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A Repanse de Schoye e ai figli dell’istante  


		






		



			




Tempio è l’unione della comunità terrestre con la comunità
celeste.
(H. Corbin)


		






		



			Premessa




			Tutto quello che è interno, esoterico, ha potere sull’esterno e l’essoterico; esso deve educarlo e dirigerlo. (Qazi Said Qommi)




			Nell’anno 2009, Nuccio d’Anna, autore di numerose pubblicazioni dedicate ai temi della Tradizione, mandava in stampa un suo testo dal titolo: Il Santo Graal, Mito e Realtà. All’interno della sua esposizione lo studioso, ben conosciuto al pubblico interessato ai temi del sacro, richiamava l’attenzione su alcuni nostri brevi studi, da poco editi, dedicati al Tempio di Santo Stefano Rotondo, scrivendo: “Antonio Bonifacio sta conducendo ricerche in grado di mostrare non solo le affinità con alcuni edifici paleo cristiani come la chiesa di Santo Stefano Rotondo a Roma, ma anche con elementi architettonici riconducibili ad alcune caratteristiche costruzioni dell’Ordine del Tempio delle quali si trova testimonianza persino in qualche sigillo dell’Ordine”.




			Possiamo affermare che gli auspici del noto studioso hanno profeticamente preceduto le nostre stesse intenzioni, perché mai avremmo supposto di organizzare il cospicuo materiale, che adesso brevemente qui si presenterà, in così poco tempo, tanto che, senza enfasi, si potrebbe quasi pensare che ciò sia avvenuto per un aiuto “provvidenziale”.




			L’abbondante letteratura, di cui appena prima si diceva, una volta selezionata ha permesso di partorire (non troviamo termine più adeguato alla travagliata circostanza) ben due libri.




			ll primo è Organismi di pietra, una considerevole fatica pervenuta alla cospicua dimensione di oltre 650 pagine, edito nel 2011 dal coraggioso editore Terre sommerse mentre l’altro, invece, il testo che adesso si presenta, in riedizione dieci anni dopo la pubblicazione, nasce, indubitabilmente, quale costola di approfondimento del precedente, cui certamente si richiama, pur risultando totalmente autonomo dal genitore appena precedentemente citato. Questo più piccolo volume, ancorché conchiuso, potrebbe costituire un ulteriore passo in avanti nell’approfondimento del simbolismo costruttivo, in- dubbia cornucopia di innumerevoli suggerimenti sapienziali. 




			La forma dell’edificio templare è funzionalmente dedicata al rito che vi si celebra, ne costituisce quindi parte integrante poiché l’architettura religiosa, con le sue forme specifiche, è in grado di interagire a un livello profondo con coloro che partecipano ai ritmi dei riti, ritmi che, oltrepassando l’apparato sensoriale del praticante, giungono fino al suo midollo spirituale, ponendolo in cospirazione armoniosa con tutti i piani dell’essere. Si è quindi di fronte a strutture che adiuvano l’anima a “uscire” dall’ipnotico flusso temporale per restaurare, attraverso il dissolvimento della successione causale, la realtà del tempo acronico.




			Sono quindi gli edifici templari circolari, così pare di poter convintamente affermare come sintesi della ricerca che qui si presenta, i luoghi deputati affinché il “tempo diventi spazio”, formula in cui ci imbatteremo in più circostanze nel corso dell’esposizione che, lo possiamo anticipare, è il vero nucleo del rito. La circolarità architettonica, così legata a moti astrali calendariamente significativi, opera direttamente sulla percezione dell’elemento temporale, contribuendo a rimuovere nell’adepto l’attaccamento all’illusione cronologica, includendolo perciò in un’altra temporalità, ovvero in quel tempo che può essere chiamato il tempo dell’Angelo dimodoché i partecipanti alla liturgia: “spazializzavano il tempo per ricostruire il Tempio” e per tempio alludiamo, naturalmente, a quello interiore.




			L’abbandono della forma circolare, come il lettore troverà ben stigmatizzato dalle severe parole di Henry Corbin che si potranno leggere nel testo, ha costituito una grande tragedia nella possibilità di percezione diretta del sacro, un tracollo delle possibilità di diretta conoscenza del divino, che va di pari passo con le determinazioni assunte del Concilio di Costantinopoli del 869 nel quale, per dirla molto brevemente, si determinerà l’abrogazione dell’angelico “cielo intermedio” per cui non sarà più possibile il suo raggiungimento esperienziale. Si trattò di decisioni che hanno costituito un vero e proprio “tradimento dei chierici” e di cui senza esserne consapevoli scontiamo adesso tutte le conseguenze, con la materializzazione di tutta l’esperienza conoscitiva che non accede più alla regione dell’intelletto angelico.




			Per finire, il testo che qui si propone, oltre a essere stato necessariamente rielaborato rispetto all’edizione precedente, pur rimanendo sostanzialmente immutato nella struttura di base, sì è arricchito di due ulteriori appendici i cui contenuti conferiscono entrambi alla visione del miles nell’ottica cristiana medioevale. Difatti, nel corso dell’esposizione s’incontreranno più volte i Cavalieri Templari e con essi si avrà occasione di offrire qualche riflessione sulla cosiddetta “gnosi templare”, di essa Henry Corbin, nella sua cospicua produzione, si è fatto convinto interprete.




			I Poveri Commilitoni di Cristo e del Tempio di Salomone (o di Gerusalemme), furono uno dei primi e più noti ordini cavallereschi cristiani medioevali, e si reputa che fossero carsicamente discendenti dell’essenismo di Qumran, di cui ripresero l’ethos del malicidio per una serie di lasciti “testamentari”, dal predetto Corbin individuati e commentati, che privilegiavano, per la loro prassi rituale, il corpo di scritti giovannei (canonico ed extra canonico).




			La prima della nuove appendici è dedicata alla problematica figura di San Francesco e degli Spirituali, cercando di cogliere degli aspetti del santo al di fuori dell’agiografia e relazionati al tema sopra evidenziato del senso che occupa la militanza nel comportamento etico del cristiano.




			La seconda è invece dedicata a una lettura insolita, tuttavia ben documentata, della partecipazione diretta della Vergine Maria, quasi quale continuatrice di Atena, alle vicende belliche che videro gli eserciti cristiani combattere contro i diversi avversari di cui la storia di quei secoli ci narra. Si trattò di battaglie, più o meno epiche, in cui le cronache documentano l’intervento personale e diretto della Madonna, che con la sua azione avrebbe determinato a suo favore le sorti del conflitto in corso.




			Infine, non è superfluo aggiungere che seppure il testo che qui si ripresenta mantiene il suo ruolo “autonomamente complementare” al nostro già citato lavoro Organismi di pietra, è parimenti vero che i suoi contenuti ben si sposano con le nostre recentissime ricerche sulla gnosi giudeo-cristiana, per il tramite del gerosolimitano Giuseppe di Arimatea, colui che ha portato il Vangelo degli Ebrei nelle terre albioniche, nonché, identicamente, lo scritto si coniuga, con le nostre indagini sulle tecniche operative della stessa gnosi in ambito cristiano.




			Nel primo caso, tramite l’editore Fontana, abbiamo recentemente pubblicato Gnosi Protocristiana: Iniziazione dei vivi e dei morti nel giudeo-cristianesimo, nel secondo caso - sempre per il medesimo editore -, facciamo riferimento all’altrettanto recente volume Il Terzo occhio, organo dell’immaginazione creatrice.




			 Si tratta di un trittico di opere, tra loro possibilmente interagenti, che, immaginiamo, possano - speriamo correttamente - illuminare alcuni aspetti, ora velati, della tradizione pneumatica cristiana.


