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L’uomo piglia a materia anche se stesso, e si co-
struisce, sissignori, come una casa. Voi credete di 
conoscervi se non vi costruite in qualche modo? 
E ch’io possa conoscervi se non vi costruisco a 
modo mio? E voi me, se non mi costruite a modo 
vostro? Possiamo conoscere soltanto quello a cui 
riusciamo a dar forma. Ma che conoscenza può 
essere? È forse questa forma la cosa stessa? Sì, 
tanto per me, quanto per voi; ma non così per me 
come per voi: tanto vero che io non mi riconosco 
nella forma che mi date voi, né voi in quella che vi 
do io; e la stessa cosa non è uguale per tutti e an-
che per ciascuno di noi può di continuo cangiare, 
e difatti cangia di continuo. 
Eppure, non c’è altra realtà fuori di questa, se 
non cioè nella forma momentanea che riusciamo 
a dare a noi stessi, agli altri, alle cose. La realtà 
che ho io per voi è nella forma che voi mi date; 
ma è realtà per voi e non per me; la realtà che voi 
avete per me è nella forma che io vi do; ma è real-
tà per me e non per voi; e per me stesso io non ho 
altra realtà se non nella forma che riesco a darmi. 
E come? Ma costruendomi, appunto.

(Pirandello 1969: 59-60)

1. Presentazione della ricerca

Sviluppando la definizione che dà lo psicologo 
Sigmund Freud della pelle come superficie d’inscri-
zione di senso (Freud 1922) e dell’Io-pelle di Didier 
Anzieu (Anzieu 1985), David Le Breton definisce il 
corpo come oggetto transazionale (Le Breton 2005: 
48). Per l’antropologo francese le pratiche di body 
art (Vergine 2000), body performance, fino ai fachiri 
moderni e ai cosidetti modern primitives interven-
gono per marchiarsi di identità e per sperimentare 
attraverso la propria pelle, il loro involucro, una 
sensazione di esistenza in vita1. Al centro di quel-
la vita, come motore pulsante, vi è il dolore fisico 
che la genera e resta come “traccia”. Il piercing, il 
tatuaggio, la ferita divengono il simbolo tangibile e 
concreto di Sé, il ricordo certo dell’esperienza pro-
pria. Pertanto un evento apparentemente thanatico 

esprime, anzi grida, nella direzione opposta, eroti-
ca, di vita. 

La sperimentazione artistica che accomuna le 
forme di body art è in sé ricerca e critica all’esisten-
te, una provocazione anti-estetica, che sfida il senso 
comune di bellezza, di stereotipo visivo, di costu-
mi condivisi. Ciò è valido specialmente per quelle 
espressioni artistiche che prevedono il “maltratta-
mento” del corpo, siano esse performances, come 
quelle di Gina Pane, Franko B, Francesco Fragapa-
ne2 tra gli altri, o esperienze svolte in privato come 
nel caso delle sospensioni non performative. In 
questi contesti, il corpo e il dolore diventano prota-
gonisti di un messaggio forte, di una affermazione, 
o riaffermazione, di vita, del Sé.

Il lavoro ha l’intento dichiaratamente non esau-
stivo di presentare la pratica delle sospensioni, ov-
vero la pratica che prevede l’esser sospesi tramite 
dei ganci momentaneamente fissati come piercing 
sul proprio corpo, introducendola e contestualiz-
zandola a partire dalla letteratura antropologica 
contemporanea esistente sul tema. Dall’originaria 
sospensione rituale e dai significati molteplici che 
l’hanno connotata nei diversi contesti tribali cui 
la ricerca fa solo breve cenno, ci si muove verso il 
postmoderno e si indaga cosa – e se – sia rimasto 
qualcosa di quegli antichi riti nelle nuove pratiche. 
La seconda parte del lavoro racconta le nuove so-
spensioni attraverso le interviste e un documentario 
che riguardano le esperienze di singoli praticanti e 
di un gruppo di performers. 

1.1 Introduzione

Durante una recente conferenza, Umberto Ga-
limberti ha ricordato che, dopo l’originaria conce-
zione omerica, solo nel 1913 Karl Jaspers recuperò 
l’idea di «corpo in relazione al mondo della vita» e 
che «non c’è bisogno della psiche per spiegare le sue 
reazioni» (Jaspers 1913). In tal senso «la psiche non 
è altro che la relazione corpo-mondo» e per Galim-
berti questa stessa definizione vale per l’anima: tutto 
si è modificato di pari passo con la visione culturale 
prevalente in un’epoca piuttosto che in un’altra3.

Francesca Romana Lenzi

Sospendersi. Corpo, dolore, identità e riti nella società 
postmoderna
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La società contemporanea stimola in numero-
si sensi il dibattito sulla ridefinizione del concetto 
di corpo e della relazione con esso. Il progressivo 
annullamento della dimensione di tempo e spazio 
che accompagna la globalizzazione, gli sviluppi sto-
rici e tecnologici di contaminazione e incursione 
socioculturale hanno progressivamente abbattuto 
i confini in favore di un’unica grande dimensione 
virtuale, priva di una chiara distinzione tra vissuto 
oggettivo e soggettivo. L’identità si è andata ade-
guando a queste sollecitazioni del reale, divenendo 
multiforme e volutamente indistinta, impalpabile, 
mutevole, usa-e-getta (Traversa 2012). Il risulta-
to di tale fluidificazione è un disorientamento, un 
crescente disagio individuale e collettivo, una crisi 
profonda del concetto di individuo4.

