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Donald Kalsched verkent in Trauma en de ziel het proces dat ieder mens kan doormaken wanneer er een diep trauma is opgelopen. Dit begint bij de oorsprong van het trauma en legt de verdedigingsmechanismen bloot die het onschuldige kind of het oorspronkelijke zelf moesten beschermen. Kalsched gaat hierbij diep in op de mystieke of spirituele momenten die zich vaak voordoen in de intimiteit van psychoanalytisch werk. Op meeslepende wijze vertelt hij de verhalen van gewone patiënten, hoe zij in de intieme setting van zijn praktijk een glimp opvangen van de menselijke ziel en de diepte van de geest en hoe de ervaring van een niet-alledaagse, mythopoëtische werkelijkheid tot diepgaande transformatie kan leiden.

Kalsched laat met inzichten uit het werk van Jung zien dat het helingsproces van trauma via afweer naar herstel een spiritueel proces is waarbij de ziel afdaalt naar de hel waaruit ze later gered wordt. Een verscheidenheid aan thema’s komt aan bod terwijl hoofdstuk voor hoofdstuk een unieke geïntegreerde psycho-spirituele benadering van trauma wordt opgebouwd:

- Dromen waarin de ziel, vaak gerepresenteerd door een kind, de kern van levendigheid vertegenwoordigt die zowel beschermd als vervolgd wordt door de afweer van de psyche;

- Dante’s afdaling in de hel als een paradigma voor het psychotherapieproces en de onvermijdelijke strijd met zelfvernietigende energieën; 

- Kinderlijke onschuld en de centrale rol in iemands spirituele leven, op basis van De Kleine Prins van St. Exupéry;

- Aandacht voor impliciete processen en patronen in relaties, evenals ontdekkingen in de lichaamsgerichte neurowetenschappen, maken de behandeling van trauma effectiever.

Met dit standaardwerk ontrafelt en herstelt Kalsched het mysterie van psychoanalytisch werk. 
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INLEIDING

De zoektocht naar rede eindigt aan de oever van het bekende; in de immense uitgestrektheid daarachter kan slechts het onzegbare zweven.

We verlaten de oever van het bekende niet uit zucht naar avontuur, spanning of omdat de rede geen antwoord op onze vragen heeft. We varen uit omdat onze geest als een prachtige zeeschelp is. Wanneer we ons oor tegen haar lippen drukken horen we het gestage ruisen van de golven tegen de oever.

Als bewoners van twee werelden moeten wij allen een dubbele loyaliteit hooghouden …

(Abraham Heschel, 1990: 1-2)

Ik sta op een zomeravond bij zonsondergang op de veranda van ons huis in Newfoundland, en ik bevind me tussen twee werelden. Door de hordeur achter me hoor ik de stem van een Canadese tv-presentator de details van de laatste zelfmoordaanslag in het Afghaanse Kandahar: 29 doden, 50 gewonden, muren vol bloed en lichaamsdelen, gejammer van vrouwen, getier van mannen, lege wanhoop in kinderogen. Onvoorstelbaar traumatisch. Ik kan het nauwelijks aanhoren.

Voor me strekt de Atlantische Oceaan zich uit. De aanzwellende golven breken op de rotsen van Skerwink Head. De sterren worden langzaam zichtbaar aan een donker wordende hemel, late vogels vliegen langs de horizon naar verder gelegen kusten. De trillende roep van een fuut echoot over het water en een verre misthoorn blaast zijn geruststellende signaal over de verstilde schoonheid van dit liefelijke tafereel. Te midden van deze schoonheid is mijn ziel gerust en voel ik vrede.

Deze werelden lijken onverenigbaar en ik worstel om ze bij elkaar te houden. De eerste voelt ‘profaan’, vol van het menselijk drama en geestdodende lijden dat het sterfelijke, fysieke bestaan in een gewelddadige, gepolariseerde wereld met zich meebrengt. Deze wereld schotelt me de versplinterende werkelijkheid van menselijk conflict voor; destructieve razernij die ik simpelweg niet kan verwerken en waar ik op reageer door me af te sluiten, te dissociëren, uit mijn lichaam te gaan: de essentie van een traumatische reactie. De tweede wereld voelt heilig, schitterend, onbegrensd en eeuwig, als een doorgang naar een onbenoembaar mysterie dat de ziel verzacht; naar wat Rudolf Otto (1917) de numineuze dimensie van de menselijke ervaring noemde. Als ik me voor deze grotere werkelijkheid open voel ik de woorden van Macbeth, ‘het breit de gerafelde mouw van de zorg weer samen’ (Macbeth, 2:2: 35-39) werkelijkheid worden in mijn dagelijkse angsten en problemen. Toch kleeft er een knagende eenzaamheid aan deze mooie en onpersoonlijke wereld. Er zijn geen mensen, alleen ikzelf.

Hoe kunnen we tussen deze twee werelden ten volle leven? Hoe kunnen we na de Kandahars van onze traumatische kindertijd een bezield leven leven? En hoe doen we dat zonder een van beide werelden te gebruiken om aan de andere te ontsnappen … zonder voorbij te gaan aan de realiteit van het menselijk lijden, maar ook de realiteit van deze oneindige en onbenoembare mysteries die de dichter Czeslaw Milosz (2004) de ‘Tweede Ruimte’ noemt, niet als louter illusies af te doen? In de taal van Heschel: hoe behouden we onze ‘dubbele loyaliteit’ – hoe doen we recht aan ons burgerschap in beide werelden?

DIT BOEK

De titel van dit boek is Trauma en de ziel, en deze titel vangt de twee werelden (en hun relatie) die ik op de volgende pagina’s wil onderzoeken. Dit onderzoek neemt ons mee naar een aantal van de mystieke of spirituele aspecten van mijn psychotherapeutisch werk met patiënten die vroegkinderlijk trauma hebben ondergaan. Terwijl we de vele klinische casussen en theoretische commentaren doornemen is Heschels herinnering dat we ‘bewoners van twee werelden’ zijn en ‘een dubbele loyaliteit moeten hooghouden’ leidend. Deze binoculaire metapsychologie is het kader waarin ik mijn overigens klinische beschrijvingen interpreteer. Ik geloof dat iedere adequate theoretische visie op het persoonlijke zelf – en zo’n visie is altijd de impliciete basis van een psychotherapeutische benadering – zowel diens onbegrensde bereik en spirituele potentieel als diens begrensde beperkingen en materiële determinanten moet omvatten.

Veel hedendaagse psychoanalytici onderzoeken wat William James (1936: 370) lang geleden omschreef als ‘mystieke staten van bewustzijn’. Sándor Ferenczi (1988) deed opmerkelijk pionierswerk in zijn geschriften over buitengewone helende connecties in overdracht en tegenoverdracht met getraumatiseerde patiënten. Wilfred Bion (1965) sprak van de onbenoembare werkelijkheid van ‘O’ of de Godheid als ultieme bron van transformatie in psychotherapie. Neville Symington (1993) spreekt openlijk over een mysterieuze ‘levengever’ in de menselijke ervaring die participeert in een onbeschrijfelijke dimensie van zijn, en die we actief moet kiezen als we onze levensenergie willen verwezenlijken. Christopher Bollas (1999: 195) onderkent een ‘mysterieuze intelligentie die door de geest heen beweegt’ en zegt dat ‘als er een God is, hij daar leeft’. James Grotstein (2000) schreef over een ‘onbenoembaar subject’ van het onbewuste, dat dromen stuurt ten behoeve van het ‘fenomenale subject’, dat wil zeggen het ego of het zelf. En Michael Eigen (1998: 41-2) ten slotte, een erkend ‘psychoanalytisch mysticus’, houdt een vurig pleidooi voor de erkenning van psychoanalytisch werk als een religieuze en heilige discipline. In hoofdstuk 6 komen besprekingen van verschillende van deze theoretici aan de orde.

Zoals we hierna zullen zien worden deze mystieke beschouwingen specifiek en op sensationele wijzen ondersteund in psychoanalytisch werk met sommige slachtoffers van vroegkinderlijk trauma. Vrijwel alle hoogsensitieve personen (Aron, 1996) wier casuïstiek hier wordt besproken getuigen van mystieke ervaringen. Velen van hen hebben een emotionele connectie met de natuur, met dieren, met de mythopoëtische wereld1 van film, theater, kunst en literatuur, vooral poëzie. Soms melden ze te zijn ‘gered’ door een innerlijke wereld vol bovennatuurlijke aanwezigheden. Deze wereld vormde een archetypische container voor een (op dat moment verborgen) onschuldig, bezield deel van henzelf. Ze melden vaak ‘synchronistische’ ervaringen die het rationele verstand te boven gaan. En velen beschrijven het vervagen van de grenzen tussen natuurlijke en bovennatuurlijke werkelijkheid, wat hun buitengewone toegang geeft tot een immateriële realiteit die niet beschikbaar is voor meer aangepaste mensen.

Maar naarmate het mystieke, mythopoëtische leven van de trauma-overlever zich verder ontvouwt, beginnen de positieve spirituele aanwezigheden die hun ziel gered leken te hebben hun beschermende macht helaas te verliezen. Onder druk van steeds nieuwe teleurstellingen en desillusies worden deze innerlijke objecten vaak kwaadaardig. Innerlijke beschermers (zie Kalsched, 2006) en de ‘betere engelen van onze natuur’ worden verdrongen door demonen van disconnectie, lichaamloosheid, psychische verdoving en primitieve afweer (zie hoofdstuk 3 en 9). Dit is ook een spiritualiteit, maar dan van duisternis en verschrikking; ook dit is mystiek, maar van geweld, demonische bezetenheid en verlies van de ziel.

Weinig auteurs in het uitdijende veld van psychotherapie en spiritualiteit verwijzen naar deze meer duistere kant van de geestelijke wereld. Maar de getraumatiseerde ziel, die in psychotherapie een pijnlijke afdaling van de hemel naar de hel maakt, wordt soms omringd door machtige duistere krachten die genezing saboteren, en dit is ook een spiritueel probleem. Hoe deze weerstanden worden overwonnen en hoe de patiënt-therapeutdyade samenwerkt in de redding van de ziel (en ironisch genoeg ook in de verlossing van haar innerlijke belagers) is een belangrijk thema van dit boek.

We zien dat de spirituele krachten in wat Jung de collectieve laag van het onbewuste noemde over het algemeen ondersteunend lijken voor psychische integratie en heelheid; maar zonder passende menselijke mediatie en relatie kunnen ze omslaan in hun tegendeel. Dan degenereren ze in levensbedreigende verdedigingsmechanismen die de egokracht ondermijnen. Met effectieve psychotherapie is er hoop dat deze spirituele krachten terugkeren tot hun oorspronkelijke aard en doel, namelijk afstemming op wat Jung het centrale archetype van het Zelf noemde.

James Hillman (1996: 4-5) deed de wijze observatie dat mensen niet alleen in psychotherapie gaan om te worden verlost van hun kwellende symptomen of om de historische wortels van hun traumawonden te traceren, maar ook om een kloppende biografie te vinden. Daarmee doelde hij op een verhaal dat recht doet aan de onbenoembare bronnen en bezielde fundamenten van hun unieke, onvervangbare leven.2 Naast inzicht verkrijgen in de bron van hun beschadigingen en deze verwerken met de therapeut, zoeken ze een nieuw en groter narratief; het ware verhaal van de tweevoudige bestemming van hun ziel op deze aarde als ‘bewoners van twee werelden’.

De ironie wil dat trauma-overlevers in een unieke positie zijn om dit grotere perspectief te verkrijgen omdat ze vaak prematuur in een ‘niet-natuurlijke werkelijkheid’ zijn gedwongen, namelijk een mentale en door het denken gedomineerde wereld die hen helpt de ondraaglijke pijn van hun vroege affectrelaties te overleven. Ze worden wat James Grotstein (2000: 238) ‘wezen van de werkelijkheid’ noemt, maar worden tegelijkertijd (zoals geïllustreerd in voorbeelden in hoofdstuk 1 en 2) avatars van het ‘ultra-werkelijke’.

C.G. Jung besefte al vroeg dat de magische en mysterieuze wereld waar trauma-overlevers in tuimelen wanneer dissociatie hun psyche openbreekt niet slechts een artefact van het afsplitsingsproces is, maar ook een reeds bestaande archetypische of mythopoëtische wereld die hen als het ware opvangt. Deze wereld van bovennatuurlijke werkelijkheid omringt de gebroken ziel met een dramatisch verhaal uit het archetypisch repertoire van de oude psyche, en Jung raakte gefascineerd door deze verhalen en hun universele kenmerken. Hij kwam uiteindelijk tot de overtuiging dat ze een matrix van beeldtaal leverden die diende als een hulpbron voor de ziel. Freud had zijn bedenkingen bij deze informatie (zie Loewald, 1978: 8-9; McGuire, 1974: 429-30). Hij wilde mythopoëtische symbolen reduceren tot vermomde verwondingen in menselijke relaties en vertaalde ze altijd naar de pijnen en worstelingen van het familiedrama. Zelfs Ronald Fairbairn (1981), die Freuds instincttheorie met vooruitziende blik uitdaagde, stelde dat de verpersoonlijkte beelden van dromen niets dan geïnternaliseerde externe relaties waren. In deze theorieën vallen de twee werelden waar ons leven normaliter tussen zweeft, in elkaar tot één.

