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	IMMORTALITÀ E REINCARNAZIONE:

	DOTTRINE ORIENTALI SUL POST MORTEM NELL’OPERA DI ALEXANDRA DAVID-NÉEL

	 

	di Matteo Martini

	 

	 

	L’importanza dell’opera che pubblichiamo risiede, fra gli altri motivi, nel fatto che essa è una delle opere più tarde (1961) di Alexandra David-Néel, una dei primi occidentali ad entrare in contatto diretto con le dottrine e le pratiche esoteriche di ambito orientale, e che nella sua lunga vita di ricercatrice e praticante ha scritto fra le prime – e rare - opere di divulgazione dottrinale per il pubblico occidentale. Basti pensare che ancora a metà del Novecento, fra le pochissime opere in lingue occidentali in grado di riportare, in forma mediata, gli insegnamenti del corpus dei Tantra, vi erano, dopo gli scritti dell’orientalista Sir John Woodroffe (che si firmava Arthur Avalon) per il ramo hindu, quasi unicamente quelle della David-Néel e quelli di W. Evans-Wentz per il ramo buddhista1. Le grandi e numerose pubblicazioni accademiche, oltre che divulgative, e un maggior numero di testi tradotti, sono arrivati dopo la fine degli anni ’60, quando la fuga di monaci e lama dal Tibet occupato e la diffusione in Occidente, con l’apertura di centri metropolitani e la crescita di gruppi di praticanti europei e americani, hanno portato l’interesse verso il Vajrayana da parte di un grande pubblico. Al contempo sono aumentate le pubblicazioni di orientalistica da parte tibetologi e sanscritisti, oltre agli insegnamenti e ai libri pubblicati da una generazione di altissimi lama come Chögyam Trungpa, Lama Thubten Yeshe, Dudjom Rinpoche, Kalu Rinpoche che hanno portato il Dharma in Occidente. 

	Per la conoscenza dell’ambito taoista, il quadro rimase per lungo tempo ancora più limitato. Fino alla prima metà del Novecento la letteratura di testi iniziatici (dunque non di ambito popolare o superstizioso) tradotti in lingue occidentali era piuttosto limitata. Uno dei pochi testi disponibili in una lingua occidentale, citato nella presente opera, era il Segreto del Fiore d’Oro, un testo della Tradizione che si attribuisce a Lü Dongbin (maestro vissuto nell’VIII secolo e ricordato come uno degli “Otto Immortali” taoisti). Tale testo era stato tradotto in tedesco dal sinologo Richard Wilhelm nel 1929 in una versione che attirò l’attenzione anche di C.G. Jung. Negli anni della David-Néel ben pochi altri testi di istruzioni operative della tradizione taoista erano accessibili agli studiosi o ai ricercatori occidentali: uno scritto di alchimia interna, I segreti della cultura della Natura Essenziale e della Vita Eterna2, scritto dal maestro Chao Pi Ch’en (di cui si conosce solo l’anno di nascita, il 1860), e ben poco altro, se si fa eccezione per i documenti citati nei preziosi lavori del sinologo H. Maspero, intorno agli anni ‘20. Per capire la rarità di queste pubblicazioni, basterà ricordare che un altro scritto, sicuramente coevo, attribuito allo stesso maestro, Spiegazioni chiare sulla fisiologia e l’igiene3, è stato tradotto in francese da C. Despeux soltanto nel 1979. La conoscenza di testi di istruzioni interne degli asceti taoisti è stata dunque estremamente limitata per lungo tempo, cosa in parte dovuta alla naturale segretezza del tema oltre ad una serie di altre ragioni che riguardano la crisi della civiltà e società cinese alla fine della Dinastia Qing, e il declino di certe tradizioni, oltre alla naturale diffidenza dei cinesi verso i “diavoli bianchi”. Tuttora, malgrado l’accresciuto interesse di un certo pubblico internazionale negli ultimi decenni verso la pratica interna cinese di origine taoista (si pensi alla pratica del Chi-kung e delle arti marziali interne) e la notorietà di istruttori più o meno famosi di certe pratiche4, la disponibilità di scritti tradizionali, più o meno antichi, non è significativamente aumentata in quantità o volume. 

	Non stupirà dunque che il testo di Alexandra David-Néel, scritto all’inizio degli anni ’60, sebbene non specifico, fosse ancora una importante preziosa fonte divulgativa, e abbastanza rigorosa, per gli occidentali che volevano conoscere elementi della tradizione taoista. Fonte preziosa anche perché, come diremo, l’Autrice ebbe modo di visitare anche la Cina, nelle sue lunghe peregrinazioni in Oriente, e di risiedere per diversi anni nel “Paese di Mezzo”, maturando contatti diretti con le tradizioni locali. 