Il corpo è al centro di questo processo. Anzitut-
to poiché il sé-fisico resta l’àncora tangibile e certa 
della natura non virtuale dell’uomo; in aggiunta, 
esso è un mezzo centrale di espressione della flu-
idificazione identitaria postmoderna e del disagio 
da essa provocato. Il riflesso sul corpo della virtua-
lizzazione dell’identità si traduce nella condivisione 
sociale dell’abbandono del corpo stesso per una 
dimensione “superiore”, che maneggia e dispone 
di esso nei processi interni e in quelli visibili (dal-
la moda, alle diete, alla farmacologia, alla chirurgia 
estetica e ai ritocchi del virtual self) (Pizza 2005). 

Per il filosofo Zygmunt Bauman, la promessa 
della liberazione del corpo delle nuove pratiche di 
modificazione maschera la perdita di contatto (Bau-
man 2006) e la manipolazione di esso nel tentativo 
di controllarlo, rendendolo sempre più neutro, pla-
stificato, annullato, senza segni, senza storia e senza 
tempo, eternamente ritoccabile e “fluido”, come la 
realtà in cui si muove (Le Breton 2007: 151-152): 
«il mio corpo è il senza tempo, il senza scampo, la 
chiamiamo eternità: un miraggio a cui devo tende-
re […]. I corpi plastificati e siliconati sanciscono 
la fine di ogni storia che la vita incide sulla pelle» 
(Galimberti 1983: 142). 

La condivisione e l’accettazione culturale di un 
simile rapporto con il corpo non resta senza con-
seguenze. Esso diviene ossessivamente proiettato 
verso la necessità di adattare e gestire una specifica 
immagine di sé diversificata nelle determinate situa-
zioni sociali (Goffman 1971). Il corpo così si modi-
fica al modificarsi delle situazioni, ipertrofizzando 
l’aspetto postmoderno della relazione e negando 
l’esigenza di un nucleo stabile, di un’individuazio-
ne, che è la traccia del sé, il pilastro dell’identità, 
costruito dalla storia personale e dalle proprie radi-
ci. La flessibilità richiesta dalla realtà postmoderna 
mette in crisi questo pilastro (Le Breton 2005). 

1.2 I riti di sospensione: origini storiche e 
dibattito odierno

La pratica della sospensione, come altre forme 
di azione sul corpo, ha origini molto antiche. In 
passato è reperibile quale momento iniziatico di ri-
tuali (Van Gennep 1981) finalizzati a marcare il su-
peramento dell’età adolescenziale, oppure per pro-
piziare la fertilità o i buoni auspici delle divinità5. I 
riti di passaggio sono genericamente caratterizzati 
da tre fasi al loro interno: la fase pre-liminare, o di 
separazione, in cui l’individuo lascia la condizio-
ne originaria, la fase liminare (limen, confine), in 
cui avviene il passaggio o transizione da uno status 
all’altro e la fase post-liminare, in cui il “nuovo” in-
dividuo viene reintegrato nella società. Le pratiche 
della sospensione sono da ricondursi alla fase inter-
media. Essa è anche definita come il momento della 
“morte iniziatica”, poiché l’individuo abbandona 
il Sé precedente e rinasce con una nuova identità: 
«La morte iniziatica rende possibile la tabula rasa 
su cui si inscriveranno le rivelazioni successive, de-
stinate a formare un uomo nuovo» (Eliade 1959).

In tale passaggio, la presenza di pratiche dolo-
rose e faticose si carica di un portato simbolico che 
sta nell’importanza dello status concesso e appro-
vato dal gruppo. La severità dell’iniziazione influ-
isce profondamente sul senso di appartenenza e 
valorizza il connotato identitario6. Il rito è insieme 
un’operazione di rinascita e di purificazione, attra-
verso una condizione di sofferenza che, se superata, 
indica l’idoneità dell’individuo che così si avvicina 
alla divinità e matura una nuova saggezza.

Tale breve richiamo alle origini antropologiche 
dei riti di sospensione, senza pretese di ricostruzio-
ne, mira ad introdurre alcuni aspetti oggi tenuti in 
considerazione nell’ambito degli studi sulle prati-
che di sospensione sviluppatesi a partire dagli anni 
Settanta dello scorso secolo. 