Deze voornamelijk reductionistische percepties van symbolen hebben decennialang hun invloed uitgeoefend op de psychoanalyse, zelfs bij traumaexperts als D.W. Winnicott, die (zoals we in hoofdstuk 7 zullen zien), sinistere diagnostische implicaties (‘kinderschizofrenie’) trok uit Jungs naargeestige vroege dromen en fantasieën, en deze terugvoerde op zijn relatie met een depressieve moeder. In mijn bespreking van Winnicotts (1964b) bespreking van Jungs autobiografie zal ik uiteenzetten dat het Winnicott (en ook andere psychoanalytici) ontbreekt aan inzicht in de cruciale rol die een mythopoëtische tweede wereld speelt in het voor vernietiging behoeden van de ziel van een trauma-overlever in de interpersoonlijke wereld.

Freud en de vroege psychoanalytici zaten er uiteraard niet naast met hun beklemtoning van het cruciale belang van persoonlijke relaties in het kinderleven – tegenover de phantasmagoria van de archetypische of spirituele wereld, hoewel deze vaak levensreddend zijn geweest voor hun patiënten. Deze vroege analytici observeerden terecht dat trauma-overlevers vaak te veel waarde toekennen aan hun innerlijke werkelijkheid en geïdentificeerd raken met de mysteriën die ze daar aantreffen, als verdediging tegen ondraaglijke affecten die ze in de interpersoonlijke wereld ervaren. Vaak moeten ze van hun ‘hemelse stellage’ naar de aarde worden gepraat en opnieuw verbinding maken met het leven ‘in de klei’ en in relaties waar hun vroege affectieve wonden uiteindelijk kunnen worden herinnerd (misschien herbeleefd op een ander niveau) en geheeld.

Anderzijds mist een zuiver seculiere (of ‘relationele’) psychoanalyse ook iets belangrijks, namelijk dat het vroege verhaal van de trauma-overlever, voordat het een persoonlijk verhaal wordt, vaak een mythisch verhaal is, en als zodanig moet worden ontvangen. Zoals een analyticus onlangs zei: ‘Trauma produceert een geïntensifeerd drama van helden en slachtoffers. Hun gewonere menselijke verhaal wacht om te worden verteld’ (Trousdell, 2011: 131). Vaak draagt het transpersoonlijke, heilige verhaal de pijn van de overlever voordat een mensenverhaal verteld kan worden. Daarom zijn de ‘twee werelden’ van natuurlijke en bovennatuurlijke werkelijkheid – en de beeld-‘matrix’ daartussen – zo belangrijk voor onze bespreking van trauma en de genezing daarvan.

Een andere manier om dit te zeggen, daarmee recht doend aan recente ontdekkingen in babyobservatie en de neurowetenschap, is dat de fragmenten van ervaring (fysieke sensaties en primaire emotionele staten) na dissociatie alleen worden opgeslagen in impliciete herinnering en gecodeerd worden in primitieve subcorticale of limbische hersengebieden. Als ze ongedifferentieerd blijven, groeien ze uit tot archaïsche en typerende (archetypische) versterkingen van de collectieve laag van het onbewuste (zoals beschreven door Jung) voor ze geïntegreerd kunnen worden als persoonlijke herinneringen. Larry Hedges (2000) heeft de archetypische herinneringen beschreven die vaak de allervroegste moeder-kindervaringen weergeven, door hem de ‘organiserende periode’ in de vroege ontwikkeling genoemd. Volgens Schore (2003b: 96) en Wilkinson (2006: 147-9) komen dergelijke impliciete herinneringen eerder aan het licht via de mythopoëtische beeldtaal van dromen, metaforen, poëzie en vertelling dan via persoonlijke herinneringen (expliciete herinnering). Zulke mythopoëtische taal opent een daimonisch stratum van de psyche, een dat typerend is voor die collectieve patronen die de diepe lagen van de geest organiseren. Het zijn onpersoonlijke, of liever prepersoonlijke lagen van het lichaam/de geest, en ze leveren voor de getraumatiseerde ziel een matrix en hulpbron in ‘een andere wereld’, tot het moment dat deze kan terugkeren naar of binnengaan in ‘deze wereld’.

Zoals de voorbeeldcasussen in dit boek illustreren hebben trauma-overlevers vaak een diep besef van een sacrale wereld die hen ondersteunt, zelfs in de meest spartaanse en agressieve menselijke omgevingen. Deze wereld is niet slechts een bijproduct van gefrustreerde hechtingsbanden in de kindertijd en is ook niet simpelweg een ‘compensatie’ voor verwaarlozing door de moeder of misbruik. Deze wereld is een onsterfelijk feit van de menselijke ervaring op deze planeet, en de trauma-overlever weet dat beter dan gemiddeld. De erkenning dat de spirituele wereld werkelijk is en dat deze na trauma wordt gemobiliseerd voor verdedigingsdoeleinden – mijn standpunt in dit boek – is iets anders dan zeggen dat de engelen en demonen die een kwellende dan wel bejubelde rol hebben in de verbeelding van trauma-overlevers niets dan hallucinaties zijn of ‘slechts’ producten – artefacten – van een verdedigingsmechanisme. Er wordt wel gezegd dat er in de loopgraven geen atheïsten zijn. Die zijn er onder trauma-overlevers evenmin; althans niet degenen met de ervaringen die ik in dit boek beschrijf.

TWEE WERELDEN

Het baleinen beeldhouwwerk van een menselijk gezicht in figuur 1.1. heet ‘De Verhalenverteller’. Het is gemaakt door een Inuit kunstenaar uit het noordwesten van Alaska. Met het ene oog gesloten, gefocust op de innerlijke wereld van de dromen en de mythopoëtische voorstellingen van de verbeelding, en het andere oog open, gericht op de stuggere randen van de materiële werkelijkheid, waaronder de realiteiten van de menselijke relatie, drukt het op indrukwekkende wijze de twee werelden uit die naar mijn overtuiging ‘in het oog’ moeten worden gehouden om een authentiek en overtuigend menselijk verhaal over trauma te vertellen. In dit boek probeer ik zo’n geïntegreerd materieel/spiritueel verhaal te vertellen.

We zijn allemaal gewend aan de vertrouwde wereld die met het naar buiten kijkende oog van dit masker wordt waargenomen.

Met dit oog zien we de zintuiglijke materiële wereld van de uiterlijke realiteit; de gewone, tijdelijke wereld waarin we het grootste deel van de tijd co-existeren met andere mensen en waarin we elke dag antwoord geven op de eisen die het leven in onze snelle, extern georiënteerde, consumentgerichte maatschappij stelt. Het is ook de wereld van de wetenschap met haar seculiere/materiële beschrijvingen van menselijke psychologie en haar ontwikkelende perspectief op hoe we als personen door onze eerste relaties tot bestaan komen. Elementen van dit nieuwe verhaal zijn de hechtingstheorie, moderne neurowetenschap en het inzicht dat vroege interacties tussen moeder en kind vormend zijn voor het menselijk brein, wat tot invloedrijke nieuwe theorieën over trauma en de behandeling daarvan leidt (Schore, 1994, 2003b; Siegel, 2007).
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Figuur 1.1. De Verhalenverteller, Inuit walvisbeen-snijwerk



Om het met het open oog te vertellen betekent het benadrukken van het fundamentele belang van de moeder-kindrelatie in de wording van het zelf en de cruciale rol van herstellende, energetische, emotionele ervaringen in de latere overdrachtsrelatie. Het open oogpunt wil bewijs en is gebaseerd op duidelijke research in de relatiedyade – zowel kind-moeder (Beebe e.a., 2000; Tronick, 1989) als patiënt-therapeut (Mitchell, 1988; Bromberg, 1998). Het vertelt de interpersoonlijke feiten van onze relatiegeschiedenis in hun concrete, waarneembare details, maar zonder veel aandacht voor het ‘persoonlijke zelf’ (Khan, 1974; Modell, 1993), dat altijd over het waarom of het diepere wie van onze innerlijke beleving gaat.

De wereld die we met het naar binnen gerichte oog zien is minder vertrouwd; onzichtbaar voor de externe blik, maar niet minder werkelijk. Mysterieuzer misschien, en juist vanwege dat mysterie ongemakkelijk voor moderne mannen en vrouwen. Maar de grote mystici van alle tijden hebben in deze binnenwereld een dieper of groter zelf gevonden dat een grondlaag voor het uiterlijke leven creëert, en dat verlevendigd met een sensatie van diepte en betekenis. In zijn boek The Deeper Life: An Introduction to Christian Mysticism wijst Louis Dupré (1981: 24) op datgene wat het innerlijk oog van onze Verhalenverteller openbaart, als we weten hoe we moeten kijken:

Mystiek bewustzijn … veronderstelt … dat onder de vertrouwde opeenvolging van sensaties en reflecties een permanenter zelf rust, waarin ruimte en tijd getransformeerd worden in vergezichten van een innerlijk domein met eigen ritmes en perspectieven. Voor volledige zelfkennis moet deze diepere dimensie worden bereikt, welke verborgen ligt onder het gewone bewustzijn waarmee we werken, spreken en studeren.

…Voor de christen is dit het punt waar God en de ziel elkaar raken, de goddelijke basis waarop de menselijke individualiteit rust. Het is wat Tauler ‘de grondlaag van de ziel’ noemde en Eckhart ‘het kleine kasteel’. Catharina van Siena spreekt over ‘het innerlijk huis van het hart’ … en Johannes van het Kruis over ‘mijn huis lag verzonken in rust … in het donker, verborgen’. Al deze metaforen suggereren een geheime woonplek waar God resideert, het centrum van mijn geschapen wezen dat ononderbroken verenigd blijft met Gods scheppende daad … het heiligdom zonder beelden, zoals Plotinus het noemde.

Jungs woord voor deze ‘grondlaag van de ziel’ was het Zelf, dat ik in dit boek met een hoofdletter schrijf. De Zelfervaring van het ego is een spirituele gebeurtenis, en niemand die dit heeft ervaren zal dat ooit vergeten. In de hoofdstukken 1, 3, 4, 7, 8 en 9 zijn opmerkelijke voorbeelden van ontmoetingen tussen ego en Zelf beschreven.

Het denkbeeld van een tweede, spirituele wereld parallel aan onze gewone materiële werkelijkheid wordt in wetenschappelijke kringen niet breed geaccepteerd, maar is zo oud als het bestaan van de mens. Oervolken over de hele wereld hebben de sporadische indringing van hogere spirituele machten in hun leven ervaren. Die manifesteerden zich vaak in buitengewone gebeurtenissen of dromen (zie Bernstein, 2005; DeLoria, 2006). Sommige individuen in deze vroege traditionele culturen3 ervoeren een visionaire ‘roeping’ of inwijding in de mysteriën van de geestenwereld en keerden terug met specifieke wijsheid en genezende krachten om sjamaan te worden voor hun cultuur. Het bestaan van twee werelden was voor dergelijke oorspronkelijke volken nooit een vraag en de sjamaan was misschien wel de belangrijkste figuur in het leven van de stam omdat hij of zij (als de ingewijde) kon onderhandelen ‘tussen de werelden’. Er is zelfs gesuggereerd (Jensen, 1963: 228-9, 284-5) dat we naar de vroege extase-ervaring van de sjamanen moeten kijken voor de herkomst van het denkbeeld dat de mens een dualiteit is van lichaam en geest.

Via het naar binnen gerichte oog van ons Inuit-kunstwerk ontmoeten we dus het onbenoembare; de mysteriën van ziel en geest, aanzeggingen van het oneindige en eeuwige. Vroegkinderlijk trauma heeft deze wereld vaak versterkt en en daarom moet dit perspectief een compleet traumaverhaal bevatten. Een dergelijke ‘binoculaire’ blik is mijns inziens belangrijk, opdat de innerlijke wereld zoals door C.G. Jung en anderen voor ons geopend, niet genegeerd en vergeten wordt. Het ons omringende veld in het nieuwe ‘traumaparadigma’ van psychoanalyse is in toenemende mate een blik door het open oog van ons Inuitmasker. Deze blik is meer en meer ‘relationeel’ en interpersoonlijk, meer en meer gebaseerd op de bevindingen van studies over moeder-kindhechting, meer en meer geïnteresseerd in de vroege ontwikkelingsfase van het kinderbrein, en vooral in de integratie van geest, brein en lichaam. Deze ontwikkelingen zijn essentieel om ons werk relevant en gegrond te houden. Terwijl onze discipline zich van oudsher liet leiden door niet-belichaamd inzicht en excessief door de linkerhersenhelft gedomineerde ‘interpretaties’, bieden deze ontwikkelingen zelfs de mogelijkheid tot herstel van de belichaamde ziel. Vooral de jungiaanse analyse heeft zich schuldig gemaakt aan dit ‘opstijgen’ naar mentalisering en het nastreven van intellectuele betekenis. De nieuwe neurowetenschappelijke studies (zie Schore, 2011) herstellen onder meer de centrale plaats van affect in onze visie op wat werkelijk verandering teweegbrengt in de psychotherapie. Dit brengt ons weer bij de vroege klinische studies van Jung zelf, waarin de rol van affect in de complexe vorming centraal stond (zie Jung, 1907; par. 78).

