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			Premessa




			Quando vi svestirete senza provare vergogna e prenderete i vostri vestiti e li metterete sotto i vostri piedi come bambini e li calpesterete, allora vedrete il figlio del vivente e non avrete paura. (Vangelo di Tommaso, logion 42)




			L’idea che il corpo fisico dell’uomo sia, per così dire, la manifestazione esterna di un’incarnazione, invisibile, sottile, della vita mentale è una convinzione molto antica. (George Robert, Stow Mead)




			Il mio atteggiamento critico nei confronti dello yoga non significa affatto che io non consideri questa conquista spirituale dell’Oriente una delle cose più grandi mai create dallo spirito umano. […] la mia critica investe esclusivamente l’uso dello yoga da parte dell’occidentale. In Occidente, lo sviluppo spirituale ha seguito delle vie del tutto diverse da quelle dell’Oriente, preparando un terreno oltremodo sfavorevole alla pratica dello yoga. La civiltà occidentale ha appena mille anni e deve cominciare a liberarsi dalle sue barbariche unilateralità. Per far questo, occorre anzitutto una profonda comprensione della natura umana, che non si conquista opprimendo e dominando, e meno ancora imitando metodi sorti in condizioni psicologiche del tutto diverse. L’Occidente produrrà nel corso dei secoli il suo proprio yoga, e questo sulla base creata dal cristianesimo. (C.G. Jung, «Yoga e Occidente», ivi, p. 548.)


				

		A qualsiasi ricercatore non sfuggirà che tutte le religioni conosciute concepiscano la natura dell’essere umano come un sistema complesso e articolato composto da elementi visibili e invisibili, declinando tale complessità in indefinite variazioni sul tema.


		

		È altresì noto che i “sistemi filosofici” del subcontinente indiano indichino, e diamo questa informazione consapevoli della sua genericità, che la componente sottile dell’organismo sia concepibile come un sistema coordinato di centri, detti chakra. Identicamente nella Kabbalah il sistema sephirotico si identifica con la struttura occulta sottostante il corpo fisico, una sorta di scheletro spirituale che è una vera e propria sub-struttura anatomica, cui si interconnette il corpo carneo che è quindi in contatto, attraverso determinate “giunzioni”, con questa componente sottile.


		

		L’Egitto antico, anche a seguito degli accurati studi di Boris de Rachewiltz e di Sotirion Maiassis, non è da meno intorno alla conoscenza di tale corporeità.


		

		Nel sufismo tale scheletro si identifica con quei centri detti lata’if, sulla visualizzazione dei quali si accentrano gli sforzi ascetici del meditante. Anche nell’oriente più estremo, come in Cina e in Giappone, la pratica religiosa, non disgiunta da quella medica, è incentrata sull’attivazione di tali componenti occulte o, forse, per meglio dire, celate in quanto pressoché inaccessibili ai sensi.


	

		Persino nel mondo nordico il sistema delle lettere runiche è strettamente associato alla fisiologia sottile la cui attivazione concorre al raggiungimento del risultato spirituale propostosi, al punto che si è giunti a definire questo sistema di segni comunicante con il mondo superno, cabala runica. Una definizione non meramente suggestiva perché le affinità tra i due mondi sono davvero numerose e, benché fugacemente, le si vedranno nelle successive pagine.


			

		Cercando ulteriormente e scavando con accuratezza nelle diverse tradizioni religiose, sicuramente si avrebbe modo di trovare ulteriori riscontri della conoscenza di tale corporeità sottile e delle modalità d’accesso alla stessa.


			

		E il cristianesimo? La risposta è complessa e il testo che qui si propone all’attenzione del lettore vorrebbe offrire una qualche preliminare risposta a questa intrigante domanda. Sul tema però possiamo già anticipare che, in via generale, una simile concezione sia praticamente assente da tempo, pur essendovi stata presente in epoche antecedenti, essendo stata descritta dallo stesso sant’Agostino che mostrò la presenza e la separazione tra corpo sottile e corpo grossolano, come meglio si osserverà in prosieguo.


			

		Questo restringersi di prospettive intervenne soprattutto dopo due eventi fondamentali della storia cristiana e cioè il concilio di Costantinopoli dell’863 con le sue determinazioni “mutilanti”, e l’insabbiamento progressivo della dottrina e pratica contemplativa cardiaca, che fu invece propria di sant’Agostino, mutazione che avvenne per effetto dell’accettazione della teologia scolastica, e cioè di quella teologia che lo stesso Tommaso, in chiusura di vita, definì “paglia” e questo accadde, verosimilmente, in conseguenza dell’esperire personale di uno stadio estatico spontaneo.


			

		Certo non va dimenticato e disconosciuto il grande contributo sulla “gestione dei centri sottili” offerto dall’esicasmo, espressione monastica della preghiera del cuore, che nacque antescisma del 1054 e che tuttavia, a parte sporadiche eccezioni, si mantenne provvidenzialmente per secoli giungendo fino al nostro, partendo da un mondo, anche geograficamente pressoché inaccessibile, qual è quello dei monasteri athoniti.


			

		Si tratta di una vera e propria selce paleolitica, di diretta derivazione apostolica, come asserisce il Montanari, finora refrattaria a ogni contaminazione modernista, almeno così ci si augura. Alcune testimonianze ne corroborano la presenza anche in Occidente e tuttavia in queste testimonianze non vi è nulla di sistematico ma solo d’occasionale: una sorta di bradisismo spirituale che solleva e sommerge periodicamente, e forse provvidenzialmente, interi depositi sapienziali.


			

		Sicuramente, durante il percorso bi-millenario del cristianesimo occidentale, numerosi furono i tentativi di reintrodurre forme di preghiera, di invocazione, di meditazione, di concentrazione che superassero, senza rinnegarlo evidentemente, l’approccio meramente devozionale e quindi psichico (esclusivamente centrato sul binomio fede-amore), ma tali forme di integrazione ebbero tutte esito incerto o rimasero confinate in ambiti operativi marginali. Venute alla luce in circostanze storiche ben determinate, come occorse al ciclo del Graal e ai Rosacroce o al platonismo rigenerato di Pletone o all’alchimia esse, riemerse, ritornarono, sia pure in tempi e condizioni diversi, nella clandestinità. Rappresentarono un esoterismo che non dialogava d’abitudine con l’exoterismo e quest’ultimo le respinse in un angolo della storia, rinnegandone persino per secoli l’identità, se non inquadrandole addirittura tra le eresie.


			

		Con il “modernismo” dei nostri giorni poi, tutto si è discentrato sul “sociale” (il “grosso animale” secondo la definizione di Simone Weil) concepito nella sua estremizzazione teologica più radicale, ovverosia la teologia della liberazione, teologia “immanente” che, certamente, fu ispirata dalle posizioni pauperistiche del francescanesimo della “prima maniera”, per poi attecchire e dilagare, per oggettive condizioni di sfruttamento, presso i popoli oppressi e defraudati dell’America latina, ridotti così proprio dagli antenati di coloro che vogliono salvarli ora.


			

		Ma su ciò il francescanesimo ha due storie che andrebbero sincronicamente raccontate.


			

		Attese le condizioni contemporanee si può ritenere che, verosimilmente,  potrebbe essere questa l’epoca in cui i sette dormienti, descritti dalla tradizione islamica, si sveglieranno dalla notte dell’essoterismo per ristabilire la verità integrale della Rivelazione primordiale.


			

		Infatti, per quanto riguarda la posizione con cui osserviamo l’oggetto della presente ricerca, non possiamo che dolorosamente constatare che il progressivo abbandono della dimensione contemplativa e quindi il prevalere di Marta su Maria, stia invadendo ogni aspetto dell’istituzione ecclesiale. Nella prospettiva proposta da Gioacchino da Fiore doveva essere “Maria” a coinvolgere e rivoluzionare (in senso guénoniano) la Chiesa, e ciò già da un millennio. Ora, archiviata da tempo la platonica anima mundi, un inedito attivismo ambientalista-sociale di matrice laicista, dilaga dai seminari e si sparge per il mondo come dottrina verace propria dei nostri tempi una dottrina fluida, sempre più adogmatica, e ciò provoca un disorientamento e un’accelerata disaffezione in quei credenti, oggi smarriti, che sono più attenti alle cose dello spirito e in cui il nuovo establishment ecclesiale taccia quasi di parassitismo coloro che si sentono vocati alla dimensione puramente contemplativa.


			

		Tutti questi indizi sono indice di una grande crisi e di un grande travaglio nell’istituzione, perché questo cristianesimo è assai difforme a come lo hanno conosciuto le generazioni appena precedenti a questa. Tuttavia il declino non s’arresta, in barba, e nonostante, tutte le concessioni al mondo elargite negli ultimi anni dalla “chiesa dialogante”.


			

		L’accelerazione degli eventi coincide, secondo l’ottica discensiva delle ere, con l’imminenza della fine e lo stato dell’ecclesia è oggi, probabilmente, la cartina di tornasole più affidabile della cessata azione del katechon, qualunque veste questi abbia assunto nella contemporaneità.


			

		Si è ormai palesemente di fronte a una chiesa in stato avanzato di esculturazione, in cui si assiste alla rimozione totale delle affinità elettive intercorrenti tra le radici cristiane e la circostante società, una comunione d’intenti che aveva sorretto la struttura millenaria dell’ecumene cattolico fino a un paio di generazioni fa.