David Le Breton sostiene che tali espressioni di 
arte corporale vadano rigorosamente distinte dal 
rituale del dolore praticato nelle culture primitive 
(Le Breton 2005). Il presupposto teorico da cui 
esse muovono è, infatti, sostanzialmente differente. 
Le attuali modificazioni corporee, siano esse orna-
mentali o performative, nascono quali veicoli per 
mettere in scena la propria apparenza e costruire 
così un personaggio: sono un ponte simbolico e 
rituale per l’identificazione, che viene palesata ed 
espressa all’apparenza. L’alterazione invasiva del 
corpo, così condivisa, per lo meno con i compa-
gni o con la “guida” (il tatuatore, il sospensore, lo 
scultore del corpo) quando non con un pubblico, 
diviene per ciascuno un mezzo di reinterpretazione 
della relazione con il Sé e con il mondo (Le Breton 
2002). Nonostante la ritualità intrinseca, tuttavia, 
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Le Breton nota che il ricorrere all’autolesionismo 
corporeo postmoderno è un atto individualista co-
municativo, un linguaggio che esprime il disagio 
del soggetto ferito in Sé e per Sé.

Tanto le performances che gli atti privati o se-
greti di sospensione tentano di comunicare, in mo-
dalità e a un pubblico differente, una nuova riven-
dicazione del Sé, della Vita, che solo attraverso le 
ferite può essere condiviso. Associando le pratiche 
antiche e le sospensioni moderne si rischia, dice Le 
Breton, di fraintendere la funzione sociale che le 
ferite, e i segni in genere, rivestono nelle comunità 
primitive. L’individuo postmoderno non si sospen-
de per definire in modo tradizionale (religioso) la 
propria appartenenza al gruppo e il ruolo che vi ri-
veste, ma, appunto, per uscire dallo stato di morte 
psichica – non, letteralmente, dalla prigione – in cui 
si percepisce bloccato. 

Numerosi studi sull’autolesionismo deviante e 
strumentale postmoderno e sulle pratiche di modi-
ficazione corporea sottolineano il ruolo del corpo 
quale vettore comunicativo delle emozioni (Favaz-
za 1987). La profondità del disagio e la sensibilità 
che risuona in esso creano e/o colgono occasioni 
di maggiori quote di intensità nell’incisione della 
propria superficie visibile. Le sospensioni sono in-
tegrate in tale contesto.

Recenti ricerche di etnopsichiatria sui cosiddet-
ti “nativi postmoderni” rilevano che i rituali di so-
spensione rientrano nella generale idea del “corpo-
contenitore di identità molteplici”. Quest’ultime 
sono oggi confuse e in continuo riadattamento, in-
stabili, diverse e non conciliate. Si potrebbe parlare 
di “multi-identità in movimento”, non comunicanti 
tra loro perché non formate e mutevoli, fatte del 
plasma informatico, tecnico, sociologico ed econo-
mico che circola nel paradigma attuale. Nella crisi 
di questo paradigma, i corpi sono chiamati a essere 
depositari dei simboli e divengono campi di batta-
glia della trasformazione sociale. «Se il corpo dia-
loga la norma, anche il disagio è un linguaggio. La 
difficoltà postmoderna non è solo capire dove il cor-
po trasmetta un disturbo, magari localizzato altrove 
e/o fuori dall’individuo, ma arrischiare a definire fin 
dove possa spingersi la norma» (Cianconi 2011).

Uno studio (Kross et al. 2011) mediante riso-
nanza magnetica funzionale ha rivelato che le regio-
ni sensorie e affettive del dolore fisico sono attivate 
anche nel caso di elicitazione di dolore relazionale7. 
(Foto 1, 2, 3).

2. La performance e l’esperienza

Le sospensioni costituiscono una realtà italiana 
e globale in espansione, che cresce nei meeting in-

ternazionali come il SusCon Oslo, che ogni anno dal 
2002 raduna esperti e neofiti da tutto il mondo per 
praticare sospensioni e assistere a workshop e semi-
nari per l’acquisizione di tecniche e competenze8, e 
nei forum in rete e comunità virtuali che permetto-
no ai curiosi di venire in contatto con le occasioni 
più vicine a loro per avvicinarsi alla pratica.

Principalmente le sospensioni possono essere 
perciò un’esperienza condivisa da un gruppo, pri-
vato o di performer, o un’attività svolta da un sin-
golo. Di seguito si riportano queste tre tipologie di 
realtà nel mondo delle sospensioni, attraverso un 
documentario e due interviste. 

2.1 “In sospeso”. Il documentario sui Freaks 
Bloody Tricks9

Il nome trae ispirazione dal titolo di un brano di 
una gruppo metal: Roots bloody roots, dei Sepultura, 
dall’album “Roots”, 1996. Etimologicamente freak è 
un termine anglosassone utilizzato per indicare i “fe-
nomeni da baraccone”, quelle persone caratterizzate 
da anomalie, evidenti o meno, o da individui che per 
scelta assumono una posizione o un immagine so-
ciale anomale, al margine della società. Bloody tricks 
significa “scherzi di sangue”, il cui tono vuole essere 
volutamente dissacrante. I Freaks Bloody Tricks (d’o-
ra in avanti FBT) sono stati il primo gruppo italiano 
di performers di sospensioni. 

«Siamo molto diversi, individualisti fino alla 
morte: quello che diamo in uno spettacolo non cre-
do sia un messaggio, ma piuttosto uno stimolo, una 
specie di frastuono, in cui ciascuno vede quello che 
vuole vedere o, semplicemente, niente» (Cristiana).