Maar – en dit is mijn punt – als de neurowetenschap deze mogelijkheden om ons werkveld te helpen gronden wil verzilveren en relevant maken voor traumabehandeling, zal ze zich moeten openstellen voor het feit dat er tegenover elk zelf-ander relatiemoment in psychotherapie ook een innerlijke gebeurtenis staat. En dan bedoel ik geen innerlijke gebeurtenis in de bedrading of boetsering van het brein. Ik bedoel een innerlijke gebeurtenis in de boetsering van de ziel – in wat jungianen vaak de ego-Zelfrelatie of de ego-Zelf-as noemen (zie Edinger, 1972: 1-62). En een manier waarop we weten dat de ego-Zelf-as betrokken is bij onze relationele interventies is het feit dat dromen ervan getuigen. In dit boek deel ik veel verhalen over zulke momenten en de dromen die daarop volgen. Deze dromen vertellen wat zich in een tussenruimte in de persoonlijkheid afspeelt.

Deze ruimte is ‘transitioneel’, maar niet tussen zelf en ander. Deze ruimte is eerder transitioneel tussen wat James Grotstein (2000) typeert als ‘het onbenoembare subject van het onbewuste’ en het ‘waarneembare subject van bewustzijn’. In de taal van Jung is dit de ruimte of as tussen het ego en het Zelf.

Onze binoculaire visie is mede zo belangrijk omdat ze de twee werelden van innerlijke en uiterlijke werkelijkheid verenigt in een levend derde ding. Of we deze tussenruimtelijke realiteit nu beschrijven als de ‘analytische derde’ (Ogden, 1994: 61-95) of de paradoxale ‘potentiële ruimte’ waar we het meest levend zijn (Winnicott, 1971: 104-10) of als de ‘transcendente functie’ (Jung, 1916): de ruimte tussen onze persoonlijke subjectiviteit en onze intersubjectiviteit is cruciaal om de menselijke conditie te begrijpen en de plekken te helen waar we het ondraaglijk hebben gevonden en naar de ene of de andere wereld zijn ontsnapt. Een ‘deugdelijke biografie’ van wie dan ook zal altijd een samenweefsel van deze twee werelden zijn, een combinatie van (innerlijke) imaginatie en (uiterlijke) realiteit; deels fantasie, deels feit. Op die manier worden onze levens een arena waarin ‘verschillende ordes van zijn ons doorkruisen en wij hen’ (Romanyshyn, 2002: 105). Als we gaan ‘individueren’ in de ware betekenis die Jung aan deze term gaf, moeten we onszelf uit deze twee wortels laten voortspruiten.

Overlevers van vroegkinderlijk trauma melden vaak dat een wezenlijk deel van hen zich heeft teruggetrokken in een spirituele wereld, waar het toevlucht en steun heeft gevonden toen deze vanuit de mensenwereld afwezig bleven. We zullen verderop in dit boek enkele aangrijpende voorbeelden hiervan aantreffen, vooral als de innerlijke wereld van de dromen zich aandient in reactie op affectief geladen momenten in de behandelrelatie. Deze spirituele wereld geeft de trauma-overlever kostbare toegang tot immateriële werkelijkheden die ontoegankelijk blijven voor mensen die hoofdzakelijk in één wereld leven. Veel van deze patiënten hebben speciale gaven, bovennatuurlijke krachten, sjamanistische visioenen of auditieve boodschappen van achter het ego, mystieke connecties met dieren of de natuur, beschikking over genezende kwaliteiten, bovennatuurlijke intuïtieve wijsheid, artistieke talenten etc.4 Anderzijds is de spirituele wereld voor de trauma-overlever soms ook een kwelgeest op manieren waar beter aangepaste mensen zich nooit zorgen over hoeven te maken.

C.G. Jung was zo’n persoon. Zoals we in hoofdstuk 7 zullen zien bleef hij heel zijn leven worstelen, verdeeld tussen deze twee werelden. Hij onderging ingrijpend trauma in zijn jeugd (opnieuw doorleefd na zijn breuk met Freud in 1911) en vond een toevlucht in de innerlijke wereld met al haar schoonheid en verschrikking, maar dit ging zeer ten koste van zijn externe relaties en zijn reputatie onder collega-psychoanalytici. Tegen het einde van zijn lange, productieve leven vond Jung de weg terug naar volledige belichaming en verbondenheid, waarbij hij de exceptionele wijsheid behield die hij had ontdekt in wat hij de wereld van zijn ‘persoonlijkheid nr. 2’ noemde. Net als in het Inuitmasker waren de twee werelden eindelijk verenigd in één persoon die C.G. Jung heette. Het is een opmerkelijk verhaal, dat uitgebreider aan de orde komt in hoofdstuk 7 en in andere casussen in dit boek. Daarbij proberen we te laten zien dat Jungs verhaal en leven – dat alleen met de binoculaire visie kan worden begrepen – zeer verkeerd geïnterpreteerd is door psychoanalytici, zelfs iemand met zo’n diep inzicht in trauma en de ‘potentiële ruimte’ van scheppend leven als D.W. Winnicott.

Het is vermeldenswaard dat Jung in zijn professionele geschriften als psycholoog aarzelde om uitspraken te doen over de ontologische status van wat hij ‘Gods wereld’ noemde. Hij bleef liever consistent fenomenologisch, dat wil zeggen dat hij zich beperkte tot wat hij en anderen subjectief ervoeren. Epistemologisch was hij behoedzaam. Ik zal wat dat betreft zijn voorbeeld volgen in dit boek. Als ik over de ziel spreek, refereer ik aan een vitale animerende kern van ons belichaamde zelf; een wezenlijk iets dat ons (via liefde) verbindt met het goddelijke, met elkaar en met de adembenemende schoonheden van de natuurlijke en culturele wereld. Als we de ziel ervaren weten we dat.

Maar terwijl de ziel een subjectieve ervaring blijft, die dagelijks wordt vernieuwd in onze relaties met mensen en dingen en het onbenoembare, blijft het een volstrekt mysterie, wat ik er op deze pagina’s ook over zeg. Als het hart van subjectiviteit is de ziel onmogelijk objectief te definiëren. Met haar voorkeur om ‘tussen de werelden’ te leven glipt ze als los zand tussen onze vingers door zodra we proberen haar in taal te vangen. En als ik spreek over een geestelijke wereld vol ‘bovennatuurlijke’ krachten die intiem gerelateerd lijken aan het zielenleven, waarbij ik dat nu eens versterk en dan eens afzwak, spreek ik over zeer subjectieve werkelijkheden die voornamelijk verschijnen in dromen of als uitingen van diepgevoelde irrationele affecten in het imaginaire domein. De casussen in dit boek demonstreren veel van deze subjectieve realiteiten als de symbolische expressies van de mythopoëtische psyche – collectieve representaties, ‘archetypische beelden’. Ze zijn meeslepend echt. Maar we onthouden ons van het claimen van een ontologische status voor deze ongrijpbare vormen of verschijningen en laten ze hun ‘tussenruimtelijke’ leven tussen de werelden.

Wat het voor werkelijkheid is waar spirituele ervaringen zich ophouden is een vraag waar Jung zelf mee worstelde. Het maakte indruk op hem dat we spirituele krachten vaak ervaren als een mysterium tremendus, die ontzag en aanbidding inspireren van iets achter het ego. Om deze andersheid theoretisch recht te doen lokaliseerde Jung dergelijke ervaringen niet in het persoonlijke onbewuste, maar in een diepere laag van de psyche (het collectieve onbewuste). En hij werd het niet moe te verklaren dat de spirituele werkelijkheden van mythe en religie daar waren waar de psyche ‘was’ voor de psychologie er een object van wetenschappelijk onderzoek van maakte.

TRAUMA EN HET ZELFZORGSYSTEEM

Vroegkinderlijk relatietrauma ontstaat doordat we in dit leven vaak meer te ervaren krijgen dan we bewust kunnen ervaren. Dit probleem bestaat al sinds het begin der tijden, maar het is vooral acuut in de vroege kindertijd, wanneer we vanwege de onrijpheid van psyche en/of brein pover zijn uitgerust om onze ervaring te verwerken. Een baby of jong kind dat wordt misbruikt, mishandeld of ernstig verwaarloosd door een volwassen opvoeder wordt overweldigd door ondraaglijke affecten die het onmogelijk kan verwerken, laat staan begrijpen of zelfs maar overdenken. Als de psychosomatische eenheid van de persoonlijkheid een shock te verduren krijgt dreigt het diepste wezen van een kind verpletterd te worden. Een dergelijke shock dreigt de ‘vitale vonk’ uit te doven die zo cruciaal is voor het gevoel te leven en je later ‘echt te voelen’. Een zodanige vermorzeling van de kinderpsyche zou een onvoorstelbare catastrofe zijn – ‘zielenmoord’, zoals een onderzoeker het noemde (Shengold, 1989).

Dit gebeurt gelukkig vrijwel nooit, althans niet volledig. In plaats daarvan treedt een levensreddende splitsing op die we dissociatie noemen. Dissociatie verzegelt niet-zijn. Het voorkomt vernietiging van de zelf-eenheid, in plaats daarvoor komt veelvoudigheid en een archetypisch verhaal dat de delen impliciet bij elkaar houdt. Het ondraaglijke affect wordt verdeeld over verschillende delen van de psyche/het soma. Deze delen houden op van elkaars bestaan te weten, zodat de persoonlijkheid de onuitsprekelijke verschrikking van trauma niet in haar totaliteit hoeft te voelen. We kunnen zeggen dat de psyche zichzelf langs ingeschapen ‘breuklijnen’ opknipt (Balint, 1979) en dat er discontinuïteiten of gaten in onze ervaring ontstaan. Deze zelfverdelingen hebben overlevingswaarde omdat ze, door zich af te splitsen van de rest van de persoonlijkheid, een deel van de onschuld en levensenergie van het kind redden en dat in het onbewuste veiligstellen voor mogelijke latere groei. Het wordt ingekapseld in een impliciet narratief dat uiteindelijk in dromen expliciet gemaakt wordt. Zo kan het leven doorgaan, zij het tegen een vreselijke prijs: verlies van de levendigheid en vitaliteit die altijd geassocieerd zijn met bezield leven. De ironie is dus dat deze dissociatieve verdedigingsmechanismen een vitale kern van het zelf redden, terwijl ze die tegelijkertijd verliezen (of gedeeltelijk verliezen). Ze conserveren het zaad door het af te snijden van het leven in deze wereld … in elk geval voor een poos. In hoofdstuk 3, 7 en 9 zullen we hier zowel literaire als klinische voorbeelden van zien.

Bewijs voor een dergelijke innerlijke splitsing in de getraumatiseerde psyche van een kind is voldoende aangetoond in de objectrelatietherapie. Sandor Ferenczi (1933) beschreef zo’n splitsing tussen een ‘geregresseerd’ zelf, dat zich heeft teruggetrokken in de onbewuste geest, en een ‘geprogresseerd’ zelf, dat te snel is opgegroeid en het geregresseerde zelf beschermde. Winnicott (1960a) differentieerde tussen een ‘waar zelf’ en een ‘vals’ of ‘verzorgend zelf’ om het ware zelf te beschermen. Hij toonde ook aan dat het verzorgende zelf meestal geïdentificeerd raakte met de geest en het ware zelf liet wegkwijnen in het lichaam, waar het psychosomatische ziekte veroorzaakte. Fairbairn (1981) baseerde zijn interpretatie van de innerlijke wereld op de gelijktijdige internalisering van het babyzelf en zijn onachtzame opvoeders, verplaatst naar de innerlijke wereld als slachtoffer- en dadercomplex (libidineus ego aangevallen door een interne saboteur). Guntrip (1969) ten slotte heeft beschreven dat het onschuldige kind, dat opgroeit in een omgeving waar het wordt verwaarloosd of mishandeld, een afkeer krijgt van zijn eigen onvolwassenheid (het identificeert zich met de ‘slechte’ ouder), tot er een afsplitsing optreedt met een ‘verdwenen hart van het zelf’ en het verdwijnt in het onbewuste, gekweld door een ‘antilibidineus ego’.

