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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 Af-
ghaanse 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
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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 disso-
ciéren, 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 grote-
re 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 on-
persoonlijke 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 we-
relden 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
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onderzoeken. Dit onderzoek neemt ons mee naar een aantal van
de mystieke of spirituele aspecten van mijn psychotherapeutisch
werk met patiénten die vroegkinderlijk trauma hebben ondergaan.
Terwijl we de vele klinische casussen en theoretische commen-
taren 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 zon
visie is altijd de impliciete basis van een psychotherapeutische be-
nadering - zowel diens onbegrensde bereik en spirituele potentieel
als diens begrensde beperkingen en materiéle determinanten moet
omvatten.

Veel hedendaagse psychoanalytici onderzoeken wat William
James (1936: 370) lang geleden omschreef als ‘mystieke staten van
bewustzijn. Sandor Ferenczi (1988) deed opmerkelijk pionierswerk
in zijn geschriften over buitengewone helende connecties in over-
dracht en tegenoverdracht met getraumatiseerde patiénten. Wil-
fred Bion (1965) sprak van de onbenoembare werkelijkheid van ‘O’
of de Godheid als ultieme bron van transformatie in psychothera-
pie. Neville Symington (1993) spreekt openlijk over een mysteri-
euze ‘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 Bol-
las (1999: 195) onderkent een ‘mysterieuze intelligentie die door de
geest heen beweegt’ en zegt dat ‘als er een God is, hij daar leeft. Ja-
mes 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 bespre-
kingen van verschillende van deze theoretici aan de orde.

Zoals we hierna zullen zien worden deze mystieke beschou-
wingen specifiek en op sensationele wijzen ondersteund in psy-
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choanalytisch werk met sommige slachtofters van vroegkinderlijk
trauma. Vrijwel alle hoogsensitieve personen (Aron, 1996) wier ca-
suistiek hier wordt besproken getuigen van mystieke ervaringen.
Velen van hen hebben een emotionele connectie met de natuur,
met dieren, met de mythopoétische wereld' van film, theater, kunst
en literatuur, vooral poézie. Soms melden ze te zijn ‘gered’ door een
innerlijke wereld vol bovennatuurlijke aanwezigheden. Deze we-
reld 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 na-
tuurlijke en bovennatuurlijke werkelijkheid, wat hun buitengewo-
ne toegang geeft tot een immateriéle realiteit die niet beschikbaar is
voor meer aangepaste mensen.

Maar naarmate het mystieke, mythopoétische 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 ob-
jecten vaak kwaadaardig. Innerlijke beschermers (zie Kalsched,
2006) en de ‘betere engelen van onze natuur’ worden verdrongen
door demonen van disconnectie, lichaamloosheid, psychische ver-
doving 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 geeste-
lijke 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 wor-
den overwonnen en hoe de patiént-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.
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We zien dat de spirituele krachten in wat Jung de collectieve laag
van het onbewuste noemde over het algemeen ondersteunend lij-
ken voor psychische integratie en heelheid; maar zonder passende
menselijke mediatie en relatie kunnen ze omslaan in hun tegen-
deel. Dan degenereren ze in levensbedreigende verdedigingsme-
chanismen die de egokracht ondermijnen. Met effectieve psycho-
therapie 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 trau-
mawonden 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.” 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 tweevoudi-
ge 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 werke-
lijkheid’ noemt, maar worden tegelijkertijd (zoals geillustreerd in
voorbeelden in hoofdstuk 1 en 2) avatars van het ‘ultra-werkelijke’

C.G. Jung besefte al vroeg dat de magische en mysterieuze we-
reld waar trauma-overlevers in tuimelen wanneer dissociatie hun
psyche openbreekt niet slechts een artefact van het afsplitsingspro-
ces is, maar ook een reeds bestaande archetypische of mythopoé-
tische wereld die hen als het ware opvangt. Deze wereld van bo-
vennatuurlijke werkelijkheid omringt de gebroken ziel met een
dramatisch verhaal uit het archetypisch repertoire van de oude
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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 mythopoé-
tische symbolen reduceren tot vermomde verwondingen in men-
selijke 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 geinternaliseerde
externe relaties waren. In deze theorieén 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 psychoana-
lyse, zelfs bij traumaexperts als D.W. Winnicott, die (zoals we in
hoofdstuk 7 zullen zien), sinistere diagnostische implicaties (‘kin-
derschizofrenie’) trok uit Jungs naargeestige vroege dromen en
fantasieén, en deze terugvoerde op zijn relatie met een depressie-
ve 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 mythopoétische tweede wereld speelt in het voor ver-
nietiging behoeden van de ziel van een trauma-overlever in de in-
terpersoonlijke wereld.

