità, ma per la dinamica del 

suo presentarsi e la struttura che sottende, sebbene Jung fosse conscio del rischio di 

un’interpretazione o una deriva metafisica delle speculazioni intorno alla sincronicità: 

 

[i]l legame tra fattori coincidenti in quanto a significato (die Vernüpfung sinngemäßer koinzidenter 

Faktoren) deve quindi essere pensato necessariamente come acausale.  

A questo punto tuttavia rischiamo di accogliere una causa trascendentale (transzendentale 

Ursache) per mancanza di una causa definibile, ma solo una grandezza definibile (feststellbare 

Größe) può essere “causa”. Una causa “trascendentale” infatti è una contradictio in adiecto, dal 

momento che è per definizione impossibile definire qualcosa di trascendentale1272. 

 

Questi fondamenti empirici della sincronicità sono da ricercare nei suoi legami trasversali 

(Querverbindung), nella specifica natura della struttura dei nessi acausali che la governano: 

 

[s]e, come tutto sembra dimostrare, la coincidenza significativa (sinngemäße Koinzidenz) o il 

legame trasversale (Querverbindung) di eventi non può essere spiegato causalmente, l’elemento di 

connessione (Verbindende) risiede nella consentaneità (Gleichsinnigkeit) degli eventi paralleli, cioè 

il loro tertium comparationis è il senso (Sinn)1273. 

 

«Gleichsinnigkeit der Parallelereignisse» viene resa in italiano con “consentaneità degli eventi 

paralleli” rendendo giustizia alla pregnanza del termine tedesco usato da Jung. 

Gleichsinnigkeit è un termine complesso che ha una stratificazione di sensi, tra questi vi è la 

sua resa con l’espressione «Gleichheit der Gesinnung», una «uguaglianza o parità di 

sentimento»1274. Traducendo Gleichsinnigkeit con “consentaneità”, infatti, si mette in luce il 

fattore del sentimento, del con-sentire, del sentimento condiviso. “Consentaneo” deriva dal 

latino consentàneus, che a sua volta si rifà al verbo consentire, che significa “essere del 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1271 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 478 [36]. 
1272 Ivi, p. 475 [31-32]. 
1273 Ivi, p. 505 [67-68]. 
1274 Deutsches Wörterbuch von Jacob Grimm und Wilhelm Grimm, 16 Bde. In 32 Teilbänden, Leipzig, 1854-1961. 
Quellenverzeichnis, Leipzig 1971. 
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medesimo avviso”, “essere concordi” e, continuando su questa linea, potremmo azzardare, 

un “essere con-cordis”, uniti nel cuore. 

La traduzione inglese rimane a un livello più intellettuale, giacché impiega l’espressione 

equal significance of parallel events: si arresta al significato letterale di Gleichheit des Sinnes e non 

prende invece in considerazione quest’altra accezione del termine, che coinvolge la 

Gesinnung, che è l’atteggiamento morale o spirituale di base di una persona1275. Nuovamente 

torna la funzione sentimento nella descrizione della sincronicità. 

Gli eventi paralleli concordano, hanno un cuore che vibra in sincronia, sono animati dalla 

stessa Gesinnung. Ecco che qui non può non venire alla mente Leibniz e la sua idea di 

armonia prestabilita, cui tra gli altri Jung fa esplicito riferimento nel saggio. 

Se la psiche è vivente, come sostiene Jung in forza di tutto ciò che è successo e raccontato 

nel Rotes Buch e oltre, è fatta di sentimento così come di pensiero, funziona in base a un 

principio che è vitale nel senso di senziente e affettivo. Se il nesso che lega i due eventi 

paralleli è la Gleichsinnigkeit, il nesso acausale è una sorta di consonanza di atteggiamento o 

di orientamento o, ancora, di sentimento. Jung aggiunge però, subito dopo, nello stesso 

brano, la seguente specificazione: «dass heißt ihr tertium comparationis ist der Sinn», riportando 

quindi la Gleichsinnigkeit al Sinn e giustificando quindi maggiormente la resa in lingua inglese 

con equal significance. Dopodiché si addentra sulla modalità in cui intendere il Sinn: 

 

[n]oi siamo avvezzi a intendere per “senso” un processo o contenuto psichico del quale  non 

supponiamo sen’altro che possa esistere anche all’interno (sic!) della nostra psiche (von dem wir 

nicht ohne weiteres annehmen, daß er auch außerhalb unserer Psyche existieren könnte). Crediamo di sapere 

sulla psiche almeno tanto da non dover attribuire ad essa, e meno ancora alla coscienza, un 

potere magico (Zaubermacht). Se quindi consideriamo l’ipotesi che un medesimo significato [ein 

und derselbe (transzendentale) Sinn] possa manifestarsi nella psiche umana e al tempo stesso 

nell’ordinamento di un evento contemporaneo esterno e indipendente (in der Anordung eines 

gleichzeitigen äußeren und unabhängigen Ereignisses offenbaren), entriamo in contrasto con le nostre 

tradizionali visuali scientifiche e teorico-conoscitive1276. 

 

La traduzione italiana contenuta nelle Opere presenta qui un errore o svista non indifferente, 

dal momento che traduce la preposizione außerhalb con “all’interno” quando significa 

esattamente l’opposto, vale a dire “al di fuori di”. La traduzione di Hull, nell’edizione 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1275 «Haltung, die jmd. Anderen od. einer Sache gegenüber» La definizione è tratta dal Duden. Deutsches 
Universalwörterbuch, Dudenverlag, Berlin, 2015(8 Aflage). 
1276 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 505 [68]. 
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inglese, utilizza infatti l’avverbio outside: «We are so accustomed to regard meaning as a psychic 

process or content that it never enters our heads to suppose tht it could also exist outside the psyche»1277. La 

frase si potrebbe quindi ritradurre nel seguente modo: «siamo avvezzi a intendere per 

“senso” un processo o contenuto psichico del quale non supponiamo senz’altro che possa 

esistere anche al di fuori (außerhalb) della nostra psiche». 

Nella traduzione italiana viene inoltre omesso l’aggettivo transzendentale, che Jung mette tra 

parentesi in riferimento a Sinn: ein und derselbe (transzendentale) Sinn. 

Un volta precisata la terminologia di questo brano possiamo meglio addentrarci nella 

collocazione che il Sinn, quale terium comparationis, assume nell’argomentazione junghiana: un 

Sinn che è traszendentale, quindi ipotizzando che qui Jung abbia volutamente usato una 

categoria tecnica kantiana, non trascendente, ma presente a un livello sovraindividuale di 

categoria di possibilità. Un Sinn che si può trovare tanto all’interno quanto all’esterno della 

psiche e che quindi individua quel livello psicoide dell’inconscio ove psiche e materia sono 

indistinguibili. In questa direzione allora andrebbe letto anche quel sinngemäß, come “fatto a 

senso”, “secondo il senso”, ma tenendo ben presente che il Sinn in questione è di natura 

psicoide e trascendentale. 

Allo stesso modo potremmo intendere il senso (Sinn) psicoide come qualcosa che pertiene 

la natura del simbolo, la sua struttura. Se il Sinn è un tertium trascendentale tra due o più 

realtà incommensurabili e non collegabili causalmente, allora possiamo considerarlo «lo 

stato psicoide dei nessi simbolici»1278. La dimensione sincronica è quindi precipua 

dell’inconscio psicoide, di quello strato fondativo fatto di puri nessi strutturali, di possibilità 

che qualcosa possa essere comprensibile per congiunzione di opposti distinti1279. 

Ecco che allora la traduzione di sinngemäße Koinzidenzen come coincidenze significative o 

meaningful coincidences può davvero essere fuorviante e condurre nella direzione di una 

significatività personale e contenutistica, quando il livello su cui si sta muovendo Jung è 

molto più strutturale e obiettivo.  

 

Il senso è un’interpretazione antropomorfa (anthropomorphe Deutung), d’accordo, ma costituisce il 

criterio indispensabile del fenomeno di sincronicità. In che cosa consista in sé il fattore che ci 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1277 C.G. Jung, Synchronicity: an acausal connecting principle, op. cit., p. 66. 
1278 P. Barone, Lo junghismo. Sfiguramento e resti della vita psichica, op. cit., p. 57. 
1279 Ivi, p. 56. 
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appare come “senso”, è cosa che si sottrae alla possibilità di conoscere 

(Erkenntnismöglichkeit)1280. 

 

Sebbene Jung riconosca che «[l]a grande difficoltà sta nel fatto che ci mancano tutti i mezzi 

scientifici per stabilire un senso obiettivo (objektiver Sinn), che non sia un prodotto 

puramente psichico»1281. L’obiettività del senso diviene allora un’ipotesi guida che serva da 

contraltare alla tentazione di credere in una causalità magica (magische Kausalität zu regredieren) 

di fronte ai fenomeni di sincronicità. L’attribuzione di un Zaubermacht alla psiche le 

rivendicherebbe «un potere che va ben oltre il suo ambito empirico (empirischer Bereich)»1282. 

Anche qui, nuovamente, Jung ribadisce la volontà di attestarsi all’empiria della psiche. La 

sua ipotesi di un senso trascendentale (traszendentaler Sinn), in alternativa alla causalità 

magica (magische Kausalität), recupera da un’antichissima tradizione filosofica l’idea di «una 

misteriosa corrispondentia degli eventi naturali (geheimnisvolle corrispondentia der Naturereignisse), 

ossia un legame significativo tra di loro (sinngemäße Verbindung)»1283. Inoltre, l’ipotesi della 

corrispondentia «non entra in conflitto con il concetto empirico di causalità, ma può valere 

come principio sui generis»1284 in grado di ampliare i principi interpretativi della natura. Va 

ricordato che il termine corrispondentia era stato usato anche da Pauli per trattare dei 

fenomeni di sincronicità in una sua conferenza a Princeton del 1950:  

 

A Princeton ebbi la possibilità - inattesa - di discutere il fenomeno sincronicità. In quei casi 

usavo di buon grado il termine “corrispondenza di significato” in luogo di sincronicità, per 

porre l’accento sul significato che sulla simultaneità e per ricollegarmi al’antica 

corrispondentia1285. 

 

Nessuna velleità di sostituire i principi vigenti quindi, ma un ampliamento dei principi 

interpretativi della natura su base strettamente empirica. In via ipotetica quindi Jung 

propone di aggiungere un altro fattore o dimensione, accanto a quella causale, che permetta 

di spiegare le evidenze empiriche che fanno capo alla sincronicità, cioè a un livello 

cosiddetto psicoide della realtà dove i nessi sono trasversali (Querverbindung) e acausali e 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1280 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 506 [69]. 
1281 Ivi, p. 505 [68]. 
1282 Ibidem 
1283 Cfr. ibidem 
1284 Ivi, p. 506 [69]. 
1285 Pauli a Jung, 4 giugno 1950, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung, Ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. it. 
cit., p.  100. 
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dove l’ordinamento avviene in base al Sinn. Bisogna però intendere questo Sinn come un 

operatore della sincronicità e non come un senso produttore di significatività 

antropomorfa1286. Il Sinn delle sinngemäße Koinzidenzen è un Querverbindung, un ulteriore 

fattore esplicativo naturale, non più metafisico di quanto lo possa essere la forza di gravità 

postulata da Newton.  

La significatività delle sinngemäße Koinzidenzen è un aspetto, coadiuvato dalle scelte di 

traduzione, su cui hanno insistito alcuni junghiani nella speranza di aggiungere chissà quale 

facoltà soprannaturale alla psiche, confermando in questo modo quel bisogno metafisico 

presente anche nelle menti più razionali di cui parlava Jung1287. 

Il carteggio con Pauli risulta chiarificatorio in questa direzione. Nella lettera più volte citata 

del 28 giugno 1949 Pauli si riferisce al Sinn quale «principio ordinatore» e cerca di fare 

chiarezza all’interno delle due determinanti principali che compongono il principio di 

sincronicità: il significato (Sinn) e il tempo (Zeit): 

 

[q]ual è il rapporto tra significato e tempo? In via sperimentale mi spiego il Suo pensiero più o 

meno così: in primo luogo eventi connessi in base al significato possono essere percepiti tanto 

più facilmente se sono simultanei. In secondo luogo, tuttavia, la simultaneità è anche la 

proprietà che determina l’unità dei contenuti di coscienza. Nella misura in cui, dunque, eventi 

“sincronici” formano uno stadio preliminare di coscienza da Lei chiamato “psicoide”, è 

comprensibile che essi (e non in via d’eccezione, ma in molti casi) mostrino già anche la 

caratteristica unificatrice della simultaneità. Vien da pensare che la connessione di significato 

come agens primario, produca il tempo come secondario1288. 

 

La simultaneità (Gleichzeitigkeit) è quindi presente a livello psicoide, dove il tempo è quello 

puntiforme del presente simbolico e dove tutti gli eventi sono coordinati tra loro in modo 

acausale; a livello fenomenico gli eventi, uniti nella psiche-materia della dimensione 

psicoide, si dispiegano nello spazio e nel tempo tridimensionali ma tradiscono la loro 

provenienza grazie al tipo di legame, a quel legame trasversale e acausale che viene 

riconosciuto innanzitutto affettivamente, da quella funzione sentimento che ci rende 

avvertiti che qualcosa di ulteriore è presente (il carattere numinoso del fenomeno 

sincronistico). L’affetto ha quindi un ruolo fondamentale nel Synchronizitätsphänomene non 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1286 Cfr. Giegerich, A Serious Misunderstanding. Synchronicity and the Generation of Meaning, op. cit.,  p. 507. 
1287 Cfr. ibidem 
1288 Pauli a Jung, 28 giugno 1949, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung, Ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. it. 
cit., p. 93. 
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solo nella sua percezione ma anche nella sua produzione, giacché ogni stato emotivo 

comporta un restringimento della coscienza e un rafforzamento dell’inconscio e mette nelle 

condizioni affinché la coscienza cada sotto l’influsso di contenuti inconsci: complessi 

(fondati sugli archetipi) e percezioni subliminali. Tra i contenuti subliminali si trovano 

percezioni, riferibili a eccitazioni sensoriali subliminali, ma anche un “conoscere” o un 

“esser presente” inesplicabile (ein unerklärliches “Wissen” oder “Vorhandensein”)1289di immagini 

inconsce. È questo sapere immemore fatto di immagini inconsce ad avere un legame, una 

relazione analoga, equivalente, significativa (analoger oder äquivalenter, d.h. sinngemäßer 

Beziehung) con eventi obiettivi. Se si esclude una trasmissione energetica tra eventi lontani 

nello spazio e nel tempo, si giunge a «supporre che esista nell’inconscio un che di simile a 

una conoscenza a priori o, meglio, una “presenza” a priori (ein apriorisches Wissen, oder besser 

“Vorhandensein” von Eregnisse) svincolata da ogni base causale»1290  

Nell’inconscio vi è qualcosa di simile a delle conoscenze a priori o delle presenze di eventi. 

Il Vorhandensein definisce quindi la situazione delle immagini dell’inconscio psicoide, si 

tratta di una presenza, quindi di un qualcosa che travalica il Wissen e che ha anche qualcosa 

di materico e che, inoltre, ha il carattere del “momento”, quale spazio-tempo puntiforme, 

inesteso, pura contingenza della presenza. L’inconscio psicoide è fatto di immagini-

presenze, che esistono al di là della psiche individuale e in questo modo la trascendono, nel 

senso che le sono indipendenti, sia perché le preesistono sia perché ne costituiscono la 

materia prima:  

 

[l]a rappresentazione coincidente (koinzidente Vorstellung) prende le mosse dall’inconscio e 

rientra quindi tra quelle “idee che sono indipendenti da noi” (“cogitationes quae sunt a nobis 

independentes”) e, come dice Arnold Geulincx, sono causate da Dio e non sorgono dal proprio 

pensiero1291. 

 

Ciò che nell’inconscio psicoide è un’unica presenza1292, nel fenomeno sincronico si presenta 

in un aspetto duplice: un’immagine inconscia che si presenta direttamente o indirettamente 

alla coscienza come sogno, idea improvvisa o presentimento; e un dato di fatto obiettivo 

(objektive Tatbestand) che coincide con il contenuto dell’immagine1293. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1289 Cfr. C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 476 [32-33]. 
1290 Ibidem [33]. 
1291 Ivi, p. 478 [35]. 
1292 Cfr. C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. cit., p. 232. 
1293 Cfr. C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 478 [34]. 
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Questa visione totale è la stessa che Jung aveva trovato nella filosofia orientale e che 

riprende nel capitolo storico del suo saggio (Die Vorläufer der Synchronizitätsidee) dove cita in 

particolare il Tao-Te-King di Lao Tze e, in generale, il concetto di Tao. A questo punto 

l’analogia con il Sinn delle sinngemäße Koinzidenzen si fa ancora più stringente: se, seguendo la 

traduzione di Whilhelm, il Tao è il “senso” ma anche, seguendo Lao-Tze, il “Nulla”, se ne 

evince quel concetto di Sinn molto più strutturale che contenutistico; un senso che è nulla 

«perché non compare in sé e per sé nel mondo sensoriale, ma ne è soltanto l’ordinatore»1294. 

Il Tao è nulla che è senso, un nulla dal punto di vista fenomenico («si tratta di una 

concezione al limite del fenomenico» scrive Wilhelm), ma non un nulla sterile. È la 

concezione, simile a quella dell’inconscio psicoide, di una dimensione irrappresentabile (in 

questo senso simile al nulla) che contiene una potenzialità infinita. 

Nel prosieguo del capitolo sulla storia dell’idea di sincronicità è interessante ritrovare molti 

dei riferimenti che figuravano già tra quelli delle conferenze alla Zofingia, a riprova 

dell’elaborazione carsica che ha avuto il nucleo della Synchronizität nel corso della vita di 

Jung1295. 

Tra questi Jung conferisce un rilievo particolare a Gottfried Wilhelm Leibniz1296 e alla sua 

idea di armonia prestabilita, cioè di un sincronismo assoluto tra eventi psichici e fisici, 

coordinati all’origine da Dio: questo coordinamento originario – tra anima e corpo, tra 

entelechie e monadi - è condensato nell’immagine dei due orologi sincronizzati, tratta in 

realtà da Arnold Geulinx. Jung, nella conclusione della Synchronizität, ipotizza un legame tra 

il principio di sincronicità e il rapporto tra anima e corpo. Tuttavia per Jung sia Leibniz che 

Schopenhauer riproducono, con l’harmonia prestabilita e le corrispondenze, l’assolutismo e la 

rigidità del principio di causalità con la conseguenza di un’immagine di un universo dove la 

corrispondentia sia assoluta e universale.  

 

All’infuori del parallelismo psicofisico, che è ancora un fenomeno completamente oscuro, il 

fenomeno sincronistico non presenta un carattere di regolarità generale e facilmente 

dimostrabile. Si percepisce la disarmonia delle cose tanto quanto si è sorpresi della loro 

armonia occasionale. Al contrario dell’idea di un’armonia prestabilita, il fattore sincronistico 

presuppone soltanto l’esistenza di un principio necessario per l’attività conoscitiva del nostro 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1294 Ivi, p. 508 [71]. 
1295 Cfr. M., La Forgia, Le conferenze di C.G. Jung alla Zofingia (1896-1899). I tratti iniziali di un programma, in 
«Giornale storico di psicologia dinamica», 26, 1989. 
1296 Jung cita la Monadologia, Zweite Erläuterung des Systems über den Verkehr zwischen den Substanzen, Die in der 
Vernunft begründeten Prinzipien der Natur und der Gnade e la Metafisica vera di Geulinx (C.G. Jung, Synchronizität als 
ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 518). 
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intelletto, principio che si unirebbe come quarto elemento alla triade riconosciuta di spazio, 

tempo e causalità. E come questi sono necessari, sì, ma tutt’altro che assoluti – la maggior parte 

dei contenuti psichici sono aspaziali; tempo e causalità sono relativi dal punto di vista psichico 

– così anche il fattore sincronistico si dimostra valido solo a certe condizioni (der synchronistische 

Faktor als nur bedingt gültig)1297.  

 

La sincronicità non è un fattore assoluto, ma relativo e rimanda a una visione totale solo se 

concepita come quarto a fianco della triade spazio, tempo, causalità. La sincronicità è 

inoltre legata a determinate condizioni, ha quindi un radicamento empirico, che manca 

nelle visioni di Leibniz e Schopenhauer, i quali si distaccano da una visione empirica nel 

momento in cui l’interevento del coordinamento di Dio pone il principio al di fuori della 

natura empirica. Attraverso l’ipotesi di un criterio di collegamento tra eventi di tipo 

sincronistico, invece, Jung si mantiene aderente ai fatti osservati, alla base empirica ampliata 

da tutte quelle just a stories cui attribuisce pari valore degli eventi che rientrano nella 

regolarità scientifica: 

 

[l]a sincronicità possiede caratteristiche che possono contribuire a chiarire il problema corpo-

anima. Soprattutto il fatto dell’ordinamento acausale, o meglio dell’essere ordinati in maniera 

significativa, potrebbe gettare luce sul parallelismo psicofisico. La presenza del “sapere 

assoluto”, della conoscenza non mediata da alcun organo sensoriale che caratterizza il 

fenomeno sincronistico sostiene l’ipotesi o esprime l’esistenza di un significato che sussiste di 

per sé stesso. Quest’ultima forma d’essere non può che essere trascendentale, poiché – come 

dimostra la conoscenza di eventi futuri o che si svolgono a distanza nello spazio – si trova in 

uno spazio psichicamente relativo e in un tempo corrispondente, ossia in un continuum 

spazio-tempo (in einem unanschaulichen Raum-Zeitkontinuum)1298. 

 

Nella dimensione psicoide, caratterizzata da uno spazio-tempo relativo, vi è un sapere 

assoluto (die Tatsache des “absoluten Wissens”)1299, indipendente dagli organi sensoriali e quindi 

dalla psiche individuale, e che è quel Sinn, quel significato che sussiste di per sé stesso e che 

è un fattore formale, strutturale, molto più simile alle strutture biologiche1300 che ai prodotti 

culturali:  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1297 Ivi, p. 530 [97]. 
1298 Ivi, p. 525 [91]. Purtroppo nella traduzione italiana viene tralasciato l’aggettivo unanschaulich. 
1299 Ibidem 
1300 Gli esempi tratti dal mondo naturale (etologia e biologia) abbondano nel testo e in particolare nell’ultimo 
capitolo: gli studi di Karl von Frisch di Graz con le sue ricerche sulle api hanno dimostrato che esse «non solo 
comunicano con gli altri membri dello sciame, mediante una danza particolare, di aver trovato una fonte di 
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[d]obbiamo rinunciare completamente, quindi, alla rappresentazione di una psiche connessa 

con un cervello vivente e richiamare alla memoria piuttosto il comportamento “significativo” o 

“intelligente” degli esseri viventi inferiori che non posseggono cervello (des “sinngemäßen”, bzw. 