Al deze onderzoekers concludeerden dat traumatische dissociatie in het kind een innerlijke wereld achterlaat die is verdeeld tussen geregresseerde en geprogresseerde innerlijke objecten. Het geregresseerde deel van de persoonlijkheid wordt gewoonlijk weergegeven als een kind of peuter, vaak opgesloten in een ‘innerlijke cocon’ (Modell, 1984), een ‘inperkend heiligdom’ (Eigen, 1995) of een ‘psychische bunker’ (Steiner, 1993), terwijl het geprogresseerde deel zich kan aandienen als een sadistische, tirannieke figuur, die het kind aanvalt of opsluit (Fairbairn, 1981), of als een ‘valse god’, deel van het narcistische verdedigingsmechanisme (Symington, 2001).

In de begintijd van mijn werk als psychoanalyticus ontdekte ik dezelfde patronen in het droommateriaal van mijn patiënten; hetzelfde ‘verhaal’, maar soms met een frappant verschil. In bepaalde dromen van patiënten verscheen het geregresseerde deel van de persoonlijkheid niet zomaar als een kind, maar als een bijzonder kind, dat op een bepaalde manier uiterst wijs of ‘goddelijk’ leek, al dan niet omgeven door een buitenaards licht, of communicerend via parabels of in het bezit van wonderbaarlijke fysieke krachten.5 Het geregresseerde zelf was soms een magisch dier; een sprekende vogel, een dolfijn of een pony, dat voor de patiënt een soort zielsdier vertegenwoordigde. Maar het geprogresseerde zelf kon ook gemythologiseerd raken en zich manifesteren als een angstaanjagende vampier, een sadistische duivel die de patiënt van binnenuit kwelde. Soms veranderde deze diabolische figuur in zijn tegendeel en werd een beschermengel die het innerlijke kind beschermde.

De mythopoëtische krachten in het zelfzorgsysteem worden goed weergegeven in afbeelding 1, de illustratie van Blakes ‘goede en boze engelen’ die strijden om een doodsbang kind. De in zijn vlammende duisternis getekende boze engel en zijn nietsziende ogen geven de dempende trance van traumatische dissociatie weer. De goede engel lijkt het kind van hem te hebben losgewrikt of belet hem althans het kind te bereiken. Beide engelen vertegenwoordigen de beschermende en/of aanvallende kant van een verdedigingsmechanisme in daimonische6 vorm. Ze trekken het kind tussen twee archetypische antinomieën – de martelingen van de hel of de verrukking en vergetelheid van de hemel.

Ik besefte gaandeweg dat ik in de dromen van mijn cliënten een archaïsche en typerende (archetypische) dyadische structuur observeerde die was gewijd aan verdediging, zeer in lijn met zowel de bevindingen van de objectrelatietheorie als de collectieve beeldtaal, bijvoorbeeld Blakes voorstelling. Ik heb deze typische dyadische structuur aangeduid als het ‘zelfzorgsysteem’ en heb jaren geleden een boek geschreven over mijn ontdekkingen (Kalsched, 1996). Hierin wijd ik ook uit over mijn aansluitende ontdekking dat dit ‘systeem’ vaak zijn opwachting maakt op kritieke momenten in het psychotherapeutisch proces, wanneer zich voor de patiënt een bepaalde vorm van nieuw leven manifesteert; vaak in relatie tot mezelf in de overdracht. Deze momenten van ontwakende hoop en potentiële transformatie leken de defensieve activiteit van diabolische innerlijke figuren te activeren, die vervolgens het kwetsbare zelf van de patiënt aanvielen in nachtmerrieachtige dromen en de innerlijke wereld net zo traumatisch maakten als de uiterlijke. Terwijl de sadistische krachten in dit systeem oorspronkelijk uitgerukt leken om een kwetsbare kern van de persoonlijkheid te isoleren en beschermen, gingen ze nu over tot het aanvallen van de gestimuleerde fundamenten van de persoonlijkheid die ze in eerste instantie hadden beschermd. Je kunt het vergelijken met een auto-immuunziekte die het gezonde lichaamsweefsel bestookt. Het was alsof een deal die was gesloten om de kwetsbare ziel of het kind te redden, veranderde in een faustiaanse transactie met een jagende duivel die de ziel lichaamloos en ongerealiseerd liet.

In de klinische praktijk die de basis vormde voor The Inner World of Trauma was ik zo geobsedeerd door de tirannieke negatieve krachten in dit systeem en hun daimonische macht om hoop te ondermijnen en cliënten op te zetten tot terugkerende dwang (Freud, 1926), dat ik suggereerde dat het zelfzorgsysteem grotendeels niet opvoedbaar was. Zo’n pessimistische kijk heb ik nu niet meer. Meer klinische ervaring en kennis van huidige toepassingen van de hechtingstheorie (Wallin, 2007; Knox, 2003), affectieve neurowetenschap (Schore, 2003b; Wilkinson, 2005; Badenoch, 2008), lichaamsgerichte psychotherapie (Ogden e.a., 2006; Stanley, 2010), de relationele school in New York (Bromberg, 1998, 2008) en recente ervaring met het model en de methoden van intensieve kortdurende dynamisch psychotherapie, zoals toegepast door Patricia Coughlin Della Selva (1996), hebben mijn eigen techniek opnieuw geïnspireerd en mijn psychotherapeutisch werk met trauma-overlevers effectiever, meer affectgericht, energetisch en relationeel gemaakt. Bijgevolg heb ik ontdekt dat de ogenschijnlijk hardnekkige weerstanden van het zelfzorgsysteem kunnen transformeren en dat het verdedigingsmechanisme zijn gevangenen, dat wil zeggen zijn innerlijke ‘kinderen’, zelfs kan loslaten.

Aangezien psychotherapie een hechtingsrelatie is, kunnen veel wonden in het vroege relationele leven van patiënten herbeleefd worden met een andere uitkomst. Dankzij de plasticiteit van het brein kunnen de rigide neurale netten die in defensieve patronen geprogrammeerd zijn opnieuw gevormd en gerepareerd worden. Psychoanalytici (onder wie ikzelf) zijn gaan beseffen dat wat relationeel is beschadigd, relationeel moet worden gerepareerd. Dit vraagt om affectief gerichte behandeling, door Schore (2003b: 49) ‘rechterbrein naar rechterbrein-communicatie’ genoemd. De analyticus stemt op een affectniveau af op die dissociatieve ‘gaten’ of ontspoorde plekken waar de intieme gevoelsconnectie met de patiënt los dreigt te raken. Zoals Bromberg (2006: 181-2) aantoont moet de analyticus een volmondige partner worden in de ‘dyadische regulatie’ van affect en cocreatie van een compleet nieuwe intersubjectieve werkelijkheid. Wat de analyticus in dit proces zegt of doet is gelukkig minder belangrijk dan ‘hoe openlijk wat er wel gebeurt wordt verwerkt met de analysant’ (Mitchell, 1988: x).

In dit boek treft de lezer verschillende levendige voorbeelden van de manier waarop de starheden van het zelfzorgsysteem langzaam worden getransformeerd via de relationele worstelingen van analytische psychotherapie. Deze transformatie wordt geïllustreerd in uitgebreide voorbeelden in de hoofdstukken 4, 7 en 9, waar de lezer deelgenoot wordt van de werking van dit systeem in de tijd, hoe het zich manifesteert in de overdracht en de langzame transformatie van zijn daimonische innerlijke aanwezigheden van agressieve naar positieve krachten. In elk voorbeeld zien we dat een archetypisch verhaal met als oorspronkelijke ‘doel’ het redden van de ziel door haar af te splitsen van het lichaam, langzaam (en met grote weerstand) een meer gevoeld en persoonlijk verhaal wordt, dat de ziel de ruimte geeft voor haar unieke incarnatie in een uniek individu.

OVER DE ZIEL

Toen ik tot mijn voldoening had vastgesteld dat de innerlijke wereld van ernstig trauma in hoofdzaak was gewijd aan afweer, was de vraag: ‘Wat verdedigt het systeem?’ Ik kwam ook in deze kwestie tot de overtuiging dat het zelfzorgsysteem meer verdedigde dan dat wat de analytici van de objectrelatietheorie het ‘geregresseerde zelf’ of ‘libidineus ego’ noemden. Ik had geen commentaar op die formulering op zich. Maar het leek alsof het zelfzorgsysteem iets heiligs bewaarde, een in de aard onschuldig of pre-traumatisch deel van het wezenlijke, door God gegeven zelf. Misschien een kind-deel van het zelf dat tegen verder lijden werd beschermd en veiliggesteld voor verdere groei. In dat verlengde noemde ik dit geregresseerde deel de ‘onvernietigbare persoonlijke geest’ en registreerde zijn frequente verschijning in dromen als een gekweld, soms verloren, vaak wonderbaarlijk ‘kind’. In hoofdstuk 1 tot en met 4 worden verschillende indringende voorbeelden beschreven van ontmoetingen met dit ‘kind’ in recenter werk met individuele patiënten.

Nu, jaren later, ben ik nog net zo gefascineerd door en verwonderd over deze wezenlijke en heilige kern van de persoonlijkheid die zich in dromen blijft aandienen. In dit boek verwijs ik naar dit mysterie als de ziel, in plaats van de ‘onvernietigbare persoonlijke geest’. Hoe we deze vitale vonk ook noemen, ik troost me enigszins met het feit dat nog veel meer psychoanalytici zich het hoofd hebben gebroken over een heilig ‘iets’ in de kern van onze potentiële heelheid als menselijke wezens.

Winnicott (1963: 187) verwees naar een ‘heilig incommunicadocentrum’ van de persoonlijkheid, ook wel bekend als het ‘ware zelf’, dat, aldus Winnicott, ondefinieerbaar was; het enige dat je ervan kon zeggen was dat het ‘de details van de ervaring van levensenergie verzamelt’ (p. 148). Fairbairn (1981: 217) verwees naar een soortgelijk innerlijk object als het ‘libidineus ego’ en Guntrip (1969: 72-3), in een meer poëtische metafoor, naar het ‘verdwenen hart van het zelf’. Later hebben veel andere beoefenaars bijgedragen aan dit onderwerp: T.H. Almas (1998: 76) verwijst naar een ontologische aanwezigheid in de persoonlijkheid, eenvoudigweg omschreven als ‘essentie’. Neville Symington (1993: 35), wiens werk ik vaak zal aanhalen in dit boek, noemde dit innerlijke object de ‘levengever’. James Grotstein (2000: 165) heeft het over een ‘gegijzeld zelf’ dat in mishandelde of getraumatiseerde patiënten vaak verschijnt als een ‘niet-dood kind’ dat hen van binnenuit belaagt. Hij benoemt ook dat hij in bepaalde patiënten een kern van ‘onschuld’ tegenkomt en heeft eens opgemerkt dat ‘onschuld het cruciale element is in de spirituele natuur van een persoon’ (Grotstein, 1984: 213).

C.G. Jung ten slotte (1912b) ontdekte hoe belangrijk het was de therapeutische regressies van zijn patiënten naar hun vroege jeugd te ondersteunen om contact te maken met een kern van het zelf dat in het onbewuste verborgen lag. Jung ontdekte dat dit ‘verdwenen hart van het zelf’ vaak was omgeven door een numineus aura, wat zijn wortels in het collectieve onbewuste en zijn ‘spirituele’ kwaliteiten markeerde.

In tegenstelling tot deze gedachte (dat regressie pathologisch is) moet therapie de regressie ondersteunen en dat blijven doen totdat de ‘prenatale’ fase is bereikt. Bedacht moet worden dat de ‘moeder’ een imago is, slechts een psychisch beeld (niet gewoon de persoonlijke moeder) … Daarom voert de regressie slechts schijnbaar terug naar de moeder; … maar gaat voorbij haar terug naar het prenatale domein van het ‘Eeuwig Vrouwelijke’, naar de onheuglijke wereld van archetypische mogelijkheden waar, ‘omgeven door beelden van de hele schepping’, het ‘goddelijke kind’ sluimert dat geduldig op zijn bewuste realisatie wacht. Deze zoon is de kiem van heelheid en wordt als zodanig gekarakteriseerd door zijn specifieke symbolen.

In de duisternis van het onbewuste ligt een schat verborgen, dezelfde ‘moeilijk verwerfbare schat’ … die is beschreven als de glanzende parel, of – om Paracelsus te citeren – het ‘mysterie’ waarmee bij uitstek een fascinosum wordt bedoeld. Deze inherente mogelijkheden van ‘spiritueel’ of ‘symbolisch’ leven en van progressie vormen het ultieme, zij het onbewuste doel van regressie.