		






		



			


Parte Prima:
Chiesa visibile e chiesa invisibile























		






		



			La chiave del tempo 




			Il mondo che scorre e dura è smascherato come una costruzione del nostro pensiero, utile solo quando occorre. (Grazia Marchianò) 




			In uno dei suoi più celebri lavori dedicati a specifici aspetti della fenomenologia religiosa, dal significativo titolo Mito e Realtà, Mircea Eliade poneva le basi per un approfondimento delle finalità principiali del rito, osservando che l’in sé di esso si concreta nell’abolizione del “tempo”, un’abrogazione da cui consegue la restaurazione della perfezione spirituale degli inizi, che si riflette nel correlativo ripristinarsi della condizione aurorale nel partecipante.




			Il tempo rituale è presentato come mezzo di sconnessione dalla cronologia degli eventi “storici”, che, nella dimensione profana, sono percepiti in successione causale. Si prospetta così la possibilità che tale sottrazione all’apparente flusso temporale possa concretarsi in una vera forma di risveglio salvifico, realizzando con ciò una sorta di “escatologia al presente”, locuzione il cui significato è il tema proprio di questo scritto, di cui è bene chiarire da subito il significato. In questo lavoro, per “escatologia” s’intende e s’intenderà: “ogni uscita dalla dimensione del tempo cronologico”, anziché: “lo svelarsi della parola di Dio alla fine del tempo”, “la fine del tempo tout court”.




			In sintesi, Eliade postula la possibilità di ottenere una “vittoria” sul tempo (o meglio: sulla illusione della temporalità), utilizzando determinate modalità rituali - quelle facoltà che in Corbin saranno indicate come funzioni finalizzate alla riappropriazione della percezione immaginativa. Queste strategie poggiano su peculiari prassi operative in grado di restituire la pienezza spirituale originaria, perfettamente coincidente con l’attesa escatologica futura. (Nota 1)




			Un risultato che può avere una forma di paragone nella pratica psicanalitica del regressus ad uterum (Freud in questo non c’entra, ma la sua tecnica può costituire un orecchiabile termine di confronto, anche perché essa è l’unica disciplina profana che valorizza senza riserve il valore degli inizi). Scrive difatti Eliade: “Per guarirsi dall’opera del Tempo è necessario tornare all’indietro e raggiungere l’inizio del mondo” (Mito e Realtà, cap. V° 102, vedi anche pp.gg. 100, 101, nonché il cap. XI del primo volume del Trattato di Storia delle religioni; così, sempre centrato sullo stesso argomento, è il suo Mito dell’eterno ritorno).




			A parte di ciò non si può poi omettere dal menzionare un passaggio peculiare presente nello scritto Yoga immortalità e libertà dove il fenomenologo romeno si intrattiene sul complesso argomento del tempo e della percezione dello stesso ed enuncia la “tecnica” per superare l’illusione temporale. Ciò evidentemente relazionato allo specifico contesto della visione estremo-orientale. Riproduciamo un lungo ma significativo brano tratto da questo suo lavoro:




			“Si tratta di staccarsi in un preciso istante, il più vicino al momento presente e di percorrere il tempo a rovescio per arrivare all’origine, quando la prima esistenza, prorompendo nel mondo, diede inizio al tempo e per ritrovare questo stato paradossale, al di là del quale il tempo non esisteva, perché nulla si era manifestato. Si comprende il senso e lo scopo di questa tecnica: chi va a ritroso nel tempo deve necessariamente ritrovare il punto di partenza che in definitiva coincide con la cosmogonia. Rivivere le proprie vite passate significa anche comprenderle e fino a un certo punto ‘bruciare i propri ‘peccati’, cioè la somma degli atti posti in essere sotto il segno dell’ignoranza e capitalizzati da un’esistenza all’altra dalla legge del Karma. Si arriva all’inizio del tempo e si raggiunge il non-tempo, l’eterno presente che ha preceduto l’esistenza temporale fondata dalla prima esistenza umana decaduta …partendo da un qualsiasi momento della durata temporale, si può giungere a esaurire questa durata percorrendola a ritroso e sfociare infine nel non tempo, nell’eternità. Questo significa trascendere la condizione umana e recuperare lo stato non condizionato che ha preceduto la caduta nel tempo e la ruota delle esistenze”.




			Si tratta di un processo che si definisce enstàtico perché ha come scopo il riassorbimento del cosmo, ovvero la riassunzione dell’intera manifestazione, finalmente dissolta nella sua illusione spaziale e temporale (ciò contrariamente all’estasi che è l’uscita da sé nella manifestazione, come avviene nella “classica” esperienza sciamanica).




			Non ci si può a questo punto omettere dal menzionare una parallela considerazione di Henry Corbin che svela le analogie di fondo comuni a diverse dottrine religiose, una volta che esse siano esaminate al di là delle parcellizzazioni storiche e quindi siano ricondotte a una loro supposta unità originaria.




			La riflessione di Corbin appare particolarmente pertinente essendo tratta da un ambiente gnostico più vicino ai nostri lidi e vale a dire il mondo giudeo-cristiano del primo secolo. Per conseguenza, anticipando temi che si dispiegheranno successivamente, possiamo leggere queste parole che ben consonano con quanto affermato da Mircea Eliade:




			“Nel contesto della liturgia carismatica, le frontiere temporali tra presente e futuro sono abolite; la gloria dello stato escatologico futuro, concepito come una restaurazione della condizione paradisiaca primitiva “viene sperimentata come una realtà al presente” (H. Corbin: 1983, 217).




			Anche qui si evidenzia il tema dell’abolizione del tempo, però con una specifica variante. Il recupero della dimensione paradisiaca avviene attraverso un’escatologia che si realizza al presente, come conseguenza della rottura del tempo cronologico, e quindi come un “recupero dell’eternità ritardata”.




			Questa revulsione dalle condizioni imposte dallo spazio-tempo consiste nell’appropriazione dell’istante interstiziale, cairologico, per mezzo di una folgorazione epifanica, cui consegue il reinnesto della perduta dimensione paradisiaca e… oltre (Nota 2).




			Del resto, questa folgorazione dell’istante, in cui in un “batter d’occhio” i morti si risolleveranno e i vivi saranno tra- sformati, costituisce l’argomento più coinvolgente della prima epistola ai Corinzi di Paolo (1, Corinzi, 52), che evidentemente (e non a caso) allude, con l’espressione “batter d’occhio”, a un’istantaneità che richiama il cozzare tra loro delle simplegadi, nella cui fessura intemporale bisogna transitare per “salvarsi”. (Sull’argomento delle simplegadi si veda l’omonimo e “storico” articolo di A. K. Coomaraswamy: Il grande brivido, pp.gg. 417-441; esso, del resto, è consimile al tema della “porta stretta” evangelica che esprime, sia pure in termini diversi, lo stesso concetto).




			Questa linea di gnosi scorre idealmente lungo un filo rosso, via via toccando Platone, Proclo, i neoplatonici, la Merkavah ebraica, il cristianesimo mistico e infine gli Spirituali dell’Islam, tutti accomunati da un midollare comune sentire in ordine al tema del tempo.