“intelligenten” Verhaltens der niederen Lebewesen). Ci troviamo qui assai più vicini al fattore formale 

(formaler Faktor) che, come abbiamo detto, non ha niente a che fare con una qualche attività 

cerebrale (eine Gehirntätigkeit)1301. 

 

Si tratta di un fattore formale autonomo e attivo, che ordina e orienta in virtù di quel 

finalismo intrinseco alla psiche e su cui tanto Jung ha insistito negli anni: non appena si 

rifletta sui processi finalizzati in biologia o sull’azione compensatrice dell’inconscio o sui 

fenomeni di sincronicità non si può evitare di intuire o sospettare un sapere (o 

rappresentazione), una prescienza, innate negli esseri viventi. Questo sapere o intelligenza 

della psiche simile al comportamento intelligente degli animali inferiori conduce a un sapere 

che è sia del corpo che della psiche o di una psiche che, nella sua dimensione psicoide, è 

tanto corpo quanto anima. Per questo il tipo di rapporto mente-corpo che Jung immagina 

non è né riconducibile alla causalità me nemmeno al parallelismo psicofisico alla Geulinx, 

bensì ha la stessa struttura dei fenomeni sincronistici e potrebbe forse essere visibile nelle 

esperienze che rendono verisimile l’esistenza dei processi psichici in uno stato che è 

inconscio1302. Jung fa rientrare tra queste gli stati vicini alla morte1303 o le sincopi profonde 

che seguono, ad esempio, a lesioni cerebrali acute, oppure in casi di profondo deliquio 

originati da altre cause. In tutti questi casi, all’apparenza esteriore sembra che le persone 

siano assenti, ma in realtà «la coscienza non si è affatto spenta soggettivamente»1304: chi poi 

è in grado di comunicare cosa succedeva in questi stati descrive sempre una visione aerea, 

una levitazione1305 («in diesem Zustand tritt nun eine sehr deutliche und eindrucksvolle 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
cibo, ma indicano anche la direzione e la distanza» (Ivi, p. 529 [96]). «Il professor A.M. Dalcq (di Bruxelles) 
concepisce la forma, nonostante il suo legame con la materia, come una “continuità preposta” alla materia 
vivente. Tra gli eventi acausali nei quali, come abbiamo visto, rientrano anche quelli sincronistici, Sir James 
Jeans annovera anche la disintegrazione del radium». (Ivi, p. 531 [98]). 
1301 Ivi, p. 524 [90]. 
1302 Cfr. ivi, p. 525 [92]. 
1303 Jung fa riferimento anche a un esempio tratto da J.W., Dunne, An Experiment with Time, Hampton Road 
Publishing Company, Inc., Charlottesville, VA, 2001. 
1304 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 525 [92]. 
1305 «La sensazione di levitazione che si presenta in questi casi, ossia l’alterazione dell’angolo di osservazione, e 
la soppressione dell’udito e delle percezioni cinestetiche indica una modificazione della localizzazione della 
coscienza, una specie di separzione dal corpo, ossia dalla corteccia cerebrale o dal cerebro, dove si suppone 
trovarsi la sede del fenomeno di coscienza» (ivi, p. 528 [95]).  
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Levitationsempfindung und –halluzination auf»1306) e riferisce particolari osservati che rispondono 

fin nei minimi dettagli a quanto accaduto durante la loro “assenza”. Esiste quindi una 

coscienza nello stato di incoscienza (die Existenz einer Bewußtheit innerhalb der 

Bewußtlosigkeit)1307, un pensiero e una percezione transcerebrale (das Vorhandensein 

transzerebralen Denkens und Wahrnehmens)1308, dai quali forse potrebbero derivare anche i 

sogni1309.  

Poco alla volta, grazie alla dimensione dischiusasi con le ricerche sulla sincronicità, ecco che 

finalismo e acausalità, immagine e sogno, dissociabilità della psiche e molteplicità della 

coscienza trovano la loro profonda connessione nella dimensione fondativa del livello 

psicoide dell’inconscio, in una Weltanschauung che a buon diritto può confrontarsi da un lato 

con le scienze esatte e dall’altro con i sistemi filosofici, quale quello di Leibniz. 

Leibniz torna più volte anche nel carteggio con Pauli1310, sebbene Jung – come abbiamo 

visto - si distanzi da alcuni aspetti della sua monadologia; in ogni caso attraverso il 

confronto con Leibniz si chiariscono ancor meglio le sue visioni della psiche e della 

materia, nonché lo statuto assegnato alla realtà psichica: 

 

è evidente […] che esistono realtà potenziali al di là della nostra rappresentazione, perché 

l’esperienza mostra che la nostra immagine del mondo è capace, a quanto pare, di un 

ampliamento illimitato e la scienza della natura consiste, per così dire, di numerose prove che la 

nostra rappresentazione corrisponde in maniera sufficiente ala cosa in sé. Tuttavia da nessuna 

parte noi possiamo raggiungere una verità più complessa di quella fornita, per l’appunto, 

dall’immagine come noi la percepiamo. Perciò sostengo che noi siamo praticamente rinchiusi 

nella psiche, per quanto possiamo estendere la nostra prigione fino alla vastità del mondo. 

Questa riflessione ha condotto Leibniz all’idea delle monadi che non hanno finestre, bensì 

credo che la psiche abbia finestre attraverso le quali noi possiamo percepire scenari sempre più 

fedeli alla realtà1311. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1306 ivi, p. 525 [92]. 
1307 Ivi, p. 530 [96]. 
1308 Ivi, p. 530 [97]. 
1309Cfr. ivi, p. 530 [97]. 
1310 Fu Pauli a segnalare a Jung che Leibniz, tra le altre cose, si interessò all’aspetto matematico dell’I Ching e 
ne discusse con il padre gesuita Joachim Bouvet, missionario in Cina (Pauli a Jung,4 giugno 1950, in Wolfgang 
Pauli und C.G. Jung: ein Biefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. it. cit., p. 99), e a indicare nel pensiero del filosofo 
fiammingo Arnold Geulincx l’origine dell’immagine dei due orologi sincronizzati. (Cfr. ivi, p. 112, nota 73 e 
C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p.  p. 518, nota 112). 
1311 Jung a Pauli, 4 maggio 1953, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung: ein Biefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. it. 
cit., p. 203. 
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Leibniz rappresenta anche il punto d’arrivo, il vertice della convivenza di un altro principio 

(corrispondentia, sympathia) accanto a quello di causalità; dal Diciottesimo secolo in poi invece 

quest’ultimo principio prende sempre più spazio sino a screditare completamente ogni altro 

principio esplicativo della natura1312. Torna, in questa ricostruzione storica, il ruolo 

fondamentale che Jung attribuisce allo spiritismo e alle ricerche delle Societies for Psychical 

Research nel fare da contraltare all’unilateralità del pensiero scientifico legato alla 

rivoluzione scientifica: «[s]ono la psicologia e la parapsicologia moderna a provare che la 

causalità non spiega una certa successione di eventi, e che il principio interpretativo 

(Erklärungsprinzip) che in questo caso entra in gioco è un fattore formale (ein formaler 

Faktor), cioè la sincronicità»1313.  

Ecco che arrivati al saggio sulla Synchronizität riusciamo meglio a comprendere l’interesse di 

Jung per la parapsicologia, così come quello per i metodi mantici: si tratta di luoghi ove è 

possibile trovare quei fatti, quei casi tanto unici quanto reali, quelle just so stories che aprono 

la via allo studio di altri collegamenti, trasversali, tra fatti. Tutto questo senza annullare il 

principio di causalità, ma ampliandolo attraverso l’affiancamento di un altro principio 

esplicativo naturale, principio che tra l’altro vanta una lunga tradizione in epoca 

prescientifica e in estremo Oriente. 

 

[…] a differenza della causalità che domina […] illimitatamente l’immagine del mondo 

macrofisico e il cui dominio è scosso soltanto in certi ordini di grandezza inferiori (gewissen 

niederen Größenordnungen), la sincronicità si dimostra un fenomeno che sembra scosso 

principalmente con fatti psichici (psychische Bedingungen), cioè con precessi che si svolgono 

nell’inconscio (mit Vorgängen im Unbewußten). Fenomeni sincronistici si veificano con una certa 

regolarità e frequenza – in sede sperimentale – nei casi di procedure intuitive, “magiche” (bei 

den intuitiven, sog.  “magischen” Prozeduren) e qui sono soggettivamente convincenti (zwar subjektiv 

überzeugend), certo, ma è impossibile o difficilissimo dimostrarli obiettivamente ed esprimerli in 

statistiche (objektiv kaum oder recht schwer zu beweisen und statistisch erfaßbar) (questa, ameno, è la 

situazione attuale)1314. 

 

Causalità e sincronicità sono quindi entrambi parziali e bisognose l’una dell’altra per 

comporre un’immagine del mondo unitaria. Del resto, osserva Jung, la radice della causalità 

scientifica non è in realtà distante dal pensiero magico dei primitivi: per essi, così come per 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1312 Cfr. C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 536 [104]. 
1313 Ivi, p. 522 [88]. 
1314 Ivi, p. 539 [98]. 



	   437	  

gli scienziati non esiste caso, tutto è potenzialmente spiegabile, per i primi dalla magia, per 

gli altri dalla scienza. A fare da vero contraltare alla causalità non è quindi la magia, additata 

dalla scienza come sua antitesi, bensì ciò che ritroviamo sviluppato, ad esempio, nella 

filosofia cinese: 

 

[c]i rifiutiamo di prendere sul serio le coincidenze perché non possiamo considerarle causali. È 

vero, faremmo un errore a considerarle causali; gli eventi accadono non a causa dei sogni, 

sarebbe assurdo, non riusciremmo mai a dimostrarlo; accadono, semplicemente. Ma è saggio 

riflettere sul fatto in sé. Se non si presentassero con una particolare regolarità, diversa da quella 

degli esperimenti di laboratorio, neanche le noteremmo; la loro è solo una sorta di regolarità 

irrazionale. L’Oriente basa gran parte della sua scienza su questa irregolarità, e considera le 

coincidenze, più che la causalità, come base attendibile del mondo. Il sincronismo è il 

pregiudizio dell’Oriente; la causalità è il pregiudizio dell’Occidente moderno1315.  

 

Ciò però non ci deve trarre in inganno circa la natura della sincronicità, che non vuole 

essere negli intenti di Jung una concezione filosofica (philosophische Ansicht), bensì «un 

concetto empirico che postula un principio necessario per la conoscenza (der Erkenntnis 

notwendiges Prinzip postuliert)»1316: 

 

[n]on si tratta né di materialismo né di metafisica. Nessun ricercatore serio affermerà che la 

natura di ciò che va stabilito mediante l’osservazione o la natura di chi compie l’osservazione, 

cioè della psiche, sia qualcosa di noto e di riconosciuto. Se le recentissime conclusioni delle 

scienze naturali si approssimano a un concetto unitario di realtà (einem einheitlichen Begriffe des 

Seins), al quale si adattano da un lato gli aspetti di spazio e tempo e dall’altro quelli di causalità e 

sincronicità, ciò non ha assolutamente a che fare con il materialismo. Piuttosto sembra 

emergere qui la possibilità di eliminare l’incommensurabilità tra osservatore e osservato 

(Inkommensurabilität zwischen Beobachtetem und Beobachtendem)1317. 

 

Un concetto empirico, quindi, che emerge dalla frequentazione di quei luoghi di confine 

tanto cari a Jung dove le cose semplicemente accadono, con una regolarità irrazionale. 

È quindi grazie alla sua giovanile ribellione all’ignoramus et ignorabimus di du Bois-Reymond 

che Jung ha eletto a terreno d’indagine empirica e scientifica quei «luoghi appartati, evitati o 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1315 C.G. Jung, Traumanalyse. Nach Aufzeichnungen der Seminare 1928-1930, trad. it. cit., p. 89. 
1316 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 531 [99]. 
1317 Ibidem 
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addirittura screditati (an abgelegenen, vermiedenden oder sogar verrufenen Orten)»1318 dove è possibile 

osservare un altro tipo di relazione tra eventi. L’immagine del mondo che ne emerge è 

quasi sconvolgente (ein Weltbild von einer zunächst beinahe verwirrenden Unanschaulichkeit)1319 ma 

ha il vantaggio di rendere «possibile una concezione che coinvolge nella descrizione e nella 

conoscenza della natura il fattore psicoide, ossia un significato aprioristico (una 

“omogeneità”) (nämlich ein apriorischen Sinn [bzw. eine “Gleichartigkeit”])1320.  

Un significato aprioristico e quindi trascendentale nel senso kantiano di meccanismo 

formale della conoscenza, strutturale, così come strutturale è l’archetipo psicoide. La 

struttura è forgiata su un andamento che è Gleichartigkeit, quindi una struttura che si 

diffonde per analogia, affinità e somiglianza, una sorta di formula che sottende la 

produzione continua di immagini mandaliche. 

Jung vede nel dischiudersi di questa quarta dimensione dell’esperienza la realizzazione del 

cosiddetto assioma di Maria l’Ebrea (o la copta): “dal terzo procede l’uno come quarto” 

(aus dem Dritten folgt das Eine (als) Viertes) e forse, sebbene qui non venga citato, si realizza 

anche l’intuizione di uno dei riferimenti giovanili di Jung, Zöllner, il quale cercava 

dimostrazione di una quarta dimensione proprio in quei fenomeni di confine, come le 

capacità medianiche e la parapsicologia. 

 

 

 

9.3 ARCHETIPO, CONTINGENZA E SINCRONICITÀ 

 

A conclusione del saggio, Jung propone un ampliamento del concetto di sincronicità e 

distingue di conseguenza una sincronicità ristretta e una sincronicità ampliata. Questo 

ampliamento pare imporsi da sé dal momento che, pur all’interno della «sfera dei casi 

singoli incommensurabili (in dem Gebiete inkommensurabler Einzelfälle), vulgo “curiosa”, vi 

sono anche certe regolarità e quindi fattori costanti (gewisse Regelmäßigkeiten gibt damit 

konstante Faktoren)»1321, come hanno dimostrato gli esperimenti di Rhine e le molteplici 

esperienze con soggetti chiaroveggenti. La sincronicità in senso ristretto diventa, se 

seguiamo questa ipotesi, un caso particolare (ein besonderer Fall) di una sincronicità generale 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1318 Ivi, p. 532 [100]. 
1319 Ibidem 
1320 Ivi, p. 532 [100]. 
1321 Ibidem 
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che altro non è se non il generale coordinamento acausale (ursachenloses Angeordnetsein) e nel 

quale rientrano tutti gli atti creativi (Schöpfungsakte), i dati a priori come le caratteristiche dei 

numeri naturali, le discontinuità della fisica moderna, etc1322. All’interno del generale 

coordinamento acausale di eventi accade che l’osservatore si trovi nella posizione 

privilegiata per conoscere il tertium comparationis dell’omogeneità di eventi psichici e fisici, di 

cogliere quindi il fenomeno sincronistico nella pura contingenza del suo fondamento 

archetipico. Questo elemento della pura contingenza (Kontingent) rappresenta la cifra 

precipua della classe di fenomeni naturali caratterizzati dal principio di sincronicità: 

«dobbiamo definirli “atti creativi” nel senso di una creatio continua, di un coordinamento 

(Angeordnetseins) che in parte si ripete da sempre, in parte sporadicamente, e che non può 

venire dedotto da alcun antecedente constatabile»1323. 

Ciò significa che in queste contingenze sincronistiche non è pensabile alcuna causa 

antecedente (wo eine Ursache nicht einmal denkbar ist), ma non perché questa causa sia ignota, 

bensì perché «non c’è causa pensabile con i nostri mezzi intellettivi (eine solche mit unseren 

Verstandesmitteln auch nicht denkbar ist)»1324. 

Anche in questi brani, quindi, viene confermata l’idea del Synchronizitärprinzip come 

principio ordinatore di quello stato iniziale in cui vige il tempo non tempo della pura 

contingenza, non ulteriormente riducibile. L’ordinamento, in questo sostrato originario, in 

questo «stato senza leggi (gesetzloser Zustand)»1325, non ha la natura di una norma ma di «un 

semplice esistere o essere così (einem bloßen Vorhanden- oder Sosein)»1326delle omogeneità 

archetipiche (archetypischen Gleichartigkeiten): 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1322 Cfr. ibidem 
1323 Ivi, p. 537 [106]. 
1324 Ivi, p. 537 [106]. Su questo punto si veda anche la lettera di Jung a Pauli del 30 novembre 1950: «[…] si 
potrebbe comprendere la sincronicità come un ordinamento grazie a cui “cose simili” coincidono, senza che 
una causa di ciò sia riscontrabile. Ora mi domandi se forse qualsiasi “esser così”, qualsiasi fenomeno che non 
possiede alcuna causa pensabile (e quindi neanche potenzialmente accertabile) non cada sotto la categoria 
della sincronicità. In altre parole, non vedo alcun motivo per cui la sincronicità dovrebbe essere solo una 
coincidenza di due stati psichici o di uno stato psichico con un accadimento non psichico. […] nella misura in 
cui per me la sincronciità rappresenta in prima linea un semplice modo d’essere, sono incline a sussumere 
sotto il concetto di sincronicità tutti i casi in cui si tratta di un “esser-così” non pensabile da un punto di vista 
causale». Jung a Pauli, 30 novembre 1950, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung: ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, 
trad. it. cit., pp. 120-121. 
1325 Ivi, p. 534 [102]. 
1326 Ivi, p. 534 [103].  
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se annoveriamo la sincronicità, gli archetipi, nell’ambito del contingente, questo acquista 

l’aspetto specifico di un modus che ha, dal punto di vista funzionale, il significato di un fattore 

che plasma il mondo (der funktionelle Bedeutung eines weltgestaltenden Faktors)1327.  

 

La caratterizzazione dell’ambito della sincronicità quale contingente ci aiuta a coglierne il 

fattore formale, che plasma il mondo sulla base del significato, ma non in senso di 

significato ultimo da raggiungere, di significatività carica contenutisticamente, bensì di un 

Sinn che al pari di tempo, spazio e causa è un configuratore di eventi istintuali ordinari 

(durchschnittliches, instinktmäßiges Geschehen). La funzione ordinatrice e il carattere formale 

sono presenti anche nella definizione dell’archetipo. In Der Geist der Psychologie si riferiva, a 

proposito degli archetipi, «a certe “condizioni inconsce presenti collettivamente” (kollektiv 

vorhandene unbewußte Bedingungen) le quali operano come regolatori e stimolatori dell’attività 

creatrice della fantasia e producono configurazioni corrispondenti rendendo utilizzabile ai 

loro fini il materiale presente nella coscienza»1328. 

L’archetipo viene infatti definito il rappresentante della probabilità psichica (die psychische 

Wahrscheinlichkeit)1329, coglibile intuitivamente come quell’immagine “secondo il senso” 

(sinngemäß) o tipo che sta alla base non solo delle omogeneità psichiche ma anche di quelle 

fisiche (als Bild, oder besser Typus, welcher nicht nur den psychischen, sondern merkwüridgerweise auch 

den psychophysischen Gleichartigkeiten zu Grunde liegt)1330. 

Giunti a questo punto sorge però un quesito riguardo la sovrapponibilità e la relazione tra 

archetipo e sincronicità. Jung si trovò ingaggiato in questa problematica da più 

interlocutori, ma in modo preponderante da Wolfgang Pauli. Jung cerca di dirimere la 

questione attraverso la distinzione all’interno della sincronicità, da un lato di una 

sincronicità ampia e ristretta e dall’altro di fenomeni psichici (o semi-psichici) e non 

psichici. La ∑ (abbreviazione di sincronicità) in senso stretto è caratterizzata dalla presenza 

di una condizione archetipica oltre che dall’acausalità, mentre la sincronicità in senso ampio 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1327 Ivi, p. 534 [102]. 
1328 C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. cit., p. 221. 
1329 Cfr. ivi, p. 534 [102]. Vedi anche il carteggio Pauli-Jung: «[l]a Sua idea che il concetto di probabilità in 
matematica corrisponde all’archetipo è stata per me molto illuminante. In effetti l’archetipo non rappresenta 
altro se non la probabilità dell’accadere psichico. In una certa misura, è il risultato, anticipato per immagini, di 
una statistica psichica. Lo si vede bene nella tendenza dell’archetipo a riprodurre e confermare se stesso. […] 
Lei ha tutto il diritto di esigere una nuova interpretazione del concetto di archetipo. Mi sembra che la via per 
giungere a questo scopo passi per l’analogia archetipo-possibilità. Dal punto di vista fisico la probabilità 
corrisponde alla cosiddetta legge di natura, dal punto di vista psichico all’archetipo. Legge e archetipo sono 
entrambi modi e ideali astratti che nella realtà empirica compaiono solo in forma di volta in volta modificata» 
Jung a Pauli, 13 gennaio 1951, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung: ein Biefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. it. cit.,  
p. 133. 
1330 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit.,, p. 534 [103]. 
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rimanda all’acausalità quale caratteristica più generale, determinazione sovraordinata 

rispetto al fondamento archetipico accertabile nei casi psichici o semi-psichici di 

sincronicità1331. Il fondamento archetipico sembra rilevabile quindi solo nei casi psichici o 

semi-psichici e nei casi di ∑ in senso stretto, e quindi necessita di una psiche che osserva 

(tramite introspezione) il versante psichico della sincronicità: 

 

Se io gli nascondo la mia visione, il primo [chi sta fuori] può soltanto accertare un esser-così 

acausale, e questo specialmente nei casi in cui il tertium comparationis archetipico non è ovvio (p. 

es. come nel caso dello scarabeo). Proprio in un periodo in cui ero occupato  con la psicologia 

del simbolo di trasformazione della messa, derivante dall’alchimia, accadde che un serpente 

cercasse di ingoiare un pesce che era troppo grande per lui. A causa di ciò morì soffocato. Il 

pesce è un’altra pietanza eucaristica di cui si impossessa in questo caso non un uomo, bensì lo 

spirito ctonio, il serpens mercurialis. (Pesce=Cristo. Serpente=Cristo e il principio della 

femminilità oscura). All’epoca ero nella posizione di un osservatore esterno, che poteva rilevare 

solo la coincidenza, non l’intero fondamento archetipico, vale a dire io non compresi perché il 

serpente corrispondesse alla messa. Tuttavia percepii con grandissima forza tale caso come 

coincidenza significativa e non come un insignificante esser-così.  In un caso del genere l’unico 

fattore distintivo è la presenza acausale e proprio ciò mi ha fatto pensare, in quella situazione e 

in altre affini, che l’acausalità è la determinazione più generale, mentre l’archetipo rappresenta 

una caratteristica che può all’occorrenza essere percepita là dove, quasi per caso, è possibile 

una visione. Ora, se ci sono casi di sincronicità “non trasparenti” persino nell’ambito psichico, 

allora essi saranno ancora più probabili nella sfera semipsichica e o fisica. In altre parole, si 

dovrebbe scoprire che il caso generale è l’esser-così acausale, mentre la ∑ rappresenta il casus 

particularis di un’esser-così “trasparente”1332. 