	Per la tradizione induista – la terza trattata dall’Autrice nella presente opera - l’Occidente in effetti disponeva di un migliore accesso alla letteratura religiosa o sapienziale, poiché non si frapponeva lo scoglio della inaccessibilità fisica del Tibet o la totale impermeabilità e riservatezza del Taoismo. In questo senso il lavoro della David-Néel sul versante induista può forse risultare meno “rivelatore”, ma in realtà – poiché qui si tratta di un tema specifico, il tema delle dottrine sull’escatologia individuale – la sua trattazione è organica alle finalità dell’opera e a noi darà modo di aprire importanti riflessioni ad integrazione di quanto troveremo su Cina e Tibet, così da avere un quadro di maggiore coerenza e mostrare soprattutto la convergenza delle fonti dottrinali, nell’essenza, al di là delle differenze tecniche. Del resto il libro, pur testimoniando della competenza tecnica dell’Autrice, che ebbe modo di conoscere per esperienza diretta alcune delle pratiche qui ricordate, non vuole essere un manuale tecnico, né un’enciclopedia di religioni comparate, ma un interessante reportage di una viaggiatrice dello Spirito su un aspetto importante delle tradizioni orientali circa morte e rinascita. Troveremo un’opera breve, essenziale, ma sostanzialmente corretta e rigorosa nei punti dottrinali.

	Nostro compito sarà quello di integrare quanto qui riportato, alla luce di testi e opere pubblicate successivamente e dare un quadro maggiormente chiarificatore al lettore occidentale o a chi si approccia da neofita a queste dottrine. 
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	Incontri con donne straordinarie

	Biografia di Alexandra David-Néel

	 

	 

	Al secolo Louise Eugenie Alexandrine Marie David, nasce in Francia, a Saint-Mandé nella valle della Marna, nel 1868. I principali documenti sulla sua vita sono l’autobiografico racconto del suo incontro con il buddhismo tibetano, Viaggio di una parigina a Lhasa5, il lavoro di Jean Chalon, Le lumineux destin d'Alexandra David-Néel6 e il testo di Barbara e Michael Foster7. 

	La piccola Eugenie, la futura Alexandra, ebbe un primo incontro con il dolore e la ferocia umana quando il padre Louis, ardente repubblicano, la fece assistere alle esecuzioni successive alla sanguinosa repressione della Comune di Parigi. Successivamente Louis con la famiglia lasciò la Francia per trasferirsi in Belgio con la moglie e la figlia. 

	Durante l’adolescenza cominciò a manifestare interesse per le pratiche ascetiche, digiuni e austerità, ispirate ad alcune letture sulle vite dei santi che aveva trovato nella libreria di una sua parente, come riferì più tardi in alcuni passi autobiografici. A quindici anni, in seguito ad un viaggio ad Ostenda con i genitori, scappò e si mise a viaggiare, cercando di imbarcarsi anche per l’Inghilterra, cosa da cui dovette desistere per mancanza di soldi. Si intravedeva già il suo bisogno di viaggiare, la curiosità e la passione della futura esploratrice. 
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	Alexandra David Néel in età giovanile

	 

	A diciotto anni aveva già visitato la Spagna, la Svizzera, l’Inghilterra, dimostrando una forte indipendenza di carattere. Sotto il suggerimento del padre, si iscrisse al Conservatorio Reale di Bruxelles, dove studiò piano e canto, cosa che le aprì la strada alla sua futura carriera di cantante lirica. Il suo talento le permise di entrare come prima cantante del Teatro dell’Opera di Hanoi, in Indocina, per due anni dal 1895 al 1897, sotto il nome d’arte di Alexandra Myrial. La sua carriera fu di un certo successo, interpretò Verdi, Bizet, Gounot, si esibì a Parigi dove ebbe una relazione con il pianista Jean Haustont fino al 1900. Durante questa fase della sua vita frequentò ambienti anarchici e il nascente movimento femminista ma – cosa ancora più importante – si avvicinò a organizzazioni esoteriche, in particolare la Società Teosofica fondata da Helena Petrovna Blavatsky, che ebbe la funzione storica di fare da ponte e da veicolo delle correnti mistiche orientali in Occidente, oltre che di “risveglio” dell’interesse presso la cultura europea verso antichi filoni sapienziali, ciclicamente riaffioranti. Contemporaneamente entrò anche nella Libera Muratoria8, nell’ordine massonico Diritto Umano, l’obbedienza mista che ammetteva anche le donne; risulta che abbia raggiunto il 30° del Rito Scozzese Antico e Accettato9. Al 1891 risale un suo primo viaggio in India, in cui conobbe un maestro spirituale, Swami Bhaskarananda Saraswati (1833-1899), a Varanasi. Al suo rientro in Europa approfondì lo studio del sanscrito e del tibetano, presso il Collège de France, studi che testimoniano un sempre maggior interesse per le dottrine orientali indo-buddhiste, che doveva esserle stato acceso dalla sua vicinanza con la Teosofia.  