			In relazione alla pregressa espressione che ha origine dalla gnosi iranica, si può osservare come qui il tempo ciclico, lungi dal funzionare nel senso del nostro tempo, che conduce alla vecchiaia, alla morte e alla sparizione, piuttosto riconduce all’origine, oppure, detto in parole diverse, colma l’“eternità ritardata” di un essere. Ciò significa, nell’ottica della complessa struttura temporale dell’angelologia, cui Corbin riferisce le proprie osservazioni, “passare dall’angelo in potenza all’angelo in atto”, ovvero ricondurre l’eternità ritardata all’eternità anticipata. (H. Corbin: 2012, 224). Tutto ciò si inquadra in una specifica cosmologia, per la quale:




			“È un tempo ciclico che suppone un percorso celeste molto ampio e che proprio per il suo tracciato circolare permette di “ritornare” nelle condizioni di pienezza iniziale dalle quali è scaturita la sua durata; un tempo ciclico espresso da una terminologia che allude a un inizio che coincide con una conclusione…” (N. D’Anna, 2007, 270).




			Eliade ha indagato per mezzo di quali modalità si arriva all’inizio del tempo e si raggiunge il non-tempo, l’eterno presente che ha preceduto l’esistenza temporale fondata dalla prima presenza umana decaduta, prendendo spunto nell’ambito estremo-orientale. Corbin, come si accennava, ne parla traendo fonte delle sue argomentazioni nell’ambito di una gnosi “mediorientale” e, più specificamente cristiana, o, per meglio dire, giudeo-cristiana, dove una tale prospettiva soteriologica può essere colta con maggiore evidenza. Entrambi gli studiosi ruotano significativamente le loro argomentazioni intorno alla volontà di descrivere il “rimedio” idoneo a rettificare la condizione di un’umanità che da tempo ha smarrito la “diritta via”.




			Riassumendo: è convinzione di entrambi i ricercatori, le cui conclusioni che si sono da poco messe in evidenza, che sia stata la “caduta”, comunque la si intenda, a creare il tempo (o meglio la sua illusione) e solo retrocedendo oltre quell’evento che ci si può rigenerare e restaurare il momento aurorale e archetipale, pervenendo così a rebous, alla sorgente. Il tempo ciclico non è da intendere tanto come “eterno ritorno” ma come ritorno alla propria fonte: l’eternità.




			Rifletteremo ancora più in avanti sulle cogitazioni di Mircea Eliade ma, in questa circostanza, sarà opportuno soffermarsi su un dato essenziale. Lo studioso romeno allude sempre, nella sua esposizione, all’efficacia del rito, non entra però mai in merito all’ambiente dove il rito si celebra, operazione che invece effettuerà H. Corbin. Se poniamo in relazione due termini, “azione rituale” e “ambiente”, leggendoli in maniera “moderna” si potrà affermare che la pratica rituale potrà essere assunta a software del “sistema” per così dire “regressivo” che introduce la supposta atemporalità delle origini, mentre il luogo templare (sia esso spazio ierofanico “naturale”, come il nemeton celtico - il recinto sacro posto in correlazione con la volta celeste - o, altrimenti, la “sapiente” edificazione), può essere considerato l’hardware del rito e quest’ultimo, come si vedrà, può assumere un’importanza determinante in quest’opera di “dominazione del tempo”. (Nota 3)




			Proprio su questo secondo aspetto ci si soffermerà appena successivamente. Per questo rivolgeremo l’attenzione sulle peculiarità architettoniche di determinati edifici cultuali che hanno una forma circolare, modalità di costruzione che risultò particolarmente apprezzata dai Cavalieri del Tempio, verosimili esponenti di una “chiesa” parallela a quella di Pietro, come adesso si dirà, tutt’altro che in contrasto con essa. Questa peculiare struttura rende così concepibile l’esistenza di rapporti tra forme sovrasensibili e forme sensibili in grado di immettere “energie extramateriali” nella sfera fenomenica, evento che costituisce la sintesi principale delle argomentazioni che qui si presentano.




			Questi cavalieri, la cui espressione storica è legata alla conquista di Gerusalemme da parte dei crociati, sono, infatti, considerati da taluni interpreti come membri di una comunità spirituale, che è stata denominata “Chiesa di Giovanni”, o “Chiesa del Paraclito”, e che rappresenta l’espressione peculiare di una specifica forma di gnosi. Si è detto specifica forma di gnosi perché dalla sorgente originaria - il Cristo - sono presumibilmente nate diverse forme di gnosi la cui coesistenza può trovare un efficace paragone nel sistema dei darsana dell’induismo.




			Dobbiamo a questo punto sgombrare il campo da ogni equivoco e precisare cosa intendiamo per gnosi in ambito cristiano, giacché l’ammissibilità di una super-dottrina, con relativa prassi, collocata complementariamente all’interno del cristianesimo è opinione tutt’altro che condivisa anzi, diciamo subito che è alquanto invisa.




			In senso generale, per gnosi si intende la conoscenza. In questo ambito si parla di una specifica forma di conoscenza dal carattere totalizzante, pneumatico.




			La gnosi è:




			“…la conoscenza di ciò che eravamo e di ciò che siamo diventati, di dove eravamo e dove siamo caduti; verso dove ci affrettiamo e da dove siamo redenti; che cosa sono nascita e rinascita”.




			Sono parole dello gnostico Valentino contenute in Excerpta ex Theodoto (78,2), un florilegio di scritti gnostici curati da Clemente Alessandrino, di cui quello citato è una aggiunta di cui l’espressione impiegata “come eravamo” esprime piuttosto felicemente quel recupero d’eternità che era ben focalizzato nelle affermazioni precedenti.




			L’ermeneutica gnostica di un testo sacro, qualsiasi sia questo testo purché si sia convenuto di ritenerlo di origine non umana, presuppone l’esistenza di un esoterismo della “lettera” che oltrepassa il significato non solo letterale ma anche“teologico” della stessa. Qui, per conseguenza, si propone di vagliare la possibile esistenza di un esoterismo cristiano colto, non solo sotto l’aspetto dottrinale, ma, parallelamente, anche nella eventualità che un“contenitore architettonico” faccia da supporto a una pedissequa liturgia operativa, ovvero dell’architettura templare in cui, ricordiamo, si celebrano Misteri di tale forza che dovrebbero far tremare i polsi ai partecipanti al rito.




			Del resto, per offrire un significativo parallelo, in area islamica, accanto al sunnismo, inteso come Islam “legalitario”, si può parlare genericamente della presenza di un esoterismo sufico e/o shi’ita, che trova fondamento in almeno un hadith del Profeta, questo:




			“Non è stato rivelato alcun versetto coranico che non abbia una forma esterna e una forma interna; ogni lettera ha un suo senso definito e ogni definizione un luogo d’ascensione”. 




			Ugualmente si può parlare della Kabbala come dottrina interna dell’ebraismo, non dimenticando di accostare ad essa le correnti mistico-magiche della Merkavah che ugualmente traggono spunti operativi da precisi episodi visionari descritti nel Nuovo Testamento. L’azione dottrinale che una forma gnostica di pensiero si propone in presenza di un Libro Sacro (così come si verifica nelle tre religioni menzionate), che raccoglie gli insegnamenti impartiti per questa età del mondo a un certo tipo umano, si sostanzia, ancora una volta, in un’ermeneutica peculiare dei testi sacri che purtuttavia “non colpisce al volto” la lettera e non contraddice l’esegesi “psichica” la cui efficacia resta intatta nella sfera propria della sua operatività.




			Tale metodo procede difatti, in ambito cattolico oltre il dogmatismo del magistero ecclesiale e, pur non negandolo in sé, lo supera e lo integra in una dimensione che, riteniamo, debba essere stata quella autentica del cristianesimo originario, un cristianesimo sostanzialmente pneumatico. Malgrado tutte le mutilazioni dovute all’azione del tempo e alla volontà di uomini sordi alla gnosi, e quindi suoi nemici, si può affermare che l’apparato documentale sul tema sia piuttosto esteso e di convincente formulazione. Il numero dei testi che formerebbero questo ideale corpus dottrinale, comunque assai disomogeneo, supera di gran lunga quel complesso di testi che, con gran travaglio speculativo, formano l’attuale fonte scritturale del cristianesimo.