			

		Il problema è, quindi, ai nostri occhi strettamente antropologico - e nel testo se ne vedranno le ragioni con maggior dettaglio - e per questo, al fine di interpretare il nostro presente storico, è necessario risalire, soprattutto per il cristianesimo, al momento originario laddove tutto è cominciato. 


			

		Allo sguardo di chiunque ricerchi l’esatta collocazione ontologica dell’uomo primordiale, appare evidente come i diversi commentatori dei testi sacri avessero individuato esattamente l’istante del totale ribaltamento della posizione umana nel momento in cui i Progenitori ebbero aperti gli occhi e si videro “nudi”, e a causa di ciò, furono rivestiti dell’indumento del peccato ed espulsi dal Paradiso.


			

		Un testo ebraico, Bereschit Rabbah, commenta la circostanza, in rapporto alla costituzione di Adamo, affermando che le “vesti” originarie, le pelli, dei capostipiti della specie umana, avevano la consistenza cartilaginea dell’unghia (ciò in singolare accordo con altre tradizioni e con l’esoterismo in generale), erano quindi traslucide e appena essi ebbero assunto l’alimento proibito furono spogliati di questa pelle traslucida e, infine, ebbero coscienza della loro nudità.


			

		Il primo tentativo della coppia, resa sgomenta dalla nuova condizione, fu quello di rivestirsi con delle foglie di fico, come a voler mantenere in qualche modo la condizione paradisiaca. Dal momento che anche la natura delle specie arboree del Paradiso non era fisica, essi non potrebbero essere percepiti con i sensi, richiamando la loro descrizione origeniana quella del mundus imaginalis, come può ben risaltare da questo passaggio a commento:


			

		“Come per Origene anche per Efrem il siro il Paradiso è una ‘sostanza spirituale, percepibile con tutti i sensi di coloro che sono rivestiti di una natura paradisiaca”. Gli alberi, quindi, come tutte le altre creature poste nell’Eden, non hanno una consistenza materiale; solo al momento della trasgressione dei Progenitori, l’albero di fico ‘trasformò le sue foglie spirituali cosicché esse divennero indossabili e corporee ‘le foglie della disgrazia’”... (Marco Giardini: Dalle vesti di luce alle ’tuniche dei pelli’, interpretazioni giudaico-cristiane del corpo mortale di Adamo, pag: 207, in: Vita oltre la morte, Occidente)


			

		Dopo questo passaggio “vegetale” gli ulteriori commentatori evidenziarono come la copertura del corpo di luce subì una ulteriore degradazione assumendo, al momento della cacciata, la veste di animali morti e cioè una tunica di riprovevole origine che oscurò la natura luminosa primigenia e parimenti oscurò la creazione; questo ispessimento velante ha sostanzialmente introdotto l’incapacità di visione della Realtà divina. Ora la percezione della Realtà (o la sua stessa costruzione) non riposa più sull’occhio frontale, piuttosto la percezione si fa dualista ed è sottomessa a processi psichici che avvengono nel “corpo di carne”.


			

		Questo è il nucleo su cui, per gemmazione, si genereranno le nostre riflessioni proseguendo l’esposizione nelle pagine successive.


			

		La comunicazione però permane attraverso corpi intermedi e questi costituiscono gli agenti catalizzatori della grazia divina, dove essa si congiunge, quando è il caso, con l’azione ascetica umana, come, allo stesso modo, aperta la breccia del mundus imaginalis, si consta che la natura angelica dell’anima dell’uomo sia sottratta alla dominazione degli elementi e viva ombelicalmente connessa, se pur obliata, con l’uomo di carne concorrendo, nelle possibilità che sarebbero attuabili avendo a disposizione un maestro verace in grado di conferire una corretta “influenza spirituale”, alla costruzione stessa del “corpo di gloria”.


			

		Osserviamo di passata che il concetto di grazia è riscontrabile in ambiti religiosi precedenti e successivi al cristianesimo. Lo si constata in Platone (Filebo 16c-e) e in tutto il platonismo, pertanto è del tutto menzognera l’affermazione teologica della confinabilità di essa al solo cristianesimo, tanto che solo a titolo di esempio si ricorderà che la grazia trova un grandissimo spazio nel sufismo oltreché nel buddismo mahayana come, del resto, nell’induismo (si pensi alle “grazie” che si ottengono morendo nella città santa di Benares).


			

		Dal momento che tali possibilità appaiano dormienti, seppur non totalmente, nel cristianesimo, anzi nel cattolicesimo, oggi, molto più di ieri, accantonata la fascinazione di ogni esotismo orientale, abbiamo deciso di conferire, un poco provocatoriamente per la verità, alla schiusura del “terzo occhio” il compito di titolare la nostra piccola fatica, assumendo con ciò esattamente la conclusione di un esoterista cattolico, d’indubbio spessore, quale fu Silvano Panunzio, che vi fece espresso e frequente riferimento nei suoi mirabili testi, soprattutto in relazione alla corrente mistica introdotta da Ugo di San Vittore.


			

		Siamo così rimasti in ambito cattolico, senza ricorrere ad alcun imprestito estraneo proveniente da altre tradizioni, come ben dimostrano le parole di questo filosofo:


			

		“L’uomo primordiale - insegnavano appunto i padri Vittorini - aveva tre occhi e non due soltanto. Il primo occhio è quello “della carne” (sensus); il secondo è quello dell’anima (ratio) il terzo è quello dell’intelligenza (spiritus).”


			

		Allo stesso modo si esprime sul tema Raimon Panikkar:


			

		“Nessuna conoscenza parziale può portare alla salvezza, alla realizzazione. Ogni conoscenza è frammentata non soltanto quando il suo oggetto si è distaccato dal resto della realtà, ma anche quando il soggetto conoscente ha spezzato il suo conoscere riducendolo alla percezione sensibile o intelligibilità razionale, dimenticando la conoscenza del terzo occhio, come afferma più di una tradizione senza escludere quella cristiana (oculus carnis, oculus mentis et oculus fidei). La conoscenza salvifica, la gnosis cristiana o lo jnana vedantico è quella visione olistica che assimila il conosciuto al conoscente e che gli scolastici hanno chiamato visio beatifica quando ha raggiunto la sua pienezza”.(R. Panikkar: 1999. 25)


			

		Infine, un’avvertenza


			

		In questo lavoro accosteremo tra loro tradizioni diverse: rimarcare le affinità non significa annullare le diversità dottrinali e operative, lo scopo non è fare una “grande magmatica ammucchiata”, premessa d’una “religione universale”, ma rivelare le confluenze senza per questo smussare le differenze. In ogni vera tradizione, derivata dalla Fonte primordiale, sussistono elementi necessariamente comuni e diversità legate alle circostanze storiche e all’inclinazione spirituale degli esseri umani che le partecipano.


			

		Ognuna ha il proprio “angelo”.


			

		Nella mistica cristiana, ad esempio, v’è una grande insistenza sul tema doloristico, essendo parte di questa mistica incentrata prevalentemente sulla passione del Salvatore, una mistica quindi molto carnale (si pensi alle stimmate). Già la corrispondente “forma spirituale”, così com’è esperita nel mondo ortodosso, perde gran parte di queste caratteristiche perché prevalentemente incentrata sull’esperienza illuminativa taborica. Nel sufismo l’elemento doloristico è, evidentemente, completamente assente nonostante la presenza della “croce”. Il rapporto contemplativo tra il soggetto e la divinità si realizza senza mediazione, come diretta tensione d’amore tra Amante, il praticante e l’Amato, Dio.


			

		Il Burckardt, studioso che di certo non ha bisogno di presentazioni, ha dedicato una riflessione a questa relazione tra lo slancio d’amore dell’adepto verso la Divinità, che implicitamente sostanzia e sottende la relazione tra essoterismo e esoterismo in ambito islamico e nel sufismo in particolare, di cui ci offre convincente testimonianza questo incisivo brano: 


			

		“Il sufismo che è l’aspetto esoterico o ‘interiore’ dell’Islam, si distingue dall’Islam exoterico o ‘esteriore’ come la contemplazione diretta delle realtà spirituali - o divine – si distingue dall’osservanza delle leggi che le trasmettono nell’ordine individuale in relazione con le condizioni di un determinato ciclo dell’umanità. Mentre la via usuale dei credenti mira ad ottenere uno stato di beatitudine dopo la morte, accessibile in virtù di una partecipazione indiretta e per così dire simbolica, per mezzo delle opere prescritte, alle Verità divine, il sufismo ha il proprio fine in sé stesso, poiché offre la possibilità di accedere alla conoscenza immediata dell’eterno; questa conoscenza, essendo tutt’uno con il suo oggetto, libera dalla concatenazione fatale delle esistenze individuali”. (Titus Burckhardt: 1969, 13)


			

		Questo accesso diretto alle verità divine, evidentemente proprio di ogni esoterismo, è ciò che può essere definito con la locuzione “escatologia al presente”, inoltre, la precisa dicotomia proposta dal Burckhardt, ci offrirà il destro per compiere successivamente agevoli traslazioni comparative tra diverse forme religiose, al fine di individuare l’essenza che le accomuna.