	Nel 1904, all’età di trentasei anni, sposa Philippe Neél de Saint-Sauveur. Nel 1911 tuttavia Alexandra riprende i suoi viaggi, alla volta dell’India. La prima tappa fu la regione himalayana del Sikkim dove fece amicizia con il principe ereditario Sidkeong Tulku Namgyal. In questo periodo visitò vari monasteri approfondendo le scritture buddhiste. Fu qui che conobbe il giovane monaco Aphur Yongden, che all’epoca del loro incontro aveva quattordici anni, che le fece da guida in molti viaggi e che infine adottò come figlio. In questo periodo iniziò a meditare in grotta a 4000 metri di altezza. A questi anni risale anche l’incontro con il lama Kazi Dawa Samdup, uno dei primi pionieri della traduzione di testi buddhisti, in particolare vajrayana, in inglese: fu lui la principale fonte del già citato Evans-Wentz per le sue pubblicazioni sul Bar-do (che incontreremo in questo libro), e sui “Sei yoga di Naropa”10. Nel 1913 a Kalimpong, nel Bangala occidentale, accompagnata da lama Kazi Dawa Samdup incontra il XIII Dalai Lama in esilio. In questa occasione ricevette speciali benedizioni dal Dalai Lama che, saputo che la straniera ha già abbracciato il Dharma, la incoraggia inoltre allo studio del tibetano. 

	Per alcuni anni visse a Lachen, sempre nel Sikkim, sede fra l’altro di un importante monastero di tradizione Nyingma, e ricevette il nome di Dharma di “Yeshe Tome”. Durante questo periodo ebbe svariati insegnamenti e l’iniziazione e la pratica del tummo, uno dei famosi sei yoga di Naropa, la pratica del “calore interiore”. Durante questi anni compì anche una spedizione, insieme al principe Sidekong, a 5000 metri di altezza. Sfortunatamente il suo amico Sidekong morì nel 1914, dopo soli due anni di regno, evento che segnò fortemente Alexandra.

	Nel 1916, all’età di quarantotto anni, decide di intraprendere il suo primo viaggio per il Tibet, allora conteso fra Cina e Impero britannico, che per varie ragioni risultava virtualmente inaccessibile. In questo viaggio, sempre accompagnata dal giovane Yongden, raggiunge il monastero di Tashilungpo, nel sud del Tibet (relativamente vicino alla frontiera del Sikkim), residenza del Panchen Lama, la guida spirituale dell’ordine Ghelupa. Qui, oltre ad essere accolta e ad avere accesso ad alcune scritture tradizionali, è ammessa alla presenza del Panchen Lama. L’accoglienza del Panchen Lama nei suoi confronti è sorprendente e ha modo di conoscere vari dignitari, e anche la madre dello stesso Panchen Lama con cui alla fine crebbe un rapporto di amicizia. Malgrado il suggerimento del Panchen Lama di stabilirsi nella regione, Alexandra dopo poche settimane riprende il suo viaggio e, dopo una visita al monastero di Nartang, fa rientro nel Sikkim.
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	Veduta del Potala di Lhasa agli inizi del ‘900

	 

	Qui sorgono i primi problemi: per non scontentare i notabili tibetani, gelosi dell’entusiasmo con cui la straniera era stata accolta e del mancato rispetto del divieto di ingresso nel paese per gli occidentali, le autorità inglesi al suo rientro le notificarono l’espulsione dal Tibet. È successivamente a ciò che la David-Neél, sempre nello stesso anno, partiva per il Giappone, dove conobbe Ekai Kawaguchi (1866-1945), monaco della tradizione zen (chan), uno dei primi giapponesi ad avere visitato il Tibet e ad averne studiato la lingua. 

	Dopo il Giappone ripartiva alla volta della Corea, Cina, e Mongolia, giungendo anche nel deserto del Gobi. Questi viaggi, in cui era sempre seguita dal giovane Yongden, si protrassero per un paio di anni. Dal 1918 al 1921, si stabilì nei pressi del monastero di Kumbum, nell’Amdo, regione orientale del Tibet, ove si dedicò alla traduzione dei sutra della Prajñaparamita11 o Perfezione della Saggezza.