(Jung, 1912b: par. 508-10)

Deze ontdekking was misschien wel de voornaamste openbaring van Jungs persoonlijke en professionele leven en de centrale overtuiging van zijn complete oeuvre, namelijk dat het leven een heilige dimensie heeft die ook te onderscheiden is in het symbolische proces van de psyche – als we leren hoe er in onze dromen op te letten en hoe het te verstaan. Deze heilige dimensie manifesteert zich in het lijden van het individuatieproces vaak als het beeld van het kind … een deels goddelijk onschuldig kind, wiens leven in alle mythologie overal ter wereld een thema is. Met andere woorden: het menselijk/goddelijk kind is niet volledig van ‘deze wereld’. En wij ook niet.

In hoofdstuk 2 komt het beeld van dit ‘kind’ naar voren, maar het speelt ook een hoofdrol in twee latere hoofdstukken, waar ik het concept onschuld in de menselijke ontwikkeling en in de psychotherapie onderzoek. Trauma brengt de genererende onschuld in de kern van het zelf een vernietigende klap toe en trauma-over-levers ervaren het vaak alsof ze voorgoed hun onschuld hebben verloren – tot die onschuld hen in dromen opzoekt als een kind of zielsdier ‘uit een andere wereld’. In hoofdstuk 7 onderzoeken we dit thema van verlies en herstel van onschuld in het licht van een klinisch voorbeeld tegen de achtergrond van De Kleine Prins van St. Exupéry (2000). In hoofdstuk 8 wordt dit onderwerp vervolgd aan de hand van dit thema in het leven van C.G. Jung zelf, terwijl hij heen en weer beweegt tussen de twee werelden van zijn jeugd, zijn persoonlijkheden nr. 1 en nr. 2. We zien Jung in deze worsteling wanhopig en met succes proberen een heilig ‘geheim’ veilig te stellen; een onschuldig authentiek zelf, in de kern van zijn leven, en dat te beschermen tegen meer geweld door de ‘geest van de tijden’ (Jung, 2009). Hij kwam tot het besef dat dit eeuwige kind zijn eigen ziel is en dat zijn ziel een poosje verdwenen kon zijn, om later weer gevonden te worden.

DE ONTWIKKELING VAN DE ZIEL

Een belangrijk aspect van de traditionele gedachte over de menselijke ziel – en daarom relevant in dit boek – is het feit dat de ziel traditioneel een schepsel van beide werelden is; goddelijk en menselijk, tijdgebonden en eeuwig, sterfelijk en onsterfelijk. Met in beide werelden een been is de ziel de zetel van onze tweevoudige bestemming en de woonplaats van wat Shakespeare onze ‘onsterfelijke verlangens’ noemde. Het is ook het thuis van wat Jung als ons ‘religieuze instinct’ omschreef (Jung, 1959b: par. 653).

Bovendien zou de ziel zich vanuit haar oorspronkelijke heelheid met het goddelijke ontwikkelen tot een evoluerende conditie van ‘tweeheid’ terwijl ze ervaring opdoet met het wereldse, en uiteindelijk naar ‘drieheid’ als ze zich opnieuw verbindt met haar spirituele oorsprong. Vele jaren geleden heeft John Keats (1891: 255-6) de evolutie van de ziel in een brief aan zijn broer George als volgt beschreven:

Noem de wereld alsjeblieft ‘De Vallei van Zielschepping’. Dan ontdek je het nut van deze wereld … Ik zeg ‘zielschepping’ waarbij ‘ziel’ moet worden onderscheiden van een onstoffelijke geest. Miljoenen herbergen misschien onstoffelijke geesten of goddelijke vonken, maar het zijn geen Zielen totdat ze een identiteit verkrijgen, tot elk van hen zelf persoonlijk is. Onstoffelijke geesten zijn atomen van perceptie. Ze weten en zien en zijn zuiver, kortweg: ze zijn God. Hoe worden de zielen dan gemaakt? Hoe kunnen deze vonken, die God zijn, een identiteit ontvangen en voor eeuwig een zaligheid bezitten die typerend is voor ieders individuele bestaan? Hoe, behalve door een wereld als deze? … Zie je niet hoe noodzakelijk een wereld van lijden en moeilijkheden is om een onstoffelijke geest te scholen en tot een ziel te maken? Een Plek waar het hart op duizenden verschillende manieren moet voelen en lijden! … Zo divers als het leven van de mensen is – zo divers wordt hun ziel, en zo schept God individuele wezens. Zielen, … van de vonken van zijn eigen essentie. Dit lijkt me een zwakke schets van een systeem van Redding dat onze rede en menselijkheid niet tart.

In Keats visie wordt de onschuldige ziel, een goddelijke substantie of vonk, gevormd door lijden terwijl het de pijnen en beproevingen van deze wereld het hoofd biedt. In deze optiek beginnen we allemaal als een menselijke/goddelijke eenheid; een geheel, maar het proces van onze separate menselijke ontwikkeling betekent de afdaling uit of ontlediging van onze ‘goddelijkheid’ (kenosis) in de menselijke specificiteit en beperking. Het gaat over een val uit die oorspronkelijke sensatie van heelheid in de Tuin, waarna we landen in tweeheid. Bij de ontwikkeling van een zelf raken we onvermijdelijk ik-gericht en zelfbewust. We verlaten de tuin van onze onschuld en nu we kennis hebben van goed en kwaad, leven we in ballingschap – ‘ten oosten van Eden’ –, bewust maar vervreemd.

Een zodanige vervreemding van onze wezenlijke natuur lijkt de nodige en onvermijdelijke prijs voor bewustwording en toch blijft een deel van de oorspronkelijke eenheid in ons en dat verlangt terug naar die grote spirituele werkelijkheid waar we vandaan kwamen en die we zijn vergeten.7

Deze splinter van de goddelijke glans noemen we de ziel. De herinnering van de ziel aan haar oorsprong wordt in veel religieuze en mythologische verhalen overal op aarde gevierd, ook in de dromen van tijdgenoten. Een van de mooiste culturele versies is een Iraans gnostisch verhaal, Het lied van de parel, gevonden in de apocriefe Handelingen van de apostel Thomas (Jonas, 1963: 112 e.v.). Hierin verlaat de hoofdfiguur zijn hemels huis, landt in ‘Egypte’ (deze wereld), lijdt aan geheugenverlies voor wat betreft zijn hemelse missie en door een brief van zijn vader wakker gemaakt moet worden voor zijn hemelse oorsprong en bestemming. Hij is vergeten wie hij werkelijk is, totdat deze roeping uit een andere wereld tot hem komt.

Een vergelijkbaar proces kan bij trauma-overlevers in een dieptepsychologisch proces optreden. In psychoanalyse gaan mensen steeds opnieuw door hun verhaal om hun vele zelfdelen van het verleden te integreren. Al die tijd zoeken ze naar een nieuw, unificerend patroon, een nieuw middelpunt dat hun perspectief op henzelf misschien verandert. Ze wachten op die brief; die herinnering die hen meeneemt, verder dan alle persoonlijke herinneringen, tot ze bij een diepere laag komen die hun leven voor het eerst betekenis geeft. Soms wordt de ‘brief’ in een droom bezorgd. In hoofdstuk 4, 7 en 9 zien we daar opzienbarende voorbeelden van.

Als we dit alles in de psychoanalytische taal van ontwikkelingsobjectrelatie en hechtingstheorie weergeven, zouden we zeggen dat de onschuldige ziel, die uitreikt naar ervaring, in het optimale proces van deze afdaling in de realiteit van tijd en ruimte wordt ontvangen door een gepaste empathische omgeving, waarop de ziel plaatsneemt in een lichaam (veilige hechting). Winnicott heeft het proces van ‘inwoning’ van de psyche in de soma beschreven als een mysterie dat plaatsvindt wanneer de moeder ‘de geest en het lichaam van de baby bij elkaar introduceert en herintroduceert’ (Winnicott, 1970: 271).

Het gevolg is dat het kind een ‘bemiddelde’ afdaling maakt van almacht naar het werkelijkheidsprincipe, van onschuld naar ervaring. Dit is altijd een desillusionerend proces (zie Kohut, 1971), maar ‘goed genoeg’ moederschap betekent dat het niet al te snel gebeurt en dat er voor elk verlies van almacht en grootsheid een ‘uitbetaling’ plaatsvindt in psychische structuur of groeiende egokracht. Naast psychosomatische inwoning is de andere uitbetaling in dit optimale proces dat wat Winnicott (1964a: 112) ‘personalisatie’ noemt, en daarmee bedoelt hij eenvoudigweg een zelf dat een coherente eenheid of heel persoon wordt. Zo’n persoon ‘uit een stuk’ is een psychosomatische eenheid die een vitale vonk belichaamt in het centrum van zijn geïntegreerde lichaam-geestwezen. In hoofdstuk 5 komt deze kwestie van psychosomatische heelheid aan de orde. We zien dat het verdedigingsmechanisme dit in gevaar brengt en dat dieptepsychologie de belofte van herstel biedt.

De lezer zal opmerken dat er iets mysterieus, zelfs spiritueels in Winnicotts concepten van personalisatie en inwoning schuilt. Winnicott zegt niet precies wat er via bemiddeling door de moeder afdaalt in de soma. Soms noemt hij het de ‘geest’, soms de ‘psyche’. Op enig punt suggereert hij welbewust dat het beschouwd kan worden als ‘het zelf dat niet het ego is (maar) de persoon die mij is, alleen mij, die een totaliteit is … en zichzelf natuurlijkerwijs in het lichaam ontdekt, maar misschien … gedissocieerd raakt van het lichaam’ (1970: 271). Ergens anders (1969b: 565) zegt hij:

Het is niet duidelijk welke naam te geven aan dat deel van de persoonlijkheid dat in gezonde staat innig verbonden raakt met het lichaam en zijn functies, maar dat separaat bezien moet worden. Je kunt het woord psyche gebruiken, maar dat kan bij de lezer de suggestie wekken van iets dat is verbonden met de geest en zelfs met spiritualisme.

In dit boek gaan we een stapje verder dan Winnicott hier doet en gebruiken vrijmoedig het woord ‘ziel’ voor dat deel van de persoonlijkheid ‘dat in gezonde staat innig verbonden raakt met het lichaam’. En we doen er niet moeilijk over als we ontdekken dat dit deel ‘intiem is verbonden met de spirit en zelfs spiritualisme’.

Sinds de publicatie van The Inner World of Trauma: Archetypal Defenses of the Personal Spirit (Kalsched, 1996) wordt mijn aandacht steeds meer getrokken naar de meest opvallende momenten in het werk die het cruciaalst zijn voor verandering en genezing. Deze momenten lijken verrassenderwijs zowel een spiritueel als eenrelationeel aspect te hebben. Er zijn momenten in de psychotherapeutische dialoog dat beide participanten een bezield mysterie in het centrum van de persoonlijkheid opvangen of delen. De opmaat naar deze momenten is vaak intens lijden, waarbij de patiënt de moed vindt om iets van de pijn van zijn of haar traumatische verleden te dragen – misschien voor het eerst in het bijzijn van een getuige (zie hoofdstuk 1). Op die manier vindt bij hem of haar een doorbraak plaats naar een weidser perspectief (heelheid) en een plek van zelfacceptatie voorbij schuld of slachtofferschap. Of misschien hebben therapeut en patiënt samen een emotionele storm doorstaan en hebben ze zich via een vreselijk conflict een weg gebaand naar een plek van rust en begrip, waar de liefde weer stroomt. Deze momenten treden vaak op als we gedreven worden door een diepere betekenis of groter perspectief dan de gebruikelijke oriëntatie van het ego. Misschien komt de bovennatuurlijke wijsheid van een droom in het bewustzijn tussen de therapiepartners en vervult deze hen met een gevoel van erkenning voor de diepe intelligentie en schoonheid van de psyche (zie hoofdstuk 7). Of er vindt een ‘synchrone’ gebeurtenis plaats, waardoor ze allebei dat mysterieuze gevoel krijgen van de verborgen spirituele/materiële verbindingen die de anders duidelijke grenzen tussen zelf en ander overstijgen

Ongeacht hun vorm zijn dergelijke momenten universeel genezend en transformerend. Ze leiden tot bekrachtiging en personalisatie van de ziel – haar ‘inwoning’ in het lichaam. De inwonende ziel verleent een gevoel van echtheid, van een door God geschonken recht om hier te zijn. De ultieme psychotherapie is dan een spirituele discipline die beide partijen helpt te participeren in deze wereld als een potentiële ruimte waarin materiële en spirituele energieën elkaar ondersteunen naar het doel dat Jung individuatie noemde– het realiseren van je bestemming, worden wie je werkelijk bent, een bezield persoon worden.