Sebbene i componenti vengano da percorsi au-
tonomi, tutti hanno avuto a che fare con il mondo 
dei piercing e dei tatuaggi, che li ha condotti alle 
sospensioni. La loro nascita e crescita è stata mo-
tivata dalla curiosità di alcuni e, per altri, da una 
pregressa, seppure minima, esperienza privata. 
Sebbene i FBT siano un gruppo di performers, loro 
non si definiscono artisti. Body art è fare qualcosa 
che coinvolga il corpo in un gruppo e che metta 
profondamente in gioco se stessi. Le performances 
di sospensione «non sono da accademia d’arte e 
chiaramente, nemmeno da prima serata. Non è un 
prodotto vendibile a larga scala» (Rudy). 

Perché renderla performance allora, perché por-
tarla su un palco? Alcuni di loro la vivono come una 
dimensione privata, intima ma aperta: certamente 
c’è l’idea di far crescere un’energia davanti alla gen-
te, che la coinvolga. La dimensione spettacolare è 
anche un prodotto culturale, anche se il pubblico 
non è da loro distinto, anzi c’è quasi l’intenzione di 
dissacrare questi ruoli e spazi. 

Alcuni sostengono sia stato il piano estetico del-
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la performance ad attrarli, ad altri, al contrario, pia-
ce il fatto che la suspension art si distingua proprio 
perché non è un modello armonico, né artistico, 
secondo il senso comune. C’è poi una dimensione 
tecnica che prevede l’utilizzo di imbracature, la mi-
surazione di distanze di attacco e delle misure dei 
ganci per bilanciare il peso del corpo in aria, da 
calibrare in base alle tipologie di sospensione (in 
singolo o in più persone, in diverse “figure”, sulla 
base della zona del corpo che è aggrappata). I ganci 
vengono sterilizzati e poi si sperimenta. 

Non si usano droghe, medicine, tecniche di me-
ditazione e questo anche è un fattore centrale e sim-
bolico: il dolore c’è ed è parte dell’esperienza. Le 
performances sono anche considerate da alcuni di 
loro terapeutiche, proprio passando per il dolore: 
«È una presa di possesso di qualcosa di reale, che 
ci appartiene: la sofferenza. È dolore e piacere nello 
stesso tempo» (Alessandro). E se si considera una 
messa in gioco, la decisione di sospendersi dà per 
scontato il dolore e procede oltre. Nel corpo, oltre 
il dolore, vi è anche una componente dimostrativa, 
un messaggio: è un modo per combattere l’ipocrita 
fuga dal dolore del mondo attuale. 

E la performance? «È paura, poi fisico, poi men-
te» (Chiara). È un salto nel vuoto: non si sa come 
si reagirà. Il gruppo aiuta in questo, c’è molta par-
tecipazione nelle performances e incitamento reci-
proco. Ma c’è anche sacralità. Le sospensioni sono 
un evento che impatta profondamente sulle singole 
vite e crea un’anima collettiva. È un’esperienza to-
tale (Rudy).

L’immagine di un corpo agganciato in aria po-
trebbe rimandare all’idea della passività della carne 
morta, da macello. Anche qui c’è una simbolizzazio-
ne per i FBT: la volontà del gruppo e dei singoli di 
sospendere se stessi cambia radicalmente la prospet-
tiva (Alessandro). Il dolore si sente se il corpo non 
è presente, poiché pesa sui ganci, mentre attivarsi e 
dondolare lo fa ridurre (Chiara). (Foto 4, 5, 6).

2.3 Oltre la performance: Francesco e Rudy10

Oggi i FBT non esistono più, ma le performances 
di sospensione sono una realtà globale.

Rudy, è stato un membro fondatore dei FBT, 
oggi è un quarantaduenne, papà, artista, tatuatore e 
pearcer, performer che ha studiato all’Accademia di 
Brera di Milano. Mentre lavora a un disegno, rac-
conta la propria esperienza, confermando l’indivi-
dualismo intrinseco in una sospensione, seppure in 
contesti di performance pubblica: 

Eravamo dei ragazzini bellissimi e super spe-
rimentativi. Io ho visto varie performances e mi 
hanno sospeso, poi ho conosciuto Simone, il Cola 

e tutti quelli che volevano provare. Eravamo per-
sone separate che hanno condiviso una voglia, 
senza avere esperienza.

Dall’individualismo che ha dato l’impulso di 
base, però, i FBT sono divenuti qualcosa di più del-
la somma dei singoli membri: 

Si era creata una forte energia. Oggi c’è tanta gen-
te che fa sospensioni come se fosse un gioco. Va, 
paga, in contesti ludici e organizzati. Come uno 
sport estremo. Forse perché noi non avevamo mai 
visto o imparato, sarà che avevamo paura, ma era-
vamo silenziosi, un po’ poche persone…

La sacralità che descrive Rudy dava un’anima al 
gruppo: 

C’era un legame fisico e interno per aver iniziato 
insieme a sperimentare l’ignoto. La prima volta 
che l’abbiamo fatto era come se avessimo fatto 
sesso tutti insieme. Era molto fisico e interno. 
E forse il motivo per cui rispetto ad altri gruppi 
i FBT funzionavano benissimo era che la gente 
sentiva quell’energia, non stavamo giocando, non 
era un’altalena.