 

Se quindi il caso acausale accade nella sfera psichica e mediante l’introspezione qualcosa è 

visibile dall’interno, allora si può scorgere il fondamento archetipico dell’evento acausale e 

si può quindi parlare di ∑. 

A livello psicoide l’archetipo può essere presente anche nei casi di sincronicità fisica, come 

testimoniano l’antica dottrina della creatio continua e della corrispondentia; ma non essendo 

possibile da parte della materia alcuna introspezione, questa conoscenza ci è preclusa nel 

modo in cui possiamo sperimentare la sincronicità psichica. 

Nel 1958, a distanza di un lustro dalla pubblicazione del saggio, Jung fu nuovamente 

coinvolto sul rapporto tra archetipo e sincronicità dal prof. Karl Schmid, al quale scrisse 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1331 Cfr. Jung a Pauli, 13 gennaio 1951, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung: ein Biefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. 
it. cit., p. 131.  
1332 Ivi, pp. 131-132. 
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una lunga e preziosa lettera. Jung ribadisce ulteriormente la natura empirica e non filosofica 

del concetto di archetipo ordinatore, la quale deriva dall’osservazione di molti fatti in cui 

sono riconoscibili dei modelli archetipici sui quali sembra poggiare l’intera realtà. Si tratta 

però di un’ipotesi e di una constatazione formale, come lo è anche la caratterizzazione della 

sincronicità1333. 

 

Dal punto di vista dei contenuti non è stato ancora detto nulla sulla natura di tale ordinamento: 

in altre parole non è stata fatta alcuna ipostasi teologica o speculativa. Per questo dico che 

l’archetipo rappresenta una configurazione di per sé imperscrutabile, che si può constatare 

empiricamente in svariati modi. […] L’archetipo è quindi una modalità che rappresenta forme 

concettuali, e la sincronicità un’altra modalità dell’accadere. Non si può far derivare senz’altro il 

concetto di accadere da quello di configurazioni formali, in quanto forma e accadere non si 

possono far senz’altro coincidere; in questo senso non si può definire il concetto di sincronicità 

come un archetipo, ma come una diversa modalità sui generis. Essa ci dice che esiste un nesso, 

il quale però è di natura causale. Essa consiste in primo luogo nella realtà della coincidenza e 

secondariamente in quella del parallelismo di senso. Stiamo parlando di coincidenze di senso. 

Sarebbe quindi solo fuorviante confondere due problemi di per sé diversi1334.   

 

Proprio la confusione tra archetipo e sincronicità ha portato avanti l’idea di una 

significatività di quest’ultima a scapito della sua contingenza, del suo puro accadere che ci 

informa sull’esistenza di un nesso trasversale, acausale, trasgressivo, di una modalità di 

esistenza. L’unico aspetto formale della sincronicità è la coincidenza secondo il senso, ma 

«mentre l’archetipo definisce il senso come tipico, non è questo il caso della sincronicità, 

bensì, a quanto ci dice l’esperienza, per il momento essa consiste solo di un’infinita serie di 

fenomeni, per quanto si potrebbero definire tipici un numero di eventi sincronistici. Per 

tale ragione si sono scelte anche delle definizioni tipiche, per esempio telepatia, 

precognizione, chiaroveggenza ecc. Esse però non sono tipologie di senso come gli 

archetipi»1335. 

L’archetipo e la sincronicità sono uniti dall’ipotesi che i fenomeni sincronistici molto 

spesso dipendano da costellazioni archetipiche e che entrambi sono fenomeni psichici che 

superano la sfera psichica e appartengono in qualche modo anche alla sfera fisica. In essi vi 

è quindi una relatività dello spazio e del tempo nel senso che si tratta di avvenimenti che 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1333 Cfr. Jung a Schmid, 11 giugno 1958, in C.G. Jung, Briefe, vol. 3, trad. it. cit., p. 163. 
1334 Ivi, p. 164. 
1335 Ivi, p. 165. 
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non rientrano nella verità statistica e non sono di natura causale, bensì acasuale. Gli eventi 

sincronistici sono incondizionati o assoluti, ma parimenti agli altri eventi coglibili in modo 

causale, esistono e in questa loro precipua forma di esistenza si mostrano «nell’ambito delle 

costellazioni archetipiche e sotto forma di coincidenze di senso»1336 

Il richiamo all’empiria del principio di sincronicità arriva al punto di abolirne lo statuto 

stesso di principio per andare verso qualcosa che è principalmente una modalità 

dell’accadere: 

 

[l]a sincronicità non è un nome che definisce il “principio ordinatore”, ma, come il termine 

archetipo, definisce una modalità. Con essa non si intende nulla di sostanziale, perché ciò che 

la psiche è o ciò che la materia è sfugge alla nostra conoscenza1337.  

 

Ciò nonostante il bisogno di chiedersi che cosa sia che porta i tratti dell’archetipico e del 

sincronistico è qualcosa di naturale e ineliminabile, ma va preso per quello che è: un 

bisogno metafisico, «una necessità psichica che fa parte della nostra igiene mentale»1338 e 

che può servire come stimolo all’indagine, ma che non dovrebbe mai far abbandonare il 

terreno dell’empiria: «[s]i tratta della necessità psichica di fare affermazioni mitiche […] le 

quali però non costituiscono conoscenze scientificamente giustificabili»1339. 

Tale necessità psichica coinvolge anche Jung, il quale in questa lettera ci rende avvertiti del 

fatto che nel suo saggio si ritrovano affermazioni che fanno capo a tale bisogno naturale di 

produrre miti: «[q]uando mi capita di parlare di un “ordinatore” si tratta di pura mitologia, 

perché al momento non dispongo di alcun mezzo per andare oltre la semplice realtà per cui 

i fenomeni sincronistici sono così e basta»1340. 

Questa lettera così forte e sconvolgente in queste ultime affermazioni che in un certo senso 

fanno ammissione di aver inserito nel saggio del 1952 dei «postulati trascendenti»1341, è stata 

scritta nel 1958, quando Jung aveva già avuto modo di saggiare la ricezione e le reazioni 

della sua opera e del suo Synchronizitätsprinzip e che possiamo cogliere appieno solo dopo 

aver affrontato l’opera nella sua completezza, e quindi approfondendo anche l’esperimento 

astrologico. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1336 Ibidem 
1337 Ibidem 
1338 Ivi, p. 166. 
1339 Ibidem 
1340 Ibidem 
1341 Ibidem 



	   444	  

9.4 L’ESPERIMENTO ASTROLOGICO E IL LUSUS NATURAE 

 

In questa ricerca sul principio di sincronicità Jung si sente come Galileo, nel momento in 

cui scoprì le lune di Giove con il suo telescopio. Come Galileo, anche Jung deve affrontare 

i preconcetti (Voreingenommenheit) degli uomini di scienza del suo tempo: 

 

naturalmente ogni epoca pensa che tutte quelle che l’hanno preceduta erano prevenute, e oggi 

lo si pensa più che mai, e così facendo si ha torto come ebbero torto tutte le epoche precedenti 

che pensavano così. Quante volte s’è vista condannare la verità (Wahrheit)! È triste (traurig) ma 

purtroppo vero (leider) che l’uomo non impara niente dalla storia. Questa circostanza (Tatasche) 

ci creerà le maggiori difficoltà (Schwierigkeiten) perché, accingendoci a raccogliere del materiale 

sperimentale (ein irgendwie erleuchtendes Erfahrungsmaterial), che faccia luce in quale modo su un 

argomento così oscuro (in einer so dunkeln Sache), lo troveremo con assoluta certezza là dove 

tutte le autorità ci hanno assicurato che non c’è niente da trovare1342. 

 

A creare criticità è proprio quell’ ein irgendwie erleuchtendes Erfahrungsmaterial, quel materiale 

fatto d’esperienza (Erfahrung) che è sì erleuchtend ma anche dunkel, fatto di luce e ombra, e 

quindi altamente problematico per il pensiero scientifico che vorrebbe illuminare tutto: «[i]l 

problema fondamentale è anzitutto quello di procurarsi un materiale sperimentale 

(Erfahrungsmaterial) che renda possibile trarre conclusioni sufficientemente sicure (hinlänglich 

sichere Schlüsse), e risolvere questo problema non è facile»1343. Prima degli esperimenti di 

Rhine vi erano state solo esposizioni – seppure numerose e disseminate in tutto il mondo – 

di casi singoli e, sebbene si trattasse anche di registrazioni accurate1344, il mondo scientifico 

le ha totalmente trascurate e ha tacciato di creduloneria  (leichtgläubig) chiunque desse loro 

credito1345.  

Gli esperimenti di Rhine invece hanno avuto una conferma attraverso l’uso del metodo 

statistico (gli esperimenti sull’ESP hanno ottenuto una probabilità del 10-31), sebbene la 

statistica stessa abbia un effetto livellatore sui casi singoli ed eccezionali., giacché si basa sul 

presupposto di un continuum di oggetti uniformi. Proprio questo fatto ha fatto nascere in 

Jung la falsa illusione che lo stesso felice risultato applicativo potesse presentarsi riguardo 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1342 Cfr. C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 479 [36]. 
1343 Ivi, p. 478 [36]. 
1344 Jung fa qui riferimento all’opera Phantasms of the Living (1846) di Gurney, Myers e Podmore che, come 
abbiamo visto nel primo capitolo, lui lesse in gioventù. 
1345 Ivi, p. 479 [36]. 
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l’astrologia, ma non per dimostrare la validità statistica del metodo mantico bensì per 

indagarne maggiormente i fattori psichici coinvolti1346.  

Gli esperimenti della Duke University sono altresì importanti perché si fermano là dove la 

ricerca sperimentale di Jung vuole iniziare.  

 

I risultati degli esperimenti ESP e PC hanno conferito al fenomeno della sincronicità una base 

statistica, e rimandano al tempo stesso al ruolo significativo che svolge i questi esperimenti il 

fattore psichico. Questo fatto mi ha indotto a chiedermi se non sarebbe possibile trovare un 

metodo che da un lato provi il fenomeno della sincronicità e dall’altro permetta di riconoscere 

contenuti psichici in maniera che si possano almeno ricavare determinati punti fermi sulla 

natura del fattore psichico coinvolto1347. 

 

Jung è alla ricerca di un metodo che lo porti a raggiungere i «fondamenti empirici della 

sincronicità»1348e «allargare così le basi della nostra conoscenza della natura»1349. Tali basi 

erano già state ampliate dalla concezione della psiche, definita in Der Geist der Psychologie: la 

psiche è quel luogo intermedio né interamente riducibile all’inconscio né allo stimolo fisico, 

è uno spazio virtuale e vitale intermedio. Vitale perché animato da una fantasia creatrice 

che produce incessantemente immagini, le quali a loro volta possono presentarsi a diversi 

livelli sullo spettro psichico: l’immagine è cangiante e iridescente1350 perché viva e mossa da 

due movimenti, uno congiuntivo (l’unione degli opposti) e l’altro disgiuntivo (che permette 

l’avvicinarsi all’una o all’altra soglia dello spettro psichico). Il movimento di congiunzione e 

disgiunzione andrebbe immaginato come simultaneo, giacché simbolico, e lo statuto della 

psiche autonomo rispetto a eventuali principi esplicativi posti agi estremi (inconscio e 

mondo esterno) e ugualmente da eventuali finalità. Questa concezione della psiche allarga e 

deforma la realtà che si amplia fino a comprendere illusioni, percezioni, fantasie, sensazioni, 

pensieri, paure e ansie, costrutti razionali e piccole ossessioni, infatuazioni e amori 

persistenti: tutto ciò che capita alla mente e che la muove (affettivamente) possiede il suo 

grado di realtà, da quello sensoriale, a quello surreale, fantastico, extrasensoriale, 

irriconoscibile1351. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1346 Cfr. Jung a Fierz, 2 marzo 1950, in Briefe über Syncronizität, trad. it. di E. Matta, Lettere sulla sincronicità, in La 
vita simbolica. Opere, vol. 18, op. cit., p. 208. 
1347 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 479 
1348 Ivi, p. 478 [36]. 
1349 Ivi, p. 479 [36]. 
1350 C.G. Jung, Geist und Leben (1926), trad. it. di S. Daniele, Spirito e vita, in La dinamica dell’inconscio. Opere, vol. 
8, Bollati Boringhieri, Torino,  p. 352. 
1351 Cfr. P. Barone, Lo junghismo. Sfiguramenti e resti della vita psichica, op. cit., pp. 47-48. 
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Questo allargamento della base empirica è uno degli obiettivi costanti della visione 

junghiana, presente in realtà fin dalle conferenze alla Zofingia e confermata via via che la 

sua elaborazione teoretica si arricchiva di nuovi concetti. L’allargamento della base empirica 

è ciò che contraddistingue l’empirismo di Jung1352, che può essere compreso solo a partire 

dalla sua concezione di spazio psichico cui poc’anzi abbiamo fatto cenno:  

 

[…] l’esperienza diretta non è altro che un fatto psichico. Tutto è trasmesso, tradotto, filtrato, 

allegorizzato, deformato o addirittura falsificato dalla psiche. Siamo talmente avvolti da una 

nube di immagini cangianti e d’infinite iridescenze che, servendoci delle parole di un celebre e 

grande dubitatore, si vorrebbe esclamare: “Nulla è completamente vero e anche questo non è 

completamente vero”. Così densa e ingannatrice è questa nebbia attorno a noi, che dovremmo 

inventare le scienze esatte per poter cogliere almeno un barlume della cosiddetta “reale” natura 

delle cose. A un intelletto sveglio questo mondo quasi troppo sveglio non apparirà certo 

nebbioso, ma lasciamo che egli si immerga nella psiche di un selvaggio per osservare con l sua 

coscienza di uomo civile l’immagine che il primitivo ha del mondo, ed allora egli avrà un’idea 

del grande crepuscolo in cui anche noi ancora ci troviamo. Tutte le cose che noi sappiamo del 

mondo e che direttamente percepiamo sono contenuti di coscienza, sgorgati da sorgenti oscure 

e lontane. […] Noi viviamo direttamente solo nel mondo delle immagini. […] la validità dei 

fatti psichici non può essere sottoposta né alla critica della conoscenza né all’esperienza 

scientifica. L’unica questione sarà: esiste o  non esiste un dato contenuto di coscienza?1353 

 

L’ampliamento della base conoscitiva ha reso insufficiente il principio di causalità e ha 

portato Jung fin dagli anni Venti1354 a cercare un altro principio che potesse supplire alla 

parziale inapplicabilità della legge di causalità in psicologia. Abbiamo visto, lungo tutti 

questi capitoli, come Jung sia infine arrivato a enunciare la sua ipotesi di un inconscio 

psicoide e di un principio di sincronicità. A questo punto Jung è alla ricerca di un «metodo 

che renda possibili risultati misurabili o numerabili, e che al tempo stesso ci dia modo di 

penetrare nei retroterra psichici della sincronicità». Per fare questo ulteriore passo avanti 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1352 Sul debito di Jung verso Kant nell’adottare il meccanismo di natura epistemica in grado di allargare la base 
empirica della psicologia rimando a M. La Forgia, La sincronicità, in A. Carotenuto (a cura di), Trattato di 
psicologia analitica, vol. 2, pp. 31-39 e S. Tagliagambe, A. Malinconico, Pauli e Jung. Un confronto tra materia e psiche, 
op. cit., pp. 47-50;  Nagy, M., Philosophical Issues in the Psychology of Carl Gustav Jung, State University of New 
York Press, Albany 1991. 
1353 C.G. Jung, Geist und Leben (1926), trad. it. cit., pp. 352-353. 
1354 La data è indicata dallo stesso Jung nel saggio dove scrive: «[h]o cominciato a dedicarmici seriamente 
intorno al 1925 circa, quando durante le mie ricerche sui fenomeni dell’inconscio collettivo continuavo a 
urtare contro nessi che non potevo più spiegare come raggruppamenti causali o come effetti di 
accumulazione». (C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 467). 
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Jung si rivolge a «certi metodi intuitivi (i cosiddetti metodi mantici)»1355dal momento che 

essi «presuppongono come ovvia la realtà della sincronicità»1356e, al pari delle scienze 

naturali, mirano a cogliere la totalità. Mentre però la scienza procede per via sperimentale e 

statistica, l’operazione conoscitiva della mantica si basa sulle funzioni irrazionali della 

coscienza: la sensazione (intesa come sens du réel) e l’intuizione (percezione definita da 

contenuti subliminali).  

Nel 1950 nella Prefazione all’edizione inglese dell’I Ching troviamo un riferimento alla 

possibilità di applicare la statistica al procedimento mantico:  

 

[d]ata l’esistenza dell’inconscio, nessuna persona e nessuna situazione psicologica possono 

essere descritte e abbracciate integralmente, e perciò nessuna può essere realmente provata. 

Certi fenomeni molto circoscritti possono tutt’al più essere dimostrati statisticamente quali 

probabili sulla base di un ingente materiale sperimentale. A queste situazioni uniche e non 

ripetibili appartiene anche l’oracolo del’I Ching1357. 

 

Jung passa infatti in rassegna il metodo dell’I Ching e quello occidentale dell’ars geomantica, 

per attestarsi infine sull’astrologia. I primi due, infatti, «non offrono appigli di nessun 

genere per giungere a una comprensione esatta» mentre l’astrologia aspira a ottenere 

configurazioni caratteriologiche relativamente totalitarie e, in essa, la coincidenza 

significativa viene istituita tra case, pianeti, segni zodiacali che hanno un significato costante 

e sui quali si basa l’interpretazione di una situazione di fatto1358. L’altro termine della 

coincidenza è però più instabile giacché nella diagnosi del carattere non esistono segni 

altrettanto misurabili o numerabili. Questa considerazione ha spinto Jung a sostituire la 

diagnosi del carattere con un dato di fatto definito e indubitabile: il legame coniugale tra 

due persone1359. L’indagine sulle sinngemäße Koinzidenzen verterà quindi sulla verifica della 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1355 Ivi, p. 480. 
1356 Ibidem 
1357 C.G. Jung, Vorwort zum “I Ging”, trad. it. di E. Schanzer, Prefazione a I Ching (1949), in Psicologia e religione. 
Opere, vol.11, trad. it. cit., pp. 596-597. 
1358 Cfr. N. Sementovsky-Kurilo, Astrologia. Trattato completo teorico-pratico, U. Hoepli, Milano,1996[1986].	  
1359 Jung si era già precedentemente interessanto alla psicologia del matrimonio. Cfr. C.G. Jung, Die Ehe als 
psychologische Beziehung, in H. Keyserling (hrsg), Das Ehebuch: Eine neue Sinngebung im Zusammenklang der Stimmen 
führender Zeitgenossen, Kampmann, Celle, 1925, trad. it. di R. Leporati, Il matrimonio come relazione psicologica, in Lo 
sviluppo della personalità. Opere, vol. 17, Bollati Boringhieri, Torino, 1999[1991]. 
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possibilità di trovare, negli oroscopi di persone sposate, un numero di aspetti coincidenti1360 

superiore a quello delle persone non sposate. 

Le due circostanze scelte da Jung, la costellazione astrologica e l’essere sposati, sono temi 

in realtà corteggiati da Jung da lunga data. Fin dalla fine degli anni Venti aveva colto 

l’interazione tra psiche e materia implicata nella disciplina astrologica: «tutte le indagini 

compiute dalla caratteriologia hanno preso le mosse dal mondo esteriore; così in metodo 

d’indagine in uso nell’antichità, l’astrologia, partiva addirittura dallo spazio siderale per 

giungere a quelle linee del destino le cui origini risiedono nell’uomo stesso […]. Come 

possiamo vedere, vi sono parecchie vie che conducono dall’esterno verso l’interno, dal 

mondo fisico al mondo psichico»1361. 

L’astrologia trova uno spazio importante già di Der Geist der Psychologie, dove l’immagine 

della psiche è giocata proprio sull’analogia con il cielo stellato e la numinositas degli archetipi 

è letta anche come luminositas, sulla scorta dell’immagine alchemica delle scintillae1362. Jung si 

rifà soprattutto a Paracelso, da cui prende l’immagine della psiche oscura come un cielo 

notturno disseminato di stelle, in cui i pianeti e le costellazioni di stelle fisse sono i 

rappresentanti degli archetipi in tutta la loro numinosità e luminosità. 

Il cielo stellato è infatti il libro aperto della proiezione cosmica, del riflesso dei mitologemi, 

degli archetipi appunto. In questa visione astrologia e alchimia, le due antiche 

rappresentanti della psicologia dell’inconscio collettivo, si danno la mano1363.  

Il collegamento tra astrologia, mitologia e archetipi era già stato tracciato in Die Struktur der 

Seele dove mitologia e astrologia sono descritte come grandi proiezioni dell’inconscio 

collettivo: «così si spiegano le influenze stellari sostenute dagli astrologi; esse non sono altro 

che percezioni introspettive incoscienti dell’attività dell’inconscio collettivo»1364. 