			

		In ogni caso, prescindendo dalla via praticata, è bene precisare a proposito di contemplazione che:


			

		“Perciò fintanto che l’essere contemplato non diviene sostanza presente e natura nel contemplante, non si costituisce una vera contemplazione intellettuale, perché la vera contemplazione è propriamente assimilazione di sostanza a sostanza, trasferimento dell’essere nell’essere, assunzione della forma contemplata.” (L.M.A. Viola: 2019, 100) 


			

		Proprio il sufismo, in ambito strettamente mistico, utilizza un linguaggio sovente struggente per caratterizzare l’ardore dell’adepto, che è paragonato a quello dell’amante che si dispera dell’allontanamento. Questo si sostanzia nel linguaggio proprio dell’esiliato (e non del peccatore, ricordiamo che fu sant’Agostino a introdurre la nozione di peccato originale, assente nel racconto del Genesi) che ricordando, infine, chi era e dove era, compie ogni sforzo per ritornare alla sua origine, perché in nessun altro luogo può desiderare di ritornare. 


			

		Come conseguenza dell’impiego di questo linguaggio “struggente”, sovente accostato a quello proprio dell’amore umano sublimato nella sua dimensione più elevata, per esprimerci un poco incautamente in materia spirituale, i testi di questa tradizione godono di un potere fascinatore straordinario, basti pensare al “successo” riscosso dall’opera principale di Gialal Al din Rumi, il Mathawi, il cosiddetto Corano persiano, anche presso i nostri lidi.  


			

		Atteso ciò, resta la finalità principiale scaturigine del presente saggio: mostrare, attraverso la comparazione, che all’assenza (accidentale) di cognizioni “intracorporee” esplicite nel cristianesimo, si contrappone la presenza vivente di queste in altre tradizioni “vicine” e “lontane” come mostra la presenza di diffuse pratiche operative. 


			

		Tuttavia tali sapienze non sono assenti da sempre nel cristianesimo, tutt’altro; esse sono state lasciate in ombra da diversi secoli e per questo si può dire che, semplificando al massimo il discorso, tali accantonamenti possono individuarsi come fratture operate a partire soprattutto dall’epoca dei grandi concili dogmatici del IV e V secolo, anche per effetto della sempre maggior insistenza sul tema (forse incompreso) della umanità/carnalità di Cristo e sono proseguite, con alterne vicende, nei secoli, come meglio si vedrà successivamente.


			

		Da qui, da questo “antico dei giorni” dottrinale, sembra discendere la situazione spirituale attuale dell’occidente cristiano.


			

		Precisazione


			

		Siccome la parola “Cabala” nelle sue diverse varianti verrà declinato in molteplici occasioni nelle sue diverse forme verbali. Nelle citazioni o comunque anche quando si riporterà il pensiero dell’autore, utilizzeremo il termine così come questi l’ha impiegato e quindi nelle varianti che esso supporta. Per quanto riguarda il nostro scrivere ci riferiremo come guida a un dotto studioso del misticismo ebraico, Thomas Karlsson, che utilizza la grafia “Kabbalah” per la Qabbalah ebraica, “Cabala” per la Qabbalah cristiana, mentre per quella ermetica impiega “Qabbalah”.


			

		Considerazioni preliminari 


		

		“Lo studio comparato della metafisica delle religioni permette di mostrare la loro unità trascendente e mette perciò in evidenza il fatto che tutte le strade spirituali dell’uomo riconducono all’uno senza secondo”. (Leo Schaya: L’uomo e l’assoluto secondo la cabala)


				

		L’idea per la stesura del presente contributo è nata dopo la lettura di due interventi dello studioso Luigi Copertino, dedicati entrambi alla “eresia della gnosi”, eresia che sarebbe nata, a suo dire, nel momento stesso della trasgressione originale dei progenitori e conseguentemente abbracciante, la (quasi) totalità delle “religioni” diverse dal cristianesimo. Anche le altrui religioni, manifesterebbero, per questo interprete, i sintomi dovuti all’infezione conseguente alla loro atavica costituzione “geniale”, legata alla diabolica volontà di autorealizzazione individuale escludendo, radicitus, la possibilità dell’intervento della “grazia”, indispensabile per ottenere l’affrancamento dalla condizione di caduta, considerato il perdonismo come unica fonte possibile di riavvicinamento al Creatore. Luigi Copertino è persona troppo competente perché si possa pensare che non abbia preso in considerazione quanto, contrariamente, la gnosi sia innestata nelle religioni monoteistiche e quindi (anche) nel cristianesimo e quindi, ancora, (anche) nel cattolicesimo.


			

		La gnosi non prescinde affatto dall’intervento indispensabile della grazia per raggiungere la compiutezza dell’essere; ovvero “divenire per grazia ciò che Dio è per natura” - basti pensare, nell’alchimia cristiana, alla relazione successiva oratorio-laboratorio -, come, d’altronde, non può ignorare che la condizione della corporeità adamitica sia radicalmente difforme a quella del sembiante postlapsario, potendosi scindere tra loro i due termini che paiono erroneamente equivalenti, ovvero quello di “corpo” e quello di “carne”, intesa come “materia”.


			

		Adamo aveva sì un corpo ma (forse) non di “carne”.


			

		Tuttavia l’indicazione di Copertino va opportunamente recintata in un quadro di concezione della gnosi che, per quanto schematico, si presta ad evitare successivi equivoci e che fa riferimento all’ambito in cui questa “conoscenza” del divino si esplica.


			

		Si può affermare che, con il procedere degli studi, l’opposizione monoteismo-politeismo, così come quella monismo-dualismo si dimostrò sovente un futile accomodamento, idonea per far adagiare una sotto-struttura binaria della mente che abbisogna di collocare i dati percepiti in un contesto già preconfezionato.


			

		Per quelle che sono le risultanze degli studi odierni, invece, si può affermare che esistono verosimilmente tre livelli di gnosi che sono specifici al piano di lettura di riferimento e in cui determinate forme spirituali sono concepite agire. Si ha così una gnosi propria dei sistemi non dualisti, una via di conoscenza che si può ritrovare, oltre che dell’Avaita Vedanta, che ne è l’esemplificazione più conclamata, nel buddista Nagarjuna, nel taoista Tchouang-Tseu, nel neo-platonico Plotino, nel cristiano Maestro Eckhart, nel Sufi Ibn‘Arabi, e si potrebbe probabilmente continuare in altri e più audaci contesti, rinvenendo comunque un medesimo pattern sottostante.


			

		Il risultato di questa ampia comparazione si sostanzia nel fatto inequivocabile che questa “visione della Realtà” gode, rispetto ad altri sistemi religiosi d’accentuazione devozionale, del privilegio di una interpretazione universale. Per conseguenza si può affermare che “...è il non dualismo che può raccontare la natura e il significato delle filosofie europee, e non è vero il contrario”.


			

		Pertanto parlando di conoscenza metafisica ne deriva che, in questo ambito, la gnosi si può conseguente definire così: 


			

		”La gnosi metafisica o non dualista è la conoscenza dell’identità senza tempo, verticale o essenziale del finito e dell’infinito, al di là di tutte le forme di dualità che possono essere poste tra Dio, il mondo e l’uomo. La realtà verso cui tende questa conoscenza e con la quale lo gnostico ispira a identificarsi, è letteralmente infinita e a maggior ragione, sovra o transpersonale”. (G. Vallin: 2020, 201)


			

		Da cui ne discende che l’utilizzo del termine “creazione” è del tutto inappropriato in questo ambito di gnosi perché presupporrebbe due “persone”, ossia il Creatore e la creatura che, seppur separate da un abisso incolmabile, sono immaginate come due entità distinte.


			

		In luogo di ciò invece è ben proprio utilizzare l’esatto termine, sempre applicato dal Guénon nei suoi scritti, di “manifestazione” perché essa, a tutti i livelli in cui può essere considerata non è altro che:


			

		“...un riflesso o un’immagine che non potrebbe comportare una reale distinzione in rapporto al Principio che essa manifesta e simboleggia e al quale essa si identifica nella sua essenza ultima e intima”. Per questo si può affermare che la natura è divina perché partecipa identicamente della divinità immanifestata. (G. Vallin: 2020, 137)


			

		Accanto a ciò, la gnosi si ritrova nei sistemi monoteistici “puri”, ovvero nelle cosiddette “religioni del libro” - ormai d’incerta definizione e identificazione vista la tendenza ad ampliare questo contenitore con nuovi ingressi - il che sarà prevalente oggetto della presente trattazione, tenendo comunque presente che essa è, più o meno esplicitamente, riferibile al sottofondo esoterico delle predette religioni del libro “classicamente” considerate e quindi: Ebraismo, Islamismo, Cristianesimo e, rispettivamente, nello stesso ordine: qabbalah, shi’ismo-sufismo, ermetismo.


			

		In ogni caso ci piace riportare una meditata opinione del filosofo Marco Vannini che, intervistato sul tema della gnosi, puntualizza in un passaggio:


			

		“E poi gnostico non è una brutta parola: gnosi vuol dire conoscenza, conoscenza che salva, e quindi anche il cristianesimo è una gnosi. I primi cristiani e i Padri della Chiesa parlavano infatti del cristianesimo come di una gnosi - certo, della vera gnosi opposta a quelle false, ma pur sempre di una gnosi. E questo i teologi dovrebbero saperlo”.