			Ciò induce a supporre l’esistenza di più linee d’insegnamento gnostiche antropologicamente delineate, giustificate da quanto detto in precedenza, ovvero dalla possibilità d’esistenza di più scuole “filosofiche” (darsana) all’interno della medesima religione (come accede nell’induismo).




			Il rapporto fra questo cristianesimo, che si è definito pneumatico, perché rivolto a una certa tipologia di uomini, e la relazione con la dimensione psichica è da concepire come un rapporto di genere a specie ove, evidentemente, la dimensione pneumatica contiene gerarchicamente e “naturalmente” quella psichica. Si è invece verificato un evento stravolgente questo stato di cose. Molto presto, quindi già nel secondo secolo d.C., l’insegnamento pneumatico, già in via di compromissione, è stato progressivamente marginalizzato. Il cristianesimo ha abbracciato la storia, perdendo di vista l’aspetto teofanico degli eventi della sua ierostoria, e per questo ha abbassato la lettura degli episodi evangelici o a livello di cronaca o, addirittura, a quello di “mito”(su questa discesa catabatica si legga L.M.A. Viola: Israele Cristo e Roma e più specificamente p. 521 e seguenti, con fondamentali considerazioni dedicate al Concilio di Nicea).




			In altre parole, i contenuti esperienziali sono stati divorati dalla teologia (il “conoscere” è stato sostituito dal “credere”), mentre, paradossalmente, proprio nell’ebraismo continuarono a fiorire correnti di speculazione mistico-gnostiche che si constata siano ben vive anche nel medioevo (e anche ben oltre), come del resto nei secoli successivi dove la Kabbala, in linea di massima, è considerata tutt’altro che un fenomeno ereticale (sul tema si consulti G. Scholem: Le grandi correnti della mistica ebraica).




			Così, una volta amputata la dimensione profonda, è rimasta la prospettiva di lettura delle Sacre Scritture, secondo la sola componente psichica, che è venuta rapidamente a prevalere e quindi ad assolutizzarsi, eliminando teologicamente la dimensione più sottile, che fu emarginata e addirittura bollata come eretica, con ciò ribaltando il naturale ordine gerarchico delle cose appena prima evocato.




			Si deve però stabilire un principio e se, nel caso, ribadirlo. Come non può esistere un esoterismo auto-referente (il simboleggiato), ossia semplicemente le “cose interiori”, indipendenti dall’involucro che le contiene, ossia l’essoterico, (che comprende la dottrina esteriore che protegge da ogni profanazione), è parimenti vero il contrario. Per questo esiste il simbolo che lega il visibile all’invisibile per il canale di una certa espressione di evidente apprensione sensistica, quale ad esempio la croce che è cornucopia di contenuti gerarchicamente disposti. Non è pensabile che l’essoterico possa sussistere senza sostenersi con la forza intima di ciò che simboleggia. Tutto ciò evidentemente significa che il senso della Rivelazione divina non è limitato alla lettera, all’essoterico che fa da contesto e contenitore. In questo caso può avere ragione chi, come Vannini, critica l’indagine teologica e giunge a sostenere che i “libri sacri” sono scritti dall’uomo, perché dall’uomo pensati e concretati per iscritto e ciò al fine di sancire e consolidare rapporti di forza tra le parti, invocando poi la stigma celeste su ogni presunto violatore di ciò che dall’uomo stesso sarebbe stato concepito in funzione di dogma inattaccabile.




			L’ermeneutica spirituale opera all’interno del testo dal quale secerne l’inesauribile succo che esso contiene. Il testo è fisso, ma i significati spirituali (e non le razionali argomentazioni teologiche), che da esso si generano, quando l’interprete sa far risalire la parola alla sua origine, alla sua sorgente, sono sempre nuovi. Attraverso l’esegesi pneumatica si compie la trasmutazione simbolica dei dati positivi, exoterici, in dati interiori ed esoterici in quanto i significati in esso riposti sono finalmente percepiti a un’ottava superiore come accade nella fuga musicale. Tutto il mondo naturale viene quindi trascinato verso l’alto, tutto ciò che nella manifestazione appare come simbolo, viene ricondotto alla sua significazione, che è nell’invisibile. La forma formata, pregna di nostalgia per la sua origine, torna a essere quella che era e cioè forma formante, così come presumibilmente affermerebbe Elemire Zolla intorno a questo tema. In questo passaggio lo Straniero, lo gnostico, finalmente risvegliatosi torna a ‘casa’ - o, quantomeno, - si incammina verso il giusto percorso che lo dirige correttamente verso la dimora da cui sente di provenire, avendo finalmente compreso chi egli è e da dove giunge.




			L’ermeneutica è quindi propria “scienza spirituale” delle cose interiori, infatti, essa è una interpretazione comprensiva, ovvero è un atto di cognizione che si propone di com-prendere (prendere con sé) “il senso interiore” che si svela secondo determinate condizioni coincidenti con una illuminazione “epoptica”. Non è certo questa la sede per affrontare estensivamente un tale argomento, se ne fa solo un opportuno cenno per meglio inquadrare il nostro intendimento interpretativo. Con esso ci si propone di valutare la necessitante esistenza di una “chiesa interiore” non sottomessa alla dominazione del “senso della storia” e alle spogliazioni spirituali che la catabasi temporale inevitabilmente comporta.




			Si vuole qui brevemente far presente che l’esistenza di un “esoterismo” cristiano è fatto pressoché certo, riconosciuto da molti interpreti, tanto che è da segnalare la sua ufficializzazione alla Sorbona di Parigi in cui è stata istituita una cattedra ‘Storia dell’esoterismo occidentale’, la cui docenza è stata assegnata al cattolico Antoine Faivre, fervente “apostolo” dell’esistenza di questo esoterismo nonostante il dogmatismo che contraddistingue il cattolicesimo. Numerose sono infatti le testimonianze “dottrinali” che comprovano la vitalità di questa linea celata del cristianesimo che periodicamente riemerge alla luce (ad esempio nei Rosacroce) dopo avere carsicamente viaggiato in parallelo alla storia attraverso i secoli e attendendo gli opportuni momento per svelarsi, per poi, di nuovo, inabissarsi; pulsazioni storiche e metastoriche ben esaminate nel lavoro di Nicola Dallaporta Xidias dal titolo Dall’alba al tramonto.




			Naturalmente è proprio nel cristianesimo dei primi secoli che si conservano le testimonianze più fresche e spontanee dell’insegnamento riservato (se non segreto) di Gesù, a cominciare dallo stesso Vangelo e, allo stesso tempo, ci sono verosimili testimonianze di manipolazioni di testi (così, anche per i vangeli canonici, con l’accantonamento per esempio del presunto Vangelo segreto di Marco e all’occultamento di intere biblioteche, si pensi alla biblioteca gnostica di Nag Hammadi).