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

Anderzijds mist een zuiver seculiere (of ‘relationele’) psycho-
analyse 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 geinten-
sifeerd drama van helden en slachtoffers. Hun gewonere menselij-
ke verhaal wacht om te worden verteld’ (Trousdell, 2011: 131). Vaak
draagt het transpersoonlijke, heilige verhaal de pijn van de overle-
ver voordat een mensenverhaal verteld kan worden. Daarom zijn
de ‘twee werelden’ van natuurlijke en bovennatuurlijke werkelijk-
heid - 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 im-
pliciete herinnering en gecodeerd worden in primitieve subcorti-
cale of limbische hersengebieden. Als ze ongedifferentieerd blijven,
groeien ze uit tot archaische en typerende (archetypische) verster-
kingen van de collectieve laag van het onbewuste (zoals beschre-
ven door Jung) voor ze geintegreerd kunnen worden als persoon-
lijke herinneringen. Larry Hedges (2000) heeft de archetypische
herinneringen beschreven die vaak de allervroegste moeder-kin-
dervaringen weergeven, door hem de ‘organiserende periode’ in
de vroege ontwikkeling genoemd. Volgens Schore (2003b: 96) en
Wilkinson (2006: 147-9) komen dergelijke impliciete herinnerin-
gen eerder aan het licht via de mythopoétische beeldtaal van dro-
men, metaforen, poézie en vertelling dan via persoonlijke herinne-
ringen (expliciete herinnering). Zulke mythopoétische taal opent
een daimonisch stratum van de psyche, een dat typerend is voor
die collectieve patronen die de diepe lagen van de geest organise-
ren. Het zijn onpersoonlijke, of liever prepersoonlijke lagen van
het lichaam/de geest, en ze leveren voor de getraumatiseerde ziel
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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 trau-
ma-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 gefrus-
treerde 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 gemid-
deld. 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 enge-
len 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 verdedigingsmecha-
nisme. Er wordt wel gezegd dat er in de loopgraven geen atheisten
zijn. Die zijn er onder trauma-overlevers evenmin; althans niet de-
genen 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 kun-
stenaar uit het noordwesten van Alaska. Met het ene oog gesloten,
gefocust op de innerlijke wereld van de dromen en de mythopoé-
tische voorstellingen van de verbeelding, en het andere oog open,
gericht op de stuggere randen van de materiéle werkelijkheid, waar-
onder de realiteiten van de menselijke relatie, drukt het op indruk-
wekkende wijze de twee werelden uit die naar mijn overtuiging ‘in
het oog’ moeten worden gehouden om een authentiek en overtui-
gend menselijk verhaal over trauma te vertellen. In dit boek probeer
ik zo'n geintegreerd 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.
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Met dit oog zien we de zintuiglijke materiéle wereld van de uiter-
lijke 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 georiénteerde, consumentgerichte maatschappij stelt. Het
is ook de wereld van de wetenschap met haar seculiere/materiéle
beschrijvingen van menselijke psychologie en haar ontwikkelen-
de perspectief op hoe we als personen door onze eerste relaties tot
bestaan komen. Elementen van dit nieuwe verhaal zijn de hech-
tingstheorie, moderne neurowetenschap en het inzicht dat vroege
interacties tussen moeder en kind vormend zijn voor het menselijk
brein, wat tot invloedrijke nieuwe theorieén over trauma en de be-
handeling daarvan leidt (Schore, 1994, 2003b; Siegel, 2007).