L’assenza di informazione sul tema ha reso l’espe-
rienza dei FBT ancor più coesiva e personale insieme: 

Internet non ci aiutava ancora, quindi dalle foto 
sui libri o sui giornali, si imitava e si sperimenta-
vano variazioni sul tema, immaginando come si 
facesse e cosa si potesse fare.

E forse anche per questo, la curiosità e la moti-
vazione di trasmettere la novità ha trasformato que-
ste pratiche private in performances: 

La prima volta volevamo fare un video, una roba 
artistica. Poi una volta fatto mi sono accorto che 
era troppo forte, personale, per essere racchiuso 
in una telecamera. Ma la gente ha cominciato a 
venire a vedere. La prima performance è stata al 
Gramma, uno spazio a Roma.

Le performances dei FBT prevedevano una nu-
dità pressoché totale, che Rudy spiega così: 

La risposta seria è che nel momento in cui ti liberi 
tanto con te stesso e con chi ti è attorno che senso 
ha tenere i vestiti? E poi…quanto è brutto vedere 
uno appeso in mutande?

Poi però i FBT hanno chiuso il percorso:

A un certo punto era solo appuntamenti e conse-
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gne. Farlo diventare un lavoro era una decisione 
eccessiva per me. Prima c’era anima dentro, e la 
gente lo sentiva…poi scattano ego, interessi, entra 
altra roba e esce tutto il resto. Presunzioni artisti-
che…abbiamo persino fatto roba in gallerie. Non 
aveva più senso. L’ultima performance ho capito 
che stavamo facendo altro: in una galleria a Bolza-
no i giornalisti ci facevano mille domande e uno di 
noi gli disse di leggersi la locandina per le informa-
zioni. Non era il nostro posto, i nostri nomi erano 
sulla locandina e l’esperienza era finita lì.

Proprio quell’individualismo che connota le so-
spensioni, per Rudy, ha fatto morire i FBT e ha per-
messo di mantenere viva la pratica e l’esperienza in 
ciascun performer.

Quella di gruppo è stata una lunga esperienza. 
Dopo un po’ è sfumata, proprio come tutte le al-
tre, perché l’hai provato a sufficienza e ti basta. 
L’ho fatto quanto volevo e potevo, per me era una 
ricerca finita. La vicenda dei FBT è nata da sola 
ed è morta da sola. Forse perché poi ciascuno ci 
metteva dentro il suo, ma alcune persone di quel 
gruppo non erano nate per farne una performan-
ce, un lavoro, un mestiere.

I FBT come gli altri gruppi esistenti si sospen-
dono e fanno sospendere chi è interessato. È il caso 
di Francesco, originario di Siracusa, con un passato 
itinerante in Italia, e un’attività a Bologna prece-
dente alla fuga a Barcellona, dove ora ha uno studio 
di piercing. 

Tramite il mondo dei piercing ho conosciuto queste 
pratiche che mi hanno incuriosito subito. Nel 2003 
a Bologna sono venuti i FBT. Sono stato il primo 
gruppo di sospensioni in Italia. C’era già Francesco 
Fragapane a Bologna, ma loro come gruppo hanno 
cominciato a girare e a diffondere la performance 
collettiva. Io li conoscevo anche perché erano ami-
ci della gente di uno studio che frequentavo e mi 
hanno proposto di fare un pulling11. Con i miei 
amici dello studio abbiamo colto l’occasione della 
loro presenza. È stata una pratica privata, sono stati 
molto disponibili, una sera, dopocena, nello studio 
del mio amico, con le nostre ragazze, ci hanno aiu-
tato a vivere quest’esperienza.

Francesco racconta che tutto è avvenuto con 
naturalezza e ci assicura che non ci sono rischi, 
salvo per chi non abbia già problemi di cuore. Da 
quella prima esperienza Francesco ha continuato a 
sospendersi e a sospendere a sua volta. La gente, 
dice, si contatta in rete. Francesco non ha mai volu-
to formare un gruppo, ma viverla e partecipare da 
privato. Dopo il pulling, la sua prima sospensione è 

stata proprio una performance: 

Nel 2005 stavo a Barcellona e i FBT venivano spes-
so in Spagna. Mi contattano per andare a vederli 
alla convention di tattoo di Madrid 2005. Il sabato 
dovevano fare la performance e due ore prima uno 
di loro ha la febbre per cui mi chiedono di sostitu-
irlo. C’era adrenalina, agitazione…davanti a tutti…
nervosismo. Poi mi agganciano. I FBT mi sostene-
vano e il pubblico mi ha aiutato con gli applausi. 
Ero cosciente, mi piaceva, il dolore era minimo. Io 
mi tatuo e mi lamento sempre, ma la sospensione è 
diversa, non mi viene da lamentarmi, non soffro. Il 
dolore c’è ma non soffro e poi…

E poi?