DE ONDERBREKING DOOR TRAUMA

De ondertitel van dit boek is ‘Een psycho-spirituele benadering van persoonlijke ontwikkeling en onderbrekingen’. Trauma betekent een onderbreking van de normale processen die tot de wording van een belichaamd, authentiek zelf leiden. Het vroege trauma waar we ons in dit boek op richten is relationeel trauma, omdat het optreedt in de eerste hechtingsrelatie tussen baby en moeder. Als de zaken in deze primaire relatie erg genoeg zijn dissocieert het kind, en dit is een wezenlijke onderbreking van het normale proces waardoor het kind zich gaat verhouden tot de ‘anderheid’ van de realiteit.

Een andere manier om dit te zeggen is dat trauma de transitionele ruimte afsluit, dat is de tussensfeer via welke het kind een relatie tot stand brengt tussen de innerlijke en uiterlijke wereld, tussen affect en gedachte, tussen de rechter- en linkerhersenhelft (Schore, 1994; McGilchrist, 2009), tussen het lichaam en de geest (zie hoofdstuk 5). Winnicott (1971: 11-15) zegt dat de hongerige baby de borst hallucineert (innerlijke wereld) en dat de moeder, in haar empathie, de borst op de plek van de hallucinatie plaatst (uiterlijke wereld). Op dat moment ervaart de baby gelijktijdig dat hij de wereld creëert (vanbinnen) en de wereld ontdekt (daarbuiten).

James Grotstein (2000: 49) suggereert dat trauma inhoudt dat de baby wordt geconfronteerd met de wereld voor hij een kans heeft gehad hem te creëren. Anders gezegd, de baby lijdt ondraaglijke psychische pijn en om te overleven worden afweermechanismen noodzakelijk. De langzaam intrekkende ziel kan zich niet langer het risico permitteren om via transitionele ruimte af te dalen in het lichaam. De intrekking eindigt. Personalisatie eindigt, wat leidt tot depersonalisatie. Het incarnatieproces van de ziel wordt tijdelijk tussen haakjes gezet en er wordt een tweede wereld in het leven geroepen als een mythopoëtische matrix voor de ziel. Maar de relatie met de uiterlijke wereld heeft averij opgelopen. Trauma-overlevers beschrijven deze ervaring vaak als ‘gebroken worden’ of ‘definitief verlies van mijn onschuld’ (zie het voorbeeld van Jennifer in hoofdstuk 1).

Als de persoonlijkheid op deze manier tot desintegratie wordt gedwongen is dat heftig voor de ziel. Ze kan niet groeien en bloeien in de gefragmenteerde persoonlijkheid. Het medium van haar voorkeur is het psychosomatisch geïntegreerde, waar alle capaciteiten van het zelf zijn vertegenwoordigd als delen van een geheel. Als de psyche is opgesplitst kan de ziel het lichaam niet betrekken. Ze is niet in staat haar bivak te maken als een goddelijk/menselijk principe van innerlijke ondersteuning. Misschien komt ze af en toe langs als een ongenode gast, maar met alleen deze flikkerende, geestachtige aanwezigheid van de ziel is de sensatie van bezieling en levendigheid grotendeels verdwenen. Dat komt omdat de ziel per definitie deze bezieling en levendigheid is; het centrum van onze door God gegeven geest. Dat wil zeggen de vitale vonk in ons die ‘wil’ incarneren in de empirische persoonlijkheid, maar daarvoor hulp nodig heeft van ondersteunende personen in de omgeving. Hulp die vaak niet beschikbaar is.

Zonder deze hulp organiseert de psyche een gedeeltelijke remedie van trauma zodat het leven door kan gaan, maar deze zelfhulp heeft een hoge prijs: verlies van de ziel. Dromen maken zichtbaar dat de met onschuld geïdentificeerde ziel is opgeofferd en opgegeven aan een andere wereld, en we kunnen de spirituele krachten zien die haar daar zowel beschermen als pijnigen. In hoofdstuk 1 onderzoeken we enkele van de oeroude mythische verhalen die dit thema uitbeelden. We ontmoeten daarin een ‘blootgesteld’ en kwetsbaar kind en de ‘krachten’ die dit kind beschermen of kwellen. Psychologisch gezien vertegenwoordigen deze lichte en donkere krachten de ambivalentie van het afweermechanisme over het inwoningsproces. Na de ervaring van de ondraaglijke pijn van trauma, wil de intelligentie waarvan het afweermechanisme doordrongen lijkt, het lijden ontwijken dat nodig is om tot bestaan te komen – het lijden dat nodig is om onschuld ervaring te laten opdoen (zie hoofdstuk 7 en 8). Bijgevolg prefereert deze intelligentie een meer mentale vorm van chronisch en herhaald lijden, boven het acute lijden in het lichaam dat vereist is voor persoonlijke ontwikkeling.

De in de literatuur als ‘neurotisch’ versus ‘authentiek’ bekende vormen van lijden worden geïllustreerd in hoofdstuk 3, waar Dante en Vergilius in Dantes persoonlijke versie van de Hel afdalen voor een confrontatie met de duistere Heer van Dissociatie, in het Latijn bekend als Dis. Als hij voldoende moed (en affecttolerantie) heeft opgebouwd om zich zijn gedissocieerde pijn te herinneren, vindt Dante eindelijk de weg uit zijn depressie en komt hij in een creatievere en bewustere vorm van lijden, die (via het Purgatorium) naar inwoning voert en uiteindelijk naar vernieuwing van zijn leven. Maar niet voordat hij de pijn heeft aangekeken die hij wel én niet in de ogen wil zien.

We zullen aan de hand van de voorbeelden in dit boek steeds opnieuw constateren dat trauma wordt geheeld door relatie. Maar niet iedere willekeurige relatie. Het soort dat een verschil maakt is de transformatieve relatie die vorm krijgt in de beste hedendaagse psychotherapie en psychoanalyse. Zo’n relatie wordt gekenmerkt door één open oog dat naar buiten kijkt en één gesloten oog dat naar binnen kijkt. Zo’n relatie heropent zowel intersubjectieve als mythopoëtische ruimte. Ze zal ‘de dromer wekken’ in de patiënt (Bromberg, 2006). Beide partners worden in de psychoanalytische dyade uitgenodigd om ‘in de ruimtes te gaan staan’ (Bromberg, 1998) van gedissocieerde zelfstaten, na te denken over de stormachtige affecten die ontstaan wanneer de ziel het lichaam weer binnengaat, totdat connecties zijn hersteld tussen de affecten en beelden, tussen het heden en het verleden, tussen het innerlijke kind en zijn opvoeders in het zelfzorgsysteem. Zo’n relatie verpersoonlijkt de hoop dat zowel de innerlijke als de uiterlijke transitionele ruimte misschien weer open zal gaan, dat de verbindingen in het brein langzaam geherprogrammeerd worden en dat archetypische afweermechanismen langzaam zullen loslaten en plaatsmaken voor menselijke intersubjectiviteit en bezield leven.

AFRONDENDE GEDACHTEN

In mijn eerdere boek benoemde ik dat trauma vaak een spirituele crisis was, waarvoor de interventie van sterke archetypische krachten uit het onbewuste nodig is. Ik beschreef deze krachten als het functioneren van een ‘zelfzorgsysteem’. Hoewel ik mijn bevindingen als voorlopig en provisorisch presenteerde, raakten de gedachten die ik in The Inner World of Trauma te berde bracht een snaar bij analytici en bleken ze een bruikbare routekaart voor wat ze in hun klinische praktijk tegenkwamen (Bernstein, 2005; Sinason en Cone-Farran, 2007; Wilkinson, 2006). Andere collega’s hadden vraagtekens bij mijn uitspraken en vonden ze in tegenspraak met Jungs klassieke standpunt over de integratieve telos van het individuerende zelf (Marlan, 2005). Of ze vroegen zich af of de archetypische afweermechanismen beter gekarakteriseerd konden worden als ‘aangeboren’ of, bij voorkeur, ontwikkelend (Knox, 2003: 129-32). In alle gevallen betekende mijn dialoog met deze auteurs een waardevol proces om mijn denkbeelden aan te scherpen.

Wat me vanuit persoonlijk perspectief nog dieper raakte waren de vele e-mails en brieven die ik uit alle windstreken heb ontvangen van trauma-overlevers die met mijn boek in aanraking waren gekomen en zich daarin met sympathie en compassie begrepen voelden in hun zelf-beleving. Veel van deze brieven stipten een spiritueel aspect van het boek aan – aspecten die ik niet doelbewust benadrukt heb. Zo schreef een vrouw die met depressie worstelde: ‘Toen ik je boek las kwam de vreemde in mij naar het raam en begon te huilen.’ Deze vrouw leek te zeggen dat sommige passages in het boek haar hadden geraakt en haar ziel hadden weerspiegeld – een uitgeweken deel van haarzelf dat een ‘vreemde’ was geworden – maar dat nu uit de ballingschap kon terugkeren naar de drempel tussen binnenwereld en buitenwereld (het venster). Daardoor kon ze haar diepe en tot dusver onbereikbare verdriet gaan voelen, en dit was de eerste stap naar genezing van haar depressie – naar haar proces van weer heel worden.

Zo is het met de menselijke ziel. Om zich te melden lijkt ze een resonerend beeld uit de menselijke of niet-menselijke omgeving nodig te hebben (Searles, 1960), iets wat ze herkent. We kunnen ons voorstellen dat de baby, diep genesteld in de omarming van de moeder, telkens reageert op dit resonerende beeld en het net zo bezielde oogcontact dat deel uitmaakt van hun liefdevolle spel en verbinding. Deze momenten, waarvan we nu weten hoe vitaal ze zijn voor een latere ‘veilige hechting’ (Bowlby, 1969) en zelfs voor een gezonde ontwikkeling van het brein (Schore, 1994, 2003a), zijn de eerste levenstekenen van de ziel, het eerste begin van haar ‘inwoning’, zoals Winnicott zou zeggen. Later zullen andere resonerende beelden de ziel stimuleren via intiem contact met anderen in de interpersoonlijke wereld van het kind.

Nog weer later, en in andere omstandigheden, zal deze resonantie uit andere bronnen buiten het interpersoonlijke komen, bijvoorbeeld de schoonheid van de natuur, de indrukwekkende werkelijkheid van de kosmos, de bezielde ogen van een dier, inspirerende muziek, verheven denkbeelden – zelfs psychologische beschrijvingen in een boek! Therapie voor de ziel komt van vele vormen en plaatsen, niet alleen in de moeder-kindconnectie of later in haar herschepping in de spreekkamer van een therapeut.

Maar voor de dagelijkse beoefenaars in de spreekkamer is het belangrijk een theorie te hebben die recht doet aan de realiteit van de ziel en de diepte van de geest. Deze theorie kan nooit systematisch of wetenschappelijk zijn, omdat ziel en geest veranderlijke werkelijkheden zijn, wereldvreemd, onverwoordbaar, en nooit in een hokje gestopt kunnen worden. Als de zetel van onze subjectiviteit kan de ziel nooit een object van onderzoek en wetenschappelijk debat zijn. Net als het licht leeft ze ‘tussen de werelden’ – dan een deeltje, dan een golf – altijd verdwijnend, net buiten bereik, en leidt ze ons zowel de wereld in als terug naar de innerlijke diepte. Als we wijs waren deden we waarschijnlijk terughoudend over de ziel en leren we te luisteren. Maar dat is onmogelijk. We kunnen niet anders dan erover praten en dus doen we dat.

In de volgende hoofdstukken deel ik verhalen over ontmoetingen met de ziel of geest. Deze verhalen zijn anekdotisch en niet vatbaar voor wetenschappelijke analyse. Maar ze zijn feitelijk. Het zijn empirische werkelijkheden en daarom denk ik dat ze wetenschappelijke waarheid mogen claimen. Ze zijn echt gebeurd en soms zijn het de belangrijkste dingen die in iemands leven of in een psychotherapeutische behandeling plaatsvinden. Het zijn ook de interessantste verhalen op deze planeet – vindt althans deze onderzoeker – dus hoe zouden we ze niet kunnen vertellen? Misschien werken deze verhalen bij sommige lezers als een uitnodiging aan de ‘vreemde’ om ‘naar het venster’ te gaan, omdat ze die vluchtige, flikkerende werkelijkheid herkennen die zichzelf presenteert op ieder grensvlak ‘tussen de werelden’. Die werkelijkheid noemen we de menselijke ziel. Ze participeert in tijd en in eeuwigheid. Net als wij.