			

		Infine, un’ulteriore via gnostica, stavolta in funzione di ribellione anticosmica, sarebbe presente nella prospettiva dualista di altre religioni e correnti religiose, più o meno scomparse, quali il manicheismo, il bogomilismo, il catarismo, comunque imparentate con il cristianesimo. Tutto questo, va accennato en passant e quindi con tutte le cautele che occorrono al caso. Le incomprensioni strutturali riguardanti le concezioni dualiste nascono spesso da travisamenti e il “dualismo” è sovente solo apparente, come ben ha messo in luce Henry Corbin nei suoi scritti su cui, nella circostanza, non ci si può intrattenere pur aggiungendo a esse la qualificata e “storica” opinione del Guénon: Per conseguenza ogni “dualismo”, sia di ordine teologico, come quello attribuito ai Manichei, sia di ordine filosofico, come quello di Cartesio, è opinione completamente falsa.


			

		Discorso a parte è lo gnosticismo, ovvero un complesso di “eresie”, interne al cristianesimo dei primi secoli e che avanzerebbe le proprie pretese su una serie di scritti (un vero e proprio canone extra evangelico) difforme dai canonici, mostrante un carattere dualistico ed essenzialmente fondato anch’esso sull’anticosmico (opposizione Dio, demiurgo quale creatore “maldestro” del mondo). Esso costituirebbe la verace espressione dell’insegnamento del Cristo Salvatore venuto per sottrarci al Settenario e condurci al Pleroma.


			

		Si è di fronte a un sistema che, per mezzo di una conoscenza iniziatica riservata a “pochi”, sarebbe in grado “liberare” e quindi di condurre le anime imprigionate nel corpo fino al deus absoconditus, transpersonale, oltrepassando quindi la sfera demiurgica, con tutti i suoi ostacolatori arcontici.


			

		Non necessariamente l’anticosmismo demiurgico sfocia nello gnosticismo. Marcione, che nel suo Canone escluse il Vecchio Testamento e che, invece, incluse le lettere di Paolo, non può essere qualificato necessariamente come gnostico per il suo ripudio del dio veterotestamentario, tuttavia la sua concezione è confrontabile con quella dei predetti “eretici”.


			

		D’altronde anche una teologia apofatica non implica affatto un conseguente dualismo. Ne è prova proprio San Tommaso, il dottore angelico che, come evidenzia Panunzio, scrivendo l’inno eucaristico Adoro te devote - latens quae sub his figuris vere latitas (adoro te devotamente Deità che ti nascondi) mostrò il pieno incontro tra Teologia apofatica e quella catafatica.


			

		Non si entrerà affatto nelle problematiche legate al presunto gnosticismo moderno, che si esprime in innumerevoli forme di affrancamento, se non ribellione, alla concezione divina della Realtà, esprimendosi così l’autocelebrazione proterva dell’uomo pienamente dispiegato nella sua orgogliosa immanenza. Complesso è il tema ed estraneo alle presenti valutazioni, tuttavia in questo atteggiamento di “sostituzione” dell’uomo a Dio, si manifesterebbe, più che altro, un certo atteggiamento “prometeico” dell’umanità contemporanea e su questo dato ci arrestiamo.


			

		Tuttavia nell’accettare questa posizione contrappositiva tra “vera” e “falsa” gnosi, alias gnosticismo, non si può omettere dal ricordare come il discredito dello gnosticismo, che sembra derivare dottrinalmente anche dall’apocalitticismo ebraico - anch’esso frutto di numerose influenze - confluito successivamente nel giudeo cristianesimo, non assunse i suoi caratteri eterodossi altrimenti che per una serrata “guerra” dottrinale impostata dal cristianesimo della “grande Chiesa”, in cui la vittoria di Aniceto sullo gnostico Valentino, nella successione al trono di Pietro, è un caso emblematico di bivio storico.


			

		In conclusione, per una definizione di gnosi non possiamo che utilizzare questo passaggio proposto da L.M.A. Viola:


			

		“Perciò, la gnosis intesa come noesis, è la conoscenza dei misteri divini, propriamente delle essenze ineffabili presenti nella Luce intelligenza divina. Il culmine della gnosis, in tal caso coincide con la conoscenza semplice di Dio, dell’essere intellegibile, principiale conoscenza che comporta l’integrazione-identificazione del conoscente, l’intelletto, al conosciuto, l’essenza divina stessa. La pura gnosi-noesis si differenza sia dalla dianoia, che conosce in modo riflessivo, concettuale e mediato, sia dalla fede, che conosce in modo enigmatico”. (L.M.A. Viola: 2008. 34)


			

		All’inizio, chi scrive, avrebbe voluto semplicemente esporre in un articolo le controdeduzioni da apporre alle conclusioni del Copertino, che sembrano mutuate dagli studi del teologo Ennio Innocenti, il quale, parlò di “gnosi spuria”, ammettendo, così, implicitamente, l’esistenza di una gnosi cristiana “pura”, sentendosi intimamente sollecitato a una puntualizzazione sul tema che riteneva necessaria.


			

		Poi, vista la natura fondamentale che riveste l’argomento, la “risposta” ha determinato inaspettatamente la stesura di una vera e propria pubblicazione, quella che qui si propone.


			

		Può dirsi che gli scritti di Copertino abbiano innescato una (forse) salutare reazione per riprendere, in maniera articolata, il tema della corporeità invisibile, tanto obliata nel cristianesimo quanto necessaria, a nostro modo di vedere, al punto che odiernamente tamquam non esset.


			

		In uno dei due articoli menzionati, dal titolo Verità cristiana e perennialismo, l’autore si lancia in un “benevolo”, e si potrebbe dire “paternalistico”, attacco a Silvano Panunzio la cui opera può essere considerata, almeno sotto un certo profilo, come una continuazione di quella di René Guénon, contrassegnata però da una impronta accentuatamente cattolica.


			

		In realtà poi in questo suo intervento si parla, quasi esclusivamente, di Madame Blavatsky che fu da René Guénon - altro bersaglio prediletto dal Copertino e dal quale lo stesso Panunzio fu convintamente influenzato al punto da esserne dichiarato quasi un discepolo o addirittura un erede, esprimendosi il metafisico francese in articulo mortis con queste parole: “nonostante le sue obiezioni, questi è il mio vero interprete e il continuatore del mio messaggio (S. Panunzio: Metafisica del Vangelo eterno, biografia, 2007, 313) - sempre ostilmente trattata e la cui “teosophia” si situa agli antipodi, non solo di Panunzio, ma di qualsiasi “esoterismo cristiano”.


			

		Per conseguenza di ciò il filosofo perennialista (o più propriamente assertore dell’esistenza di una tradizione primordiale) è, dal predetto Copertino, considerato colpevolmente origenista, perché ancora impregnato di fumisterie platoniche. Questo è il brano: 


			

		“Tuttavia il Genesi non parla affatto di “mela” ma del “frutto dell’Albero della Conoscenza”. L’identificazione di tale frutto con una mela è posticcia. Il frutto - questo ha dimenticato Silvano Panunzio -, in quanto proposto come un invito a scoprire la propria presunta “auto-deità” (“eritis sicut Dei”), simboleggia la gnosi spuria che il Serpente, l’Ouroboros, offre alla donna e che costituisce la perdizione per l’umanità. Panunzio, invece, accedendo all’esegesi dell’evoluzione discendente dell’Adam Kadmon inteso quale primordiale Unità che si degrada e frantuma nelle spire ofidiche mediante Eva/Vita, apre incautamente ed inavvertitamente all’esegesi propugnata, contro la Rivelazione, dalla gnosi spuria, il cui padre è l’Omicida della Tentazione primordiale”.


			

		Tralasciamo il problema “mela” (in realtà nella tradizione ebraica il frutto del “peccato” è il fico, come rappresentato da Michelangelo alla Cappella Sistina), il cui morso avrebbe messo a parte i progenitori sia del bene che del male, una conoscenza dei contrari che sarebbe poi stata partecipata nella misura dovuta, e quindi in maniera esclusivamente prescrittiva, nel decalogo contenuto nelle seconde tavole consegnate a Mosè sul Sinai.


		

		Tralasciamo, altresì, la probabilmente ingiustificata messa in campo dell’Ouroboros, figura eminentemente alchimica, ma di probabile origine egizia, e qui citata – così sembra - del tutto a sproposito in quanto si stabilirebbe un’identità tra questo ofide e il serpente biblico. Ciò, a meno che il Copertino non faccia riferimento, più o meno inconscio, al cosiddetto diagramma degli Ofiti, un documento iconografico di grande importanza proveniente da una delle numerosi orientamenti gnostici che si presentavano ai tempi, il cui simbolo principale – il serpente che si morde la coda - è descritto da Origene nella sua opera Contro Celso. Qui l’Ouroboros-Leviatano è rappresentato mentre circonda tutto il mondo della creazione comprese le sfere celesti, inglobando quindi anche quella di Saturno, ritenendo evidentemente, l’autore citato, questa corrente gnostica “dualista”, lemma divenuto poi contrassegnante la caratteristica fondante della gnosi.