Poi col tempo impari a controllarla e a goderti 
tutto questo. La prima vera sensazione è che voli. 
Stai volando. Non scendi come con il paracadute 
o in bunji jumping, ma sali e resti lì. E poi…poi fai 
anche l’esperienza di uscire dal tuo corpo. Ogni 
volta è diverso, ogni nuova esperienza è diversa e 
risente delle precedenti…dipende da come stai. 
Poi più ti sperimenti, più la sai controllare, sai 
cosa vuoi, verso dove farla andare, come muover-
ti dentro quell’esperienza. Ci entri in relazione.

2.3.1 Il corpo, il dolore, la sospensione

Per Rudy il corpo è una scatola:

Le sospensioni sono una roba di testa, sono un’espe-
rienza consapevole e scelta, come qualunque pratica 
estrema, poi il corpo ne subisce le conseguenze.

Entrambi affrontano la questione dell’approc-
cio culturale alla body modification, o bodymod, ov-
vero le pratiche di modifica del corpo, che vanno 
dal tatuaggio alle scarificazioni, fino alla castrazio-
ne. Sebbene le sospensioni siano più un’esperienza 
corporale estrema o, se performative, una forma di 
body art, coinvolgono profondamente il corpo e, 
per entrambi, destano reazioni specifiche dettate 
dal rapporto che la nostra cultura ha con il corpo. 
Come dice Rudy: 

A sentire la gente comune, il corpo è una roba che 
non si tocca. Eppure lo danneggiamo in tutti i modi, 
dal body building, alle medicine, alla chirurgia este-
tica. Sarebbe interessante confrontare l’estremismo 
nel trattamento del corpo di un maratoneta, magari 
dopato, con quello di uno che si sospende.

Francesco ritiene il corpo qualcosa a sé stante:
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È la parte di me con cui mi esprimo, perché è la 
parte visibile ed è molto legata all’io e adesso. Se 
mi taglio, io lo sento, qui e ora. Poi mi piace vedere 
come il corpo reagisce e cura la ferita, come prende 
coscienza degli eventi. La ferita ti fa sentire vivo dal 
momento del taglio in cui ti riporta alla realtà, è una 
comunicazione del corpo. Poi nella riparazione del 
taglio, del prodotto che è la cicatrice, vedi reagire 
e modificarsi la pelle per sua volontà. Così lei si fa 
conoscere. Non è piacere per il dolore, semmai c’è 
una ricerca nel rapporto con il corpo attraverso un 
momento di shock e un fare esperienza delle pro-
prie capacità di ripristino. Molte persone si tagliano 
quando sono depresse, non è il mio caso. Per me 
è l’esperienza che lascia un ricordo sulla pelle: un 
tatuaggio o il foro della sospensione.

Rudy pensa che vi sia anche una prospettiva ge-
nerazionale che sollecita questo tipo di esperienze 
personali con il corpo:

Io sono convinto che viviamo in un momento 
di astrazione da noi stessi tale che cerchiamo un 
prodotto al computer che sta nel negozio sotto 
casa…ed allora è normale che i diciottenni de-
cidano di tatuarsi e soffrire modificando brutal-
mente il corpo o pagare tanto per farsi sospen-
dere. Sono pratiche di ritrovamento del nostro 
corpo che oggi ci è stato tolto del tutto, salvo che 
sul piano estetico, in una plastificazione intocca-
bile. La sospensione è contraria all’estetico, anzi è 
macellaia, volutamente grezza, totale per il corpo. 
E dato che non sono cento, ma diecimila, allora 
sono altrettanto convinto che la gente stia cercan-
do, o ricercando, qualcosa.

Per entrambi, il rapporto con il dolore e con il cor-
po è culturalmente definito e orientato (Francesco):

La sospensione riporta alla realtà, al fisico, a te 
come persona, alle emozioni di quel momento. Il 
dolore fisico è un’esperienza importante, ma nel-
la nostra cultura lo riconduciamo al negativo, ci 
hanno insegnato a viverlo così. Il parto è il dolore 
originario, per la madre e per il figlio, ma nella 
nostra cultura è la manifestazione del peccato ori-
ginale, ci hanno insegnato che è prova della colpa 
e della limitatezza umana. Ci sono molte tribù che 
vivono in modo diverso il dolore del parto. Inol-
tre il massimo dolore spesso è per il nostro corpo 
associato al massimo piacere, spesso le donne che 
partoriscono hanno un orgasmo12. Se il dolore è 
momento culmine di un rituale, di un evento vita-
le come il parto, o anche del gioco dei bambini, è 
perché fa parte della nostra natura di esseri uma-
ni. In culture diverse che praticano ritualità do-
lorose si scopre quello che io trovo nelle sospen-

sioni: non è che non si senta il dolore, piuttosto 
si supera l’idea di tabù, di negatività dello stesso.