			A tutto ciò si aggiunge un altro elemento essenziale da affiancare che ci viene suggerito dalla concisa ma davvero esauriente disamina compiuta da M. Insolera sul tema del rapporto intercorrente tra Vangeli canonici e non canonici. Lo studioso approfondisce il contenuto di certe tradizioni apocrife evidenziando come alcune fonti scritturali abbiano affrontato il tema dell’assenza di determinati episodi e insegnamenti negli scritti riconosciuti dalla Chiesa. Queste assenze deriverebbero da precise scelte. L’elevato numero di eventi da raccontare avrebbe promosso un criterio di selezione per il quale: “Gli evangelisti volevano mettere per iscritto soltanto gli avvenimenti che erano di pubblica conoscenza”, giacché queste cose, anche se non sono nel Vangelo ufficiale, “possono essere lette (anche se non tutte) in altri libri”. Con ciò implicitamente si riconosce sia l’indiscussa autorità da cui provengono i fatti omessi, pur se essi sono conservati in altre fonti, sia la natura comunque riservata del contesto in cui sono accaduti gli eventi stessi. (M. Insolera: 1998, 56).




			Per conseguenza, le scritture canoniche non godrebbero di alcun privilegio rispetto alle altre, anzi semmai è il contrario. Cristo opera una trasmissione sapienziale di carattere pneumatico a Giuseppe di Arimatea - che è da considerarsi un apostolo “occulto” su cui ci imbatteremo ancora più in avanti -, come si può leggere chiaramente in questo importantissimo passaggio:




			“Io (Cristo n.d.r.) non ho portato con me nessuno dei miei discepoli, e sai perché? Perché nessuno di loro conosce il grande affetto che ho per te da quando mi staccasti dalla croce, e di ciò non hai tratto alcun vanto. Nessuno conosce la fedeltà del tuo cuore, salvo me e lo Spirito divino. Tu mi hai amato in segreto e io te con altrettanta certezza”.




			(Robert le Boron cit. in: Manuel Insolera: 1998, 22; sull’importanza degli scritti graalici di Robert Le Boron si veda di Nuccio d’Anna: Il santo Graal).




			Parimenti importante - e ne facciamo solo un cenno - da ricordare è la Leggenda di Lydda in cui si narra della costruzione di una chiesa dedicata alla Vergine Maria cui partecipano Pietro, Giuseppe d’Arimatea e Nicodemo. Tale leggenda (o ierostoria, per impiegare un neologismo tanto caro al Corbin), narra che Cristo comparve due volte a Giuseppe, la prima quando questi era in carcere, trattenuto dagli Ebrei, la seconda per infondere lo Spirito Santo a Giuseppe a Nicodemo e ai loro compagni. Manuel Insolera scrive a proposito di questi eventi:




			“Giuseppe viene infine lasciato dall’Apostolo Filippo a capo della ‘comunità’ di Lydda. Da tutti gli indizi esaminati, tale ‘comunità’ misteriosa potrebbe costituire proprio la chiesa ‘invisibile’, posta sotto la guida di Giuseppe d’Arimatea” (M. Insolera: 1998, 32).




			Premesso ciò è da ritenere che la legittimazione per ritenere non infondata una lettura “interiore” degli accadimenti evangelici, riposa sulle stesse parole profferite da Cristo, così come sono si rinvengono nei Vangeli canonici e che paiono esattamente rivolte alla cerchia interna dei discepoli.




			Così, ad esempio, in Matteo 13, 13:




			“Voglio aprire la bocca in parabole”,




			In Luca d’altronde si legge: 




			Vi è stato di conoscere i misteri del Regno di Dio ma per gli
altri questo è detto in parabole affinché non vedano e affin-
ché sentendo non comprendano”..
(Luca 8,10) (Nota 4)




			È ben evidente dai brani come il Cristo usi due linguaggi: uno per i comuni ascoltatori, le “folle”, mentre l’altro è riservato alla cerchia dei suoi discepoli. L’argomento sul quale si intrattiene con questi ultimi non è certo da poco: con loro parla direttamente dei Misteri del Regno di Dio e, per intrattenersi sui “misteri”, il Maestro conosceva evidentemente il grado di qualificazione delle persone della cerchia a lui più vicina, tanto da chiamarli “amici”.




			Ai “Misteri” che per essere tali misteri devono rimanere, si è accompagnata una letteratura parallela, formata da quella congerie di scritti, a volte ritenuti apocrifi, a volte gnostici, in cui la costruzione dell’insegnamento riservato di Gesù assume toni di maggior trasparenza, generando nel lettore, normalmente sprovveduto e comunque sprovvisto d’ idoneo strumentario, un comprensibile sconcerto per i tanti paradossi che ivi paiono delinearsi. Tale sgomento deve aver preso Ireneo, quando assunse come veritieri i soli quattro Canonici (i tre sinottici e Giovanni) includendoli in un Canone che si può ritenere fosse il riflesso di sue personali considerazioni sul depositum fidei.




			I Padri della Chiesa non erano però tutti della stessa opinione. Origene, commentando i contenuti dei Vangeli Apocrifi, alcuni dei quali comprendono sicuramente dottrine gnostiche, ebbe a riconoscere in maniera inequivocabile le profonde verità in esse velate, ribadendo, implicitamente, la necessità di attenersi alla prescrizione evangelica di cui sopra, ovvero:




			“È necessario che altri non vedano e sentendo non comprendano” e per questo scrive: “Lo Spirito Santo ha voluto che i testi apocrifi fossero nascosti perché contenenti concetti superiori all’umana intelligenza; perciò non bisogna far posto ad essi tra i testi canonici in quanto non si devono spostare i limiti eterni che i nostri Padri hanno stabilito”.




			Non sembra che sull’argomento si possa essere più chiari di così, affermando, senza infingimento alcuno, il carattere riservato di tale insegnamento e motivando le ragioni di questa necessità.




			Si rifletta ancora sull’espressione all’apparenza sconcertante utilizzata dall’autore. Egli difatti afferma che i contenuti di tali scritti sono superiori all’umana intelligenza. A questo punto ci si può domandare: se non è possibile comprenderne il senso con l’ausilio della intelligenza umana, con la ragione - il famoso tratto distintivo che ci separerebbe dal mondo animale -, qual è l’organo di comprensione che si mobilita per rispondere a questa necessità?




			Origene, con questa sua frase, scarta evidentemente dai possibili destinatari dell’insegnamento quegli uomini che per “comprendere” le cose spirituali si servono esclusivamente degli organi di percezione grossolana e utilizzano quindi il ragionamento discorsivo. Con ciò sembrerebbe implicitamente sostenere che è opportuno che gli psichici, cui è riservata la comprensione devozionale, non abbiano accesso a queste fonti perché ne traviserebbero i contenuti. San Paolo, in una sua epistola, scrive da “vero” pneumatico:




			“Ma l’uomo psichico non accetta le cose dello spirito di Dio: difatti sono per lui folli, e non le può comprendere perché sono esaminate spiritualmente” (1 Cor. 2, 3-17).




			Qui San Paolo, che per molti versi dovrebbe apparire il più acerrimo avversario della gnosi cristica (come si vedrà in seguito), offre una sicura indicazione dell’esistenza di una modalità di comprensione più sottile della lettera, suggerendo che, per quanto riguarda le cose celesti, bisogna procedere oltre i limiti dell’organo psichico della comprensione, ossia, ci pare di poter affermare, in concordia con ciò che Origene ha chiamato “intelligenza”.




			Lo psichico è colui che vive secondo la natura del corpo e della psiche che gli è connessa. L’esame psichico degli insegnamenti, la loro assimilazione, l’adeguamento posturale che ne consegue nell’esistenza, possono assumere un valore prodromico, preliminare, come il nutrimento liquido dei poppanti li prepara a ricevere il nutrimento solido degli adulti. Tale impostazione, procedendo nell’apprendimento, deve mutare, per favorire l’assorbimento della dottrina da parte degli organi della percezione sottile, che operano oltre le facoltà psichiche e consistono in una vera e propria terza attività dell’anima (caratteristica degli pneumatici). Essa corrisponde a quell’intima intuizione propria della noesi, che rappresenta la facoltà della conoscenza intuitiva e prediscorsiva, ossia della percezione immaginativa interiore come, in più di una circostanza, suggerisce nei suoi scritti H. Corbin.