Il lumen naturae di cui tratta Paracelso non parla ma si esprime attraverso i sogni e le 

immagini, suggerendo l’idea che si tratti di una contemplazione interiore, prepsicologica, di 

un firmamento interiore e dei suoi astri. Da qui prende corpo e forza l’immagine della 

psiche di Jung, che si avvale anche di una variante del motivo delle scintillae, quello degli 

“occhi di pesce” e degli occhi in generale: 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1360 La corrispondenza mitologica e la tradizionale corrispondenza astrologica e alchimistica è da tempi 
antichissimi la coniunctio Solis  et Lunae , il rapporto amoroso di Marte	  ♀con	  Venere♂ e i rapporti di 
questi astri con l’Ascendente e il Discendente. Ivi, p. 484. 
1361 C.G. Jung, Tipologia psicologica (1928), in Tipi psicologici. Opere, vol. 6, op. cit., p.  
1362 Cfr. C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. cit., pp. 209-210. 
1363 Ivi, p.  213. 
1364 C.G. Jung, Die Struktur der Seele (1927), trad. it. cit., p. 171. 
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[i] sette pianeti sono i sette occhi di Dio che percorrono tutto il cielo e vedono tutto. Il 

percorso del sole tra i pianeti è simile a un serpente e infatti la costellazione del Dragone ha il 

compito di sorvegliare ogni cosa. Per questo motivo a volte si trovano raffigurate le 

costellazioni dello Zodiaco tra le circonvoluzioni di un rettile. 

I segni zodiacali sono a volte portati sul dorso del serpente. Attraverso la simbologia del tempo 

l’onniveggenza del Dragone passa a Chronos. L’identità dell’onniveggente con il tempo spiega 

gli occhi sulle ruote nella visione di Ezechiele.  

Dobbiamo ricordare qui […] l’identificazione della costellazione onniveggente con il tempo; 

essa infatti rimanda al rapporto del mundus archetypus dell’inconscio con il fenomeno del 

tempo, ossia alla sincronicità degli eventi archetipici1365. 

 

Nella rielaborazione, fatta nel 1950, della sua prima conferenza di Eranos del 1933, Zur 

Empirie des Individuationsprozesses, Jung aveva già istituito la connessione tra astrologia e 

sincronicità. In una nota scrive: 

 

[n]on esito a prendere in seria considerazione i fenomeni di sincronicità che sono alla base 

dell’astrologia. Come c’è un’eminente ragione psicologica per l’esistenza dell’alchimia, ciò che 

da me è stato dettagliatamente provato, così è per l’astrologia. Oggi non è più interessante 

sapere in quale misura questi due campi costituiscano delle aberrazioni, ma vale piuttosto la 

pena di chiedersi su quali basi psicologiche risposi la loro esistenza1366. 

 

Queste basi psicologiche erano con tutta probabilità da cercarsi nell’indagine attorno alla 

presenza e alla natura dei fenomeni di sincronicità. 

In una successiva conferenza a Eranos del 1934, Über die Archetypen des kollektiven 

Unbewussten, nell’ambito della trattazione della dinamica della proiezione Jung si riferisce al 

modo in cui l’inconscio era accessibile agli antichi tramite le proiezioni mitologiche e 

astrologiche. Descrive poi la moderna distanza dalle proiezioni, l’operazione compiuta dallo 

spirito scientifico di separazione della proiezione dall’oggetto e della reazione quasi 

iconoclasta che la scienza ha assunto nei confronti di quei settori dove massimamente 

l’uomo proiettava la sua psiche inconscia: 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1365 C.G. Jung, Theoretische Überlegungen zum Wesen des Psychischen (1946/1954), trad. it. cit., p. 215. 
1366 C.G. Jung, Zur Empirie des Individuationprozesses (1933/1950), Gli archetipi e l’inconscio collettivo. Opere, 9/1, 
Bollati Boringhieri, Torino, 1997, p. 334, nota 183. 
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nel caso dell’astrologia […] si è giunti addirittura ad accusare di eresia quest’antichissima 

scientia intuitiva, poiché l’uomo non aveva ancora portato a termine il processo di separazione 

della caratteriologia psicologica della stelle. E chi oggi crede ancora o ritorna a credere 

nell’astrologia finisce sovente per ricadere nelle antiche ipotesi superstiziose degli influssi 

astrali, benché chiunque sia in grado di calcolare un oroscopo dovrebbe sapere che dai tempi di 

Ipparco di Alessandria l’equinozio di primavere è fissato al grado zero dell’Ariete, e che per 

conseguenza ogni oroscopo si basa su uno zodiaco arbitrario perché, da allora, a seguito della 

precessione degli equinozi, l’equinozio di primavera si è spostato poco a poco verso i primi 

gradi dei Pesci1367. 

 

Questa stessa argomentazione, che apparentemente porta a una invalidazione totale 

dell’astrologia su un piano scientifico, è in realtà funzionale alla dimostrazione che il fatto 

che, nonostante l’errore di calcolo, l’astrologia conservi la sua efficacia ci fa intuire che nel 

suo modo di procedere essa intercetti una forma realtà, che è quella psichica. 

Ne Die Struktur des Unbewussten, nel 1916, già metteva in luce il fiorire dell’astrologia, della 

magia e delle scienze occulte nel pieno dell’era della tecnica e della scienza e invitava gli 

psicologi a tenere in massimo riguardo l’esigenza psicologica che, attraverso questo ritorno 

al’irrazionale, veniva espressa1368. 

Sappiamo che Jung stesso, in alcuni casi usava l’astrologia nella sua pratica clinica: 

 

[i]n caso di diagnosi psicologiche difficili faccio sempre redigere un oroscopo, in modo da 

acquisire un nuovo punto di vista. Spesso le informazioni astrologiche contenevano una 

spiegazione per fatti che altrimenti non avrei potuto comprendere1369. 

 

Con tutta probabilità Jung aveva dimestichezza con questa pratica fin dai tempi della 

conoscenza con Freud: 

 

le mie serate sono praticamente accaparrate dall’astrologia. Faccio calcoli di oroscopi per 

scoprire il loro contenuto psicologico di verità. Finora alcune cose notevoli che Le 

sembreranno certo incredibili. Nel caso di una signora, il calcolo delle posizioni astrali ha dato 

come risultato un quadro caratteriale perfettamente definito, con alcuni avvenimenti precisi del 

suo destino; il quadro però apparteneva a sua madre, non a lei, ma i dati caratteristici 

sembravano tagliati su misura. La signora soffre di uno straordinario complesso materno. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1367 C.G. Jung, Über die Archetypen des kollektiven Unbewussten (1934), trad. it. di Gli archetipi dell’inconscio collettivo, in 
Gli archetipi e l’inconscio collettivo. Opere, vol. 9/1, op. cit., p. 6.  
1368 C.G. Jung, Die Struktur des Unbewussten (1916), trad. it. cit., p. 290. 
1369 Jung a B.V. Raman, 6 settembre 1947, in C.G. Jung, Briefe, 1946-1955, vol. 2, trad. it. cit., p. 85. 
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Devo dire che è ben possibile che si scopra un giorno, nell’astrologia, un bel po’ di scienza 

giuntavi per via d’intuizione, e che è finita in cielo. Pare per es. che i segni zodiacali siano 

quadri caratteriali, cioè simboli libidici che rappresentano le varie caratteristiche libidiche 

tipiche1370.  

 

Anche nel caso dell’astrologia si tratta quindi di un tema antico, che Jung aveva messo 

assieme ad altri nel suo calderone alchemico, in attesa di una reazione, che arrivò sullo 

scorcio degli anni Quaranta. Infatti, l’argomento astrologico viene trattato da Jung nella sua 

estensione in uno scritto contiguo all’elaborazione della Synchronizität di cui abbiamo già 

parlato precedentemente, Aion. Qui l’astrologia viene usata all’interno di una lettura degli 

eventi basata su quattro parametri, spazio, tempo, causa e sincronicità, inaugurando 

l’impiego che ne farà Jung nella Synchronizität. Questo modo di leggere gli eventi punta ad 

una comprensione totale che in un certo senso va oltre la scientificità, la ricomprende o la 

integra: 

 

per dare al nostro giudizio […] il carattere della totalità, dobbiamo integrare il pensiero 

condizionato della nostra epoca con il principio di corrispondenza o di sincronicità. La nostra 

descrizione della natura è infatti sotto certi aspetti incompleta, e quindi esclude dalla 

conoscenza fatti osservabili, oppure li formula in modo ingiustificatamente negativo1371. 

 

Il capitolo sull’esperimento astrologico è stato composto successivamente, infatti non 

compare nel manoscritto, bensì occupa gran parte delle due copie dattiloscritte1372. 

L’8 novembre 1951 scriveva ad Aniela Jaffé: 

 

[d]opo Eranos ero molto stanco. Mi ero appena ripreso un pochino che subito un altro 

pensiero mi ha afferrato, questa volta riguardo alla sincronicità. Devo rivedere il capitolo 

sull’astrologia. C’è un importante cambiamento da introdurre, sul quale ha richiamato la mia 

attenzione Knoll. L’astrologia non è un metodo mantico, ma sembra piuttosto basarsi su una 

radiazione di protoni (provenienti dal sole). Devo ancora condurre un esperimento statistico 

per andare sul sicuro. Al momento questa faccenda mi occupa completamente1373. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1370 Jung  a Freud, 12 giugno 1911, trad. it. di M. Montnari e S. Daniele, in Lettere tra Freud e Jung, a cura di W. 
McGuire, con la collaborazione di W. Sauerländer, Bollati Boringhieri, Torino, 1990, p. 459. 
1371 C.G. Jung, Aion, trad. it. cit., p. 244. 
1372 Hs 1055: 8672 e Hs 1055: 8673, Jung Arbeitsarchiv, ETH Bibliotek.  
1373 Jung a Jaffé, 8 settembre 1951, in C.G. Jung, Briefe 1946-1955, vol. 2, trad. it. cit., p. 203. 
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L’esperimento astrologico, a settembre 1951, non è ancora concluso ma in piena fase di 

elaborazione. Si affaccia inoltre l’ipotesi che l’astrologia non sia un metodo mantico: 

secondo Max Knoll, che intervenne a Eranos nel 1951, contestualmente alla prima 

esposizione di Jung del suo principio di sincronicità, vi potrebbe essere un legame causale 

tra le oscillazioni delle radiazioni protoniche del sole e le perturbazioni del magnetismo 

terrestre; questa idea riporta a galla, in qualche modo, l’ipotesi di una trasmissione o causa 

energetica quale spiegazione per alcuni degli eventi connessi acausalmente1374. 

Questa osservazione apre una prospettiva inattesa su un possibile fondamento causale 

dell’astrologia, ma nonostante la plausibilità dell’ipotesi di un rapporto casuale tra aspetti 

planetari e disposizioni psicofisiologiche aperta da Knoll, Jung decide di condurre 

ugualmente il suo esperimento in quanto «allo stato presente non c’è ancora tuttavia 

nessuna sicurezza empirica sufficiente per ammettere che i risultati astrologici siano 

qualcosa di più di casi»1375. 

Il materiale si componeva di 483 matrimoni 966 oroscopi, suddivisi in tre pacchetti, sui 

quali sono state verificate le combinazioni di sei aspetti (Sole, Luna, Marte, Venere, 

Ascendente e Discendente) per un totale di 50 aspetti. Per l’analisi matematica Jung si 

rivolse, come già in passato1376, a Markus Fierz, collega di Pauli, che si occupò del controllo 

dei calcoli e con il quale intrattenne un rapporto epistolare molto interessante. Jung inviò il 

primo manoscritto della Synchronizität, corrispondente alla primo capitolo della 

pubblicazione finale, oltre che a Pauli, anche a Fierz; in seguito, nel 1950 inviò a entrambi 

la seconda versione della Synchronizität comprensiva del secondo capitolo dedicato 

all’esperimento astrologico. Jung si era occupato con L. Frey-Rohn dell’elaborazione 

statistica del materiale e aveva sistemato i risultati in alcune tabelle1377. La richiesta di Jung a 

Fierz riguardava principalmente la possibilità di avere un parere critico sulle tabelle, in 

particolare sulla numero 6, nella quale per Jung si vede (colonna 1) che alcuni aspetti 

superano considerevolmente il valore medio probabile delle combinazioni. A questo punto 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1374 Cfr. Zabriskie, B., Psychic Energy and Synchronicity, in «Journal of Analytical Psychology», april, 2014; Zohar, 
D., Through the Time Barrier. A Study on Precognition and Modern Physics, Heinemann, London, 1982, trad. it. di N. 
Ilari, Oltre la barriera del tempo. Studio sulla precognizione e la fisica moderna, Astrolabio, Roma, 1984. 
1375 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 486. 
1376 Jung a Fierz, 12 gennaio 1949, Briefe über Synchronizität, trad. it. di E. Matta, Lettere sulla sincronicità, in La vita 
simbolica. Opere, vol. 18 
1377 La numerazione e la disposizione delle tabelle varia tra l’edizione tedesca del 1952 e quella del volume 8 
delle Opere. Anche la struttura interna delle tabelle è diversa sebbene più a livello formale che sostanziale. Un 
discorso diverso va invece fatto per l’edizione inglese del 1955, che vide una sostanziale revisione del capitolo 
2, che non fu poi più riportata nei Gesammelete Werke e, di conseguenza, nelle Opere complete. 
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le abilità matematiche di Jung si fermano ed egli chiede l’ausilio di Fierz per calcolare la 

probabilità delle deviazioni dalla media probabile1378. 

È quanto mai curioso che Jung si avventuri in tarda età, sebbene supportato da L. Frey-

Rohn, M. Fierz, W. Pauli, nel campo dei calcoli matematici giacché da sempre questa 

disciplina era per lui ostica, se non incomprensibile: «per tutta la vita ho considerato 

inesplicabile il fatto che non potessi soffrire la matematica, mentre riuscivo,senza alcun 

dubbio a fare i calcoli con precisione; meno che mai sono poi riuscito a capire perché essa 

provocasse in me dubbi di ordine morale»1379. 

Inaspettatamente a conclusione del primo capitolo della Synchronizität Jung istituisce un 

collegamento tra numero, calcolo e sincronicità, che in parte fornisce una chiave 

interpretativa di questa insistenza che Jung pone sul calcolo statistico per quanto concerne 

lo studio dei fenomeni di sincronicità. Del resto, fin dai tempi più antichi la mantica è 

legata ai numeri (Zahlen), i quali stabiliscono «la coincidenza significativa, ossia una 

coincidenza che può essere spiegata (um die sinngemäße, d.h. deutbare Koinzidenz 

festzustellen)»1380. I numeri rendono quindi la sinngemäße Koinzidenz una deutbare Koinzidenz, vale 

a dire una coincidenza spiegabile e interpretabile. I numeri sono descritti da Jung come 

qualcosa di particolare e misterioso, tanto che nessuno è ancora riuscito a diradare il loro 

nembo numinoso (numonosen Nimbus) e hanno in comune con la sincronicità la numinosità 

e il mistero (Numinosität und Geheimnis), infatti al pari degli archetipi sono degli ordinatori 

dell’esperienza:  

 

[i]l numero serve da sempre […] per definire l’oggetto numinoso (zur Bezeichnung des numinosen 

Objektes), e tutti i numeri dall’uno al nove sono “sacri” (“heilig”); e 10, 12, 13, 14, 28, 32, 40 

sono contraddistinti da una loro significanza (Bedeutsamkeit). La proprietà più elementare 

dell’oggetto (die elementarste Eigenschaft des Objektes) è certo la sua unità e molteplicità (Einheit und 

Vielheit). Il numero serve in primissimo luogo a porre ordine nella caotica molteplicità del 

fenomenico (Zur Ordnung des chaotischen Vielerlei der Erscheinung). È lo strumento dato per 

stabilire un ordine o per cogliere una regolarità già esistente ma ancora ignota, vale a dire una 

certa disposizione (Angeordnetseins). È certamente l’elemento più primitivo dello spirito 

umano1381.  

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1378 Jung a Fierz, 21 febbraio 1950, Briefe über Synchronizität, trad. it. di E. Matta, Lettere sulla sincronicità, in La 
vita simbolica. Opere, vol. 18, op. cit., p. 207. 
1379 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von C.G. Jung, trad. it. cit., pp. 55-56. 
1380 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 484 [43].  
1381 Ivi, p. 485 [43]. 
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Sono soprattutto la triade e la tetrade a presentare la massima diffusione negli schemi 

ordinatori primitivi e non solo. Noi sappiamo quanto questi due numeri fossero al certo 

delle riflessioni di Pauli, che confluiranno poi nello scritto che affianca la Synchronizität nel 

volume Naturerklärung und Psyche: si tratta di un saggio su Keplero e Fludd dal titolo Der 

Einfluss archetypischer Vorstellungen auf die Bildung naturwissenschaftlicher Theorien bei Kepler, nel 

quale la disputa tra le visioni del mondo dei due scienziati sottendeva l’opposizione tra due 

numeri, il tre e il quattro. 

Il carteggio tra Pauli e Jung è occupato da svariate riflessioni sulla tetrade e sulla triade e 

Jung, attraverso i suoi studi sulla Trinità aveva iniziato a interessarsi del numero quale 

archetipo e struttura del simbolo fin dagli anni Trenta del Novecento1382; ne aveva intuito il 

ruolo sia negli studi sulla religione e l’alchimia sia nell’analisi delle figure mandaliche, e nei 

simboli del Sé in generale, nei quali la struttura su cui si sviluppano presenta una base 

matematica e, nella fattispecie, fondata sul quattro e i suoi multipli. 

Il numero è quindi per Jung un archetipo dell’ordine fattosi cosciente, ed è nel contempo 

espressivo e creativo dell’ordine: l’inconscio usa il numero come fattore ordinatore 

(Ordungsfaktor)1383. 

Anche nell’esperimento astrologico sarà «il comportamento un po’ strano dei nostri numeri 

(merkwürdiges Verhalten unserer Zahlen)»1384 a guidare Jung verso la comprensione delle 

variazioni statistiche.  

Abbiamo detto in precedenza che il materiale fu suddiviso in pacchetti all’interno di tre 

gruppi di matrimoni e che tra il primo e gli ultimi due subentrò casualmente una pausa nella 

raccolta, che consentì a Jung e alla Frey-Rohn di elaborare questo primo materiale1385. Il 

risultato derivante da questo primo insieme di oroscopi, che venne confrontato con quello 

dei corrispondenti rapporti astrologici in 32220 coppie non sposate1386, conferma la 

tradizionale corrispondenza astrologica e alchimistica (traditionelle astrologische und 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1382 Cfr. P. Barone, Psicologia negativa e anomalia simbolica. La figurazione trinitaria del simbolo in C.G. Jung, in 
«Metaxù. Materiali e ricerche sul pensiero simbolico e zone di confine», 12, novembre 1991, pp. 48-57. 
1383 Su questa intuizione lavorò poi molto una delle allieve di Jung, Marie-Louise von Franz in un testo 
dedicato specificatamente a numero e tempo, non ancora tradotto in italiano: M.L. von Franz, Zahl und Zeit. 
Psychologische Überlegungen zu einer Annäherung von Tiefenpsychologie und Physik, Ernst Klett Verlag, 1970. La von 
Franz approfondì, oltre a questo, ulteriori sviluppi e spunti forniti da Jung nel saggio del 1951: M.L. von 
Franz, Psyche und Materie, Daimon Verag, Einsiedeln, Schwyz, 1988, trad. it. e cura di A. Vitolo, Psiche e materia, 
Bollati Boringhieri, Torino, 1992 e id. Spiegelungen der Seele. Projektion und innere Sammlung in der Psychologie C.G. 
Jungs, Verlag Stiftung für Jungsche Psychologie, Küsnacht, 2005, trad. it. di M.I. Wuehl, Rispecchiamenti 
dell’anima. Proiezione e raccoglimento interno nella psicologia di C.G. Jung, Vivarium, Milano, 2012. 
1384 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 498 [60]. 
1385 Ivi, p. 491 [48]. 
1386 «Il numero 32220 risulta dal numero di combinazioni possibili degli oroscopi di coppie sposate che 
abbiamo preso per base (180 x [180-1] = 32220)». Ivi, p. 487. 
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alchemistische Entsprechung) del matrimonio quanto agli aspetti tra Luna e Sole1387. A questo 

punto Jung e Frey-Rohn aggiungono un secondo gruppo composto da 220 oroscopi 

matrimoniali (raccolto nel corso di un anno successivamente al primo gruppo) e infine un 

terzo di 83 oroscopi di coppie: 

 

[i]l primo pacchetto presenta il risultato più favorevole per l’asserzione astrologica, mentre la 

seconda colonna non solo varia negli aspetti rispetto alla prima, ma mostra anche una netta 

diminuzione dei valori di frequenza. […] la mancata corrispondenza tra gli aspetti della prima e 

quelli della seconda colonna testimonia di una grande diseguaglianza di materiale (eine große 

Ungleichheit des Materials), ossia una notevole dispersione (eine bedeutende Streuung) che, quanto al 

risultato ottenibile con numeri ancora più grandi, potrebbe agire in maniera assai sfavorevole ai 

fini dell’aspettativa astrologica (astrologische Erwartung)1388. 

 

Nel momento di raccogliere le frequenze massime per le coppie non sposate lo strano 

andamento dei numeri ha messo Jung in guardia: a condurre la combinazione (casuale) tra 

oroscopi di non sposati era stata Frey-Rohn, evidentemente molto informata e 

documentata e di conseguenza psichicamente (e affettivamente) orientata verso alcuni 

risultati. Jung provò a far ripetere la combinazione a una persona scevra da ogni 

conoscenza psicologica e astrologica. La frequenza così ottenuta era più bassa rispetto a 

quella della Frey-Rohn, ma ancora troppo distante dal numero massimo probabile per i non 

sposati.  

A questo punto Jung, guidato dallo strano comportamento dei numeri fece un esperimento 

nell’esperimento: si coinvolsero tre persone, le cui condizioni psicologiche erano 

perfettamente note e si fece loro estrarre 20 oroscopi di coppia su 200, che vennero infine 

analizzati statisticamente in riferimento ai 50 aspetti o contrassegni matrimoniali1389. La 

prima paziente, psicologicamente caratterizzata da un’accentuata attività pulsionale, estrasse 

con maggior frequenza aspetti di Marte, classicamente collegati alla pulsionalità; la seconda 

persona, psicologicamente caratterizzata da un conflitto tra presa di coscienza e 

affermazione della propria personalità e tendenze autodepressive, estrasse una 

preponderanza di aspetti assiali, tipici della personalità; la terza persona, caratterizzata dal 

problema della conciliazione di grossi contrasti interiori, estrasse in prevalenza aspetti 

lunari e solari, rappresentati della coniunctio Solis et Lunae, simbolo dell’unificazione dei 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1387 Ivi, p. 492 [51]. 
1388 Ivi, p. 496 [57]. 
1389 Cfr. ivi, p. 499 [60]. 
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contrari. In altre parole questo esperimento nell’esperimento era volto a mostrare una 

corrispondenza, un legame trasversale tra aspetto psicologico dello sperimentatore e 

frequenza di certi aspetti astrologici rispetto ad altri. Sia nel caso della Frey-Rohn che in 

questo esperimento, la scelta per estrazione si dimostra influenzata dallo stato psichico, 

proprio come nell’I Ching e negli altri metodi mantici: 

 

[l]a condizione psichica (psychischer Zustand) che entra in campo ogni volta è caratterizzata come 

una situazione nella quale intelligenza (Einsicht) e decisione volitiva (Willensentschluß) urtano 

contro il limite invalicabile di un inconscio riluttante e contrastato (widerstrebendes und 

entgegengesetzes Unbewußte). Questa sconfitta relativa delle forze della coscienza (Bewußtseinskräfte) 

costella di norma l’archetipo moderatore (moderierender Archetypus). Quest’ultimo compare nel 

primo caso come Marte, il maleficus pulsionale, nel secondo caso come sistema assiale che 

riequilibra e rafforza la personalità, nel terzo come hierosgamos degli opposti supremi. 