			

		Prendiamo ora spunto, per proseguire la trattazione, dalla figura dell’Adam Kadmon, citato fugacemente dall’articolista, la cui contaminazione primordiale avrebbe attualizzato l’ingresso della “gnosi spuria” di natura luciferina nelle menti degli uomini. Contrariamente - qui lo anticipiamo - la limitazione luciferina sta proprio nella negazione assiomatica della possibilità del ricongiungimento della Persona al suo “Angelo”, dell’impedimento posto all’invito delfico del “conosci te stesso”, inteso come possibilità di riscoprirsi come ‘uno’, in relazione a quell’alterità che costituisce la specifica antropologia dell’uomo, tema su cui hanno indagato con profonda dottrina, competenza di fonti, nonché padronanza filosofica, sia Gershom Scholem, che Henry Corbin.


			

		Essi comunemente, ma da approcci distinti, giunsero alla conclusione, che oggi appare davvero vertiginosa, di considerare l’uomo come la copia terrena del “suo” Angelo cui è comunque unito, nonostante l’appannamento postlapsario impedisca di avvertirne la presenza.


			

		È questi a guidare e a incoraggiare gli uomini gnostici a diventare ciò che sono, “conoscendosi” nella loro latente bi-unità, risolvendo nell’unità l’apparente dualismo, si tratta di un’angelofania, come ricostruzione di una unità antropologica obnubilata, di cui la contemporaneità, ossessionata da nuove antropologie somatiche, è, purtroppo, assolutamente inconsapevole.


			

		Annota opportunamente il filosofo Claudio Bonvecchio, anticipando in forma di itinerario diacronico quel percorso che qui si valuterà sincronicamente:


			

		”Questo è il messaggio (un vero e proprio segreto teofanico) che da Platone, passando per Proclo, per i neoplatonici, per la Merkhavà ebraica, per il Cristianesimo mistico, per l’esoterismo e per le scuole islamiche – che, secondo Corbin, l’hanno conservato con maggior attenzione - giunge in un occidente esausto e secolarizzato”. (C. Bonvecchio: Introduzione a “Il Paradosso del monoteismo” di H. Corbin, 2011, 18)


			

		Si tratta di un primo contatto, che qui si cita in anticipazione di tutto lo studio che si propone, tra mondi solo all’apparenza distanti, l’ebraismo estatico e il sufismo, uniti dalla possibilità d’accesso al mundus imaginalis, il “luogo” delegato all’incontro con l’”Angelo”, una combinazione su cui tante volte ci si imbatterà nel testo e di cui consegniamo a queste pagine una significativa primizia, a mo’ di stuzzicante assaggio, di cui è autore Moche Idel, che qui commenta l’opera di R. Natan, un allievo del caposcuola Abulafia:


			

		“La mia opinione è che questo materiale, presente in tre fonti diverse, rifletta uno sviluppo tardo e significativo del pensiero e della terminologia di R. Natan, rispetto a quella che ritengo essere l’opera precedente Sa’are Sedeq, sviluppo in cui si riscontra anche una maggiore influenza del concetto sufico di ‘mondo delle immagini’ che Henry Corbin ha chiamato mundus imaginalis”. (Sa’are Sedeq: 2001, 53)
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Fig. 1 - Diagramma degli Ofiti - È un cosmogramma in cui sono effigiati i cieli arcontici che l’iniziato gnostico deve attraversare per giungere alla dimora paradisiaca. L’interpretazione del Diagramma è resa difficile dalla presenza di ulteriori “barriere cosmiche”, quali un gigantesco serpente, l’Ouroboros appunto, che delimita la sfera del nostro mondo, e dall’idea, al culmine dell’ascesa celeste, di un doppio paradiso, una duplice dimora, celeste e terrestre. L’Ouroboros e la presenza dei colori planetari implicano inoltre la conoscenza e la pratica presso questi Gnostici di specifici rituali sincronizzati con il ciclo zodiacale, il che porta a ritenere che le loro liturgie fossero assai complesse e articolate. Ne scrive il noto specialista del tema E. Albrile: “Si tratta di un cosmogramma di cui era in possesso il pagano Celso e da lui erroneamente attribuito ai cristiani, del quale possedeva una copia anche Origene, anche se però non è certo se i due avessero sotto gli occhi lo stesso documento. Secondo la descrizione di Celso, il Diagramma appariva composto da un’immagine costituita da dieci cerchi fra loro separati, ma tutti iscritti in un cerchio più grande, quello del Leviathan,... un immenso Ouroboros che racchiudeva il cosmo inghiottendosi la coda” (E. Albrile: 2017, 19).


		


	






		



			Capitolo 1°: Antropologia grossolana e sottile. Lineamenti




			Non li temete dunque, poiché non v’è nulla di nascosto che non debba essere svelato, e di segreto che non debba essere manifestato. Quello che vi dico nelle tenebre ditelo nella luce, e quello che ascoltate all’orecchio predicatelo sui tetti. (Matteo: 10, 26-27)




			Molti altri segni fece Gesù in presenza dei suoi discepoli, ma non sono stati scritti in questo libro. (Giovanni: 20,30)




			Vi sono ancora molte altre cose compiute da Gesù che, se fossero scritte una per una, penso che il mondo stesso non basterebbe a contenere i libri che si dovrebbero scrivere. (Giovanni: 21,25)






			Esoterismo ed exoterismo


			

			Per introdurre questo paragrafo prendiamo ora spunto da questo passaggio:


			

			“In un saggio fondamentale riguardo alle tematiche religiose e alle loro implicazioni politiche, “Origini del monoteismo e sue conseguenze in Europa”, Gianantonio Valli e Silvano Lorenzoni hanno scritto che: “Sostituire la percezione del sacro con “una fede” è come sostituire un arto vivo con una protesi”. La loro critica è diretta principalmente al cristianesimo che con il paganesimo ha distrutto la religione naturale e spontanea degli Europei. (La citazione è tratta da Origini del monoteismo e sue conseguenze in Europa, ed è contenuta in La degenerazione del sacro nel mondo occidentale contemporaneo di Fabio Calabrese in EreticaMente)


			

			La modalità di svolgimento del tema si è presentato nella circostanza quasi da solo. L’innesco argomentativo ha preso il via dalla lettura del pregresso incipit. Successivamente le idee che si sono organizzate nel corso della scrittura, supportate da una accurata verifica delle fonti, prendendo corpo, si sono impilate in maniera naturale, l’una dopo l’altra, come una collana di perle.


			

			Il brano rende bene, quasi fotografa la divaricazione che intercorre tra una dottrina che assume come indispensabile il contatto, senza mediazione istituzionale, con le realtà divine, con tutti i risvolti operativi necessari (iniziazione) per attuarne l’inveramento, e una religione solo fideisticamente praticabile; questo ancor prima di discettare in ordine alla possibile disputa, mai estintasi nei secoli, tra “politeisti” e “monoteisti”.


			

			C’è pertanto da porsi una domanda: le cose stanno veramente così? È congruo separare questi due tronconi dell’agire religioso umano, contrassegnati da un “prima” prevalentemente “politeistico” - asseritamente quindi conducente a una diretta esperibilità del sacro - e un “dopo” monoteista (o Monotriade nel cristianesimo, secondo la definizione di Romano Amerio, in contrapposizione all’ebraismo e all’ìslamismo che sarebbero “solo” monoteistici) fideisticamente organizzato, dove l’esperienza del sacro è graziosamente erogata in maniera del tutto imprevedibile a soggetti scelti “capricciosamente” dall’Alto e la stessa grazia è elargita, agostinianamente parlando, a pochi eletti?


			

			D’altronde può constatarsi che, anche separando grossolanamente i pagani e/o idolatri dai monoteisti, è davvero difficile non accorgersi che una robusta tradizione esoterica affianchi, nell’ebraismo come nell’islamismo, l’exoterismo religioso, restando apparentemente isolato in questo contesto il solo cristianesimo nelle sue varie espressioni storicamente succedutesi. Qui non c’è paganesimo che tenga. Il problema delle relazioni tra exoterismo ed esoterismo è un tema proprio a diverse religioni e non è affatto limitato all’ambito del “politeismo” precristiano, come del resto l’iniziazione che dovrebbe essere un evento consapevole e non all’insaputa passiva di chi la “subisce” (si allude al pedobattesimo). Per conseguenza si deve riconsiderare il tema da capo, operando opportuni cenni e confronti tra vie diverse.


			

			In via generale si può desumere che, richiamando sull’argomento il pensiero di Elemire Zolla come esempio, l’uomo primordiale fosse costituzionalmente diverso da quello odierno, anzi sarebbe meglio dire che questo uomo era in possesso di una capacità “spontanea” di passare dalla potenza all’atto in funzione della facoltà di “utilizzare” il cosiddetto “Terzo Occhio”, che è l’organo dedicato alla Visione.


			

			A questo organo etereo, perfettamente idoneo alla sua funzione spirituale, corrispondeva quindi una facoltà diretta di visione, che è molto prossima all’angelica intuizione pura o intuitus originarius, ossia a quel senso inditus ricordato nel Rinascimento da Campanella.