			Ecco quindi il motivo per cui certo insegnamenti non vanno diffusi urbi et orbi. L’uomo psichico, infatti, non accetta le cose dello spirito di Dio e, non accettandole, le combatte perché per lui sono “folli”, l’uomo spirituale invece, sempre per bocca di San Paolo, tutto comprende “anche la profondità di Dio”. Per questo egli è il destinatario del deposito della Sapienza santa che non proviene dagli uomini. L’uomo spirituale giudica tutti e non è giudicato da nessuno.




			Con ciò la gerarchia degli insegnamenti è stabilita e consolidata sul piano della stessa dottrina cristiana.


		






		



			La Chiesa Madre e il suo vescovo 




			Il visionario vede all’improvviso il Tempio di pietra divenire un essere vivente. Henry Corbin (L’immaginazione creatrice)






			Una volta individuato il discrimine tra psichico e gnostico dove si produce la differenziazione dei contenuti degli insegnamenti, si perviene al tema dell’investitura di coloro che avrebbero avuto la chiave per aprire ai qualificati la porta del magistero cristico più riservato. Certamente all’origine solo al Cristo competeva individuare coloro che sarebbero dovuti succedergli, secondo gli indirizzi pneumatici in cui il suo insegnamento era articolato. Per conseguenza egli è l’unico Rabbi che poteva conferire per trasmissione ad altri il ruolo di Maestro.




			Clemente Alessandrino (vescovo di Alessandria vissuto tra il secondo e il terzo secolo d.C. e Padre della Chiesa) in un suo scritto, Stromata, parla apertamente, sia della presenza di questo doppio insegnamento, di cui si è prima accennato, sia delle competenze destinate ad amministrarlo, aggiungendo un’importante informazione sul tema. Così scrive:




			“Se noi chiamiamo sapienza (Sophia) il Cristo stesso e la sua operazione per mezzo dei profeti, con la quale è possibile istruirsi alla tradizione gnostica, la gnosi sarebbe dunque una sapienza, scienza e comprensione di ciò che è, che è stato e che sarà, solida e sicura in quanto rivelata e trasmessa dal Figlio di Dio… È questa la gnosi, che trasmessa a qualcuno per successione a partire dagli Apostoli mediante una trasmissione non scritta, è pervenuta fino ai nostri giorni” (Stromata: VI, 7, 6 ,1-3).




			Clemente utilizza un termine alquanto generico e, all’apparenza, persino bizzarro per designare i depositari dell’essenziale insegnamento pneumatico, che è proprio di chi comprende anche la profondità di Dio.




			Dice “qualcuno”, evidenziando, per conseguenza, che non si tratta di tutti gli Apostoli e men che mai della totalità dei discepoli. Sottolinea inoltre il carattere verbale della trasmissione sapienziale che è una caratteristica propria dell’insegnamento tradizionale come, altresì, evidenzia l’abbattimento della dimensione temporale dal momento, che per mezzo di questa conoscenza passato e futuro saranno allo gnostico compresenti (sull’argomento di veda anche G.G. Stroumsa: 2000, 102).




			Per poter individuare questo “qualcuno” si deve ricorrere a un altro testo di Clemente, ovvero il sesto libro delle Ipotiposi. Qui ci parla di Giacomo il fratello del Signore, considerato da Clemente fratello in quanto figlio di un’altra presunta moglie di Giuseppe (sul tema c’è una disputa infinita che non riguarda queste note). Questi fu il diretto successore di Cristo e quindi fu il primo a occupare la cattedra episcopale di Gerusalemme. Così Clemente ci presenta l’impalcatura della chiesa originaria:




			“Pietro, Giacomo il Maggiore (fratello di Giovanni l’Evangelista) e Giovanni dopo l’ascensione del Signore, pur essendo i discepoli prediletti, non pretesero per sé alcun onore ma scelsero quale vescovo di Gerusalemme Giacomo il Giusto detto il Minore”.




			Un uomo di particolare spessore spirituale (si sorvola qui su altre identificazioni con i cinque “Giacomo” presenti nei testi evangelici), perché non solo era a lui era conferito l’attributo di “Giusto”, ma, parallelamente, anche quello di “Santo”, ritenuto tale fin nel ventre di sua madre. Si tratta di qualificazioni che hanno una grandissima importanza in un ordinamento spirituale a base necessariamente gerarchica. Nel libro successivo delle Ipotiposi, il settimo, Clemente precisa l’articolazione della gerarchia, affinché non si possano nutrire dubbi su chi fosse il depositario principale dell’insegnamento.




			Scrive:




			“Dopo la Resurrezione il Signore trasmise il dono del sapere a Giacomo il Giusto, a Giovanni e a Pietro: costoro lo comunicarono poi agli altri apostoli e questi ultimi ai settanta discepoli”.




			Si osservi come sia ribadito un ordine gerarchico difforme da quello che ci è noto. La narrazione ci mostra che Cristo non principia l’elencazione da Pietro, pur essendo questi il vi- cario di Cristo, né da Giovanni, il discepolo prediletto colui al quale trasmise direttamente l’insegnamento cardiaco, ma inizia da Giacomo il minore (questo è probabilmente il candidato più accreditato), un personaggio totalmente obliato, per non dire “scartigliato”, nei secoli successivi dalla coscienza dei fedeli tanto che quasi tamquam non esset. Tanto obliato che persino Ireneo nel II sec. confonde Giacomo il Giusto con Giacomo il maggiore. Si aggiunge che nel Vangelo degli Ebrei o Vangelo dei Nazareni, testo su cui a lungo si è disputata la “canonicità”, è a Giacomo il Giusto che il Risorto appare per primo (per dettagli si consulti: P. Galiano: 2001, 25-27). Questa informazione appare molto importante perché la presenza di questo Vangelo, ortodosso ma non canonico, è attestata in nord Europa in epoca medioevale e in ambito conventuale a dimostrazione che tramite Giuseppe d’Arimatea, e i suoi dodici apostoli, la “gnosi gerosolimitana” si è trapiantata giungendo da Oriente a Occidente. Di tutto questo si parlerà successivamente con maggior dettaglio.




			Clemente stesso poi manifesta nei suoi testi la condizione spirituale da lui raggiunta e dichiara apertamente il suo stato ontologico. Egli, infatti, sostiene di essere stato iniziato da due maestri, di cui l’uno è assiro mentre l’altro è un ignoto sapiente “nascosto” in Egitto. Proprio quest’ultimo, che appare identificarsi in un personaggio giudeo-cristiano, primeggia nei suoi pensieri, perché è colui che gli ha conferito il “riposo”.




			Affermazione decisiva! Il “riposo”, appena lo accenniamo nella circostanza perché se ne parlerà successivamente, è la condizione ultima finale e definitiva propria dell’ottavo giorno, il momento in cui finalmente si contemplerà Dio faccia a faccia, come promesso dal Risorto in un passaggio colto in uno scritto gnostico:s




			“Gesù dice: che cerca non desista dal cercare finché non avrà trovato; quando avrà trovato si stupirà e stupito regnerà e giunto al Regno riposerà” (Oxy, 654).




			La singolarità che balza evidente è che tale condizione pneumatica è stata raggiunta da Clemente in vita e non è conseguenza del giudizio dell’anima nel post mortem.