L’evento psichico e fisico (cioè la problematica e il sorteggio degli oroscopi) corrisponde a 

quanto pare alla natura dell’archetipo che sta in secondo piano e potrebbe perciò rappresentare 

un fenomeno di sincronicità1390. 

 

A differenza dell’esperimento di Rhine, i risultati ottenuti non escono dalla probabilità 

sebbene siano improbabili: «teoricamente sono tuttavia così probabili che non c’è quasi 

ragione di concepire i risultati immediati della nostra statistica altro che come causali»1391. 

Più il campione di coppie sposate aumenta più i valori di frequenza si avvicinano alla media 

e non si discostano di molto dai risultati ottenuti da coppie non sposate. Questi risultati 

fanno dire a Jung che «[d]al punto di vista scientifico il risultato della nostra indagine non è 

incoraggiante (nicht ermutigend), in un certo senso per l’astrologia, perché tutto sta a indicare 

che in presenza di grandi numeri le differenze tra i valori di frequenza degli aspetti 

matrimoniali di persone sposate e non sposate in generale scompaiono»1392. A questo 

punto, continua Jung, «c’è poca speranza (geringe Hoffnung), dal punto di vista scientifico, di 

dimostrare che la corrispondenza astrologica (astrologische Entsprechung) ha valore di norma 

generale (Gesetzmäßigkeit)»1393. 

L’esperimento astrologico presenta però altri motivi di interesse per Jung, che vanno al di là 

dei risultati finali. In tutti e tre i gruppi di coppie analizzati i valori massimi si sono 

presentati in corrispondenza di quelle combinazioni di aspetti ritenuti dalla tradizione 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1390 Ivi, pp. 499-500 [61]. 
1391 Ivi, p. 500 [62]. 
1392 Ibidem 
1393 Ibidem 
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astrologica caratteristici del matrimonio1394: la probabilità, calcolata da Fierz1395, che questi 

aspetti potessero figurare con questa frequenza è molto bassa ed è paragota da Jung alla 

situazione di tre scatole, contenenti rispettivamente 1000, 10000 e 3000 formiche tutte nere 

fatto salvo per un’unica formica bianca in ogni scatola. La probabilità che da queste tre 

scatole esca proprio la formica bianca è la stessa che gli aspetti astrologici matrimoniali si 

presentino nei gruppi analizzati da Jung e Frey-Rohn. «Nella mia indagine statistica si è 

quindi verificato il caso che proprio le congiunzioni poste in rilievo dalla tradizione 

astrologica si sono riunite in maniera estremamente improbabile (in höchst unwahrscheinlicher 

Weise)»1396, nello specifico si tratta, per le congiunzioni massime risultate nell’esperimento di 

Jung, di una probabilità di 1 : 3000000000001397. 

Quindi sia “l’esperimento nell’esperimento” con i tre pazienti, sia questi risultati così 

improbabili diventano il vero fulcro dell’interesse di Jung, giacché in entrambe le situazioni 

si è di fronte a rapporti tra eventi che possono essere concepiti in termini di sincronicità (so 

läßt sich unser Fall als ein Synchronizitätszusammenhang auffassen)1398.  

Così come nel caso delle estrazioni di matrimoni di non sposati, gli aspetti astrologici 

predominanti (più frequenti) estratti corrispondevano con la dominante psichica dei 

soggetti, così «nel materiale statistico si verifica una combinazione casuale non solo 

praticamente ma anche teoricamente improbabile (nicht nur praktisch, sondern sogar auch 

teoretisch unwahrscheinliche Zufallskombination), che coincide in maniera impressionante (in 

auffallender Weise) con l’aspettativa tradizionale astrologica (traditionell-astrologische 

Erwartung)»1399. A rendere possibile il nesso sincronistico sono anche qui le condizioni 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1394 Il primo gruppo di 180 matrimoni presenta il massimo in  in opposizione a , il secondo gruppo di 220 
matrimoni presenta come massimo   in opposizione a   e il terzo gruppo   in opposizione ad Asc. (cfr. 
ibidem) 
1395 Cfr. Jung a Fierz, 2 marzo 1950: «Caro professore, […] Mi ha dato esattamente ciò che cercavo da Lei, 
cioè un giudizio obiettivo sul significato dei dati statistici risultati dal mio materiale relativo alle coppie che ora 
sono diventate 400. Mi ha meravigliato solo il fatto che la mia statistica confermi ampiamente l’idea 
tradizionale in base alla quale gli aspetti Sole e Luna sarebbero caratteristici del matrimonio, cosa 
ulteriorimente sottolineata dai valori della congiunzione Luna-Luna che lei mi ha comunicato e cioè lo 0,125 
per cento. Da parte mia avevo già pensato che questo risultato fosse insufficiente e perciò ho smesso di 
raccogliere altro materiale, visto che l’approssimazione ai valori medi probabili con l’aumento del materiale mi 
sembrava sospetto. Benché lo 0,125 per cento rientri ancora perfettamente nei limiti della possibilità, vorrei 
ancora chiederle, per amor di chiarezza, se questo valore possa essere considerato perlomeno come 
“significativo” dal mometo che rappresenta una probabilità relativamente bassa che coincide con la tradizione 
storica». (C.G. Jung, Briefe über Synchronizität, trad. it. di E. Matta, Lettere sulla sincronicità, in La vita simbolica. 
Opere, vol. 18, op. cit., pp. 207-208). 
1396 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 501 [62]. 
1397 Cfr. ibidem 
1398 Cfr. ibidem [63]. 
1399 Ibidem 
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preliminari che hanno a che fare con lo stato emotivo dei soggetti coinvolti e con le 

relazioni tra coscienza e inconscio (emozione con il suo caratteristico abaissement mental):  

 

[l]e condizioni preliminari – emotive o archetipiche – (emotionale [bzw. Archetypische] 

Vorbedingungen) di un fenomeno sincronistico esistono senz’altro, poiché è evidente che sia la 

mia collaboratrice sia io stesso eravamo vivamente interessati al risultato e, inoltre, perché il 

problema mi tiene profondamente occupato da molti anni (überdies die Frage der Synchronizität 

mich seit vielen Jahren zutiefst beschäftig hat)1400. 

 

La statistica non legittima quindi a parlare di fondatezza dell’ipotesi astrologica, anzi ne 

mostra la base oscillante soprattutto se il calcolo statistico viene fatto su grandi numeri 

(Jung parla anche di «influenza livellatrice del metodo statistico (verwischender Einfluss)»1401). 

Emerge però quello che Jung chiama un lusus naturae che potrebbe addirittura portare a 

pensare a una manipolazione dei dati, tanto i risultati sono sorprendentemente positivi dal 

punto di vista dell’attesa astrologica1402. Questo lusus, che in statistica non è nulla di più che 

una casualità (indubbiamente improbabile) ([zwar zugegebenermaßen unwahrscheinliche] 

Zufälligkeit)1403 rimanda all’esistenza di una «reciproca segreta connivenza (conniventia = 

indulgenza, sopportazione) (heimliche gegenseitige Konnivenz) tra il materiale e la condizione 

psichica dell’astrologo»1404, la stessa che si ritrova nelle procedure mantiche e che ne 

presiede il funzionamento: «i metodi mantici devono la loro efficacia sostanzialmente a 

questa connessione con l’emotività: sfiorando una disponibilità inconscia destano interesse, 

curiosità, attesa, speranza e timore, e quindi la corrispondente prevalenza dell’inconscio»1405, 

il quale ha come potenze operanti gli archetipi e, di conseguenza, rende conto della natura 

archetipica dei fenomeni sincronistici. 

Ma se i numeri fanno le bizze (siamo di fronte a un lusus naturae) e sappiamo che il numero 

è l’archetipo ordinatore, allora le stranezze del comportamento statistico preludono proprio 

alla presenza di un altro ordine, trasversale, acausale, che usa come ordinatore il Sinn. Il 

Sinn, in altri termini, manifesta il suo specifico ordine attraverso il numero (Zahl) che però, 

da sempre, è associato all’ordine causale delle scienze della natura. La Zahl può esprimere 

quindi due ordinamenti, uno in base alla triade causale e l’altro che funziona in modo 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1400 Ibidem 
1401 Ivi, p. 503 [65]. 
1402 Ibidem 
1403 Ivi, p. 502 [64]. 
1404 Ibidem [63]. 
1405 Ivi, p. 504 [66]. 
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sinngemäß, a senso, e in base alla tetrade, giacché il Sinn è il quarto che si affianca a spazio, 

tempo e causa nel momento in cui si voglia cogliere la totalità. Per cogliere il valore di 

rilevazione sincronistica dei numeri bisogna «fare attenzione all’influenza rovinosa della 

statistica (ruinöser Einfluß der Statistik)»1406, non «avere una pelle […] dura (Dickhäutigkeit)»1407, 

e quindi usare quella facoltà del sentimento che, come abbiamo visto poc’anzi, risulta 

fondamentale per cogliere le relazioni di sincronicità: [n]on bisogna mai perdere di vista  

che la validità delle leggi naturali è puramente statistica e ricordare l’effetto del metodo 

statistico, che stempera tutti gli eventi rari (alle seltene Ereignisse), per poter prestare orecchio 

alla nostra ipotesi (um unserer Hypothese  ein Ohr leihen zu können)»1408. Ci vogliono quindi una 

pelle porosa e ricettiva e orecchie sensibili per percepire e cogliere i nessi sincronistici, 

condizioni che sono più emotive che intellettive e che fanno capo al sentimento e 

all’intuizione.  

Rhine è riuscito a tener testa all’influenza livellatrice della statistica perché ha creato le 

condizioni per un interesse emotivo sempre rinnovato, cambiando continuamente i 

soggetti delle sue sperimentazioni. Se avesse condotto queste ultime su un solo o pochi 

soggetti non avrebbe di certo raggiunto gli stessi risultati1409.  

Mentre nel caso dell’esperiremo astrologico, Jung si rende infine conto che «rispetto a 

Rhine, il grande svantaggio della mia statistica astrologica consiste nel fatto che tutto 

l’esperimento è stato per così dire condotto su una sola persona, cioè su me stesso»1410. Per 

saggiare ulteriormente questo aspetto Jung introduce una variante finale nell’esperimento 

redistribuendo casualmente (mischiando) gli oroscopi dei tre pacchetti su cui aveva 

lavorando: sebbene i risultati siano discordi rispetto ai precedenti, si ripresenta ancora una 

emergenza degli aspetti astrologici matrimoniali classici con una probabilità di 1 : 10000. 

Questa variante introduce un rinnovato interesse nello sperimentatore e dà luogo a risultati 

diversi dai precedenti ma significativi rispetto all’aspettativa astrologica, la quale è in ultima 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1406 Ivi, p. 503 [65]. 
1407 Ivi, p. 502 [64]. 
1408 Ivi, p. 505 [68]. 
1409 Un’altra differenza tra i due esperimenti sta nell’oggetto scelto (ESP e PK per quello di Rhine e astrologia 
per quello di Jung): «il fenomeno Ψ degli esperimenti di Rhine è un fatto estremamente semplice. La 
situazione dell’astrologia invece è incomparabimente più complessa e dunque più sensibile al metodo 
statistico, che mette in evidenza proprio ciò che per Ψ è meno caratteristico e cioè l’uniformità. […] Tutti i 
fenomeni Ψ che sono più qualificati delle esperienze ESP, sono in quanto tali indimostrabili, ovvero un unico 
caso accertato costituisce in linea di massima una prova sufficiente, esattamente come non c’è bisogno di 
mostrare diecimila ornitorinchi per provare l’esistenza di questo animale». Jung a Fierz, 2 marzo 1950, Briefe 
über Synchronizität, trad. it. di E. Matta in Lettere sulla sincronicità, in La vita simbolica. Opere, vol. 18, op. cit., p. 
208. 
1410 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 504 [67]. 
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istanza la disposizione affettiva dell’astrologo o dello scienziato (in questo caso di Jung). 

Nella prima sperimentazione le combinazioni favorevoli all’aspettativa astrologica, infatti, 

diminuivano con l’accumularsi dei casi e quindi registrano una diminuzione dal primo 

pacchetto rispetto al terzo1411. 

A conclusione dell’esperimento astrologico, il risultato ottenuto concerne la dimostrazione 

di quanto la sincronicità (ψ) possa deformare e modificare il materiale statistico e quindi 

una conferma parallela a quella riscontrata nel campo della fisica del principio di 

complementarietà: «a onor del vero, la natura è fatta in modo tale che – analogamente alla 

complementarietà di Bohr nella fisica – non è mai accertabile un contrasto fra la causalità e 

la sincronicità»1412. 

 

 

 

9.5 LA SUGGESTIONE DELLE TABELLE E LE MODIFICHE DELL’EDIZIONE 

INGLESE DEL 1955 

 

Il capitolo sull’esperimento astrologico ha comportato a Jung una grande fatica sia per il 

confronto con il metodo statistico e l’uso del calcolo matematico, sia perché la lettura e 

l’interpretazione dei risultati necessitava di competenze che esulavano da quelle che egli 

possedeva. Il fascicolo conservato nell’archivio dell’ETH presenta due copie 

dattiloscritte1413, ricche di cancellature e note a margine, a testimonianza del continuo 

lavorio cui tale capitolo è stato sottoposto. Le parti cancellate manualmente da Jung sono 

purtroppo difficilmente leggibili e ci è quindi difficile comprendere l’evoluzione del testo in 

queste parti; possiamo invece comprenderlo meglio attraverso i carteggi (con Pauli, Fierz, 

Fordham) e la comparazione tra edizione tedesca del 1952 ed edizione inglese del 1955. 

Nel 1958, a distanza quindi di sei anni, Jung scrisse un articolo intitolato Ein astrologisches 

Experiment per il primo volume degli Zeitschrift für Parapsychologie end Grenzgebiete der Psychologie 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1411 Cfr. ivi, p. 505 [67]; p. 502 [64], tabella 9 [Tabelle ohne Zahl]. 
1412 Pauli a Jung, 24 novembre 1950, in in Wolfgang Pauli und C.G. Jung. Ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, 
trad. it. cit., p. 114. 
1413 Hs 1055: 8672 è composto da 69 pagine dattiloscritte (originariemente 125) e corrette a mano da Jung; 
mentre Hs 1055: 8673 è composto da 69 pagine dattiloscritte con correzioni di una terza mano. 
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curati da Hans Bender1414nel quale racconta le difficoltà incontrate nella comprensione del 

suo esperimento: 

 

[n]ell’edizione originale tedesca avevo presentato in questo capitolo il risultato della statistica 

astrologica sotto forma di tabella, in modo che il lettore potesse avere visione dell’andamento 

dei numeri, e potesse così constatare lui stesso la casualità dei risultati. Nell’edizione inglese 

intendevo inizialmente eliminare la mia precedente presentazione, e questo per una ragione 

molto strana: avevo dovuto infatti rilevare che, per così dire,  nessuno l’avesse compresa 

correttamente benché – o forse proprio per questo motivo – mi fossi curato di descrivere con 

precisione l’esperimento in tutti i suoi passaggi. Trattandosi di una specie di statistica e di 

confronti di frequenza, avevo avuto l’idea, evidentemente infelice, di presentare i numeri in 

questione sottoforma di tabelle. La suggestione esercitata dalle tabelle statistiche è a quanto 

pare talmente forte che nessuno riesce a sottrarsi all’idea che una simile raccolta di numeri sia 

necessariamente legata alla volontà di dimostrare qualcosa. Ciò era ben lungi da me, visto che 

non miravo ad altro che a presentare in tutti i suoi aspetti una serie di eventi. Questo intento, 

forse anche troppo modesto, venne generalmente frainteso, con il risultato che anche il senso 

dell’intera esposizione andò perduto1415. 

 

In occasione delle versione inglese del lavoro sulla Synchronizität, Jung approfittò per 

apportare alcune modifiche e integrazioni al capitolo sull’esperimento astrologico nella 

speranza di renderlo maggiormente fruibile e comprensibile, ma non eliminò la 

trasposizione dei risultati in tabelle1416. Le modifiche apportate riguardano infatti ulteriori 

chiarimenti circa il materiale inserito nelle tabelle, i passi e i calcoli effettuati. Il capitolo (An 

Astrological Experiment) è inoltre suddiviso, nell’edizione inglese, in sottoparagrafi (Pilot 

investigation – Analysis of Firs Batch - Comparison of All Batches) evidentemente nell’intento di 

facilitare la comprensione del processo sperimentale.  

All’inizio del capitolo, dopo aver elencato gli aspetti astrologici e il totale delle 

combinazioni aggiunge una specificazione sull’aspetto astrologico Marte-Venere in 

relazione al matrimonio: 

 

[t]he reason why I chose these combinations will be clear tothe reader from my remarks on the 

astrological traditions in the previous chapter. I have only to add here that, of the conjunctions 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1414 Nota su Bender e l’Istituto di Friburgo 
1415 C.G. Jung, Eine astrologisches Experiment (1958), in La vita simbolica. Opere, vol. 18, op. cit., p. 198. 
1416 Cfr. Jung a Fierz, 20 ottobre 1954: «è attualmente in preparazione una versione inglese del mio lavoro 
sulla sincronicità. Vorrei cogliere questa occasione per apportare le correzioni necessarie sulla probabilità dei 
valori massimi della mia statistica, che Lei ha gentilmente calcolato per me. […]» (C.G. Jung, Briefe über 
Synchronizität, trad. it. di E. Matta in Lettere sulla sincronicità, in La vita simbolica. Opere, vol. 18, op. cit.,  
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and oppositions, those of Mars and Venus are far less important than the rest, as will readly be 

appreciated from the following consideration the relation of Mars to Venus can reveal a love 

realation, but a marriage is not always a love relation and a love relation is not always a 

marriage. My aim in including the conjunction and opposition of Mars and Venus was 

therefore to compare them with the other conjunctions and oppositions1417. 

 

Subito dopo precisa la composizione del gruppo dei non sposati e la possibilità di costituire 

tale gruppo a partire dai 180 sposati: 

 

These fifty aspects were firt studied for 180 married couples. It is clear that these 180 man and 

women can also be paired off into unmarried couples. In fact, since any one of the 180 men 

could be paired off with any one of the 179 women to whom he was not married, , it is clear 

that we can investigate 180 x 179 = 32220 unmarried pairs within the group of 180 

marriages1418. 

 

Sempre in quesa prima parte del capitolo prima di entrare nel vivo dell’esperimento, ne 

anticipa i risultati finali e li mette in relazione ai calcoli sulla probabilità di Fierz: 

 

Evaluation of the batches showed that the most frequent aspect in the first was a sun-moon 

conjunction (10%), in the second a moon-moon conjunction (10,9%), and in the third  a 

moon-Asc. conjunction (9,6%). 

To begin with, what interested me most was, of course, the question of probability: were the 

maximum results that we obttained “significant” figures or not? – that is, were they improbable 

or not? Calcolations undertaken by a mathemtician showed unmistakably that the average 

frequency of 10% in all three batches is far from representing a signifiant figure. Its probability 

is much toot great; in other words, there is no ground for assuming that our maximum 

frequencies are more than mere disoersions due to chance1419. 

 

Jung decide quindi, a differenza di quanto fatto nella prima edizione tedesca, non solo di 

anticipare i risultati principali ma anche di rendere nota la percentuale di frequenza e di 

esplicitare il giudizio di Fierz circa la non significatività del dato. Con tutta probabilità 

questa modifica aveva l’obiettivo di sgombrare il campo dall’impressione che tramite i 

calcoli Jung volesse dimostrare qualcosa, se non addirittura di voler fornire una prova in 

favore dell’astrologia. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1417 C.G. Jung, Synchronicity: an Acausal Connecting Principle, op. cit., p. 46. 
1418 Ibidem 
1419 Ivi, pp. 46-47. 
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Sempre in questa direzione va inteso il brano inserito dopo la spiegazione dei calcoli della 

tabella n. 1, dove vengono confrontate le frequenze delle occorrenze dei 50 aspetti tra 

sposati e non sposati: 

 

[t]o a statistician, these figures cannot be used to confirm anything, and so are valueless, 

because they are chance numbers. In a total picture of natural events, it is just as important to 

consider the exceptions to the rule as the averages. This is the fallacy of the statistical picture. 

The statistical view of the world is a ere abstraction and therefore incomplete and even 

fallacious, particulary so when it deals with man’s psychology. Inasmuch as chance maxima and 

minima occur, they are facts whose nature I set out to explore1420.  

 

Jung sta dando qui una chiave di lettura con cui accostarsi alla parte statistica del suo 

saggio: sebbene per un matematico che si occupi di statistica i risultati dell’esperimento 

siano cifre statisticamente non significative e non possano perciò essere usate ai fini di una 

conferma dell’ipotesi di partenza, ciò non deve far pensare che le eccezioni non siano 

valevoli di una considerazione scientifica. Per la statistica, che è la base delle scienze esatte, 

i numeri ottenuti da Jung non costituiscono una media e quindi non individuano una 

regolarità nella natura1421. Individuano però dei fatti, che perlopiù la statistica porta a 

ignorare e svalutare, ma che sono parte della natura e altrettanto importanti ai fini della 

comprensione psicologica dell’essere umano: «[l]’eccezione, essendo portatrice di realtà per 

eccellenza, è addirittura più reale della media»1422. 