	Malgrado avesse già avuto un ordine di espulsione, l’anno 1924 la vede protagonista di un nuovo viaggio in incognito verso Lhasa, la capitale del Tibet e sede del Potala, il palazzo del Dalai Lama, città all’epoca proibita agli occidentali. Senza portare macchina fotografica o altri oggetti che avrebbero destato sospetto, vestita da pellegrino, con il volto scurito da un trucco fatto di terra e polvere di cacao per simulare un fenotipo locale, sempre seguita da Yongden, si mette in cammino in un viaggio pericoloso e incerto nel Tibet di quegli anni, con comunicazioni incerte e infrastrutture di fortuna, portando ben poco: una pistola, una bussola, e una borsa di monete. 

	Finalmente giunge a Lhasa, in incognito, nel giorno della festività del Monlam, nascosta fra le migliaia di pellegrini. Dopo un po’ di tempo tuttavia, malgrado il suo travestimento, viene scoperta e segnalata al governatore di Lhasa. A corto di denaro e ormai scoperta e con il rischio di essere bandita, Alexandra doveva ripiegare in fretta per il Sikkim. Fortunatamente ricevette 500 rupie da un addetto commerciale inglese presso Lhasa, oltre a dei lasciapassare. 

	Dopo un breve passaggio per l’India, Alexandra torna in Europa, nel 1925 rimanendovi fino al 1937. Durante questo periodo anni risiede per lo più nel sud della Francia, a Digne-les-Bains in Provenza, dove trasformò la casa, che scelse per abitare, letteralmente in un gompa, un centro di meditazione tradizionale vajrayana. A questo periodo risale la produzione di alcune delle sue opere più importanti di divulgazione e testimonianza delle sue conoscenze sul buddhismo tibetano, in particolare il suo lavoro più popolare: Maghi e mistici del Tibet. 

	Nel 1937 riparte per l’Oriente, questa volta per la Cina, con lo scopo di approfondire la sua conoscenza della tradizione taoista. Sfortunatamente viene sorpresa dagli eventi della seconda guerra sino-giapponese, il che le impone di dover evitare le zone teatro di scontro, malgrado ciò restando in una situazione di rischio ed esposta ai problemi di un paese scosso da carestia e dalle epidemie conseguenti allo scenario bellico. Riesce comunque, dopo un breve soggiorno a Pechino, a raggiungere il monte Wutai, una delle Quattro Montagne Sacre nel Buddhismo cinese, ritenuta il seggio del bodhisattva Manjushri. 

	Nell’anno seguente raggiunge la città di Dartsedo, al confine fra Cina e Tibet, dove si ritira per cinque anni, lontano dai pericoli della guerra. Qui nel 1941 apprende anche la notizia della morte del marito, notizia che secondo i biografi la toccò profondamente, sebbene fossero ormai separati da tempo. 

	Nel ’45 rientra in India grazie al console francese a Calcutta, Christian Fouchet, suo amico. Nel 1946 riparte da Calcutta, sempre seguita da Yongden, per rientrare finalmente in Francia. Da questo momento in poi rimase in Europa fino alla sua morte. Si dedicò soprattutto alla pubblicazione di saggi e memorie sul Tibet e sulle dottrine orientali (alla fine lasciò quasi una trentina di scritti, fra cui anche un romanzo, Magia d’amore e magia nera). 

	Nel 1955 Yongden muore, a causa di una malattia non ben chiarita, probabilmente per insufficienza renale. Per i tre anni a seguire, l’attività pubblicistica di Alexandra si fermò quasi totalmente e insorsero anche problemi articolari e reumatici che le ridussero la mobilità. Nel 1957 lascia il suo Samtzen Dzong (il nome della sua casa-gompa) e si trasferisce nel Principato di Monaco. Qui conosce la giovane Marie-Madeleine Peyronnet che diventa la sua segretaria personale e l’accompagna negli ultimi anni della sua vita. 

	Nel 1969 Alxandra David-Néel, all’età di 101 anni, abbandona il corpo in meditazione. Le sue ceneri e quelle di Yongden, secondo le sue disposizioni, vennero disperse nel Gange. 

	 

	La questione dell’immortalità

	 

	 

	Uno dei punti cruciali che divide le tradizioni spirituali tecnicamente esoteriche dalle religioni è il tema della natura dell’immortalità del principio spirituale individuale (o anima12). L’elemento dirimente è che mentre le religioni attuali, in particolare le tre religioni monoteistiche, postulano come dato di partenza l’immortalità dell’anima individuale, “democraticamente” estesa a tutti gli esseri umani - il cui destino è di andare incontro nel post-mortem ad un paradiso o un inferno eterni sulla base di un giudizio morale – la maggior parte delle dottrine esoteriche tradizionali (come anche molte religioni antiche), prospettano una situazione diversa, più complessa e decisamente meno consolatoria. Cosa osserviamo ad esempio se studiamo le concezioni religiose dell’antico Egitto, le cui tradizioni forse sono fra quelle meglio documentate e articolate sul destino post-mortem? Qual era la prospettiva dell’uomo egiziano antico? 