Secondo Rudy il dolore non esiste:

O meglio, c’è più la paura del dolore che il do-
lore in se stesso. Nel momento dell’esperienza di 
sospensione non c’è dolore, semmai sofferenza. 
Il dolore fa parte della paura. La parte tremenda 
delle analisi del sangue, per esempio, è quando ti 
mettono il laccio emostatico, è la paura, mentre 
quando ti tirano il sangue non è più pauroso, lo 
stai vivendo. Nelle sospensioni è lo stesso: dopo 
la paura c’è l’esperienza della sospensione. Una 
volta che sali, sei in un altro piano. E poi, alla fine 
il dolore, nel bene e nel male, è ciò che lega la 
testa al corpo, è ciò che salva l’uomo e lo fa vivere. 

Il protagonismo del corpo e il rapporto con il 
dolore fanno delle sospensioni qualcosa di più di 
una body art:

A me piace fare performances. Una cosa che noto 
in certe installazioni di body art, come anche nel 
teatro, è che spesso le persone non mettono il cor-
po nelle loro espressioni. Mettere la carne nella 
performance fa essere parte consustanziale dell’e-
spressione artistica. Franko B ha fatto scuola in 
questo, il corpo è dentro all’opera, non dietro, 
non accanto. Tu sei l’opera. 

E si scopre altro, sospesi:

La più grande paura dell’uomo è il vuoto. Se 
qualcuno fa qualcosa, allora anche gli altri lo po-
tranno fare e l’interesse mobilita. Noi temiamo 
più il vuoto del dolore. Nelle sospensioni voli, 
letteralmente, sospeso in aria. E decidi tu. Non è 
estremo come il paracadutismo, ma è la paura del 
vuoto che canalizza, il dolore diventa secondario. 
Io sono uno che cerca se stesso. Il paracadutismo, 
ad esempio, non è intima ricerca, come le sospen-
sioni. Qui tu usi solo il tuo corpo, è un viaggio 
dentro il tuo corpo.

3. Sospendersi, trovarsi, sentirsi e salvarsi

Il termine ‘sospendersi/sospendere’ ha – etimol-
gicamente e simbolicamente – numerose possibili 
accezioni. Seguendo quanto è emerso dal presente 
studio, vale la pena richiamarne almeno due: so-
spendere come “interrompere” qualcosa, un do-
lore, un pensiero, una routine, una condizione del 
Sé. E sospendere come “arrestare”, sia in termini 
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temporali, sia fisici, nel senso di “trattenere dal ca-
dere”. In tutti i casi, è vivo e centrale il senso di 
transizione attraverso la costruzione metaforica di 
un luogo – il “lassù” – di un limbo dove si è abban-
donato il precedente status, staccando i piedi dalla 
terra, e si ritornerà dopo, in un’altra condizione, 
ancora ignota.

I FBT, Rudy e Francesco, raccontano le esperien-
ze di sospensione – e in generale il loro essere piercer 
e performer – come un percorso di ricerca personale, 
una ricostruzione del rapporto con il corpo e con il 
dolore, in cui l’uomo è agente e cerca, e si ricerca, 
in essi. Questo percorso è profondamente individua-
le, ma anche condiviso e sempre più diffuso. Vale la 
pena, a mio avviso, accogliere l’interpretazione degli 
intervistati circa il segnale di un’urgenza generazio-
nale, una reazione alla deriva di quel rapporto con 
la parte carnale e brutale di Sè, che è censurato o 
negato dalla cultura dominante oggi.

L’agenticità, la volontà di sperimentare e creare 
nuove modalità per entrare in relazione con il Sé più 
straziante stravolge gli schemi della cultura contem-
poranea, fino a ricrearli. Le sospensioni si situano 
in un contesto di azioni e produzioni che, anzitutto, 
chiedono una negoziazione di significato. Anche per 
quella parte di bodymod “integrate” nel linguaggio 
contemporaneo, come la chirurgia estetica o i ta-
tuaggi, si può a ragione parlare di una molteplicità 
di voci monadiche piuttosto che segni e simboli di 
un linguaggio condiviso. Esse sono impianti accesso-
ri reintegranti spazi d’identità. Il senso che hanno è 
esclusivamente legato al corpo di cui sono parte fon-
dante, artificiale. Questa parte, prima apolide, è ora 
naturalizzata attraverso un rituale che è quasi sempre 
doloroso, come un parto, una rinascita consapevole 
del proprio Sé. E in tale prospettiva la volontà viene 
prima del corpo stesso, che si prostra a lei (Lyotard 
2003). In tal contesto, le sospensioni includono un 
passaggio ulteriore nel rapporto con il corpo: esso 
viene sperimentato oltre le proprie potenzialità, spin-
to oltre il limite. Sebbene i performers e i praticanti 
intervistati condividano posizioni e intenzioni agli 
antipodi della violenza corporale, la trasgressione 
oltre il sopportabile del corpo violenta e sconvolge 
chi assiste ad esse quasi più di chi le attua. Pertanto, 
il protagonismo del corpo e il rapporto con il dolore 
fanno delle sospensioni qualcosa di più di una body 
art: esse si mostrano come una forma postmoderna 
di rituale di iniziazione che potremmo definire “di 
identificazione”, poche passano attraverso un’espe-
rienza comunitaria, strutturata e dolorosa. Diversa-
mente dai riti antichi, tuttavia, esse non veicolano 
il percorso per l’avvicinamento alla divinità, bensì 
agevolano una nuova nascita del Sé, una rimessa al 
mondo in una forma del tutto nuova e personale (Le 
Breton 2003). 