Negli intenti di Jung quindi non vi è mai stato quello di provare alcunché: «non ho creduto 

nemmeno per un istante che un valore massimo che cadesse su una congiunzione della 

Luna potesse rappresentare un cosiddetto “dato significativo”»1423. Eppure il capitolo 

sull’esperimento astrologico è stato inteso dai più proprio in questa direzione1424, perdendo 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1420 Ivi, p. 47. 
1421 Scrive Pauli: «La richiesta, che ogni scienza sperimentale della natura rivolge a una legge di natura, di 
riferirsi almeno in linea di principio a processi riproducibili […] mi sembra di fondamentale importanza. Nella 
fisica atomica si è infatti scoperto che il carattere statistico di queste leggi di natura è il prezzo che deve essere 
pagato per l’adempimento di tale richiesta di riproducibilità. Ora nella fisica l’unicità essenziale (per la quale 
non c’era mai un spazio nelle leggi fisiche) si è manifestata in un luogo inatteso. Questo luogo è l’osservazione 
stessa, che è unica (se Lei vuole un “atto di creazione”) proprio perché è impossibile eliminare l’influenza 
dell’osservatore attraverso correzioni determinabili». (Pauli a Jung, 24 novembre 1950, in in Wolfgang Pauli und 
C.G. Jung. Ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. it. cit., p. 114). 
1422 Jung a Fierz, 28 ottobre 1954, in Lettere sulla sincronicità, in La vita simbolica. Opere, vol. 18, op. cit., p. 211. 
1423 C.G. Jung, Ein astrologisches Experiment (1958), in La vita simbolica. Opere, vol. 18, op. cit., p. 202. 
1424 Notevole che un fraintendimento circa questo aspetto sia intervenuto anche nel carteggio con Fierz, come 
testimonia la lettera di Jung del 28 ottobre 1954: «[…] non so veramente che cosa possa averla indotta a 
credere che io volessi provare la verità dell’astrologia. La mia intenzione era davvero solo quella di presentare 
un caso di “coincidenza significativa” che illustra l’idea del mio scritto sulla sincronicità. Ciò è stato tuttavia 
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in realtà il senso e il ruolo che l’esperimento e l’uso della statistica hanno all’interno della 

Synchronizität. A Londra, è stato mobilitato addirittura un membro della Reale Società di 

Statistica (M.J. Moroney) per risolvere l’enigma rappresentato dalla tabelle di Jung: 

 

è come se un contadino, non riuscendo ad aprire la porta del granaio, chiamasse un esperto in 

serrature di casseforti il quale naturalmente non sarebbe in grado, neanche lui, di aprirla. 

Malauguratamente si è caduti nell’errore di credere che io volessi trovare qualcosa che parlasse 

in favore dell’astrologia, cosa che nel mio scritto contesto ampiamente1425.  

 

Jung ribadisce in più punti che: «[n]on ho mai avuto l’interazione di provare che le 

predizioni astrologiche sono vere: conosco sin troppo bene l’inaffidabilità dell’astrologia 

[…] non mi importa affatto sapere se l’astrologia abbia o no ragione, ma solo (come ho già 

detto) a quanto ammonta la probabilità di quei dati (valori massimi) che simulano una 

prova dell’esattezza delle predizioni astrologiche»1426.  

Ancora una volta il suo empirismo viene frainteso nella direzione di una metafisica non 

scientifica dalla quale, in realtà, Jung ha sempre cercato di prendere le distanze.  

 

La psicologia è una scienza, che non ha assolutamente nulla a che vedere con premesse o 

ipotesi metafisiche. Essa esamina il proprio oggetto considerandone il contenuto psicologico e 

si astiene da ogni abuso di tipo speculativo. Non si mette a fantasticare sui fondamenti ignoti 

della psiche, non presenta una mitologia scaturita dal cervello, non racconta favole fisiologiche, 

non si figura soprattutto di poter addurre argomentazioni di qualsiasi tipo a favore o contro la 

validità obiettiva di qualsivoglia opinione metafisica. Ho ripetuto questa mia posizione in 

diverse sedi, per combattere  l’opinione tanto radicata quanto assurda secondo cui una 

spiegazione psicologica sarebbe per forza psicologismo, oppure, al contrario, una proposizione 

metafisica. Quello psichico è un mondo fenomenico a sé stante, che non si può ridurre né al 

cervello né alla metafisica1427. 

 

Ciò che più volte avviene è, a mio avviso, una confusione tra l’oggetto delle sue indagini 

empiriche, derivante da quell’ampliamento della base empirica della psicologia in cui da 

tempo era impegnato, e la sua metodologia e le sue argomentazioni.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
generalmente ignorato». Jung a Fierz, 28 ottobre 1954, Briefe über Synchronizität, trad. it. di E. Matta  in Lettere 
sulla sincronicità, in La vita simbolica. Opere, vol. 18, op. cit., p. 211. 
1425 Jung a Fierz, 28 ottobre 1954, in ivi, p. 211. 
1426 Ivi, p. 210. 
1427 C.G. Jung, Mysterium coniunctionis. Untersuchungen über die Trennung und Zusammensetzung der seelischen Gegensätze 
in der Alchemie (1955/56), trad. it. e cura di M.A. Massimello, Mysterium coniunctionis. Ricerche sulla separazione e 
composizione degli opposti psichici nell’alchimia, Bollati Boringhieri, Torino, 1991, pp. 468-469. 
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E poco hanno valso, in realtà, anche gli aggiustamenti apportati all’edizione inglese del 

1955. Jung si spiega questo fraintendimento riconducendolo alla natura degli elementi 

implicati nel suo studio: l’astrologia e il calcolo numerico: 

 

[g]ià la scelta del materiale sembra aver gettato il mio lettore in confusione: si tratta infatti di 

una statistica astrologica. Ci si può facilmente immaginare quanto una simile scelta urti gli 

intellettuali prudes. L’astrologia è appunto ascientifica, assolutamente insensata, e tutto ciò che 

ha a che fare con essa viene subito bollato come superstizione. Cos’altro possono 

rappresentare in un simile contesto delle serie di numeri se non un tentativo, fallito in partenza, 

di fornire una prova in favore dell’astrologia? Ho già detto che non si trattava affatto di questo. 

Ma che potere hanno le parole contro le tabelle di numeri?1428 

 

Le tabelle, che, fatto salvo per la numerazione, sono corrispondenti nelle edizioni tedesca e 

italiana, differiscono rispetto all’edizione del 1955. La tabella 1 e la 2 sono presentate 

assieme, in un’unica tabella (table 1), la tabella 2 diventa la table 3, mentre la tabella 4 

(“ripartizione degli aspetti secondo la loro frequenza”) scompare e al suo posto vengono 

messi due grafici che danno una rappresentazione delle frequenze dal punto di vista della 

dispersione degli aspetti. In corrispondenza delle due tabelle (una per i dati degli “sposati” e 

una per quelli dei “non sposati”) Jung aggiunge un ulteriore brano: 

 

[t]his arrangement enables us not only to visualize the dispersion in the frequency of 

occurrence of the different aspects but also to make a rapid estimate of mean number of 

occurrences per aspect, using the median as an estimator. Whereas, in order to get the 

arithmetic mean, we have to total the aspect frequencies and divide by the number of aspects, 

the median frequency is found by counting down the histogram to a point where half the 

squares are counted and half are still to count. Since there are fifty squares in the histogram, 

the median is seen to be 8.0, since 25 squares do not exceed this value and 25 squares do 

exceed it. 

For the married pairs the median amounts to 8 cases, but in the combinations of unmarried 

pairs it is more, namely 8.4. For the unmarried the median coincides with the arithmetic mean 

– both amount 8.4 – whereas the median for the married is lower than the corrispondenting 

mean value of 8.4, which is due to the presence of lawer values for the married pairs. A glance 

at Figure 2 will show that there is a wide dispersion of values which contrasts strikingly with 

those clustered single aspect with a frequency greater than 9.6, whereas among the married one 

aspect reaches a frequency of nearly twice as much, namely 181429.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1428 C.G. Jung, Eine astrologisches Experiment (1958), in La vita simbolica. Opere, vol. 18, op. cit., pp. 199-200. 
1429 C.G. Jung, Synchronicity: an Acausal Connecting Principle, op. cit., pp. 53-54. 
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La tabella 5 non viene più riproposta, mentre la tabella 6 corrisponde alla table 3 e la 7 alla 

table 4 e la tabella 8 alla table 5.  

Lo sforzo chiarificatorio circa la parte numerica del suo lavoro è quindi ingente, a 

dimostrazione che il calcolo numerico ha una funzione importante. Come detto in 

precedenza, ciò che Jung osserva nell’andamento numerico non è la risultante statistica 

bensì come il fenomeno sincronistico modifica questo stesso andamento o, detto in altri 

termini, come il matematico o lo sperimentatore interagiscano con il presentarsi dei numeri. 

A tale riguardo sappiamo che lo stesso Fierz è incorso, durante il calcolo delle probabilità 

di questo esperimento, in un “errore significativo”, segnalato solo nell’edizione inglese del 

1955 e nell’articolo del 1958: 

 

[l]ater, on checking the calculation, he found an error whose correction raised the probability 

of the first two maxima to 1 : 1500 (elevato alla 9). A further check proved the probabilities of 

the three maxima to be, respectively, 1 : 1000, 1 : 10000, 1 : 50(alla 10). From this it is clear that 

although our best results […] are fairly improbable in practice, they are theoretically so 

probable that there is little justification for regarding the immediate results of our statistics as 

anything more than chance. If for istance there is a 1 : 1000 prbability of my getting  the 

thelephone connection I want, I shall probably prefer, instead of waiting on the off-chance for 

a thelephone conversation, to write a letter. Our investigation shows that not only do the 

frequency values approximate to the averae with the greatest number of married pairs, but that 

any chance pairings produce similar statistical proportions1430.  

 

L’errore di Fierz avvalora la sensibilità del comportamento dei numeri alle situazioni in cui 

vi sono delle attivazioni archetipiche:  

 

durante l’elaborazione e i calcoli della statistica sono stati commessi alcuni errori che, tutti 

senza eccezioni, tendevano a creare un risultato che fosse il più favorevole possibile alle tesi 

dell’astrologia. Come per punizione per il suo pur benintenzionato avvertimento, l’errore 

principale fu commesso proprio dal mio matematico, il quale calcolava per i miei valori una 

probabilità troppo bassa e così, senza saperlo, si lasciava ingannare dall’inconscio a favore del 

prestigio dell’astrologia1431. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1430 Ivi, p. 59. 
1431 C.G. Jung, Eine astrologisches Experiment (1958), in La vita simbolica. Opere, vol. 18, op. cit., p. 202. 
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Questo perché, come detto in precedenza, Jung ipotizza che anche i numeri abbiano un 

carattere archetipico e che di conseguenza intrattengano con gli archetipi una relazione di 

azione agita (la magia dei numeri) e sùbita. Tenendo per valida questa ipotesi un’altra delle 

domande che presiedono all’esperimento può essere così formulata: «se i numeri, posti in 

relazione con l’assemblea numinosa degli dei, rappresentata dall’oroscopo, non siano inclini 

a un comportamento particolare»1432. 

A questa domanda Jung ha quindi potuto dare una risposta affermativa e arrivare così alla 

conclusione che «[n]ella natura vi è […] uno sfondo di acausalità, libertà e sensatezza che 

agisce in modo complementare al determinismo, al meccanicismo e all’assenza di senso, e 

bisogna prendere in considerazione che è possibile trovarsi di fronte a fenomeni di questo 

tipo. Tuttavia a causa della loro peculiarità difficilmente possono essere indotti a rinunciare 

al loro carattere di casualità. Se lo facessero cesserebbero di essere ciò che sono, e cioè 

acausali, indeterminati e dotati di senso»1433. 

Vediamo che approdo ha qui l’invettiva contro il materialismo degli anni della Zofingia: 

dall’intuizione giovanile della limitatezza della prospettiva materialista al coinvolgimento 

della materia quale polo imprescindibile dello psichico nel presupposto psicoide, in una 

visione che poco alla volta sta arrivando a vedere la psiche attraverso gli occhi della 

materia. 

Il lusus naturae, sia che si presenti a livello di numeri sia come comportamento casuale delle 

relazioni tra eventi, è la piega apportata alla materia dalla quarta dimensione del Sinn e 

quindi della sincronicità o fattore ψ. 

Il metodo statistico è la modalità produttiva della verità scientifica, ma proprio per la sua 

natura statistica esso tradisce tutta la sua parzialità e relatività:  

 

[l]a verità statistica lascia una lacuna aperta nel caso dei fenomeni acausali, e poiché la nostra 

spiegazione causalistica della natura contiene la possibilità della sua stessa negazione, essa 

appartiene alla categoria dei giudizi trascendentali che sono paradossali e antonimi. Le cose 

stanno così perché la natura è sempre ancora al di sopra di noi e perché la scienza ci trasmette 

solo un’immagine media del mondo, non una reale1434.  

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1432 Ibidem 
1433 Ivi, p. 203. 
1434 Ivi, p. 204. 
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Se la realtà esula dalla media statistica, l’empirismo di Jung sta proprio nell’accogliere tutti 

gli scarti della statistica, i particolari, le rarità, le eccezioni che vengono spesso liquidate dal 

pensiero scientifico come irreali o non degne di nota. Proprio grazie a questa 

considerazione della verità statistica Jung può dire che il suo esperimento, alla fine, è 

riuscito «poiché il fattore organizzatore ha accolto per così dire con entusiasmo la mia 

iniziativa»1435e l’ha fatto con un lusus naturae, con una just so story!, con un atto creativo 

immediato all’interno della casualità: 

 

[l]a verifica statistica delle leggi naturali perciò è solo un mezzo molto limitato di descrizione 

della natura dal momento che prende in considerazione solo eventi uniformi. La natura è 

invece anche essenzialmente discontinua, cioè casuale. La sua descrizione necessita perciò 

anche di un principio di discontinuità. In psicologia questo è rappresentato dalla tendenza 

all’individuazione, in biologia dalla differenziazione, ma nella natura dalla “coincidenza 

significativa” cioè Ψ1436. 

 

La stessa opinione circa il risultato finale dell’esperimento è condivisa anche da Pauli: 

 

[a]desso […] l’inconscio è riuscito a riapparire nella figura dell’«interesse vivace della persona 

soggetto dell’esperimento o della condizione psichica dell’astrologo!», attraverso cui la sua 

constatazione dell’«influenza rovinosa del metodo statistico sull’accertamento numerico della 

sincronicità» appare quale autentico risultato della Sua intera ricerca statistica. Quest’”influenza 

rovinosa” consiste nell’eliminazione dell’effettivo influsso dello stato psichico del partecipante 

attraverso la formazione statistica di valori medi, mentre questi valori sono misurati, per 

l’appunto, senza prendere in considerazione tale stato. Questa mi pare di fatto una 

caratteristica generale ed essenziale dei fenomeni sincronici, che io vorrei addirittura includere 

nella definizione del concetto di “sincronicità”, cioè: se l’impiego del metodo statistico, senza 

prendere in considerazione lo stato psichico delle persone coinvolte nell’esperimento, non 

mostra una tale “rovinosa influenza”, allora era in gioco qualcosa di diverso dalla 

sincronicità1437. 

 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1435 Ivi, p. 205. 
1436 Jung a Fierz, 2 marzo 1950, in Lettere sulla sincronicità, in La vita simbolica. Opere, vol. 18, op. cit., p. 209. 
1437 Pauli a Jung, 24 novembre 1950, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung. Ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. 
it. cit., p. 112. 
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10. IL PROBLEMA DELLA CAUSA: CIRCOLO ERMENEUTICO E 

COMPLEMENTARIETÀ 

 

La questione della relatività della legge causale è connaturata all’antimaterialismo di Jung e, 

di conseguenza, si può dire che vi sia implicita.  

Dopo un lustro (dal 1902 al 1907) in cui la polemica contro il materialismo pareva sedata e 

Jung si dedicò alle ricerche con il metodo associativo, assumendo anche un linguaggio più 

conforme a quello della psichiatria di inizio Novecento, dagli studi sulla dementia praecox in 

poi ritorna ad accendersi il tema del materialismo e con esso comincia a essere esplicitato il 

nodo precipuo della causalità in relazione alla psiche. 

In una conferenza - intitolata Über das psychologische Verständnis pathologischer Vorgänge - tenuta 

alla Psycho-Medical Society di Londra il 24 luglio 1914, nel pieno quindi del suo confronto 

con l’inconscio, e pubblicata come Nachtrag (appendice) alla seconda edizione di Der Inhalt 

der Psychose, Jung mette a confronto il metodo scientifico considerato oggettivo e il metodo 

di ricerca possibile in psicologia, chiama il primo analitico-riduzionista e il secondo 

sintetico-costruttivo. Il metodo analitico-riduzionista lavora guardando all’indietro, alle 

cause, universalmente intese quali principi di spiegazione psicologica; l’operazione è 

riduttiva in quanto riduce l’ignoto al noto e rientra nella scientificità dello spirito del tempo, 

che collega la scienza al reperimento di cause universali e quindi all’oggettivazione dei 

fenomeni; Jung considera questa modalità non adeguata per quanto riguarda la 

comprensione psichica e propone un metodo costruttivo, che lavora guardando verso 

l’avanti, chiedendosi lo scopo o il fine del fenomeno stesso. Ciò avviene in quanto la 

comprensione costruttiva parte dalla considerazione dell’ineludibile soggettività di ogni 

conoscenza: il soggetto indaga su se stesso anche indagando le produzioni psichiche altrui, 

costituisce quindi dei finti oggetti, che apparentemente stanno di fronte al soggetto come 

meccanismi da smontare ma che in realtà interrogano la soggettività a partire da un altro 

polo. La comprensione psicologica ha la natura di un circolo ermeneutico: «[s]e noi 

vogliamo avvicinarci alla comprensione di ciò che è psicologico, dobbiamo ricordare 

sempre il dato di fatto della relatività soggettiva di ogni conoscenza. Il mondo è anche 

come noi lo vediamo, e non solo oggettivo; e ciò è ancor più vero per la psiche»1438. La 

psicologia è quindi innanzitutto autodescrizione e non descrizione del mondo.  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1438 C.G. Jung, Über das psychologische Verständnis pathologischer Vorgänge (1914), trad. it. cit., p. 188. 
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La scientificità, cui Jung non rinuncia, della psicologia è quindi d’altra natura: non oggettiva, 

non causale e non universale. 

L’oggettività diviene un modo della soggettività, intendendo la soggettività non in senso 

personalistico ma come attributo strutturale dello psichico. «L’anima è solo sotto un certo 

aspetto un divenuto, come tale affrontabile da un punto di vista causale. Ma d’altro lato 

l’anima è un divenire che può essere compreso solo in modo sintetico o costruttivo»1439. 

Pare essersi già prefigurata, in quegli anni, in Jung quella visione binoculare che potrà poi 

essere vissuta grazie al dialogo con Pauli: le immagini della psiche e le immagini della 

materia, il regno del soggettivo e il regno dell’oggettivo sono due facce della stessa 

medaglia, due gnoseologie che riguardano lo stesso nucleo di per sé né psichico né fisico e, 

in sé, inconoscibile: 

 

[l]a psicologia è in primo luogo la scienza della coscienza. In secondo luogo è la scienza che 

studia i prodotti di quella che denominiamo la psiche inconscia. Non possiamo esplorare 

direttamente la psiche inconscia perché l’inconscio è inconscio e perciò inaccessibile. Possiamo 

solo avere a che fare con i prodotti consci che supponiamo essere scaturiti da quel campo che 

chiamiamo l’inconscio, il territorio delle “rappresentazioni oscure”, come le definisce nella sua 

Antropologia il filosofo Kant1440.  

 

 

Nel 1932 sarà grazie al confronto con Freud, nel saggio Sigmund Freud als kulturhistorische 

Erscheinung, che Jung trarrà occasione per parlare del suo concetto di scientificità in 

relazione alla psiche inconscia: 

 

[s]i ha proprio l’impressione, esaminando attentamente i lavori di Freud, che le sue capacità 

scientifiche e il fine a cui esse sono rivolte (ed egli non si stanca di sottolinearlo)  siano stati 

furtivamente utilizzati da quello che è il suo inconscio compito culturale, e ciò a scapito di una 

effettiva costruzione teorica1441.  

 

Poco importa, dal punto di vista dell’evoluzione psichica, che non vi siano falle teoriche 

nell’impalcatura razionale del pensiero, giacché il fine cui tale pensiero è destinato si assolve 

a prescindere dall’esattezza dell’intelletto. Non avendo riguardo alcuno per la psiche intesa 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1439 Ivi, p. 189. 
1440 Ivi, p.  
1441 C.G. Jung, Sigmund Freud als kulturhistorische Erscheinung (1932), trad. it. di P. Santarcangeli, Simgmund Freud 
come fenomeno culturale, in Psicoanalisi e psicologia analitica. Opere, vol. 15, Bollati Boringhieri, Torino, 1991, p. 10. 
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quale dimensione preesistente e sovrabbondante rispetto all’io e alla coscienza, Freud si è 

impegnato ad assolvere quello che pensava essere il suo compito scientifico senza entrare il 

relazione con la psiche collettiva che, suo malgrado, lo influenzava.   

 

Al giorno d’oggi la voce che chiama nel deserto deve assumere toni scientifici se vuole giungere 

all’orecchio del mondo contemporaneo. Si deve poter dire che è stata proprio la scienza a 

fornire certi risultati. Soltanto ciò è convincente. Ma anche la scienza è senza difesa di fronte 

alla concezione che l’inconscio ha del mondo1442.  

 

Si capisce allora come la polemica antimaterialista non sia funzionale all’assunzione di una 

posizione speculare e opposta da parte di Jung, ma alla subordinazione del materialismo 

quale prodotto della dinamica psichica stessa su scala epocale. 

L’11 luglio 1919 Jung tiene una conferenza in inglese all’assemblea annuale della Royal 

Society of Medicine, in cui la critica alla causalità viene messa in campo parlando dei limiti 

dell’approccio materialista in psichiatria: 

 

[l]o sviluppo delle scienze naturali portò con sé una visione del mondo generale, quella del 

materialismo scientifico, che, dal punto di vista psicologico, si basa su una considerevole 

sopravvalutazione della causalità fisica. Il materialismo scientifico rifiuta per principio di 

riconoscere un qualunque altro rapporto causale che non sia quello fisico1443. 