	 

	«Non lo assisteva la convinzione consolante di un diritto alla immortalità elargitogli in uno con la vita fisica o di un oltretomba paradisiaco il cui accesso fosse solo subordinato a pratiche etiche o cultuali. Donde l’inizio della titanica lotta per sottrarre il proprio Ego all’annientamento»13.

	 

	Tutti i processi operativi, e rituali enunciati nelle principali raccolte di testi dell’Antico Egitto, il Libro per uscire al giorno14 (noto anche impropriamente come “Libro dei morti”) e il più aristocratico Libro di ciò che è nel Duat, che pure rispecchiano due concezioni diverse dell’oltretomba, fanno tutti riferimento a queste azioni che l’essere umano deve compiere in vita per poter garantire la sopravvivenza della coscienza dopo la morte. Gli Egiziani inoltre svilupparono tutta una tecnologia operativa legata alla pratica imbalsamatoria, che aveva la precisa funzione di mantenere un supporto fisico ai vari componenti sottili dell’essere umano15, condizione per la loro sopravvivenza dopo la morte fisica; tale prassi, ignota all’Egitto predinastico, potrebbe forse essere considerata una degenerazione materialistica al problema del raggiungimento iniziatico dell’immortalità (una sostituzione di questa con la “sopravvivenza”), ma in questa sede possiamo solo limitarci ad accennare questa considerazione.

	In quasi tutte le religioni del mondo antico, specie di area mediterranea si osserva del resto una scissione fra le prospettive escatologiche delle religioni “pubbliche”, con una descrizione semplificata dell’aldilà, con premi e punizioni, nei Campi Elisi o nel Tartaro16, generalmente ammessa per tutti gli uomini, e le religioni misteriche, che fissano la conquista di uno stato di immortalità spirituale come risultato di un processo iniziatico, e dunque come condizione eccezionale, non generale. 

	Scrive sempre il De Rachewiltz:

	 

	«Lo scopo dei Misteri è uno: si tratta di affrancarsi dalle catene della trasmigrazione animica, “fissandosi” nello stato di pura individualità non soggetta ad ulteriori modifiche, oppure unendosi, se tale è la via prescelta, all’essenza stessa della divinità»17.

	 

	Julius Evola con molto chiarezza conferma questa affermazione essenziale:

	 

	«Al sonno eterno... non scamperebbero dunque che quelli che già in vita abbiano saputo orientare la loro coscienza verso il modo superiore. Gli Iniziati, gli Adepti, stanno al limite di tale via. Conseguito il ricordo, l’anamnesis, secondo le espressioni di Plutarco, essi diventano liberi, vanno senza vincoli, coronati celebrano i “misteri” e vedono sulla terra la folla di coloro che non sono iniziati e che non sono “puri” schiacciarsi e spingersi nel fango e nelle tenebre»18.

	 

	Si vedrà dunque che la concezione genericamente “religiosa” (exoterica) e quella esoterica, quanto a visione di fondo, sono sostanzialmente divergenti19. I vangeli gnostici offrono non di meno questa visione (lasciando intuire l’esistenza di “misteri cristiani”, perduti dopo i primi secoli20), di natura iniziatico-misterica, ad esempio quando il Vangelo di Filippo afferma:

	 

	«Coloro che dicono che prima si muore e poi si risorge, si sbagliano. Se non si riceve prima la resurrezione, mentre si è vivi, quando si muore non si riceverà nulla»21.

	 

	Non serve aggiungere molto altro: è la dottrina dell’“immortalità condizionata” quale è stata magistralmente esposta da una monografia di Ea nella monumentale trilogia del Gruppo di Ur22. 

	Il nucleo centrale di questa visione esoterica, a prescindere dal fatto che sia o meno espresso esplicitamente nelle varie tradizioni (il Buddhismo ad esempio lo fa: con la dottrina dell’anatta, di cui diremo), è che ciò che si indica come “anima”, o “ente” a cui verrebbe putativamente ascritta l’immortalità da parte delle religioni, non sia affatto un ente stabile e già costruito, e in sostanza si riduce a null’altro che al fenomeno coscienziale dell’individuo. Ora, il punto cruciale è che, se si adotta una prospettiva esclusivamente fenomenista23 del problema della coscienza, è chiaro che questa coscienza, nell’uomo comune, poggia unicamente sui processi fisiologici del corpo e del sistema nervoso, e tale anima-cosciente assai difficilmente, potrebbe sopravvivere alla crisi della morte e andrebbe incontro a un fatale disfacimento, sia pure, con modalità e tempi differenti, a quello del corpo fisico. La coscienza andrebbe dunque trasformata da una specifica ascesi, così da creare letteralmente un’“anima” sopravvivente, e ciò non sarebbe affatto scontato né automatico. 