			

			Abbozzando una diagnosi scaturente da una lettura catabasica degli eventi storici, elaborata sulla scorta di riflessioni panunziane, si dirà che dopo la caduta dell’uomo e la sua dispersione, evento ricordato in forme diverse in ogni tradizione, il Terzo Occhio s’è atrofizzato sempre di più e si può ricostituirlo solo impropriamente, mercé una riattivazione del centro sottile visivo. Si riconquista così il senso abditus, il senso occulto, ma nella forma dell’intuitus derivatitus, o intuizione simbolica. È questo l’occhio della Contemplazione dell’uomo redento che si consegue - secondo i Padri Vittorini – in virtù dell’opus restaurationis attuato dal Cristo. 


			

			I Vittorini furono attivi nel dodicesimo secolo e coniugarono l’eredità agostiniana con il platonismo proveniente dalla scuola di Chartres e, soprattutto, con la sempre maggior influenza dello Pseudo Dionigi che, per il tramite di Giovanni Scoto Eriugena, aveva reso familiare in Occidente la teologia negativa, iniziando a far conoscere il concetto di “teologia mistica” (Marco Vannini: 2008, 89).


			

			Di questa “ricerca visionaria” ci offre indiretta testimonianza anche il libro dello ieromonaco Antonio Bloom nel suo libro, precursore delle ricerche comparative sul tema, dal (discutibile) titolo: Esicasmo: yoga cristiano, il cui sottotitolo è I centri sottili dell’essere umano e la Preghiera segreta nella tradizione di Monte Athos. Cristo qui, più che per il suo sacrificio sulla croce di legno, appare come il restauratore e il ristabilitore della visione contemplativa, ovvero di quella visione in grado di “trasmutare” la croce di legno in croce di luce (terzo occhio come organo dell’immaginazione creatrice, cfr. sul tema Panunzio: 2014, 1°, 153).


			

			Lo stesso Panunzio, in un altro suo sorprendente testo, fa riferimento al simbolo della croce di luce, prima rintracciandone la menzione e il senso nei Fioretti francescani, dove appare in visione al santo una croce d’oro di immense dimensioni (cap. XVI), eppoi come segno del compimento dei tempi, (ma nell’escatologia prepartecipata il tempo è “ora” e quindi “ora” appare la croce di luce), al cui proposito il Panunzio scrive:


			

			“Quando alla fine e al Giudizio apparirà il segno del Figlio dell’Uomo (dell’uomo universale o di Adam) quale sarà la figura gloriosa del simbolo? Evidentemente la Croce di Luce”. (S. Panunzio: 2007, 220)


			

			Accennando al valore del simbolo all’esordio del presente lavoro e ancora in concordanza con il pensiero di questo filosofo ne porgiamo la definizione:


			

			“Il simbolo può servirsi dei segni, ma il segno non può servirsi dei simboli i quali oltrepassano la sua sfera. Il pseudo simbolo dei logicisti, dei neo positivisti e neo linguisti è un segno convenzionale ed astratto; essi parlano continuamente di questo con un tono di scambio illecito di termini e di valori. Lo abbiamo già scritto, ma giova ripeterlo: il vero simbolo è reale e metafisico, inerisce ontologicamente alla cosa”. (S. Panunzio: 2014, 283)


			

			Infine, lo stesso Panunzio dà la stoccata finale al tema con parole che si potrebbero senz’altro accostare a quelle offerte da Henry Corbin sul medesimo argomento, ciò al fine di far riflettere ulteriormente sulla contiguità tra l’interpretazione della “croce di luce” in ambito della tradizione ismailita e di quella cristiana (Crux santa sit mihi lux, ovvero Per Crucem ad Lucem):


			

			“Il mondo asiatico e orientale in genere non recepisce la croce nel senso empirico. C’è stata una sopravvalutazione della croce fisica a scapito della croce metafisica che è il segno universale dal Cielo alla Terra e dalla Terra al Cielo, ossia la Croce di Luce”. (S. Panunzio: 2007, 96)


			

			Si ricorda nella circostanza che, per l’appena citato Corbin, tale manifestazione - Croce di Luce - sarebbe espressione propria di una cristologia “docetista” a sfondo “ecumenico”, possibile in virtù della presenza di un mondo di “forme spirituali” intermedie. Essa è quindi la Croce trasfigurata, è, per così dire, la “gnosi” della Croce, ovvero la croce metafisica. Non c’è quindi negazione della sua corrispondenza materiale e quindi negazione pressoché blasfema della croce di legno, ma sua trasmutazione, la sua “esegesi” spirituale da parte del contemplante.


			

			Queste trasmutazioni, per così dire taboriche - non certo a caso, visto che San Pio avvertì “dal Calvario si passa a un altro monte, il Tabor, che è il monte dei santi” - sono percepibili utilizzando le modalità operative proprie dell’orazione arcaica, il cui impiego appare strettamente strumentale alla fisiologia dei centri sottili e alla conoscenza delle interrelazioni che concorrono tra loro e tra queste e il corpo grossolano. 


			

			Naturalmente non è al solo occhio frontale, congiun	tamente all’occhio dischiuso del cuore, che sono le porte dell’intelligenza pneumatica, che si debbono confinare le possibilità di comparazione con altre e più esplicite tradizioni, aggiungendosi a questi organi altri punti della fisiologia grossolana quali sono, ad esempio, quelli che si toccano manualmente operando il segno della croce.


			

			Panunzio ha, infatti, redatto una vera e propria mappa di meta-fisiologia che, oltre ad annoverare i sette centri sottili principali della costituzione occulta dell’uomo, che sarebbero per giunta relazionati ai sette ordini sacerdotali (S. Panunzio: 2014, vol. 1, 290), ne considera altri, evidentemente ancor più obliati nel tempo ma non per questo inesistenti o fantasiosi. 


			

			Infatti, accanto a quelli “noti”, la fisiologia sottile, da Panunzio riproposta, ne annovera altri quattordici che il nostro oblato così distribuisce: 2 sopra gli occhi, 2 sopra le spalle, 2 sui gomiti, 2 sulle palme delle mani, 2 sull’inguine, 2 sui ginocchi, 2 sulle piante dei piedi. Il cuore, le mani e le piante dei piedi hanno interessato i fenomeni mistici testimoniati dagli stigmatizzati e quindi, come ben si vede, assunta questa cornice, le piaghe del Cristo si arricchiscono di un significato più profondo che va ben oltre quello meramente doloristico, tanto che in alcune immagini tali piaghe vengono ulteriormente collegate allo schema dell’albero sefirotico.




			Tale prezioso lascito era quindi proprio alla tradizione cristiana e queste conoscenze ne facevano parte integrale fin dall’origine, come si evince consultando il Vangelo Arabo dell’infanzia, testo su cui si tornerà. Questo testo avrebbe raccolto questa preesistente tradizione pressoché “yogica”, che quindi avrebbe fatto verosimilmente parte di un insegnamento singolarmente perduto o forse prudentemente accantonato e quindi occultato, forse perché aspramente contrastato dalla “Grande Chiesa” durante la sua consolidazione imperiale.




			Pertanto, una volta costituitasi come apparato, la Chiesa si è definitivamente tutta rappresa nella sua costituzione dogmatica, come evidenziano alcune espressioni di Paolo Virio che denuncia l’intervenuta sottomissione ai dettami di un cristianesimo ormai stabilitosi nel suo potere temporale e quindi allergico a ogni apparente contaminazione. Ogni pratica “integrativa”, sfuggente al “controllo”, viene conseguentemente considerata alla stregua di una pericolosa intrusione, in quanto l’apparentemente difforme sarebbe estraneo al depositum fidei ricevuto all’origine.


			

			Si potrebbe dire molto sul tema ma, molto semplificando, si può affermare che parecchie delle pratiche operative “aggiunte” non attengono strettamente al depositum fidei ma, semmai, pneumaticamente lo completano di quella parte “gnostica” che già Clemente considerava necessariamente complementare e i cui contenuti, purtuttavia, erano considerati superiori alla stessa fede in quanto la “conoscenza” la illuminava pienamente rendendola fede consapevole.


			

			Atteso tutto ciò e in considerazione dell’armatura dottrinale assunta dalla Grande Chiesa a conclusione del quarto secolo della presente era, non stupisca perciò quanto Virio scrive a proposito queste forti parole:


			

			“È noto che questi occulti iniziati cristiani furono costretti per secoli e secoli a dissimulare le loro conoscenze esoteriche ed a negare l’appartenenza iniziatica, se interrogati in proposito, non solo per non turbare le masse ignoranti e fanatiche dei popoli occidentali, ma anche e soprattutto per sfuggire alle repressioni ecclesiastico - secolari del papato, divenuto, fin dalla decadenza di Roma, del tutto esteriorizzato e implacabile nell’escludere e combattere dottrine della religione cristiana diverse dalla propria, geloso della sua organizzazione centralizzata e dispotica”. (Paolo M. Virio: 2014, 138)


			

			Questa dichiarazione assume un’importanza straordinaria, almeno ai nostri occhi, in quanto proviene da un riconosciuto praticante che esperisce ciò di cui parla. Egli, d’altronde, fu terziario domenicano e, per conseguenza, può certamente considerarsi un esponente di tutto riguardo dell’esoterismo cristiano, ovvero un continuatore di una tradizione orale di stretta derivazione essenica che, inaugurata dal Cristo stesso, avrebbe iniziato, quasi prematuramente, il suo nascondimento in correlazione con il declino di Roma, e l’affermarsi della chiesa dogmatica dei Concili (sul tema dei rapporti tra Esseni e Cristo in relazione al fondamentale tema del pasto eucaristico, si vedano le recenti e assai perspicue considerazioni proposte dalla studiosa Vittoria Luisa Guidetti nell’articolo La comunità del Sion e la Didaché, nonché il suo libro Il pane, la vita e la Conoscenza).