 

Tale visione del mondo materialistico-causale è stata possibile grazie al superamento dello 

spirito scolastico e della sua aristotelica “causa finale”1444, grazie in altri termini, al ritiro 

delle proiezioni sul mondo ottenendo il weberiano disincanto del mondo. Lo spirito 

moderno, di cui la scienza è l’emblema, ha però finito con il voler eliminare ogni tipo di 

proiezione in nome dell’ideale dell’oggettività. Così facendo, dal momento che l’uomo vive 

perennemente fuso con i suoi oggetti, la scienza elude o nega il fatto che noi conosciamo 

proiettando ed è così caduta nell’altro estremo rappresentato dalla psicologia oggettiva, 

sperimentale1445. 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1442 Ibidem 
1443 C.G. Jung, Über die Psychogenese der Schizophrenie, trad. it. L. Personeni e L. Aurigemma, Il problema della 
psicogenesi della malatia mentale (1919), in Psicogenesi delle malattie mentali. Opere, vol. 3, Bollati Boringhieri, Torino, 
1999, p. 221. 
1444 Cfr. C.G. Jung, Über das psychologische Verständnis pathologischer Vorgänge (1914), trad. it. cit., 197. 
1445 Ivi, p.  
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Tutti i contenuti del nostro inconscio sono proiettati costantemente nel nostro mondo 

circostante, e solo nella misura in cui penetriamo determinate caratteristiche dei nostri oggetti 

come proiezioni, come imagines, riusciamo a distinguerle dalle qualità reali di tali oggetti. […] È 

un dato di fatto naturale che i contenuti inconsci siano proiettati1446.  

 

Il ritiro delle proiezioni ha significato un’enantiodromia, un ruere in contrarium in cui si è 

assistito all’appiattimento della psiche su una dimensione non speculativa del mondo. 

Questo appiattimento non è stato però un annullamento della vita psichica, al contrario, ha 

creato in un certo senso quella zona oscura e rimossa che Freud ha avuto l’indubbio merito 

di individuare quale direzione di ricerca. L’ipertrofia dell’inconscio moderno è una diretta 

conseguenza del disincanto del mondo, del ritiro di ogni proiezione, della caduta degli dèi. 

Le proiezioni non sono svanite, non sono state bonificate dalla scienza, si sono 

semplicemente dislocate nella psiche inconscia, aumentando di molto il loro valore 

energetico: dietro l’habitus razionale e pragmatico dell’uomo moderno si cela la 

suggestionabilità a semplificazioni totalizzanti, la vulnerabilità alle immagini inconsce. Si 

configura così il tratto di un’epoca inconsapevolmente dominata dall’inconscio. 

Tale vulnerabilità è riducibile solo cominciando a lasciare spazio alla psiche in modo non 

inconscio e quindi non suggestivo, ma naturale. Passando, per usare l’immagine numerica 

che percorre l’intero volume Naturerklärung und Psyche, da una concezione triadica della 

natura a una tetradica, ampliandone i confini, oltrepassando i limiti supposti invalicabili dal 

pensiero scientifico razionale. Per essere meno vulnerabili a un inconscio diventato 

ipertrofico, gli uomini occidentali devono trovare dei correttivi all’unidirezionalità della 

coscienza guidata dal pensiero razionale. Lo spazio psichico è uno spazio simbolico e 

l’esercizio del pensiero simbolico quale correttivo o compensazione del pensiero razionale 

comporta un approccio ermeneutico, che segue e riproduce il rimando simbolico a un 

livello di partecipazione più consapevole. L’ermeneutica junghiana permette così di uscire 

dalle briglie della causalità e dai collegamenti di tipo semiotico e seguire i rimandi della 

struttura del senso, dell’ordinamento simbolico.  

  

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1446 C.G. Jung, Allgemeine Gesichtspunkte zur Psychologie des Traumes (1916), trad. it. di S. Daniele, Considerazioni 
generali sulla psicologia del sogno, in La dinamica dell’inconscio. Opere, vol. 8, Bollati Boringhieri, Torino  
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11. APOFATISMO E INDICIBILITÀ DELLA PSICHE 

 

Nella conclusione del saggio del 19521447 Jung esplicita l’impossibilità di liberarsi di una 

certa intonazione causalistica (kausalistische Färbung) tipica del linguaggio concettuale 

(Begriffssprache) con cui ha scelto di esprimersi e, soprattutto, di esprimere un principio 

acasuale: 

 

è difficile liberarsi dell’intonazione causalistica propria del linguaggio concettuale. L’”essere alla 

base (Zugrundeliegen)” non corrisponde affatto, nonostante la sua scorza verbale causalistica 

(trotz seiner kausalistischen Worthülle), a un dato di fatto causale (keine ursächlicher Tatbestand), bensì 

a un semplice esistere o essere-così, vale a dire a una contingenza non ulteriormente 

riducibile1448. 

 

Jung sta comunque descrivendo con un linguaggio strutturalmente causale quell’esistenza 

totalmente contingente, fatta di omogeneità che rimandano l’un l’altra in un continuo 

sincronismo. Si trova quindi in un paradosso e nella difficoltà di uscire dalla causalità nel 

momento stesso in cui assume una modalità esplicativa, e quindi argomentativa. Se Jung 

definisce la contingenza, seguendo il matematico Andreas Speiser, una materia priva di 

forma si comprende l’empasse in cui il Begriffssprache si trova nel momento in cui deve 

descrivere, presentare un qualcosa che è privo di forma, quindi inesprimibile in maniera 

compiuta, non formalizzabile, non rinchiudibile in un concetto, nemmeno in quello di 

sincronicità. 

Questo paradosso, rilevato dalla stesso Jung in più punti della sua opera culmina nel 

momento in cui, nella lettera già citata a Karl Schmid del 11 giugno 1958, Jung giunge a 

denunciare i postulati metafisici presenti nella sua stessa opera, nello specifico nel saggio 

del 1952. Jung cita qui un brano tratto dal saggio in cui parla del sapere senza organi 

sensoriali e della forma trascendente del significato coinvolto nel Sinn degli eventi 

sincronici e conclude scrivendo1449: «anche tale affermazione è mitologia, come tutti i 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1447 In realtà questo quarto capitolo della Synchronizität porta il titolo di Zusammenfassung (C.G. Jung, 
Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. [90]), quindi più che una conclusione, una 
sintesi, un riassunto. Forse perché il tema del saggio non è conclusivo ma rappresenta una breccia, il cui 
squarcio Jung vuole tenere ben aperto e visbile, senza suture. 
1448 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 534 [103]. 
1449 Il brano inserito nella lettera è il seguente: «la presenza del “sapere assoluto”, della conoscenza non 
mediata da alcun organo sensoriale che caratterizza il fenomeno sincronistico, sostiene l’ipotesi o esprime 
l’esistenza di un significato che sussiste di per sé stesso. Quest’ultima forma d’essere non può che essere 
trascendentale, poiché – come dimostra la conoscenza di eventi fututi o che si svolgono a distanza nello 
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postulati trascendenti»1450. Subito dopo però aggiunge una frase nuovamente sorprendente, 

che rimette in discussione quanto appena affermato: «nello specifico però si tratta di un 

fenomeno psichico, che tra l’altro è anche alla base della coscienza “senza soggetto” dello 

yoga»1451. 

Nell’arco di poche righe Jung ci dice che l’ipotesi di «un significato latente indipendente 

dalla coscienza»1452 è un’affermazione mitologica, un postulato trascendente che risponde al 

bisogno metafisico dell’uomo, ma subito dopo scrive che però «l’esistenza di un significato 

che sussiste per sé stesso»1453 è, nello specifico, un fenomeno psichico e porta come 

riferimento la pratica orientale dello yoga.  

Qualcosa è quindi nel contempo un’affermazione mitologica e un fenomeno psichico. 

Questa contraddizione paradossale, insolubile, si chiarisce se differenziamo i livelli tra un 

primo livello, quello del Begriffssprache e quello dei fatti (Tatsachen): nel momento in cui i fatti 

sincronistici, caratterizzati quindi dall’essere accadimenti puri, acausali, puramente 

contingenti vengono descritti o espressi in un linguaggio concettuale si rischia di produrre 

una mitologia, tradendo quindi la natura pragmatica dell’accadimento.  

La difficoltà si stempera se accogliamo il fatto che il nucleo caratteristico della psicologia 

junghiana è intrinsecamente paradossale e antiteoretico, dal momento che è impossibile 

dedurre concettualmente la psiche, determinarla come se fosse un fatto oggettivo.  

Proprio per questo intrinseco motivo l’unica possibile configurazione della psiche è 

simbolica e forse il linguaggio più consono per esprimerlo è quello delle immagini. Non 

però delle immagini lasciate a sé stesse, bensì delle immagini in dialogo con il pensiero e 

con l’emozione, delle immagini espresse in parola e del pensiero espresso in disegno, il 

linguaggio plurale che, in ultima istanza, ritroviamo nel Rotes Buch.  

Dal momento però che nessun discorso è in grado di oggettivare la psiche, se ne possono 

intendere le manifestazioni solo simbolicamente: ma «se la psiche è simbolo, allora essa 

(non) è nulla; nulla di concettualmente determinabile, come invece lo sono gli oggetti e le 

cose»1454. Il simbolo però, proprio per la sua intrinseca struttura interna, rivela la psiche 

negandola, come nel metodo apofatico. L’apofatismo è quel metodo teologico che ritiene la 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
spazio – si trova in uno spazio psichicamente relativo e in un tempo corrispondente, ossia in un continuum 
spazio-tempo». Ivi, p. 525 [91]. 
1450 Jung a K. Schmid, 11 giugno 1958, in C.G. Jung, Biefe, vol. 3, trad. it. cit., p. 166. 
1451 Ibidem 
1452 Ibidem  
1453 C.G. Jung, Synchronizität als ein Prinzip akausaler Zusammenhänge, trad. it. cit., p. 525 [91]. 
1454 P. Barone, Psicologia negativa e anomalia simbolica. La figurazione trinitaria del simbolo, op. cit., p. 49. 
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razionalità e l’intelletto come mezzi assolutamente inadatti per conoscere Dio, il quale è 

raggiungibile solo attraverso la contemplazione del mistero. Ma ecco che torniamo qui al 

theorein junghiano quale contemplazione, meditazione, visione. L’apofatismo dello stile 

junghiano è quindi un modo possibile per declinare il discorso concettuale all’interno 

dell’intrinseco simbolismo psichico. 

Teologia e sincronicità, infine, non sono in realtà così distanti. Nel 1952 oltre alla 

Synchronizität viene pubblicato un altro saggio di Jung, dall’argomento in apparenza molto 

diverso, Antwort auf Hiob: 

 

[…] il dogma dell’Assunzione è implicitamente una concessione al diavolo, in primo luogo 

perché esso eleva il femminile a cui il diavolo è associato […] e in secondo luogo, perché 

l’assunzione del corpo significa l’assunzione della materia. Certo, il femminile è virginale e la 

materia spiritualizzata […] ma la verginità che si rinnova eternamente è, da una parte, 

l’attributo della dea dell’amore, mentre, dall’altra parte la materia è animata. Ne mio Giobbe 

non ho illustrato in modo esplicito queste ampie conclusioni, ma ad esse ho semplicemente 

alluso attraverso simboli, per il fatto che nell’ambito di Giobbe il problema della materia non 

poteva essere discusso. Ho fatto alcuni riferimenti a ciò, parlando del simbolismo apocalittico 

della pietra e del parallelismo tra il figlio come messia e figlio del Sole e della Luna cioè filius 

philosophorum et lapis. 

A mio avviso la discussione sulla materia deve partire da una base di scienza della natura. Per 

questo ho insistito che Giobbe e la Sincronicità uscissero in contemporanea, perché in 

quest’ultimo testo ho cercato di aprire una nuova via per “l’animazione” della materia, mentre 

facevo l’ipotesi che “l’essente sia dotato di senso” (cioè estensione dell’archetipo 

nell’oggetto)1455. 

 

La ricerca attorno al quarto elemento, la materia, che anima la Synchronizität trova quindi in 

Antwort auf Hiob un’allusione su un altro piano e attraverso un altro linguaggio, quello 

simbolico1456.  

Antwort auf Hiob è introdotto da una prefazione Lectori benevolo, sulla scorta delle conferenze 

alla Zofingia, dove Jung parla dei rischi di avventurarsi in indagini circa credenze religiose 

profondamente sentite. Anche qui torna il tema del criterio veritativo: 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1455 Jung a Pauli, 7 marzo 1953, in Wolfgang Pauli und C.G. Jung. Ein Briefwechsel, a cura di C.A. Meier, trad. it. 
cit., pp. 180-181. 
1456 Cfr. E.F., Edinger, Transformation of God-Image. An Elucidation to Jung’s Answer to Job, Inner City Books, 
Toronto, 1992. 
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[l]a controversia nasce dal singolare presupposto che qualcosa sia “vero” soltanto quando si 

presenti o si sia presentato in passato come un fatto fisico. […] La “fisicità” non rappresenta il 

solo criterio di verità. Esistono, infatti, anche verità spirituali, che non si prestano a venire 

spiegate o dimostrate o discusse sul piano del fatto fisico. […] Una credenza […] costituisce 

una realtà psichica che non può venir contestata e che non ha bisogno di alcuna conferma. 

A questo genere appartengono le affermazioni di carattere religioso. Queste si riferiscono 

senza eccezione a oggetti la cui esistenza o presenza non può venire costatata fisicamente. Se 

così non fosse, cadrebbero inevitabilmente nell’ambito delle scienza naturali dalle quali 

verrebbero irrevocabilmente eliminate in quanto escludono ogni possibilità di conferma 

sperimentale. Messe in rapporto con il mondo fisico sono assolutamente prive di significato. 

Diverrebbero in questo caso semplicemente dei miracoli già di per sé esposti al dubbio e che, 

per di più, non riuscirebbero a provare la realtà di uno spirito, vale a dire di un significato, 

poiché il significato prova sempre da sé la propria esistenza1457. 

 

Vi è nuovamente il riferimento a un livello, che è quello del significato, che non necessita di 

dimostrazioni ma è autoevidente, gode di uno statuto di realtà in un certo senso autonomo, 

che non è quello del miracolo. «Questi fanno appello soltanto all’intelligenza di coloro che 

non sono capaci di afferrare il significato. Sono semplicemente un surrogato 

dell’incompresa realtà dello spirito»1458. La realtà dello spirito fa capo alla realtà e autonomia 

della psiche che, come sappiamo, parla per immagini. Jung ribadisce qui la sua presa di 

posizione gnoseologica:  «[l]a nostra coscienza è certa di una cosa sola, cioè che 

manipoliamo figure, idee che, dipendono dalla fantasia umana e dal suo essere condizionata 

temporalmente e spazialmente, hanno subìto infiniti mutamenti nella loro storia 

millenaria»1459. E le immagini, quali fatti spirituali, non possono essere dimostrate bensì 

possono solo essere «abbracciate con lo sguardo». 

Mi sembra questa una bellissima indicazione gnoseologica circa il mondo psichico e la sua 

materialità: l’abbracciare con lo sguardo è un’espressione dal sapore sinestetico che dà l’idea 

della corposità dell’immagine, giacché tutto ciò che sperimentiamo direttamente ha forma 

d’immagine, proviene da quell’atto creativo, da quelle fantasie creatrici (schöpferische 

Phantasien) che sono alla base della vita psichica.  

L’ampliamento della base epistemologica congiuntamente alla preminenza data 

all’immagine e alla fantasia (nonché al simbolo) permettono a Jung di fare oggetto di 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1457 C.G. Jung, Antwort auf Hiob (1952), trad. it. di A. Vig, Risposta a Giobbe, in Psicologia e religione. Opere, vol. 11, 
op. cit., p. 339.  
1458 Ivi, p. 340. 
1459 Ibidem 
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scienza tutti i fatti, in virtù del loro essere immagini psichiche, siano esse fantastiche, 

metafisiche o fisiche: 

 

[…] quando […] mi occupo di […] soggetti “metafisici”, lo faccio con piena coscienza di 

muovermi nel mondo di queste immagini e che nemmeno una delle mie considerazioni 

raggiunge l’inconoscibile. Io so anche troppo bene quanto sia limitata la capacità della nostra 

immaginazione – per non parlare poi della limitatezza e della povertà del nostro linguaggio  - 

per presumere che le mie espressioni significhino, in linea di principio, qualcosa di più 

dell’affermazione di un primitivo che sostiene che il suo Dio-Salvatore è una lepre o un 

serpente1460. 

 

Ancora una volta la distinzione tra oggetto di conoscenza e conoscenza possibile 

sull’oggetto costituisce uno dei punti più delicati e sottili del’opera junghiana. L’oggetto 

stesso non è oggettivo ma cambia a seconda del livello psichico (il riferimento è lo spettro 

psichico di Der Geist der Psychologie) da cui viene guardato. 

Jung, in questa prefazione, distingue infatti tra affermazioni e immagini della coscienza e 

affermazioni e immagini dell’anima, mentre le prime hanno statuto di meri oggetti, le 

seconde individuano quegli entia che Jung ha chiamato archetipi e che sono al contempo 

soggetti e oggetti del conoscere. Sono immagini che non si possono inventare e che si 

presentano alla percezione interiore come immagini già pronte, come fenomeni spontanei 

che sfuggono alla nostra volontà1461. Di fronte a esse si possono assumere due 

atteggiamenti, a seconda che le si accosti attraverso la coscienza o attraverso l’anima: 

 

[n]aturalmente, dal punto di vista della coscienza, si può descriverli come oggetti e fino a un 

certo grado anche descriverli, nella stessa misura in cui si può descrivere e spiegare un essere 

umano vivente. In questo caso, comunque, bisogna non tenere conto della loro autonomia. Ma 

se si vuole prendere in considerazione pure questa, essi devono venire necessariamente trattati 

come soggetti, vale a dire, deve venir loro riconosciuta spontaneità e intenzionalità, oppure una 

specie di coscienza e di liberum arbitrum, di libera volontà. Si osserva il loro comportamento e si 

prendono in considerazione le loro espressioni. Questo doppio atteggiamento che bisogna 

assumere di fronte ad ogni organismo relativamente indipendente fornisce naturalmente un 

doppio risultato: da una parte una relazione del comportamento dell’osservatore rispetto 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1460 Ivi, p. 341. 
1461 Cfr. ivi, p. 342. 
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all’oggetto, dall’altra una del comportamento dell’oggetto (eventualmente anche nei confronti 

dell’osservatore)1462. 

 

Ecco che in Antwort auf Hiob ritroviamo le riflessioni epistemologiche che già abbiamo visto 

in Aion, in Der Geist der Psychologie e nella Synchronizität, ma qui l’oggetto stesso del saggio 

permette a Jung di interagirvi non sono con l’intelletto ma anche con l’emotività1463, la sola 

in grado di cogliere il valore (numinosità, mana) delle immagini. Tra queste troviamo qui 

quella pietra che per lui rappresenta il simbolo della materia, di quel quarto escluso dalla 

Trinità cristiana come realtà demoniaca (Jung cita spesso, a tal proposito, il teorema di 

Maria Prophetissa). La pietra è corpo, pesantezza, ombra (Körper, Schwere, Schatten), è ciò che 

riporta alla terra e al peccato, ma anche ciò che, se integrato, permette all’uomo di 

raggiungere la completezza (Vollständigkeit), che è cosa ben diversa dall’ideale di perfezione 

(Vollkommenheit)1464. 

Mentre Jung stava scrivendo l’articolo sulla sincronicità, stava contemporaneamente 

scolpendo la sua pietra angolare, che pose nel giardino di Bollingen, e dove incise diverse 

figure e testi alchemici facendo emergere, rendendo visibile -  a suo dire - ciò che da 

sempre era presente nella pietra.  

In Mysterium coniunctionis rilevava il paragone tra Cristo e la pietra angolare: «[a]llo stesso 

modo in cui nella sacra scrittura Cristo (…) viene chiamato pietra angolare scartata dai 

costruttori così avviene anche per la Pietra dei saggi»1465. 

La pietra è sotto gli occhi di tutti, ognuno la può vedere e toccare ma in pochi ne 

conoscono la natura, giacché la pietra è la prima materia, ma anche il Lapis philosophorum. È il 

lithos ou lithos (pietra non pietra)1466: «”Questa pietra non è una pietra” – dice la Turba – 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1462 Ibidem 
1463 Cfr. ivi, p. 343. 
1464 Jung si riferisce alla distinzione tra Vollständigkeit e Vollkommenheit in una lettera a Ellen Gregori del 3 
agosto 1957, nella quale parla di Rilke: «Non riesco a liberarami dalla sensazione che Rilke, pur possedendo 
alte doti poetiche e intuizione, non fosse veramente un moderno. Naturalmente i poeti sono un fenomeno 
senza tempo, e in questo senso la mancanza di modernità nel suo caso rappresenta una conferma del valore 
della sua poesia. Tuttavia più volte mi fa l’effetto di un uomo del Medioevo: un po’ trovatore, un po’ monaco. 
Il suo linguaggio e la forma che ha conferito alle immagini possiedono qualcosa di trasparente, come le 
vetrate delle cattedrali gotiche. Eppure gli manca ciò che realizza la completezza umana: il corpo, la 
pesantezza, l’Ombra. L’alto senso etico, la capacità di sacrificio, e forse anche la delicatezza fisica lo hanno 
naturalmente condotto a un traguardo di perfezione ma non di completezza. Che forse, mi pare, lo avrebbe 
spezzato» (Jung a E. Gregori, 3 agosto 1957, in C.G. Jung, Briefe, vol. 2, trad. it. cit., p. 103). 
1465 Epilogus Orthelii, in Theatrum chemicum, vol. 6, p. 431, cit. in C.G. Jung, Mysterium coniunctionis. Untersuchungen 
über die Trennung und Zusammensetzung der seelischen Gegensätze in der Alchemie (1955/56), trad. it. cit., p. 21, nota 
55. 
1466 Cfr. C.G. Jung, Antwort auf Hiob (1952), trad. it. cit., p. 417: «caraterizzano la divinità pietra, vetro, 
cristallo, tutti oggetti morti e rigidi, sostanze che provengono dal regno dell’inorganico».  
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(quella cosa è) vile e preziosa, oscura, nascosta e a chiunque nota, provvista di un solo 

nome e di molti nomi assieme»1467.  