Note

1 Per body art si intendono tutte quelle forme artistiche 
fatte sul corpo, con il corpo o opere consistenti nel cor-
po stesso. Per alcuni, sono incluse anche le pratiche di 
modifica del corpo (body modification, cfr. dopo). Cfr. 
Lea Vergine, Body Art e storie simili: il corpo come lin-
guaggio, Skira 2000.

2 Gina Pane (Biarritz 1939 - Parigi 1990), artista e per-
former francese degli anni Settanta, nota per le perfor-
mances di denuncia sociale, realizzate attraverso l’uso 
potente e radicale del proprio corpo. Franko B (Milano, 
1960) è un artista, autore di performance, scultore, pitto-
re, videomaker, italiano, figura di spicco del movimento 
della body art degli anni ‘90. Francesco Fragapane (Rieti, 
1975), body performer e artista, diplomato alla Accade-
mia delle Belle Arti di Roma, sezione di pittura. È stato 
tra i primi italiani a eseguire performances di sospensioni.

3 Umberto Galimberti, “Il corpo in Occidente”, relazio-
ne di apertura del I Forum Internazionale Changes in 
Psychiatry, Roma 2013.

4 «L’identità postmoderna è costituita da un rovo di 
psichismi generatisi all’interno di un flusso di concetti 
eterogenei di tempo, spazio e relazioni. Un’importante 
parte in causa la hanno avuta la propagazione globale 
delle informazioni, la caduta del colonialismo, ma anche 
le tecnologie. Questi elementi hanno agito sulla psicolo-
gia e sulla cultura, cambiando le mappe cognitive delle 
persone» (Cianconi 2011).

5 Ad esempio, durante il festival vegetariano di Phuket 
che si svolge in Thailandia ogni anno nel mese di set-
tembre, viene praticato il rito della flagellazione per la 
purificazione dell’anima. Si veda http://www.thailandia-
phuket.com/feste-thai/festival-vegetariano-phuket.php

6 Traendo spunto dagli studi di Leon Festinger sulla 
dissonanza cognitiva (Festinger 1957), Aronson e Mills 
avanzarono le ricerche relative all’impatto del rituale di 
iniziazione sulla percezione dell’individuo verso il grup-
po sociale, concludendo che il livello di severità dell’ini-
ziazione che rende il gruppo più attraente agli occhi del 
potenziale membro (Aronson, Mills 1959: 177-181).

7 Vale la pena far cenno alle recenti ricerche condotte 
in campo neurobiologico, che dimostrano una stretta 
connessione tra dolore fisico ed emotivo: dagli studi di 
Panksepp et al. (1978) si è giunti alle indagini con il neu-
ro imaging per dimostrare che le aree tipicamente attiva-
te nelle condizioni di dolore fisico si attivavano anche in 
relazione alla sensazione di esclusione sociale, in qualche 
modo intesa come forma di dolore emotivo (Eisenberger 
et al. 2012: 421-434). 
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8 Il SusCon Oslo è ospitato ogni penultima settimana 
di luglio dalla Wings of Desire, un’organizzazione non-
profit che ha fondato una suspension team nel 2002. Ol-
tre all’evento annuale, si svolgono sospensioni a cadenza 
mensile. Vi sono sedi ed eventi paralleli a questo in tutto 
il mondo, compresa l’Italia.

9 Le citazioni sono tratte dalle voci dei componenti dei 
FBT e sono raccolte dal documentario “In sospeso”, 
Espera Espera produzioni, 2005, reperibile al link: vi-
meo.com/39431145.

10 Le interviste sono state svolte dall’autrice in video 
chiamata skype (Francesco, Barcellona 4/3/2015; Rudy, 
Milano 10/3/2015).

11 Pratica di sospensione parziale in cui i ganci sono at-
taccati al corpo, ma non appesi in aria, bensì a un muro, 
oppure tenuti da un’altra persona. In tale maniera, il li-
vello di trazione è deciso da chi è agganciato. 

12 Le sostanze prodotte dal corpo durante un dolore 
violento sono le stesse prodotte durante l’orgasmo, il 
che spiega l’espressione francese “la petite mort” per 
riferirsi all’atto di massimo piacere umano. La psicolo-
gia mette in relazione l’orgasmo con la morte. Secondo 
Sigmund Freud, le pulsioni erotiche (eros) risorgono in 
una costante tendenza all’inorganico (thanatos, pulsioni 
di morte) e l’orgasmo costituisce il momento in cui tali 
pulsioni di vita (eros) muoiono per dar luogo alla pro-
pria rinascita, simbolicamente costituendo dunque un 
momento di morte-passaggio a nuova vita (Freud 1920). 
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1. Cerimonia del Cawak Pujà, Bangladesh (2011)

2. Cerimonia okipa, nativi Mandan (Missouri, stampa del 1804)
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3. The Sundance, cerimonia okipa, di Frederic Remington (1861-1909)
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4-6. Scatti da una performance dei Freaks Body Tricks 
(agosto 2008)