		






		



			Gnosi cristiana 




			La gnosi è il grado superiore della fede la fede perfettamente consapevole. (Clemente Alessandrino Strom. VI 7,61) 




			La gnosi può essere definita (ed è stata definita) in molti modi.




			Certamente per le sue finalità e modalità può essere considerata una dottrina e una disciplina che conduce a una conoscenza integrale di Sé (quello che Jung in termini psicologici chiamerebbe principio di individuazione, come integrazione tra conscio e inconscio, tra Io e Sé). Si tratta di una conoscenza integrale e salvifica, anzi, per meglio dire, più che salvifica, essa piuttosto è “divinizzante” (“Voi siete dei”, Giovanni 10,30-40, in quanto svelle la concezione che si ha della propria persona, scaturente dal riflesso della coscienza egoica su cui si costituisce la percezione mondana, così come essa è indotta dai sensi o dal ragionamento.




			Questo complesso percettivo, frutto del declino catabasico (ovvero della “caduta” nel senso della prospettiva cristiana), determina l’esilio dal mondo spirituale. L’estromesso, l’esule, il cacciato, gravato dal fardello del dualismo percettivo ha perso la condizione non duale che caratterizzava lo stato originario e con esso la Conoscenza. Per riacquistare la condizione perduta il primo passo sarà quello di prendere coscienza della condizione di esiliato e, per conseguenza, risalire la china della manifestazione fino all’origine, utilizzando gli opportuni mezzi che provvidenzialmente durante le ere sono stati consegnati agli uomini.




			Tali mezzi sono legati al progressivo avanzamento che si compie durante il tragitto iniziatico cui consegue la rigenerazione che disvela al praticante la sua vera appartenenza: ovvero, in un esempio, il fatto di essere Figli della Terra e del Cielo stellato, come si legge nelle laminette orfiche d’accompagnamento al defunto. Raggiungendo questa conoscenza completa si otterrà, infatti, l’integrazione di tutti gli stati dell’essere (e la gnosi cristica viene interpretata come integrale). Avverrà quindi, come ci fanno sapere Sofocle e Pindaro, due tra gli autori che hanno commentato il rito eleusino, che qui prendiamo come convincente ulteriore esempio del percorso di liberazione, che gli epopti, ovvero coloro che sono pervenuti all’illuminazione, conosceranno la fine e l’inizio della vita.




			Per conseguenza solo a costoro sarà concessa la “vera” vita, perché ne hanno realizzato esperienzialmente gli estremi temporali già da iniziati. L’epopta, compiuta vittoriosamente la sua iniziazione e ormai affrancato dalla semplice condizione umana, potrà varcare i cancelli dell’Ade, senza timori, sapendo che non gli toccherà in sorte un destino di oscurità e fango. Di questa nuova e raggiunta condizione si legge in parallelo nel Vangelo della Verità:




			“Dunque, se uno possiede la conoscenza è un essere dall’alto[…] Sa per quale scopo è chiamato. Poiché possiede la conoscenza, egli compie la volontà […] Può conoscere il nome di ogni cosa. Chi possiede la conoscenza sa da dove viene e dove va. Egli sa, allo stesso modo di uno che essendo stato ubriaco si è liberato dall’ubriachezza ed essendo tornato in sé mette in ordine le cose che gli appartengono”.




			L’esempio eleusino non è qui citato a caso, perché al raggiungimento dell’illuminazione si sperimenterebbe quel tutto contemporaneo, che è il contenuto proprio dell’esperienza epoptica. Si tratta di quell’attimo in cui l’iniziato all’acme dell’esperienza misterica riceve la visione unitaria dall’alto, unificando nello stesso istante percezione spaziale e temporale. Di ciò parla Plutarco, a proposito di una significativa esperienza di premorte, forse celando nella sua esposizione un insegnamento mascherato da racconto di una più probabile esperienza iniziatica volontaria, riferita a tale Tespesio. Questi, essendo momentaneamente mancato per un evento traumatico, si ritrovò, in questo suo stato limbico, a poter guardare in ogni direzione come se la sua anima si fosse trasformata in un unico occhio (cfr. D. Lanzetta: 2007, 57 e 101).




			Tuttavia, dopo aver rimarcato gli accostamenti è bene anche indicare le differenze e non dimenticare che il confronto tra la comunità dell’epoca di Clemente e quella eleusina è tutt’altro che esattamente calligrafico (Clemente Alessandrino era un dileggiatore dei misteri pagani), benché si parli di “Illuminati”. Nel primo contesto non esiste un “dentro o fuori” tra epopti e non epopti, in quanto, proprio perché che ci si trova di fronte a tipi umani differenziati, come del resto dirà San Paolo in una delle sue numerose affermazioni gnostiche, si genera, da parte dei più avanzati, un atteggiamento comprensivo e maieutico verso i più “semplici”. Evidenzia, infatti, Guy G. Stroumsa:




			 “Può essere di un certo interesse rilevare che per Clemente, gli gnostici non si separano dai semplici fedeli ma li aiutano mostrando condiscendenza nei loro riguardi”.




			(Guy G. Stroumsa: 2000, 102)




			Ciò a semplice dimostrazione di quanto la pneumatologia gnostica fosse del tutto fisiologica al cristianesimo dell’epoca e non “setta”, separata quindi dal contesto.




			Si è affermato in precedenza che la quantità di apocrifi e gnostici che sono fioriti nei secoli successivi alla Resurrezione di Cristo, può indurre a ritenere che vi fossero più linee d’insegnamento dirette a tipi umani differenziati, variamente intersecantesi le une con le altre. Una di queste linee che interessa particolarmente le presenti osservazioni, è rappresentata dagli insegnamenti contenuti negli scritti, canonici ed extracanonici attribuiti a Giovanni, il discepolo prediletto di Gesù. Si tratterebbe di una forma di gnosi fiorita particolarmente in ambiente alessandrino da sempre altamente permeabile a forme “sincretiste” di pensiero (che poi sincretiste non sono affatto ma filoni di tradizione compatibili tra loro), grazie all’apporto continuo di genti e popoli di diversa estrazione e di diverso sapere.




			La gnosi giovannea, cui antecedentemente si accennava, sarebbe quindi supportata da un corpus dottrinale proprio, scaturito, lo ribadiamo, dal diretto insegnamento cardiaco del Cristo trasmesso al suo discepolo prediletto all’Ultima Cena, consolidato dal misterioso lascito che Cristo gli avrebbe consegnato sulla croce, affidandogli la Madre e ulteriormente dichiarato dalle parole rivolte a Pietro, ma relazionate al compito che dovrà essere assunto da Giovanni:




			“Se voglio che egli rimanga finché io non venga. Che t’importa? Tu seguimi” (Gv: 21, 21). 




			Come a dire che Giovanni è destinato a rimanere in attesa del ritorno di Cristo e, non per nulla, di lui ci sono solo cenotafi ma mai tombe. 




			Infine per documentare l’ulteriore lascito post-resurrezionale si deve far riferimento a un testo extracanonico, ritenuto da Corbin elemento decisivo del corpus scritturale della gnosi templare, di cui si parlerà successivamente. 




			Si parla di un diffusissimo testo gnostico conosciuto come Atti di Giovanni (redatto in diverse versioni di differente lunghezza, denominato anche Apocrifo di Giovanni o Libro segreto di Giovanni o Rivelazione segreta di Giovanni che appunto narra di apparizioni e insegnamenti conferiti a Giovanni dopo la resurrezione.