1 TRAUMA EN LEVENSREDDENDE ONTMOETINGEN MET HET NUMINEUZE

Luid de klokken die nog kunnen luiden

Vergeet je perfecte offergift

In alles zit een barst

Zo komt het licht naar binnen

(Leonard Cohen, Anthem, 1992)

Als je inzicht wilt krijgen in de structuur van een kristal zullen mineralogen je vertellen dat je de plekken moet onderzoeken waar het is gebroken. In dit hoofdstuk presenteer ik enkele voorbeelden van traumatische gebeurtenissen die het ‘kristal’ van doorgaande, anders coherente mensenlevens hebben gebroken en een mysterieus licht binnenlieten. De kapotte plekken of breuklijnen staan voor wat we momenten van dissociatie noemen. Dissociatie is iets wat de psyche doet in reactie op trauma. Om ons te beschermen voor de volle impact van de ondraaglijke ervaring worden verschillende aspecten van de traumatische ervaring (sensatie, affect, beeld) opgesplitst in fragmenten en gecodeerd in gesegmenteerde ‘neurale netten’ in het brein (zie Badenoch, 2008: 9). Dit voorkomt dat ze samensmelten tot een betekenisvol geheel. Als dit is gebeurd zijn we de draad van onszelf kwijt. We kunnen geen coherent verhaal meer maken van ons narratief.

Dichteres Emily Dickinson zegt het zo:

Er bestaat een pijn – zo extreem –

dat ze heel je leven opslokt

en de Afgrond dan in Trance hult.

Dus stapt je Geheugen –

eromheen – erdoor – erover –

om als bedwelmd

veilig verder te gaan – waar een open oog –

hem laat vallen; been voor been.

(Dickinson, 1961: 599)

De traumatische trance waar de dichteres op zinspeelt is datgene wat ik eerder het zelfzorgsysteem heb genoemd (Kalsched, 1996: 4). Dit verdedigingsmechanisme heeft een telos, of ‘doel’ dat we op de volgende bladzijden proberen te ontdekken. De voorbeelden in dit hoofdstuk en in dit boek ondersteunen een experimentele hypothese: dat het zelfzorgsysteem tot doel heeft een onschuldige kern van het zelf te behoeden voor meer lijden in de werkelijkheid door het ‘veilig’ te houden in een andere wereld. Deze onschuldige kern van het zelf is tevens iets heiligs in de menselijke persoonlijkheid dat vaak de ziel wordt genoemd. Het afweermechanisme dat ‘de afgrond in trance hult’ wil verhinderen dat het onschuldige restant van het hele zelf nog meer wordt geraakt door ‘lijden in de werkelijkheid’. Deze bescherming heeft overlevingswaarde voor het individu dat wordt bedreigd door een traumatische omgeving, maar blijkt op de lange termijn problematisch omdat psychische groei afhankelijk is van een relationeel proces aan de hand waarvan de onschuldige kern van het zelf geleidelijk ervaring verwerft. Dissociatieve afweermechanismen voorkomen dit en brengen zo de persoonlijke ontwikkeling in gevaar.

Bij de uitoefening van zijn taak om de kwetsbare kern van het zelf te isoleren, bedient het zelfzorgsysteem zich van enkele zeer sterke krachten uit de laag van het onbewuste, die Jung ‘collectief’ of ‘archetypisch’ noemde. Deze krachten worden vaak als spiritueel of ‘numineus’1 ervaren. Ze kunnen de persoon in trance brengen of de binnenwereld met geweld fragmenteren, zodat de acute pijn niet wordt ervaren. Het zijn trans-egoïsche energieën; door de veelvormige krachten te bestuderen die de psyche te hulp komen bij een traumatische dissociatie krijgen we een inkijkje in een donker achterland van de psychische werkelijkheid waar krachten huizen die normaliter onzichtbaar zijn. In hun gewone doen ondersteunen deze krachten2 het functioneren van het ego, maar op kritieke momenten (trauma) worden ze gemobiliseerd voor defensieve doeleinden. Als hier geen hulp tussenbeide komt, dan leidt dit tot psychopathologie en ongeleefd leven.

In het psychotherapeutisch proces zijn wat ik trans-egoïsche krachten heb genoemd zichtbaar in dromen en andere imaginaire producten van de menselijke psyche. We zullen deze gepersonifieerde aanwezigheden in dit en alle volgende hoofdstukken ontmoeten. Zoals de lezer zal ontdekken lijken mensen met een geschiedenis van vroegkinderlijk trauma vaak ontvankelijk voor alternerende staten, waarin ze als het ware zijn afgestemd op frequenties die de meesten van ons niet kunnen zien of horen. Velen van hen lijken paranormale gaven te hebben (zie Reiner, 2004, 2006). De gewoonlijk onzichtbare geestenwereld lijkt voor hen toegankelijker en hun dromen bestaan uit archetypische drama’s die niet zouden misstaan in sciencefictionfilms als Star Wars of mythopoëtische sages als The Lord of the Rings. Ze hebben soms levensreddende ontmoetingen met de positieve kant van het numineuze, een ‘stem’ of een ‘aanwezigheid’ die als een beschermengel naar hen toe kwam op een moment van grote nood en van wie ze een soort innerlijke zekerheid hebben ontvangen die geen mens van vlees en bloed hun ooit heeft gegeven.

Andere keren echter lijken ze te worden bedreigd door donkere en beangstigende beelden: demonische stemmen of agressieve innerlijke entiteiten die hen van binnenuit kunnen aanvallen, beschuldigen en vernederen, waardoor ze opnieuw getraumatiseerd, tot wanhoop gedreven en soms zelfs tot suïcide aangezet worden. Of ze nu positief dan wel negatief zijn, deze vulkanische en onpersoonlijke libidineuze of boosaardige krachten zijn de ongetransformeerde en dus mythologische uitdrukking van wat Winnicott en andere objectrelatietheoretici ‘de almacht van het kind’ noemen. Maar ze lijken ook meer dan dat. Ze zijn de gepersonifieerde representanten van universele archetypische krachten, en als zodanig lijken ze te worden aangestuurd door een centraal archetype met een opmerkelijke ‘intelligentie’. In die zin heeft de almacht van het kind een soort ‘impliciete orde’ (zie Böhm, 1980) die zich in voorspelbare patronen ontvouwt.

In dit hoofdstuk onderzoeken we de verbluffende relatie tussen trauma en ontmoetingen met positieve, integratieve aspecten van deze archetypische dimensie (de meer duistere aspecten van de dissociatieve krachten worden in hoofdstuk 3, 4 en 9 verkend). Mensen die zulke positieve, integratieve ervaringen hebben gehad vergeten ze hun hele leven niet meer. Velen melden na zulke ervaringen dat ze niet bang meer zijn voor de dood. We zouden kunnen speculeren dat het subject tijdelijk door een sluier kan kijken die de gangbare werkelijkheid gewoonlijk afschermt van de niet-gang-bare werkelijkheid. Dergelijke momenten bieden glimpen of hints van een voor de menselijke ervaring transcendente of onuitsprekelijke dimensie.

DE DIEPTEPSYCHOLOGIE ONTDEKT DE GEESTENWERELD

Veel pioniers van de dieptepsychologie hebben ‘spirituele’ fenomenen beschreven die plotseling zichtbaar waren door een door trauma geslagen gat, hoewel hun ontdekkingen niet verder zijn gekomen dan de kantlijn van de geaccepteerde theorie. De grote Amerikaanse psycholoog William James beschreef honderd jaar geleden dat ervaringen die ons ogenschijnlijk ‘breken’ (trauma) ons tevens openen voor een andere ervaringsdimensie die we geneigd zijn als bezield of spiritueel te labelen:

De feiten waar ik aan denk kunnen alle worden omschreven als ervaringen van een onverwacht leven na de dood. Dan heb ik het niet over onsterfelijkheid of de dood van het lichaam; ik bedoel de op dood gelijkende beëindiging van bepaalde mentale processen in de ervaring van het individu, processen die uitmonden in falen en, althans bij sommigen, wanhoop. Het betreft nieuwe reikwijdten van leven, volgend op onze diepste wanhoopsmomenten. We dragen bronnen mee die wars zijn van naturalisme en zijn literaire en legitieme deugden. Er zijn adembenemende mogelijkheden van een ander soort geluk en kracht. Dit komt voort uit het loslaten van onze eigen wil en door iets voor ons te laten werken wat groter is dan wijzelf. Die krachten tonen een wereld die veel wilder is dan de natuurkunde en cultuurethiek zich kunnen voorstellen.

(James, 1977: 137-8)

In dezelfde lezing geeft James aan dat hij de verschillende feiten over de verdeelde of afgesplitste persoonlijkheid bevestigd ziet door Janet, Charcot en anderen, die met het tot dusver stevigste bewijs komen voor onze connectie met een grotere spirituele wereld of omgeving waarvan we normaal gesproken zijn afgesneden. Zijn bevindingen ondersteunen de binoculaire visie van ‘twee werelden’ die aan dit boek ten grondslag ligt.

Kort gezegd: de gelovige is voortdurend, althans in zijn eigen bewustzijn, samen met een groter zelf dat reddende ervaringen doorsluist. Mensen bij wie dit soort ervaringen helder en vaak genoeg voorkomen om hun licht vast te houden blijven tamelijk onaangedaan onder kritiek, uit welke hoek ook … Ze hebben hun visioen gehad en weten – en dat is voldoende – dat we een onzichtbare spirituele omgeving bewonen waaruit hulp afkomstig is en dat onze ziel op mysterieuze wijze een is met een grotere ziel, waarvan wij instrumenten zijn.

(James, 1977: 139)

En, suggereert James, die twee werelden zijn vaak geëffectueerd door trauma. In 1896 concludeert James in zijn Lowell Lectures: ‘Als er bovennatuurlijke krachten bestaan, is het gebarsten en gefragmenteerde zelf hun ingang’ (geciteerd in Taylor, 1984: 110).

Later deed Sandor Ferenczi onafhankelijk van James een soortgelijke ontdekking. In zijn Clinical Diary (Ferenczi, 1988) heeft hij aangetoond dat bepaalde – sinds lange tijd sluimerende – ‘oerkrachten’ werden ‘gewekt’ door trauma. ‘In momenten van grote nood,’ tekende hij op,

… als het psychische systeem niet in staat blijkt tot een adequate respons, of als deze (specifieke) psychische organen met geweld vernietigd zijn, worden de bovennatuurlijke oerkrachten opgewekt, en het zijn deze krachten die een weg zoeken om de verstoring te boven te komen … Deze reflecties geven handvatten om de verrassend intelligente reacties van het onbewuste in momenten van grote kwelling te begrijpen … (waaronder) incidenten van helderziendheid.

Het Intellect is (in zulke gevallen) tijd- en ruimteloos, en daarom boven het individu verheven. ‘Orpha.’

(Ferenczi, 1988: 6-13)

‘Orpha’ was de naam die Ferenczi had gegeven aan een opmerkelijk innerlijk object dat een patiënt genaamd Elizabeth Severn te hulp moest komen, in Clinical Diary geïdentificeerd als ‘RN’. Orpha was geen gewoon innerlijk object, maar identificeerde zichzelf als Elizabeth Severns ‘beschermengel’ – een innerlijk, alwetend, vroegwijs deel van het zelf dat toegang tot hogere krachten scheen te hebben. Ferenczi en zijn patiënt wisten de levensreddende activiteiten van dit opmerkelijke innerlijk object te reconstrueren. Orpha ging door een gevisualiseerd gat in het hoofd van de patiënt naar buiten, steeg op in het sterrengewelf en werd een ‘astraal fragment’, dat vol compassie en begrip in de verte straalde als een ster, terwijl het lichaam van de patiënt werd gemarteld en misbruikt (Ferenczi, 1988: 206). Als het acute trauma voorbij was daalde Orpha weer af en hielp het ontredderde kind om een minimum aan functionaliteit bij elkaar te rapen om door te kunnen gaan met leven.

Ferenczi speculeert als volgt over de spirituele implicaties van Orpha:

In hoeverre kunnen degenen die ‘gek werden’ van pijn, dus die zijn vertrokken van het gebruikelijke egocentrische gezichtspunt, via hun speciale situatie een deel van die immateriële werkelijkheid ervaren die voor ons materialisten gesloten blijft? Hier moet het terrein van de wetenschap in aanraking komen met het zogenoemde occulte. In de analyse is gedachteoverdracht van mensen die lijden een veelvoorkomend verschijnsel … en het is mogelijk dat zelfs de intelligentie waar we zo trots op zijn niet ons eigendom is, maar moet worden vervangen of geregenereerd door de ritmische afvloeiing van het ego in het universum, wat met uitsluiting van al het andere alwetend en daarom intelligent is.

(Ferenczi, 1988: 33)

C.G. Jung kwam tot een soortgelijke ontdekking en soortgelijke mystieke speculaties door bestudering van de creatieve fantasieproducten van enkele ernstig getraumatiseerde patiënten in het Burgholzli Psychiatric Hospital, waar hij zijn eerste jaren als psychiater werkzaam was. Het is onwaarschijnlijk dat de bombastische psychotische kenmerken die zo kenmerkend zijn voor levensbedreigend vroegkinderlijk trauma en die Jung bij deze patiënten zag, ooit door Freud zijn ervaren.