	Dunque, ripetiamo, contrariamente alla spiegazione adottata dalle principali religioni monoteistiche che postulano, la natura immortale ed eterna24 dell’anima (o principio cosciente individuale), è attestata la presenza di testi e insegnamenti tradizionali che riferiscono una specifica concezioni ben diversa: l’acquisizione di uno stato di sopravvivenza individuale (e poi super-individuale) alla crisi della morte, sarebbe il frutto di uno specifico iter operativo (ascetico, rituale o altro), che prescinde da considerazioni etico-morali e che rientra invece nell’ambito dell’iniziazione. Questo prevede e richiede delle qualificazioni, e la possibilità di non riuscire (tale sarebbe l’interpretazione esoterica del passo evangelico “molti i chiamati, pochi gli eletti”, che parla di molti ma non di tutti gli esseri di nascita umana); le prescrizioni comportamentali non avrebbero un valore “moralistico” o “sentimentale” (di sentimento religioso), ma un valore puramente tecnico, purificatorio, e in vista di fini specifici e ben noti. In questo senso le dottrine religiose, specie quelle sorte alla fine del periodo antico o tardo-antico, sarebbero una semplificazione “popolare”, un adattamento culturale che sostituisce l’acquisizione di uno stato di trionfo iniziatico, nei Misteri, con l’entrata in un paradiso; e la dissoluzione della coscienza individuale con le pene infernali o con il precipizio del Tartaro: alternative condizionate unicamente al conformarsi ad un codice etico. Si tratterebbe di una semplificazione popolare, appunto una descrizione “religiosa” di un processo di rigenerazione individuale condizionato, che in forma mitico-figurata viene trasposta ed estesa a tutti i fedeli o meglio come destino dell’umanità tutta. 

	In cosa consiste questa prospettiva che va oltre la spiegazione popolare-religiosa? In termini sostanziali (prescindendo dalle differenze tecniche di questa o quella scuola) si tratta di utilizzare l’occasione offerta dalla nascita umana per enucleare, a partire dalla natura più profonda dell’essere individuale, un centro di coscienza/consapevolezza stabile in grado di passare dalla vita alla morte senza subire alterazioni. Per usare un’analogia tecnica presa dalla simbologia alchemica, tale coscienza deve agire come un magnete in grado di assorbire e poi trasmutare le manifestazioni parziali della personalità e portarle in uno stato di inamovibilità e fissità25. Gli aspetti tecnici prevedono ovunque tecniche di introspezione26 e di purificazione. Questo primo stato corrisponde a una separazione (altro termine alchemico) in cui si sperimenta ogni giorno di non essere ciò che è rappresentato dal nostro corpo fisico, dalle nostre relazioni esterne etc.  Dopo questa prima separazione ed enucleazione il processo prevede un secondo passo, quello che porta alla costruzione di un veicolo27 che permetta di superare la morte.

	In varie tradizioni si fa riferimento a termini tecnici differenti: Corpo di gloria nell’Ermetismo occidentale, Corpo illusorio nel Vajrayana, Corpo d’arcobaleno nello Dzogchen, addirittura nella dottrina paolina si parla del corpo glorioso o di resurrezione28. In questo stadio si procede alla creazione, sul presupposto di questa coscienza fissa e luminosa, di un veicolo sottile, trasformato e rettificato (rispetto al semplice corpo “animico” di nascita, carico di passioni eterogenee, non integrate e soggiacente agli istinti e agli automatismi del corpo), adatto a superare il crollo del corpo fisico, e in cui trasferirsi al momento della crisi della morte. Tale processo deve compiersi ovviamente durante la vita. 

	A questo riguardo, sia pure al di là dei differenti percorsi operativi, delle necessità tecniche e dei cifrari simbolici di riferimento, nell’essenza non vi sono diversità fra l’Oriente e l’Occidente, per intrinseche ragioni di obiettività spirituale.  Il lavoro da compiersi sul corpo animico consiste principalmente – almeno in una prima fase – in una purificazione e trasformazione che trasforma ciò che nell’induismo sarebbe detto kamarupa (corpo di desiderio), in mayavirupa (corpo di apparizione magico). La materia prima per questo “corpo” viene dunque dalle passioni che devono essere rettificate, purificate e trasmutate sotto l’effetto del principio solare della coscienza, staccandosi dall’automatismo degli influssi karmici che vengono dall’incarnazione. È quella fase che nelle dottrine ermetico-alchemiche corrisponde al confezionamento dell’Argento, o raggiungimento della Vergine di Luce. 