			

			In aggiunta a questi contributi è bene aggiungere ancora qualcosa sull’essenismo per evidenziare la sua importanza nella dinamica degli eventi che si stanno narrando. Si farà solo un cenno di passata perché si tratta di una serie di considerazioni che, una volta sviluppate, porterebbero troppo lontano l’esposizione, ma che sono utili a dimostrare l’assidua e intima frequentazione che ebbe il Cristo con gli Esseni, una tesi che nel tempo ha ricevuto il suffragio di molti studiosi tra cui il francescano Bargil Pixner.


			

			Gli Esseni sono considerati esponenti di una tradizione dell’ebraismo molto remota e la frequentazione del Cristo nel Cenacolo s’è accentuata nei suoi ultimi giorni di vita al Sion, il “loro” quartiere gerosolimitano.


			

			Ciò suggerisce un’intima connessione della figura cristica con l’esoterismo ebraico, cui stiamo dedicando un separato lavoro e della cui realtà i Virio erano perfettamente consapevoli già da tempo. La concelebrazione pasquale “con gli angeli”, ritmata sulla scorta del calendario solare egizio e quella sabatica, accompagnata dalla sua sfolgorante innologia, manifestano espressamente il senso della partecipazione al divino che è propria dell’anticipazione escatologica al presente.


			

			Antoine Fabre d’Olivet, lo stimatissimo studioso della lingua ebraica che considerava questo idioma derivare dall’egizio arcaico, trascorsi ormai ben due secoli dalle sue conclusioni, era giunto alla ragionata convinzione che la tradizione essenica sia stata l’unica linea all’interno dell’ebraismo che abbia conservato la capacità di comprendere la lingua delle origini alludendo, con ciò, all’idioma preesiliaco che costituirebbe l’autentica lingua sacra ebraica.


			

			Ci permettiamo di ricordare che Fabre d’Olivet è fonte stimatissima del pensiero tradizionale, tanto che Guénon definì la sua opera: ”quanto di meglio sia rimasto in Occidente della sapienza occidentale”. Un complimento certo non da poco vista la fonte di provenienza. Annotiamo, perciò, un passaggio di questo autore:


			

			“Prego il lettore curioso di segreti antichi di fare attenzione a questo nome, perché se è vero come tutto sembra confermarlo, che Mosé ha lasciato una legge orale, è presso gli Esseni che si è conservata. I farisei, che si illudevano così orgogliosamente di possederla, non ne vantavano che le apparenze, come Gesù rimproverava loro di continuo”. (Antoine Fabre d’Olivet: La lingua ebraica restituita, XXIX)


			

			Se si è sostato sul tema degli Esseni ciò è dovuto anche all’importanza che i Virio hanno inteso attribuire a questa tradizione e si vedrà, ulteriormente procedendo, come tali contenuti siano potuti finire sotterraneamente, fin nei nostri tempi, secondo le precise regole della trasmissione orale.


			

			Purtroppo queste linee orali d’insegnamento sarebbero state considerate, col procedere dei tempi, ai limiti dell’eresia, quando non addirittura eretiche, tanto che alle nostre latitudini questa dottrina si è conservata, pur con qualche incertezza, in maniera “collaterale” e quindi nella tradizione pitagorica, platonica ed ermetico-alchemica. Mai però è stata riconosciuta esplicitamente, come possibilità, la valida presenza di una tradizione para-liturgica, da affiancarsi all’orizzonte devozionale, malgrado l’esistenza, nella Chiesa contemporanea, di molti “movimenti”, di dubbia ispirazione spirituale e di dubbio carisma, che si vorrebbero integralmente rifare, saltando sedici secoli di tramandamento, alla primeva tradizione apostolica e subapostolica, senza che però possano mostrare la evidenza di una trasmissione spirituale ininterrotta.


			

			Per conseguenza, tali iniziative, presuntivamente restauratrici di una supposta purezza originale, parrebbero piuttosto scaturire dal mero esercizio di furbesche escogitazioni personali ispirate al modernismo.


			

			La conclusione, come ognun vede, ha portato a una mutilazione e ad un abbassamento dell’insegnamento delle origini e ciò è dipeso – allora come oggi – dall’aver troppo obliato, trascurato, o velato la dottrina dei corpi sottili, patrimonio esemplare del cabalismo (e non solo, naturalmente) ed eufemisticamente tutt’altro che ignota al Cristo che ne doveva essere, contrariamente, il primo depositario. Questi contenuti, invece, sono stati costantemente tramandati in altri contesti e sono vivamente conservati anche nell’attualità.


			

			Questo mantenimento integrale, vero o supposto che sia a seconda delle circostanze, spiega, forse, l’appetitoso e crescente interesse che mostrano i contemporanei per le discipline orientali. Alcune di esse, al di la dell’esotismo spicciolo e dell’epidermico insegnamento, conservano, intatta nel tempo, la loro validità e affascinano per la loro operatività fattuale al presente.


			

			Di ciò testimonia l’indologo Giuseppe Filippi che, per esperienza quarantennale maturata in loco, si sente di testimoniare che l’induismo tradizionale ha ancora salda presa in ampi settori della società tra i popoli del sub-continente indiano, nonostante l’avanzare del devastante globalismo, perché tali tradizioni riescono a rimanere intatte nel loro Principio, nonostante l’erosione prodotta dagli aggressivi marosi della contemporaneità.


			

			Che si tratti di una perdita intercorsa nel tempo, che ha condotto a una vera e propria “deprivazione spirituale” - e quindi non di un’assenza congenita -, ne rende testimonianza il più insospettabile dei dottori della Chiesa e cioè lo stesso sant’Agostino, di cui si è accennato già in precedenza. Egli ha lasciato inequivocabile traccia nei suoi scritti del proprio sapere sul tema, avendo egli precisa cognizione dell’esistenza dei corpi sottili, seppur si sia espresso su ciò in maniera un po’ vaga. Probabilmente se avesse operato un sistemazione più ampia avrebbe reso un grande servigio al mantenimento di queste tematiche. A tale proposito Bruno Nardi scrive:


			

			“Al pari dei neoplatonici che davano all’anima quell’ochema luminoso e sottile a guisa di involucro e veicolo, anche Agostino ritiene che l’anima non possa unirsi al corpo terreno se non per mezzo della sottile natura della luce e dell’aria che l’avvicinano di più alla natura attiva dello spirito...”. È pur sempre notevolissimo che sant’Agostino abbia parlato con massima precisione di un “CORPO DENSO” e di un “CORPO SOTTILE” proprio alla stessa stregua delle dottrine indù. L’indicazione dell’elemento etereo (lucem et aerem) è poi evidentissima. (S. Panunzio: 2014 vol. 2, pag. 152 nota 6)


			

			Tra questi due “corpi”, quindi, la saggezza divina ha interposto un filtro che si può denominare “corpo astrale”, in assenza di questa interposizione l’anima, entrando nel corpo, lo incenerirebbe. “Dio, nell’introdurre l’anima nel corpo, per evitare che esso si riduca in cenere, gli prepara un rivestimento posto come un’intercapedine tra anima e corpo”.


			

			Siamo quindi di fronte a un intreccio di realtà iniziatiche che sobbollono e fanno da sostrato all’exoterismo di facciata, un deposito di sapienza primordiale che agisce sottotraccia e che non è affatto in contraddizione con il senso esteriore della lettera, piuttosto ne costituisce l’approfondimento spirituale, esperibile esclusivamente attraverso i “sensi dell’anima” in base al principio che è manifestato nel Corano, ma che si può estendere ubique, e che consiste nel precetto del “mai colpire al volto”, in cui, qui, per volto deve intendersi l’exoterismo.


			

			Di questo occultamento, evocato da Virio nel passaggio sovrastante, inveratosi già intorno ai primi secoli dell’evo cristiano, hanno parlato circostanziatamente, oltre il già citato studioso, diversi autori certamente sotto angoli interpretativi diversi. Accenneremo qui a nostre letture e quindi menzioniamo Paolo Galiano, Henry Corbin, Guy G. Stroumsa, Loris Viola, Silvano Panunzio e solo in parte, per scarsa conoscenza nostra dei testi di riferimento, Attilio Mordini.


			

			Molti altri ancora si sono occupati del tema e sotto poliedrici angoli visuali ma non possono certo nominarsi tutti costoro al mero fine di fare una elencazione di “esperti”.


			

			Infatti, fino alle fissazioni dogmatiche del Concilio di Nicea e successivi (e quindi nell’arco di circa un paio di secoli di determinazioni conciliari) probabilmente non si poteva parlare di “ortodossia” o di “eresia” nel contesto del ribollire speculativo dei tempi, quanto, piuttosto, di diverse linee sapienziali e, tra queste, v’era compresa quella proto ortodossia che si sarebbe affermata a distanza di oltre tre secoli dalla morte di Cristo, cancellando, per quanto possibile, le tracce dei precedenti e concorrenti insegnamenti.