Jung was vooral gefascineerd door de archaïsche en typerende (archetypische) parallellen tussen de dromen en fantasieproducten van zijn patiënten en de mythologische en religieuze beelden die hij vanuit zijn klassieke studies kende. Deze parallellen waren al opgemerkt door andere onderzoekers, in het bijzonder Frederick Myers, wiens werk (1903) misschien wel de eerste grote hulpbron was voor een psychologie van de onderbewuste geest. Myers had gerept over een mythopoëtische functie van het onbewuste, beschikbaar in glimpen van een ‘andere wereld’, en wel een dieper stratum van de subliminale geest die soms geactiveerd wordt in gevallen van ernstige dissociatie. Hier hield zowel James als Jung rekening met de mogelijkheid dat ‘een andere werkelijke wereld’ vanuit dit diepe stratum in het onbewuste zou kunnen doorschijnen.

De gedachte dat mythopoëtische beelden een andere werkelijke wereld representeren – bovennatuurlijke werkelijkheid – was Jungs pijnlijke ontdekking in de zware tijd na zijn breuk met Freud, die hij vastlegde in het Rode Boek (Jung, 2009). In zijn ‘actieve imaginatie’ behandelde hij de onzichtbare ‘krachten’ van zijn dromen en visioenen als werkelijk. Hij sprak met hen en ze reageerden – vaak met informatie en wijsheid die hij niet bewust wist. Jung was via zijn psychotische patiënten maar al te bekend met de relatieve autonomie van deze gepersonifieerde psychische krachten. Maar de gedachte dat dergelijke krachten wellicht werden ‘georganiseerd’ door betekenisvolle (zelfs verlossende) motieven die met de menselijke ziel te maken hadden, was een ander verhaal.

Freud kon Jung niet volgen op zijn mythopoëtisch terrein. Freud onderkende dat onze basale driften (Triebe) zichzelf uittekenden als mentale representaties, maar hij was terughoudend om er enige vorm van ontologische ‘realiteit’ aan toe te kennen. In plaats daarvan noemde hij hun bovennatuurlijke realiteit ‘een specifieke vorm van bestaan’ (eine besondere Existenzform), die haar reëel aandoende karakter ontleende aan de onloochenbare kracht van het onbewuste (zie Loewald, 1978: 8-9). Hoewel ogenschijnlijk ‘echt’, moest deze wereld volgens hem niet verward worden met een feitelijke of materiële werkelijkheid, dus de wereld van het ego. Jung werd dus een man van ‘twee werelden’, terwijl Freud eraan vasthield dat de bovennatuurlijke werkelijkheid – waar mogelijk – gereduceerd moest worden tot één wereld (‘waar id was, zal ego zijn’). Dit verschil is fundamenteel bij de beoordeling van de relevante bijdragen van Freud en Jung aan een psychologie van de religieuze ervaring. Bij Jung heeft de ‘bovennatuurlijke werkelijkheid’ een collectieve laag en brengt een ‘spirituele’ ervaring over. Bewuste uitwisseling met deze wereld is weldadig voor de ziel.

ONTMOETINGEN MET HET MYSTERIE

De volgende persoonlijke verhalen, waarvan sommige uit mijn eigen praktijk, beschrijven ontmoetingen met de mysterieuze ‘krachten’ die zich in de collectieve laag van de psyche bevinden. Elk daarvan speelt zich af rond een traumatische ervaring. Het eerste voorbeeld betreft een verhaal waarover ik eerder heb geschreven (Kalsched, 1996: 41). Ik gebruik het hier weer omdat het zo’n levendig voorbeeld is van de buitengewone intelligentie van de psyche en omdat het de relatie tussen de ‘barsten’ en het ‘licht’ zo helder illustreert.

Het kleine meisje en de engel

Het verhaal3 komt indirect van Esther Harding, een jungiaans analytica in New York, die het te horen kreeg van de moeder van een meisje van zes jaar.

De moeder stuurde haar dochtertje op een ochtend naar de studeerkamer van haar vader om hem een belangrijke schriftelijke mededeling te overhandigen. Het meisje ging op pad om het memo te af te leveren. Korte tijd later keerde ze in tranen terug en zei: ‘Het spijt me mama, de engel laat me niet binnen.’ De moeder stuurde het meisje opnieuw naar het vertrek, echter met hetzelfde resultaat en meer tranen en verdriet. Nu raakte de moeder geïrriteerd door de op hol geslagen fantasie van haar dochter, dus ze nam haar kleine meid bij de hand en samen beenden ze met de boodschap naar vader. Toen ze de studeerkamer binnengingen vond de moeder haar man in elkaar gezakt in zijn stoel. De inhoud van zijn mok was over de vloer gemorst. Hij was gestorven aan een hartaanval.

Dit verhaal laat ons niet in onduidelijkheid over de wonderlijke en geïnspireerde krachten van de archetypische psyche in zijn pogingen om wat ik de onvergankelijke persoonlijke geest of ziel noem, te behoeden. Het schilderij van Henriette Wyeth (afbeelding 2), getiteld Dood en het kind, illustreert dit dramatische moment. Op deze aangrijpende afbeelding bedekt een engel de ogen van een kind, opdat het de ondraaglijke aanblik van de dood niet hoeft te ‘zien’. Zoals de kunstenaar zich lijkt te realiseren, kunnen bepaalde traumatische affecten simpelweg niet verwerkt worden met de normale bronnen die het ego van een jong kind ter beschikking heeft en moeten er diepere bronnen aangeboord worden. Deze diepere bronnen zijn wat Winnicott ‘primitieve afweermechanismen’ noemt, maar hij onderkent niet hoe wonderbaarlijk ze zijn of hoe wezenlijk hun ‘spirituele’ strekking voor de emotionele overleving van een kind kan zijn.

Er zijn drie manieren om deze gebeurtenis te interpreteren. Als we de gebruikelijke materialistische/reductionistische visie volgen heeft het meisje de engel ‘verzonnen’ om het ondraaglijke te verdragen … Dan zou de engel een fantasie, een hallucinatie, een ‘spirituele defensie’ zijn. Freud meende dat alle religie een afgeleide was van dergelijke afweermechanismen; fantasieën om de ellendige werkelijkheden van het leven beter behapbaar te maken.

Vanuit een metafysisch perspectief daarentegen zouden we zeggen dat de beschermengel, een authentieke spirituele energie, ‘van bovenaf’ ingreep op een moment van ondraaglijk lijden in het aardse bestaan van het meisje, door de toegang tot het kantoor van haar vader te versperren. De christelijke kerk zou een dergelijke gebeurtenis kunnen aanduiden als een ‘genadewonder’.

Een (derde) psycho-spirituele benadering (tussen de werelden) kan als volgt luiden: de beschermengel kan defensief geduid worden, maar dan volgt de vraag wat ze beschermt. En waar komen haar geheimzinnige wijsheid en compassie vandaan? Kan de engel een universele auto-defensieve energie uit de collectieve laag van het onbewuste vertegenwoordigen (misschien uit de ‘celestijnse’ of ‘spirituele’ component daarvan, zie Jung, 1988: 441-4) die soms ingrijpt in de zaken van het ego als het wordt geconfronteerd met een overdosis trauma, zoals Ferenczi’s Orpha? Deze energie lijkt iets te weten wat het ego niet weet – alsof de engel de voor het ego destructieve verschrikking ‘zag’ die het meisje op het punt stond te ervaren (haar dode vader) en exact op dat moment haar opwachting maakte om het kantoor te blokkeren. De engel zou het meisje in een andere toestand hebben gebracht (‘de afgrond hebben bedekt met trance’) en haar zo hebben gedissocieerd van een ondraaglijke situatie, tot haar moeder kon helpen deze overweldigende angst en smart te breken en kanaliseren. Anders gezegd, de engel heeft de ziel van het meisje behoed voor vernietiging.

In deze derde (mythopoëtische) zienswijze zou de engel ook een verweer tegen te veel werkelijkheid in een te prematuur stadium zijn, maar het ‘doel’ van het verweer zou verlossing noch hallucinatoire bescherming zijn. Het zou primair gaan om herstel van een mythopoëtische matrix tussen werkelijkheid en fantasie omdat de ziel van het meisje daar leeft, en de engel verschijnt als bewaker van deze ziel. Zo bezien blijft overleving van de ziel het voornaamste ‘doel’ van het zelfzorgsysteem.

De opmerking dat de menselijke ziel in een mythopoëtische matrix tussen werkelijkheid en fantasie leeft is een van de manieren om te reflecteren over het belang van wat D.W. Winnicott bedoelt met een transitionele ruimte tussen moeder en baby, zelf en ander, zelf en wereld. Bij hem is de transitionele ruimte het gebied waardoor de baby de cruciale transitie van almacht naar het werkelijkheidsprincipe maakt. Hieronder vallen mysterieuze processen als de ‘inwoning’ en ‘personalisatie’ van een bepaalde vitale vonk van de persoon. Er is dus meer aan de hand dan de baby’s hallucinatie van de moederborst gekoppeld aan de fysieke moederborst (zie de Inleiding). Er is ook een innerlijk proces – een transitionele ruimte tussen het ego en zijn diepe gronding in wat Jung het Zelf noemde. Dit is blijkbaar de ‘ruimte’ waar engelen en andere hybride, door hogere machten geïnspireerde wezens hun hybride bestaan hebben.

In deze visie is de engel van het kleine meisje mogelijk te zien als een interne transitionele figuur – een intermediair – omdat een externe niet voorhanden was. Op het moment van dissociatie stroomt deze interne werkelijkheid via de dissociatieve breuk uit in onze externe werkelijkheid en verschijnt als een ‘wezen’ van buitenaf. Dit mythopoëtische ‘bloed’ vormt uiteindelijk een korst en dekt de ondoenlijke wond af met een universeel verhaal nog voor het persoonlijke verhaal zelfs maar kan beginnen. Maar zo krijgt het ego van dit kleine meisje iets om zich aan vast te houden, iets ontroerend waars over de behoefte van de ziel op dat moment: iemand geeft erom! En deze ‘iemand’ lijkt meer te zijn dan de fysieke moeder, of althans meer dan de fysieke moeder op dit moment.

Je zou kunnen vragen: ‘Hoe kan een kind überhaupt de realiteit van de dood verwerken – de dood van haar dierbare vader – zelfs met de voortreffelijkste bemiddeling van buitenaf?’ Zijn we in dat opzicht niet allemaal ‘wezen van de Werkelijkheid’? En hebben we niet allemaal mythopoëtische (spirituele) verhalen die een betekenisvolle matrix leveren om onze ziel in de benen te houden op de rand van die beangstigende afgrond die de dood heet? Is er soms trauma voor nodig om het ultieme mysterie te vertalen in een deugdelijk verhaal? Misschien zelfs om het leefbaar te maken? Trauma confronteert het kind met de pijn van het leven voordat er bronnen van buitenaf beschikbaar zijn, zodat er innerlijke, ‘spirituele bronnen’ vereist zijn. Anders struikelt de ziel.

De afloop van dit verhaal kennen we niet. We weten niet of dit meisje een van Grotsteins ‘wezen van de Werkelijkheid’ was. Als er voldoende empathische opvang door de moeder was en genoeg hulp om dit trauma via spel en verbeeldingsvolle aandacht voor de gevoelens en gedachten van het meisje te verwerken, zou de beschermengel haar missie hebben vervuld als tijdelijke verschaffer van een mythopoëtische matrix voor de ziel. En uiteindelijk had ze zich weer in de onbewuste achtergrond kunnen terugtrekken. Maar had de moeder zich dagen of weken teruggetrokken in eigen angst en depressie, dan was de engel misschien een alomtegenwoordige mentale aanwezigheid geworden en een vervanging gaan vormen voor de werkelijkheid, in plaats van ermee samen te vallen, zoals in een transitionele ruimte. Dan had de engel toegezien op inkapseling van de traumatische ervaring, zodat de sensaties, affecten en denkbeelden rond dit moment langzaam afgesneden werden van de normale coderingsprocessen van herinneringen. De engel zou geleidelijk donker geworden zijn en uiteindelijk over verdere dissociatieve processen gewaakt hebben. We zien een levendig voorbeeld van zo’n ‘gevallen engel’ en zijn gewelddadige effecten in Dantes reis naar de onderwereld, het eerste deel van zijn Goddelijke Komedie (hoofdstuk 3).

De reden waarom ik dit voorbeeld in het begin van onze bespreking aandraag is om aan te geven dat we tegelijkertijd een spirituele en een materiële kijk op deze en vergelijkbare mysterieuze situaties kunnen hebben. Dan houden we een ‘binoculaire’ visie, met een oog naar binnen en een oog naar buiten gericht, zoals het masker van de Inuit Verhalenverteller uit de Inleiding (figuur 1.1) illustreert.
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