	Per ora è sufficiente riferirsi unicamente a questo stadio del processo di elevazione iniziatico. Va precisato che da un punto di vista tradizionale tale operazione va compiuta sempre in connessione con una fonte spirituale superiore autentica (garantita da una iniziazione regolare), altrimenti il processo sarà fatalmente titanico o vampirico, tale operazione potrebbe infatti compiersi in tutt’altra direzione, e generare larve o fantasmi astrali. Se invece si segue un principio anagogico, tale Vergine filosofale (corpo glorioso, etc.) viene fecondata dallo Spirito e diventa Virgo paritura generando il “fanciullo divino” (che è il Cristo e l’Horus delle varie tradizioni), cioè il raggiungimento di uno stato di consapevolezza illuminata (laddove si aveva in principio una mera coscienza individuale)29, e questo stadio e l’enucleazione o risveglio di uno stato geniale, secondo la nomenclatura dell’Ermetismo occidentale30. Come vedremo nell’Opera presentata il simbolismo della nascita di un fanciullo iniziatico, è fortemente presente proprio nelle istruzioni del Taoismo operativo.

	Tali sono le implicazioni tecniche della dottrina dell’immortalità condizionata. Tale è anche la prospettiva in cui si muove consapevolmente l’Autrice dell’opera che presentiamo. Esplicitamente, anche senza i riferimenti a cui abbiamo preferito preparare i lettori, il presente saggio si richiama a ciò, già dal primo capitolo quando a proposito del Taoismo, ricorda:

	 

	«Nessun elemento di cui è composto I'individuo è sostanzialmente immortale. L'uomo che aspira all’immortalità deve “costruirsela”…».

	 

	 

	Alchimia taoista e immortalità

	 

	La prima tradizione operativa che viene affrontata nel testo che pubblichiamo è quella della Cina taoista. Riteniamo utile far precedere la lettura con una contestualizzazione sul taoismo - e sull’ “alchimia taoista”, che viene di passaggio citata dalla nostra autrice – tenendo presente che esiste un taoismo popolare o semi-superstizioso, e uno mistico-esoterico, appannaggio dei sacerdoti taoisti, degli asceti e dei monaci e che esistono varie correnti o scuole nel corso dello sviluppo storico di questo filone, sulle quale per brevità non possiamo qui addentrarci.   

	Occorre precisare che l’alchimia taoista si trova in una condizione analoga a quella dei filoni di tradizioni che in occidente vanno ugualmente sotto il nome di alchimia.

	Sebbene vi sia controversia sull’interpretazione dei testi cifrati degli autori alchemici, soprattutto in ambito di studi esoterici, in occidente è stato prevalente il ricorso alla categoria interpretativa dell’“alchimia interna” che vede nei processi di trasmutazione attribuiti ai “metalli” una interpretazione cifrata di processi di palingenesi, che sono sì reali, ma riferiti alla coscienza e alle facoltà psichiche e ai poteri sottili del miste. In questo senso ad esempio la fabbricazione dell’oro, è l’enucleazione dei quel nucleo di coscienza immortale, il raggiungimento dello stato di Anima stante e non cadente31 di cui lo stato di inalterabilità dell’oro metallico (☉) è simbolo analogico. Di questo tipo di lettura ermetico-magica dei testi alchemici il più radicale propugnatore è stato Julius Evola. Nella trilogia citata del Gruppo di Ur, nelle cui pubblicazioni il giovane Evola ebbe il ruolo di redattore, si trovano alcune monografie che forniscono interpretazioni magico-ermetiche di testi alchemici classici come il Chymica vannus e il De pharmaco catholico32. Questo filone certamente trova riscontro in autori, non propriamente degli alchimisti, come l’abate Pernety, o prima ancora autori del periodo rinascimentale o barocco, come Francesco Bracesco (della Espositione di Geber filosofo) o Cesare della Riviera. La più compiuta espressione di questa esplicita lettura mistica o ermetica delle operazioni alchemiche è probabilmente quella delineata da Grillot de Givry (1874-1929) in Le Grand œuvre.33 D’altra parte, sebbene il filone propriamente alchemico si sia fatto meno visibile per alcuni secoli salvo poi riapparire come un fiume carsico nel Novecento, si deve riconoscere che questo, necessariamente legato a un’operatività strettamente laboratoristica, sia chiaramente e incontestabilmente attestato, fino agli ultimi autori noti come Athorène, Canseliet, Alleu, Frater Albertus34. 