			

			Il nascondimento della biblioteca “eretica” di Nag Hammadi, verosimilmente appartenente a una locale comunità monastica, dimostra la varietà fontale cui, nei primi secoli, avevano accesso le comunità mediorientali. Ancora più significativa, a questo proposito, appare la sepoltura di un monaco, risalente all’epoca medioevale, rinvenuta nell’alto Egitto che, orgogliosamente, si era portato con sé nella tomba il suo viatico per l’aldilà come si trattasse di un “Libro dei morti”, e quindi quasi adeguandosi agli arcaici rituali di sepoltura egizi.


			

			Si tratta di un manoscritto contenente gli estratti di quattro testi apocrifi, o comunque extra canonici, cui, verosimilmente, attribuiva un valore salvifico peculiare e cioè: Vangelo di Pietro, Apocalisse di Pietro, Primo libro di Enoch, Atti di San Giuliano (Barth D. Ehrman: 2012, 35).


			

			In questa turbolenta cornice di eventi che agitarono questo brodo primordiale di elementi sparsi, spesso in assoluta contraddizione tra loro, che contrassegna significativamente il proto-cristianesimo, emerse lentamente quella linea dottrinale che si addensò in una forma di ortodossia che definì – anche per esplicita necessità della politica unificatrice imperiale - sempre più rapidamente i suoi caratteri, fino a costituirsi in un sistema integrale e a proporsi, quindi, come ortodossia specifica unica, connotata da una grande intransigenza conseguente di un grande potere.


			

			Questo costrutto respinse dal suo corpo ogni altra possibile scrittura e lettura alternativa, definì, infine, il proprio canone utilizzando, tra varie oscillazioni, un ventaglio di elementi ben più ampio del primigenio canone marcionita, fortemente anti-veterotestamentario, corrente questa mai del tutto estintasi, basti pensare al cristianesimo cataro, tuttora coltivato isolatamente in Ariège.


			

			Ordunque, anche secondo questo notevole esponente di quella linea di pensiero che possiamo qualificare come “cristianesimo interiore”, l’assenza di una accettata linea operativa all’interno del cristianesimo sarebbe dovuta principalmente all’azione secolare di repressione/rimozione esercitata dalla “grande chiesa” che avrebbe amputato le predette linee operative, ben presenti nelle originali linee di iniziazione cristiana, come del resto L.M.A. Viola, tra altri, ha ben documentato in recenti e accurati scritti di ampio respiro dedicati all’argomento.


			

			Questi insegnamenti avrebbero comunque continuato sotterraneamente a esistere e ad agire, spesso al di fuori della consapevolezza ecclesiastica, anzi, la chiesa, sovente, avrebbe inconsapevolmente tramandato contenuti sapienziali “pneumatici”, limitandoli alla loro comprensione psichica e, per conseguenza, rispetto a certi contenuti, essa avrebbe positivamente agito, quasi fosse “un asino che porta le reliquie”, veicolandosi in essa delle “sapienze operative” protette dall’indispensabile forma exoterica, come la buccia protegge la polpa: questi insegnamenti e le inevitabili tecniche che li supportano, senza le quali essi non risulterebbero esperibili, si sarebbero traghettati nascostamente fino alla contemporaneità a disposizione di chi, qualificato, era in grado di coglierli sotto la più esteriore superficie devozionale.


			

			È bene richiamare un concetto essenziale, sia pure espresso in forma assai generica, che spesso sfugge ai più. Si dirà, con Guénon, che l’esoterismo è il lato interno della dottrina tradizionale e per questo, usando un’immagine, si può affermare che tra exoterismo ed esoterismo la differenza è, per così dire, “musicale” ovvero legata all’esecuzione di una “partitura”, dove per esecuzione s’intende il livello dell’esegesi applicata al brano. Esprimendo ciò ci si rifà all’efficace metafora del Corbin in cui questi indica come lo stesso tema musicale (lo stesso brano liturgico, la stessa pericope) possa essere eseguito su una scala di diverse ottave, mantenendo intatta la struttura musicale del brano come, del resto, si presenta la gerarchia dei mondi che sono in proporzionale omologia uno rispetto l’altro.


			

			Di questo occultamento esegetico e della carenza di istruzioni operative più esplicite, che abbondano invece in altri contesti religiosi, come si vedrà nel prosieguo, è stato interprete ben consapevole lo studioso A. Di Nola che l’ha espressa con le parole che appena dopo si riprodurranno, le quali prendono spunto proprio da quella forma di mistica contemplativa (vittorina), così spesso menzionata dal Panunzio e che possiamo considerare esemplare per i nostri fini espositivi, perché particolarmente incentrata su un argomento pressoché proibitivo, ossia la schiusura del terzo occhio, la cui cecità è una delle conseguenze della caduta che ha innescato quel processo catabasico denominato “evoluzione regressiva”:


			

			“...sappiamo come la mistica vittorina, e in genere tutta la mistica cristiana, mentre abbondano nell’esposizione di principi teoretici, sono estremamente reticenti nell’indicazione dei mezzi pratici e tecnici di realizzazione. Ed è proprio il raffronto fra gli espedienti ascetici che consentirebbero di esaminare meglio il rapporto”. (Di Nola: 1984, 119, si fa notare, di passata, che il testo Di Nola reca la prefazione dell’allora rabbino capo della comunità di Roma, Elio Toaff e un’appendice di Riccardo di Segni)


			

			L’assenza segnalata potrebbe attenere alla necessità di dissimulare cautelativamente, sotto il velo dell’ortodossia, il livello più profondo dell’insegnamento spirituale. È di tutta evidenza, già prendendo spunto da questo esempio, come un tema di tal fatta (il terzo occhio) non ricada nell’ortodossia ordinaria e pur tuttavia, nonostante la sempre sottolineata passività del mistico cristiano, appare evidente la presenza nella mistica vittorina di un elemento volontaristico nell’agire di costoro, un agire evidentemente non certo anarchico, tanto da far presupporre la presenza di istruzioni “tecniche” (postura, concentrazione, ritmica respiratoria, controllo alimentare che ci sono ben note nella disciplina dell’Athos) assai accurate. In questo orizzonte, certamente non privo di opportuna riservatezza, non si riscontra la medesima reticenza presente nell’ambito occidentale.


			

			Il complesso degli esercizi athoniti è stato reso noto recentemente dalla Filocalia, pubblicazione che, benché ben posteriore alla restaurazione esicasta del XIII e XIV secolo, si situa sulla sua scia (cfr. A. M. Di Nola: 1984, 118).


			

			Tali istruzioni, in ambito occidentale, debbono esservi necessariamente state e vanno ben oltre quelle forme di ascetismo, pressoché fini a sé stesse, che solitamente ed erroneamente si attribuiscono alla disciplina monastica, come espressioni di un modus vivendi quasi esclusivamente incentrato sull’aspetto penitenziale, recintando, di fatto, l’ascesi in un ambito precostituito quasi psicopatologico, mentre la pratica ascetica copre orizzonti operativi ben più vasti e complessi.


			

			In ordine all’esistenza di questo sottofondo operativo si hanno elementi forti di dimostrazione che travalicano la semplice sfera dell’indizio. Un esempio palmare di questa incorporazione “nascosta” lo fornisce, esemplarmente, l’alchimia, scienza sacra palesemente trasversale, che si può adeguatamente definire chimica immaginale, perché nel dominio dell’immaginale agisce efficacemente e della cui importanza basilare nel cristianesimo si opereranno, nel proseguimento dell’esposizione, ulteriori cenni e che, inoltre, indubitabilmente, rappresenta una vera e propria forma di “gnosi” (si veda, ad esempio, Severin Batfroi autore de Le vie dell’alchimia cristiana).


			

			La prolungata presenza dell’Arte Regia nel corpo del cristianesimo, e del cattolicesimo in particolare, evidentemente scomoda e apparentemente ingiustificata nell’incorporazione cristiana, è stata praticamente rimossa nella memoria per secoli dalla tradizione religiosa di riferimento. Tuttora, in ambito ecclesiale, nonostante il moltiplicarsi degli studi, essa è considerata, al massimo, come una stravaganza occasionale di illusi spagiristi appassionati, se non addirittura esaltati.


			

			Osservando le cose per quelle che sono e quindi senza forzature, non si può non notare che l’alchimia, bizzarramente, si trovò ad attecchire, con particolare evidenza, proprio nell’ordine monastico dei francescani, ancorché il medesimo fosse votato alla Povertà e, dal momento che la vulgata corrente attribuisce a questa “falsa” scienza l’illusoria possibilità di trasformare i metalli vili in oro, non v’è alcun dubbio circa l’esistenza della contraddizione di questo apparentamento, se l’alchimia fosse osservata solo sotto l’aspetto materiale. Il voto di povertà non può evidentemente coesistere con la fabbricazione dell’oro eppure l’inaspettato e sorprendente ciclo decorativo della biblioteca del convento francescano di Agnano (vedi infra) è l’esempio più oggettivo che può mostrare la singolare coesistenza della “ricerca aurea” con la povertà.
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