			Questo insegnamento formerebbe per conseguenza quasi un canone a sé, che è da individuarsi in un gruppo di testi che qui si richiamano: il quarto Vangelo, l’Apocalisse, e gli Atti di Giovanni, il cui fulcro speculativo, può essere colto nella pericope di Nicodemo, contenuta in questo vangelo. Qui il Cristo sollecita Nicodemo a “nascere di nuovo”, al fine di conoscerlo in “spirito e verità”. Siamo di fronte a un passo che evidenzia, al di là di ogni possibile opinione sul tema, come gnosi e palingenesi siano inseparabili. (Nota 5)




			Per quanto riguarda il commento di questo gruppo di testi rimandiamo per ogni approfondimento alla bibliografia allegata a questo lavoro e principalmente alle opere di H. Corbin, di Jean Pataut e L.M.A. Viola, limitandoci, nella circostanza, a evidenziare alcuni elementi essenziali di questa costruzione sapienziale che la rendono davvero “speciale” all’interno della stesa dottrina cristiana. 




			Il Vangelo di Giovanni è un testo che non appartiene ai Sinottici, in quanto è ritenuto di redazione postuma rispetto agli altri vangeli e quindi compilato ben successivamente gli eventi in esso narrati ed in cui l’Apostolo sembra approfittare per correggere alcune circostanze narrative presenti nei Sinottici (ad esempi la data dell’Ultima cena. Esso risente nello stile espositivo dell’ambientazione alessandrina da cui sembra provenire e, per conseguenza, appare influenzato dalla sintesi filoniana che qui si operò quando furono tra loro accostati ellenismo platonico ed ebraismo. La dottrina del logos (“spirito”) è il frutto più evidente di tale accostamento.




			D’altronde, l’evidente diversità stilistica rispetto dai tre Sinottici, ha spinto alcuni interpreti a commenti davvero estremi. Citiamo Paul Le Cour, autore di un’audace interpretazione nella quale ha totalmente dissociato lo scritto giovanneo da ogni influenza ebraica, facendo di Gesù una figura di Maestro misterico, quasi un Apollo iperboreo. Allo stesso modo, sia pure con accenni storicamente più congrui, alla stessa concezione extra-ebraica si è accostato più di recente anche Marco Vannini. Certamente la caratteristica che appare più evidente al lettore sta nel fatto che questo vangelo è singolarmente scritto al tempo presente, pur essendo i fatti che in esso si narrano accaduti nel passato, evidenziando così in chi legge la impressione di voluta atemporalità una specifica “condizione narrativa” che sarà più volte richiamata in questo scritto costituendone il fulcro tematico. Prendiamo un passaggio altamente significativo, relativo al dialogo di Gesù al pozzo con la Samaritana. Ad Ella Gesù dice:




			“Viene l’ora, anzi è già venuta, in cui gli uomini adoreranno il Padre in Spirito e in verità” (GV: 4, 23).




			Questo persistente utilizzo del presente storico, come se i fatti narrati accadessero negli istanti stessi in cui li si raccontano, ha un enorme significato per consolidare i proponimenti di questo nostro lavoro che è costruito proprio sull’attualizzazione rituale degli accadimenti ierofanici.




			A tutto ciò piace affiancare una considerazione assai pregnante, proposta da J. Pataut che è praticamente sulla stessa linea di quanto propone il già citato Paul Le Cour nel suo scritto. Entrambi propongono di leggere questo vangelo come un testo destinato a chi era già introdotto a una comprensione superiore in sintesi un’iniziato o uno pneumatico.




			A tal proposito annota J. Pataut:




			“L’autore del quarto vangelo scrive dunque essenzialmente per coloro che… sono già entrati nel santuario. Per esprimere lo stesso concetto in un’altra griglia di lettura, l’autore scrive per coloro che sono usciti dalla caverna di Platone”




			(J. Pataut: 2009, 137). 




			Si tratta di un’osservazione davvero pungente, perché coloro che sono fuoriusciti dall’antro platonico, non hanno solo girato la testa verso la luce, ma hanno volto la totalità di sé stessi verso la fonte luminosa. Questi “svegliati” si sono simbolicamente convertiti, passando dalla tenebrosa regione dell’errore alla fonte della verità espressa dalla luce. 




			Questo percorso, che principia dall’ombra della caverna platonica e si conclude con la comprensione pneumatica del quarto vangelo, sembra corrispondere allo schema dei Misteri dove, chi ha superato lo stadio dei “piccoli misteri”, ha “consumato” tutte le possibilità inerenti allo stato umano, riservando successivamente ai “grandi misteri” la realizzazione di tutti gli ulteriori stati “verticali” dell’essere, espressi nel simbolismo della croce.




			Altri suggerimenti che Pataut offre e che possono essere utilizzati per il nostro lavoro si possono ricavare da questo rilevantissimo passo:




			“Negli scritti giovannei il tempo e il divenire stesso si trovano praticamente aboliti, l’attesa del giudizio finale e della Parusia non può per conseguenza essere ricondotta a un avvenire indeterminato e sconosciuto. Come constatano sovente i teologi, l’escatologia in questa circostanza è già realizzata; anzi non ha neanche più senso parlare di escatologia”.




			(J. Pataut: 2009, 121)




			Questo, brevemente, per ciò che concerne il quarto Vangelo. 




			Per quanto riguarda l’altro scritto giovanneo canonico, ovvero l’Apocalisse sappiamo che essa non è stata l’unica “Rivelazione” in circolazione ai tempi, anzi di questa letteratura a tema escatologico erano diffusi diversi scritti (ad esempio l’Apocalisse di Pietro che ha sfiorato la canonicità), ma alla fine solo il testo giovanneo è stato incluso nel canone. Tale inserimento è intervenuto tra mille perplessità. Ciò depone a favore della difficoltà interpretativa dei suoi contenuti e sulla scabrosità dell’armonizzazione di quanto è in essa narrato con il resto degli insegnamenti di cui si era già consolidata l’ammissione. Tuttavia, anche questo testo, sorprende per i contenuti liturgici in esso incorporati che lo collegano alla rituaria della Chiesa primitiva, con particolare riferimento a quella operante nella Chiesa orientale. In esso sarebbe presente un intero tracciato, appunto liturgico, idoneo a condurre il praticante in quella condizione che correntemente si definisce realizzazione spirituale (il “riposo” di Clemente Alessandrino?). Questa si sarebbe conseguita attraversando le fasi di un’esperienza mistico-visionaria a contenuto escatologico concepita ritualmente al presente (cfr: N. D’Anna: 2009, 204).




			Infine, ci sono gli Atti di Giovanni. Essi sono inequivocabilmente extra-canonici e, per dare solo un cenno della loro diversità, basterà qui richiamare la presenza nello scritto del tema della croce di luce, che sovrasta la croce di legno, croce di luce la cui visione è resa possibile solo a coloro che non vedono il Cristo con gli occhi di carne ma, liberi dall’ombra della loro creaturalità, contemplano il Resuscitato con gli occhi della visione interiore e quindi secondo lo Spirito. Si può dire infatti che Dio non è una “credenza”, piuttosto è l’approdo della Conoscenza e, per conseguenza, lo si conosce solo in “Spirito e verità”, espropriandoci di noi stessi.




			Scrive Vannini, ripercorrendo la via del distacco enunciata da Eckhart: 




			“Gesù predicò, infatti, conversione e distacco, rinuncia a sé stessi, odiare la propria anima-vita e così scoprire la presenza in noi del Regno di Dio, qui e ora; la vicinanza a Dio, addirittura l’identità con lui…”




			(M. Vannini: 2009, 62-63). 




			Odiare la propria anima vita? In verità sembra un insegnamento assai platonizzante, pressoché parallelo a quanto leggiamo in questo passaggio del Fedro:
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