	La tradizione cinese, soprattutto taoista, presenta un quadro non molto differente e una ancora più esplicita divisione dei filoni operativi fra una “alchimia interna” (Nei dan, 內丹術) e una “alchimia esterna” (Wai dan, 外丹), in questo caso chiaramente distinte. Questa seconda, più antica nelle attestazioni documentali, trova il suo periodo aureo nell’epoca della dinastia Tang e Song, per poi sparire.35 Principale differenza rispetto all’alchimia occidentale è che le operazioni metalliche sembrano rivolte non propriamente alla fabbricazione o perfezione dell’oro, per il tramite di un agente trasmutatorio (la Pietra dei Filosofi), quale operazione palingenetica dell’operatore, quanto a confezionare una pillola o “Elixir”, di derivazione metallico-minerale, adeguatamente preparata, da assumere direttamente con il fine di accelerare il processo palingenetico per la longevità. È importante infatti osservare che il termine dan, indica sia l’alchimia in genere che la “pillola” o “medicina”, sia anche il cinabro, o solfuro rosso di mercurio che è considerato la materia prima nell’alchimia cinese36.

	L’altro filone, quello del Nei dan, probabilmente più recente, o meglio attestato solo a partire dalla fine della dinastia Tang, attiene invece a pratiche appunto interne (cioè ascetiche, meditative, yogiche o psicurgiche) e di “igiene sessuale” (castità, ritenzione del seme).37 È su questo filone operativo “interno” che si sviluppano le pratiche di Qi gong medico e marziale della tradizione cinese, ed è a questo filone che si riferisce l’Autrice quando parla di alchimia in questo contesto. Ed è questa che andremo a descrivere rapidamente per contestualizzare il testo.

	 

	[image: Image]

	 

	I tre tesori e i tre campi del cinabro

	 

	Nel breve ma denso testo che pubblichiamo, l’Autrice fa riferimento a una descrizione molto comune nella tradizione cinese e nel Taoismo in particolare, quella che vede nel corpo umano una sorta di “paesaggio” (in altri casi si parla di “città”38) in cui si collocano i principi costituenti dell’essere umano. Tali forze che dirigono le funzioni sono viste come “dèi” nel taoismo popolare, e nel testo questo viene spiegato. Si tratta di un retaggio dell’antica origine sciamanica del taoismo. 

	Al contempo anche le cause di malattia sono viste come irruzioni di “demoni” o spiriti ostili, o perversi, e a dire il vero un retaggio di ciò è rimasto nella radice di certi ideogrammi che indicano le cause di malattia. Nel complesso, come in molte dottrine tradizionali antiche, l’uomo è visto come una “confederazione” di diverse anime ciascuna preposta ad un organo o a un insieme di funzioni. Nel testo verranno nominati, lo huen e il po, che rispettivamente “risiedono” (ma il termine va preso in modo analogico), nel Fegato e nei Polmoni. Lo huen in particolare viene tradotto nei testi universitari di medicina cinese come “Anima Eterea”, ma ricorda per vari aspetti piuttosto il Corpo astrale, avendo a che fare con il desiderio e gli istinti. Lo huen si radica nel sangue e può lasciare temporaneamente il corpo durante la notte, tale fenomeno sarebbe connesso con alcuni tipi di sogni. A differenza dei po, nel post-mortem tale principio sottile, il cui radicale (guì 鬼) indica “fantasma”, sopravvive probabilmente per un certo tempo, e torna nel mondo degli spiriti, o una qualche forma di esistenza più o meno vampirica, il che richiede, come in molte tradizioni un sistema di culto, offerte etc. per non creare cortocircuiti indebiti fra il mondo dei morti e quello dei vivi.

	La fisiologia occulta dell’essere umano, nelle dottrine taoista, postula tre “sostanze” cioè tre principi sottili: il Jing 精 o “essenza nutritiva”, la base vitale dell’incarnazione fisica che sostiene i processi corporei, legata alla generazione, e connessa anche con la forza riproduttiva o il seme; il Qi 氣 traducibile come vitalità, energia, forza vitale, nel testo è presente anche “soffio” o “respiro”; infine lo Shen 神 la mente, o spirito, inteso anche come divinità, comprendendo tutti gli esseri sovrannaturali. Oltre ad avere una precisa applicazione medica, nelle pratiche del taoismo iniziatico trovano una precisa funzione operativa. Essi si collocano in relazione con tre “centri” del corpo sottile indicati ciascuno con un dan tian (o “campo del cinabro”): rispettivamente quello inferiore (corrispondente alla zona lombare, fra i reni), mediano (plesso cardiaco), e quello superiore (centro della testa).39 Le tre tappe dell’alchimia interna taoista - almeno in linea di principio e come schema generale – tappe necessarie alla palingenesi dell’iniziato taoista, prevedono una successiva sublimazione di ciascuno dei tre tesori nell’altro, più sottile: si dice infatti “rifinire l'essenza nel respiro”, quale prima tappa, “rifinire il respiro nello spirito”, e infine, “rifinire lo spirito e ritornare alla Vacuità”.40
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