Figuur 11. De Verhalenverteller, Inuit walvisbeen-snijwerk

9



Om het met het open oog te vertellen betekent het benadrukken
van het fundamentele belang van de moeder-kindrelatie in de wor-
ding 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 re-
latiedyade - zowel kind-moeder (Beebe e.a., 2000; Tronick, 1989)
als patiént-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 min-
der 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 gro-
te mystici van alle tijden hebben in deze binnenwereld een dieper
of groter zelf gevonden dat een grondlaag voor het uiterlijke leven
creéert, en dat verlevendigd met een sensatie van diepte en beteke-
nis. In zijn boek The Deeper Life: An Introduction to Christian Mys-
ticism 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 vertrouw-
de 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 di-
mensie 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
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over ‘mijn huis lag verzonken in rust ... in het donker, ver-
borgen. 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 materiéle 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 in-
dringing van hogere spirituele machten in hun leven ervaren. Die
manifesteerden zich vaak in buitengewone gebeurtenissen of dro-
men (zie Bernstein, 2005; DeLoria, 2006). Sommige individuen in
deze vroege traditionele culturen’ ervoeren een visionaire ‘roeping’
of inwijding in de mysterién van de geestenwereld en keerden te-
rug 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 mysterién van ziel en
geest, aanzeggingen van het oneindige en eeuwige. Vroegkinder-
lijk 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
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wereld zoals door C.G. Jung en anderen voor ons geopend, niet ge-
negeerd 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 ‘Telationeel’ en interpersoonlijk, meer en meer gebaseerd op
de bevindingen van studies over moeder-kindhechting, meer en
meer geinteresseerd in de vroege ontwikkelingsfase van het kin-
derbrein, en vooral in de integratie van geest, brein en lichaam.
Deze ontwikkelingen zijn essentieel om ons werk relevant en ge-
grond te houden. Terwijl onze discipline zich van oudsher liet lei-
den door niet-belichaamd inzicht en excessief door de linkerher-
senhelft gedomineerde ‘interpretaties, bieden deze ontwikkelingen
zelfs de mogelijkheid tot herstel van de belichaamde ziel. Vooral
de jungiaanse analyse heeft zich schuldig gemaakt aan dit ‘opstij-
gen’ naar mentalisering en het nastreven van intellectuele beteke-
nis. 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 mo-
gelijkheden om ons werkveld te helpen gronden wil verzilveren en
relevant maken voor traumabehandeling, zal ze zich moeten open-
stellen voor het feit dat er tegenover elk zelf-ander relatiemoment
in psychotherapie ook een innerlijke gebeurtenis staat. En dan be-
doel 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 in-
terventies 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.
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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 be-
schrijven als de ‘analytische derde’ (Ogden, 1994: 61-95) of de para-
doxale ‘potentiéle ruimte’ waar we het meest levend zijn (Winnicott,
1971: 104-10) of als de ‘transcendente functie’ (Jung, 1916): de ruim-
te 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) re-
aliteit; 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 spiritue-
le 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 immateriéle
werkelijkheden die ontoegankelijk blijven voor mensen die hoofd-
zakelijk in één wereld leven. Veel van deze patiénten hebben speci-
ale gaven, bovennatuurlijke krachten, sjamanistische visioenen of
auditieve boodschappen van achter het ego, mystieke connecties
met dieren of de natuur, beschikking over genezende kwaliteiten,
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bovennatuurlijke intuitieve wijsheid, artistieke talenten etc." An-
derzijds 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 zon persoon. Zoals we in hoofdstuk 7 zullen zien
bleef hij heel zijn leven worstelen, verdeeld tussen deze twee werel-
den. Hij onderging ingrijpend trauma in zijn jeugd (opnieuw door-
leefd 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, pro-
ductieve 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 ein-
delijk verenigd in één persoon die C.G. Jung heette. Het is een op-
merkelijk 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 vi-
sie kan worden begrepen - zeer verkeerd geinterpreteerd is door
psychoanalytici, zelfs iemand met zon diep inzicht in trauma en de
‘potentiéle ruimte’ van scheppend leven als D.W. Winnicott.

Het is vermeldenswaard dat Jung in zijn professionele geschrif-
ten als psycholoog aarzelde om uitspraken te doen over de onto-
logische 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 animeren-
de kern van ons belichaamde zelf; een wezenlijk iets dat ons (via
liefde) verbindt met het goddelijke, met elkaar en met de adembe-
nemende schoonheden van de natuurlijke en culturele wereld. Als
we de ziel ervaren weten we dat.

Maar terwijl de ziel een subjectieve ervaring blijft, die dage-
lijks wordt vernieuwd in onze relaties met mensen en dingen en
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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 definiéren. 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 gere-
lateerd 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 diep-
gevoelde irrationele affecten in het imaginaire domein. De casus-
sen in dit boek demonstreren veel van deze subjectieve realiteiten
als de symbolische expressies van de mythopoétische psyche - col-
lectieve representaties, ‘archetypische beelden. Ze zijn meeslepend
echt. Maar we onthouden ons van het claimen van een ontologi-
sche status voor deze ongrijpbare vormen of verschijningen en la-
ten 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 maak-
te 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 lo-
kaliseerde Jung dergelijke ervaringen niet in het persoonlijke on-
bewuste, 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 on-
derzoek 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
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verwerken. Een baby of jong kind dat wordt misbruikt, mishandeld
of ernstig verwaarloosd door een volwassen opvoeder wordt over-
weldigd door ondraaglijke affecten die het onmogelijk kan verwer-
ken, laat staan begrijpen of zelfs maar overdenken. Als de psycho-
somatische 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 cru-
ciaal is voor het gevoel te leven en je later ‘echt te voelen’ Een zo-
danige 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 disso-
ciatie noemen. Dissociatie verzegelt niet-zijn. Het voorkomt vernie-
tiging 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 (Ba-
lint, 1979) en dat er discontinuiteiten of gaten in onze ervaring ont-
staan. 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 disso-
ciatieve verdedigingsmechanismen een vitale kern van het zelf red-
den, 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.

26