Forse questo saggio sulla sincronicità, toccando qualcosa di indicibile nel linguaggio 

scientifico, e scartando Jung - per le note ragioni - l’opzione dell’espressione artistica1468, 

trova il suo completamento, la sua controparte materica in questa pietra. È sicuramente 

vero che il saggio è da leggersi in coppia con quello di Pauli, e che i due scritti assieme 

danno modo di vedere il fisico dello psichico e viceversa, ma rimangono comunque 

entrambi all’interno del linguaggio concettuale (per quanto ricco di simboli e analogie) che, 

per essere comunicativo, non può liberarsi dall’intonazione causalistica. La pietra, invece, è 

proprio quell’essere così, quel semplice esistere contingente ma antichissimo, anteriore alla 

comparsa dell’uomo: il gesto dell’intagliarle nella pietra diviene per Jung la rappresentazione 

forse più consonante a quella dimensione psichica, a quel principio creativo (psichico) 

insito nella materia, che ha cercato di descrivere nella Synchronizität: 

 

Avvicinatevi, voi che ricercate tesori così diversi, riconoscete la pietra che è stata gettata via e 

poi trasformatela in pietra angolare […] Invano si danno da fare tutti coloro che indagano i 

segreti nascosti della natura allorché, imboccando un’altra strada, si sforzano di scoprire le virtù 

delle cose terrene, servendosi di mezzi terreni. Imparate dunque a conoscere il cielo, non 

attraverso la terra, ma conoscerete le virtù di quest’ultima attraverso la potenza di quello1469. 

 

Nella memoria immemore della pietra, nella sua icastica solidità, si coglie un’eco, una 

scintilla di quell’«unus mundus, di quell’originaria unità del mondo dell’Essere privo di 

differenziazione, dunque l’agnosia degli gnostici, l’inconsapevolezza (Unbewußtheit) delle 

origini»1470. L’unus mundus rimane però una speculazione metafisica1471, mentre dell’inconscio 

possiamo avere esperienza, sebbene indiretta, attraverso le sue manifestazioni.  

Il concetto metafisico di unus mundus ha il suo corrispettivo alchemico nel lapis philosophorum 

e in quello orientale del mandala, tutti simboli dell’unità ultima di tutti gli archetipi e della 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1467 C.G. Jung, Mysterium coniunctionis. Untersuchungen über die Trennung und Zusammensetzung der seelischen Gegensätze 
in der Alchemie (1955/56), trad. it. cit., p. 45.  
1468 Cfr. F. Salza, La tentazione estetica. Jung, l’arte, la letteratura, op. cit. e J. Hillman, S. Shamdasani, Il lamento dei 
morti, op. cit., A. Croce, La conoscenza dell’immagine dopo il Libro Rosso, in «Epistemologia dopo il Libro Rosso. 
L’Ombra», 8, 2016, pp. 64-85. 
1469 Theatrum chimicum, vol. 1, pp. 466 e sgg. Cit. in C.G. Jung, Mysterium coniunctionis. Untersuchungen über die 
Trennung und Zusammensetzung der seelischen Gegensätze in der Alchemie, trad. it. cit., p. 482. 
1470 Ivi, p. 463. 
1471 Cfr. ibidem 



	   480	  

molteplicità del mondo fenomenico. Come questi aspetti possano costituire un’unità è 

l’enigma alla base del mysterium coniunctionis degli alchimisti: 

 

[s]e si tratta niente meno che di una restaurazione della condizione originaria del cosmo e della 

divina incoscienza del mondo, possiamo comprendere quale enorme fascino promani da 

questo mistero: esso è l’equivalente occidentale del principio fondamentale della filosofia 

classica cinese, ossia l’unione di yang e yin nel Tao, e al tempo stesso l’anticipazione di quel 

tertium quid che, sulla base dell’esperienza psicologica da un lato e dei dati degli esperimenti di 

Rhine dall’altro, ho chiamato sincronicità. Se il simbolismo del mandala rappresenta 

l’equivalente psicologico dell’idea metafisica dell’unus mundus, la sincronicità ne costituisce 

quello parapsicologico1472 

 

Se quindi alchimia, sapienza orientale, fisica, religione convergono tutte nell’individuazione 

del mistero di un livello originario e unitario, indistinto e senza coscienza, possiamo vedere 

nella pietra quell’immagine che tutte le convoglia. Si tratta però di una pietra che è 

indicabile solo con la modalità apofanica di cui sopra, come lithos ou lithos, pietra che non è 

una pietra: 

 

[s]e però in un qualche luogo o in qualche modo si dovesse verificare un’unione tra opposti 

come spirito-materia, coscienza-inconscio, chiaro-scuro, ciò potrà avvenire solo in un terzo 

elemento che non rappresenti un compromesso bensì qualcosa di nuovo, così come per gli 

alchimisti il conflitto cosmico tra gli elementi era appianato dal λιθοζ	  	  ου	  λιθοζ	  (pietra che non 

è una pietra), ossia da un’entità trascendentale, che poteva essere descritta solo mediante un 

paradosso1473. 

 

Il punto archimedeo è quindi irrimediabilmente il punto cieco del simbolo, la parte 

mancante che ne permette l’inesauribilità del senso ed è in questo senso intrinsecamente 

trascendentale: 

 

[n]on solo nell’uomo psichico, bensì anche in quello fisico, ci sono elementi sconosciuti che 

dovremmo inserire in un’immagine completa dell’uomo, ma non possiamo. L’uomo stesso è in 

parte empirico, in parte trascendentale; egli pure è λιθοζ	  ου	  λιθοζ.	  Non sappiamo neppure se 

ciò che sul piano empirico noi cogliamo come fisico, nel campo sconosciuto che si situa al di là 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1472 Ivi, p. 464. 
1473 Ivi, p. 535. 
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della nostra esperienza non sia invece identico a ciò che, al di qua della soglia empirica, noi 

distinguiamo dal fisico connotandolo come psichico1474. 

 

Torna, ancora, a questo punto l’idea del limite gnoseologico. Non si tratta però di un limite 

alla Du Bois-Reymond, semplicemente spostato più in là, ma di un limite circoscritto alla 

gnoseologia, non ai fatti, a quella pura contingenza che accade e sempre accadrà al di là 

della possibilità di conoscerla ed esprimerla, così come «quel mondo potenziale del primo 

giorno della creazione quando nulla era ancora separato»1475 accadeva senza uno sguardo 

che lo potesse cogliere.  

 

La nostra capacità conoscitiva non è in grado di abbracciare tutto ciò che esiste, cosicché noi 

non possiamo formulare asserzioni di qualunque genere sulla sua natura complessiva, La 

microfisica avanza a tentoni nell’esplorare i lati ignoti della materia, così come la psicologia 

complessa cerca di fare per i lati ignoti della psiche. Entrambe le direzioni di ricerca 

pervengono a risultati che si possono illustrare solo per mezzo di antinomie e sviluppano 

concetti che sono stranamente analoghi, sotto più di un aspetto. […] Vi è poca o nulla 

speranza che l’Essere unitario possa mai essere rappresentato, poiché il pensiero e il linguaggio 

consentono – in questo caso – unicamente di formulare proposizioni antinomiche. Ma oggi noi 

sappiamo senza ombra di dubbio che i fenomeni empirici hanno uno sfondo trascendentale 

[…] un terzo, una natura neutrale che al massimo si può cogliere in maniera allusiva, poiché 

nella sua essenza è trascendentale1476. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1474 Ivi, p. 536. 
1475 Ibidem 
1476 Ivi, p. 537. 



	   482	  

CONCLUSIONE 

 

 

 

La lettura della Synchronizität in una forma attenta ai termini e ai dettagli ha fatto emergere 

un testo molto meno pretenzioso di quanto si è da tempo tramandato in una certa critica al 

saggio e nel suo uso all’interno della letteratura secondaria1477. Un testo che, a scapito 

dell’oggetto di studio, si mantiene lineare ed empirico, fedele ai fatti ma a quei fatti unici e 

irripetibili che vengono per forza di cose trascurati dalla scienza su base statistica. La 

scienza dell’unicum, dell’una volta e mai più, della pura contingenza. È questa la posta in 

gioco nella domanda di senso sulla natura ultima di una scienza della psiche. Come può 

darsi scienza degli scarti, delle eccedenze, delle pure contingenze infinitesimali? 

Dinnanzi a simili manifestazioni della realtà l’unico atteggiamento possibile è, secondo 

Jung, quello dell’empirico, che sta con ciò che accade senza discostarsene. La possibilità di 

una scienza della contingenza ha per forza di cose natura empirica, sebbene ciò non 

significhi non produrre una teoria in grado di interrogare su un piano anche filosofico. O 

forse, viceversa «[…] la filosofia è au fond psicologia, nulla più che un semplice fascio di 

enunciati generati da una psiche individuale»1478. Se però non si esce dallo psichico, se la 

nostra realtà diretta, anche quella legata alla sensorialità, è sempre mediata dalla psiche, 

come scongiurare il rischio dello psicologismo?  

Solo nella tensione al continuo oltrapassamento, nella posizione del “tra”, di chi sta nel 

mezzo in modo dinamico, attraversando continuamente quello spazio mediano che è la 

psiche, si dà quello strabismo divergente che premette di stare nel doppio. La visione 

strabica è però sfuocata e costringe ad attivare la visione del terzo occhio, la sola in grado di 

guardare «nelle profondità della natura, in un mondo intelligibile dove l’occhio cerca invano 

una sponda, una fine. In nessun altro luogo come in questo, ci sentiamo così fortemente al 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1477 Vi sono, ovviamente, delle pregevoli eccezioni, della cui lettura ho sicuramente giovato nell’elaborazione 
del presente lavoro: J. Cambray, Synchronicity: Nature and Psyche in an Interconnetted Universe, trad. it. cit.; H. Etter, 
La sincronicità e l’essere dotato di senso, op. cit.; E.A. Giannetto, F. Pozzi, Pauli e Jung. Una nuova prospettiva sulla 
scienza, sulla storia della scienza e sulla filosofia della scienza, in Prospettive della logica e della filosofia della scienza. Atti del 
convegno triennale della Società italiana di logica e filosofia delle scienze, a cura di V. Fano, G. Tarozzi, M. Stanzione, 
Rubbettino, Soveria Mannelli (Catanzaro), 2001, E.A. Giannetto, Jung e Pauli. L’emergere di una natura quantistica, 
op. cit., G. La Forgia, Sogni di uno spiritista. L’empirismo visionario di C.G. Jung, op. cit., S. Gieser, The Innermost 
Kernel, op. cit.; A. Malinconico, S. Tagliagambe, Jung e Pauli. Un confronto tra materia e psiche, op. cit., 
1478 Settima conferenza (7 dicembre 1938), in C.G. Jung, Nietzsche’s «Zarathustra». Notes of the Seminar Given in 1934-
1939 by C.G. Jung, a cura di J.L. Jarrett, Princeton University Press, New York, 1988, trad. it. cit., vol. 4, p. 
1543. 
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confine fra due mondi. Il nostro corpo, tratto dalla materia, e la nostra anima, che guarda in 

alto, si congiungono in uno, nell’organismo vivente»1479. 

Fin dalle conferenze alla Zofingia, da cui sono tratte queste citazioni, Jung aveva ben 

presente che «[a]l confine fra i due mondi vive l’uomo. Egli emerge dall’oscurità 

dell’esistenza metafisica, attraversa rapidamente, come fulgida meteora, il mondo 

fenomenico e di nuovo lo lascia, per proseguire ancora sulla via dell’infinito»1480. 

D’altronde la tensione metafisica dell’uomo è uno di quei fatti psichici che costantemente 

Jung incontra sul suo percorso e quindi, sebbene egli ribadisca di non fare della metafisica, 

con le immagini che questo bisogno metafisico produce Jung ha sempre a che fare. Tale 

bisogno metafisico coinvolge anche Jung giacché nella sua tarda produzione comincia a 

esplicitare la speranza di trovare, un giorno, un punto archimedeo della psiche, vale a dire 

un punto dal quale poter guardare la psiche dalla distanza, nel suo volto sconosciuto perché 

a noi indissolubilmente legato. 

Solo nella misura in cui ci fosse un punto archimedeo della psiche, forse, questa scienza 

della trasgressione, della pura contingenza potrebbe avere un ancoramento esterno. La 

tensione verso questo punto archimedeo ha guidato tutta la costruzione dell’epistemologia 

e della psicologia complessa di Jung e, forse, spinge tutt’oggi in quelle imprese del pensiero 

che più hanno a che fare con l’amore per l’eccentrico, il bizzarro, il trasgressivo. 

Il paradosso dell’empirismo di Jung sta proprio nella natura dell’esperienza psichica: si 

tratta di un empirismo di dati strutturalmente duplici e ambigui, data la natura 

intrinsecamente simbolica e immaginale della psiche. Un empirismo del paradosso, 

potremmo dire, o del doppio. Per stare, cioè sperimentare il doppio, bisogna saper 

rimanere nello spazio intermedio del “tra” e quindi per forza di cose in una dimensione 

paradossale, difficilmente conciliabile con l’espressione in un linguaggio scientifico 

(Begriffssprache). 

Il tenere nascoste al pubblico le opere dove la Begriffssprache viene in un certo senso 

spezzata, disarticolata, sembra quasi ricondurre a una trasmissione del sapere su un duplice 

livello essoterico ed esoterico, come avveniva per i discorsi platonici, sebbene anche nelle 

opere destinate alla pubblicazione Jung mantenga un’ambiguità caratteristica del suo lessico 

e della sua prosa. 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1479 C.G. Jung, Einige Gedanken über Psychologie, in «Die Zofingia-Vorträge, 1896-1899», trad. it. cit., p. 85. 
1480 Ibidem 



	   484	  

Da più parti ci si lamenta della complessità di Jung e se ne attribuisce la causa 

all’impossibilità di darne un quadro sinottico esaustivo, dal momento che nel corso della 

sua opera egli pare contraddirsi in più punti, dare definizioni via via diverse del medesimo 

concetto1481, rivedere i suoi scritti nel corso del tempo. Lo stesso Jung conferma, in 

un’intervista ad Aniela Jaffé, la mancanza di linearità del suo lavoro, eleggendo la circolarità 

a tratto distintivo del suo pensiero: 

 

Non so se le cose che le ho detto abbiano per lei un valore e mi dispiace ripeterle. L’ho fatto 

anche nei miei libri: riprendo sempre in considerazione le cose e sempre da un’angolatura 

diversa. Il mio pensiero è, per così dire, circolare. È il metodo adatto a me. È, in un certo 

senso, un nuovo tipo di peripatetismo1482. 

 

Questa natura circolare e di conseguenza contraddittoria del procedere teoretico di Jung 

può essere meglio compreso se ci affidiamo alle preziose indicazioni di Shamdasani, che 

rintraccia nei testi di Jung due modalità distinte di pensiero e di esposizione: 

 

[n]ella prima sono proposte, stabilite e considerate come dimostrate delle teorie specifiche. 

Questa modalità, pesantemente accentuata dalla prima generazione di analisti junghiani e da 

molte altre opere introduttivi ed espositive, è quella più nota. Così, «come tutti sanno», Jung 

elaborò la teoria dei complessi, quella dei tipi psicologici e, la più nota di tutte, quella degli 

archetipi dell’inconscio collettivo. La sua seconda modalità di pensiero consiste in un continuo 

interrogarsi sulle condizioni di possibilità della psicologia. […]. È importante rendersi conto, 

considerando le critiche di Jung rispetto alle possibilità della psicologia e le sue affermazioni 

sulla prematurità delle teorie generali all’interno della psicologia stessa, che egli include nella 

propria valutazione anche la propria opera. È proprio questa sua modalità di pensiero che 

tende ad essere accantonata1483. 

 

In questa prospettiva duplice va quindi inquadrato anche il costante richiamo all’empirismo 

di Jung: esso attiene al primo livello, ma se ci spostiamo sul secondo, esso ci appare più 

come una dichiarazione d’intenti rinnovata per una sorta di idiosincrasia, che non l’effettiva 

inesistenza di un nucleo teoretico, ricco di implicazioni filosofiche; quest’ultimo, come 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1481 Emblematica a tal proposito l’evoluzione che ha assunto lungo tutta la sua opera il concetto di archetipo.  
1482 Protocolli dell’intervista di Aniela Jaffé a Jung per Erinnerungen, Träume, Gedanken, conservati presso la 
Library of Congress di Washington e mai pubblicati. Gli unici stralci leggibili al pubblico sono quelli tradotti e 
citati da Sonu Shamdasani nel suo Jung and the Making of Modern Psychology. The Dream of a Science, Press 
Syndicate of the University of Cambridge, Cambridge, 2003, trad. it. cit., p. 35. 
1483 Ivi, p. 36. 
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abbiamo mostrato, è ben presente e operante1484. La psicologia di Jung si è costituita su un 

terreno eminentemente empirico, su esperienze di prima mano, ma ha tratto da esse 

riflessioni di portata filosofica che portano la sua psicologia complessa su un piano 

teoretico e ne permettono il confronto con saperi ampi e antichi quali l’antropologia, la 

storia delle religioni, l’alchimia, la mitologia, il folklore, etc.   

Le due modalità di pensiero richiamano alla mente, per assonanza, le due personalità 

numero 1 e numero 2 che Jung ha descritto in Erinnerungen, Träume, Gedanken, quasi che la 

tentazione di fermare il pensiero in una teoria sia un’esigenza del n. 1, mentre la ripresa del 

movimento di pensiero nella sua tensione tra opposti mai satura sia in consonanza con il n. 

2: 

 

Il n. 1 vedeva la mia personalità come quella di un giovane mediocremente dotato, pieno di 

ambizione, di temperamento irrequieto, e di modi discutibili, ora ingenuamente entusiasta, ora 

infantilmente deluso, nel profondo un misantropo e un codino. D’altro canto il n. 2 

considerava il n. 1 un compito morale difficile e ingrato, una specie di peso da subire 

comunque, complicato da molteplici difetti, come momenti di pigrizia, di scoraggiamento, di 

depressione, fatuo entusiasmo per idee e cose da nessuno apprezzate, incline ad amicizie 

immaginarie, limitato, con pregiudizi, tardo (matematica!), incapace di capire gli altri, vago e 

confuso in filosofia, insomma né onesto cristiano né altro. Il n. 2 non aveva affatto un 

carattere definibile, era vita peracta: nato, vissuto e morto, tutto insieme: una visione totale 

della vita. Quantunque lucido, senza pietà per se stesso, era incapace di esprimersi per mezzo 

dello spesso, oscuro medium del n. 1, sebbene desiderasse farlo1485. 

 

Adesso sapevo che il n. 1 era il portatore di luce, e che il n. 2 lo seguiva come un’ombra. Il mio 

compito era di difendere a luce, e non di rivolgermi indietro alla vita peracta: questo era 

evidentemente un regno proibito di una luce di specie diversa. Dove andare innanzi, contro la 

tempesta che cercava di respingermi nell’incommensurabile oscurità di un mondo dove non si 

conosce null’altro che la superficie di misteri celati. Il mio dovere, nella parte del n. 1, era di 

procedere innanzi: nello studio, nel guadagno, nelle responsabilità, negli impegni, confusioni, 

errori, sottomissioni, sconfitte1486. 

 

L’incedere danzante del pensiero di Jung, che non appena si ferma in un passo 

riconoscibile, con una mossa simile a un inciampo, torna a essere puro movimento libero 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1484 Cfr. De Caro, L’antropologia di Carl Gustav Jung. Saggio interpretativo, op. cit. pp. 296-297. 
1485 C.G. Jung, Erinnerungen, Träume, Gedanken von C.G. Jung, Rascher Verlag, Zurich, 1961, trad. it. cit., pp. 
119-120. 
1486 Ivi, pp. 121-122. 
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nello spazio, per poi riprendere passi antichi e inserirli in una nuova danza e così via in un 

ballo che vorrebbe essere la somma di tutte le danze e di tutti i danzatori, è 

costitutivamente disorientante. Questo aggettivo accostato alla disciplina psicologica quale 

noi oggi la conosciamo ci pare più che mai inconciliabile, laddove la psicologia dovrebbe 

guidare verso porti sicuri, Jung ci propone altezze vertiginose che si affacciano su abissi 

senza tempo. Ciò è dovuto al fatto che la psicologia di Jung si avvicina molto di più a un 

pensiero sapienziale da un lato e a un sapere enciclopedico dall’altro, più che a una mera 

cura della malattia mentale. Quest’ultima rappresenta una parte, sicuramente molto 

importante, ma non la sola e forse non la principale.  

 

Recuperare la pietra gettata via e farne la pietra angolare. Questa è l’immagine che il 

percorso di Jung, inteso come percorso della vita dell’anima, ha rincorso nel suo dipanarsi 

fatto di saggi, esperimenti, conferenze, seminari, edificazioni di torri, disegni, sculture, 

viaggi, incontri e che solo in parte egli è riuscito a mettere nella sua opera. 

Guinti alla fine di questo percorso non sappiamo forse dire se Jung ha raggiunto quel 

punto archimedeo della psiche che andava cercando, sappiamo però che ha trovato la 

pietra angolare, l’ha incisa e ha cercato di farne emergere le immagini già presenti. 

 

se scopri ciò che chiami una «verità», dovresti esaminarla, dovresti provare a mangiarla. Se ti dà 

nutrimento è buona, ma se non ti sostenta adeguatamente e ritieni che ciò nonostante debba 

essere in grado di nutrire altre persone, allora è cattiva. Il vero test sta nel fatto che la tua verità 

dovrebbe  esser buona per te. Non si avvicinerà neanche un cane ad annusarla, se non è in 

grado di dare alimento a te. Se non ne sei soddisfatto, se non ti va di gustarla per venti, 

cinquant’anni, o per tutta la vita, allora non è buona. Se sei affamato, se pensi che i tuoi 

compagni debbano essere redenti e che debbano essere grati al di sopra di ogni altra cosa, 

allora stai compiendo un errore: a questo punto dovresti capire che quest’idea non ha alcun 

valore. Pertanto non giocate a fare i missionari. Non provate a nutrirvi dei beni degli altri. 

Lasciate che gli altri restino fedeli a se stessi e che si prendano cura della propria crescita in 

prima persona: che mangino pure da sé. Se sono davvero soddisfatti di ciò che posseggono, 

probabilmente cercheranno qualcosa di meglio, e se siete voi quelli che hanno questo qualcosa, 

sicuramente verranno da voi per riceverne una parte1487. 

 

 

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1487 Quarta conferenza (31 ottobre 1934), in C.G. Jung, Nietzsche’s «Zarathustra». Notes of the Seminar Given in 
1934-1939 by C.G. Jung, a cura di J.L. Jarrett, Princeton University Press, New York, 1988, trad. it. cit., vol. 1,  
p. 229. 
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