UNIVERSITA DEGLI STUDI DELL'INSUBRIA
Dipartimento di Scienze Teoriche e Applicate

Dottorato di Ricerca XXVII ciclo
Filosofia delle Scienze Sociali e Comunicazione $wmilica
Coordinatore: Professor Claudio Bonvecchio

Sqguardi tra Cielo e Terra:
per una fenomenologia

simbolica della Visione

Tesi di Dottorato di:
Luisella Ferrario
matricola 611344

ANNI ACCADEMICI: 2011-2012 2012-2013 2013-23t



Al Mio Maestro

Mi porse una lanterna:
iniziai a intravedere.



INDICE

I
PRAELUDIUM
Dinamiche simboliche: il gioco del mistero tra lecombre ..............ccceiiiiiiinnnns 5
1. Chiari di LUN@ oottt e e e e e 7
P2 1Y 1 4 1= SRS 12
3. LUAUS BT IOCUS....ceeiiiiiiiiie e 18
Il
ARMONIE E MELODIE
L’Opera dello sguarddArs Alchymiae e mundus imaginalis............ccccc.vvveee. 21
1. OCUlI CIUCITIXIO ..ttt e e e e e e 23
P22 @ To 0| (o T o =T 0 1 7> 1 29
T I 7= T PR EERP TR 39
4. A CACIUML ... 2.4
5. Tempi e ritmi: terzo occhio e occhio d’oltremond...................cooovi..n. 45
B. EQUINDIT ..o 47
7. Ludusalchymicumtoccate € fughe ..........ccooivviiiiiiiivieeeeeme e, 48
8. Distillatio circulatoria: 'occhio e il pellicano ...............eviicccciiieniiinnnns 50
0. DESIUBEAIE. ....eiiieieeee et e e bbbt e e 3.5
10. VIS MOVENI...ceiiiiiiiiiiiiieee ettt e e e e e e e e e e e eeeeeseennnnnns 57
L1 A DU e 61
12.Initinere Aqua, Eros, Sal...........uiiiiiiiiieeeeee 64
RS I =T oY o T = 1 = o SO 75
1]
ALTERNANZE
Tra visibile e invisibile: simbolica e fenomenolagiella percezione................... 81
1.De absenti SEMINAL..........cooeviiiiiiiiiiiiiee e 84
2. Kore kosmouErmete, Osiride, HOTUS ..........cccccoeeeiiiiiiiiiiiiiiiiieeeeee 86
3. L’Udjat, lavia crucise la deriva............cooooviiiiiiiiiiiiiimmmmmm e 91
4. Potere e cura dBIythos.........coooiiiiiieec e 95
5. Angolazioni € ProSPEILIVE .........uuuuiimmmmmm e 101
6. Psico-fenomenologia e spazialita.........ccccoeeeeeeieeiieiiiiieeeeee e 105
S Y= od o7 8 o B UURPPPPPRPPPPRRPP 110
8. FAISI CAIME ...ttt 113
9. INtrecCi € 1abiriNti ...... ..o 116
10.D€ Profundis.........cceeeeieeiiiiiiiie e et e e 118
11. Sorvoli:oculus MercurialiS...........coovviiiiiiiiiiii e 124
12, ATFAVEISAMENT .....uiiiiiiiiiiiiiieeieemmmmnaibb bbbttt e e e e e e e e e e e e e e e e e e e nnnnes 129
v
SOLFEGGI
Réveriecosmiche ed esercizi immaginali...........ce.oeeeeeeeeeeeeeeeeeeieiiinnnn. 136
1. ADItare IIKOSMOS. ....uuiiiiiiiiie e e e eaeneees 138
P2 LT 0 1T o PSPPI 140
T o3 7= 1] o1 USSR RP PR 141
4. OUVEITUIES.....ceeiieeeeeeiie e et e e e e e e e e e e e e e e e e een e e e e e ennn e e eeeennes 143
5. AUBIBNZE ...t aane e 144
6. Patologie € ri-poSiZIONaMENTi..........uueemeeeiiiiiiiies e e e eeeeeeeeeeeeeeaanaanes 147

3



Vv
NOTE DI CIELO

Passaggi iniziatici e corrispondenze planetari. ...........cooovvvvviiiiiiiniinieeeenen. a4
Yo 1L oo ] (o] ] = TSP 150
L2 Y 1] = P 159
3. De Vita Coelitus Comparanda.............ccceeeeieieeeeeeeeeeiiieeeeieeeeeeeeeeennenns 160
4. Calchi €d CNI....cccooii i 166
VI
DIES IRAE
Cortocircuiti simbolici e malattie dello sguarda................uvviiiiiiiiiieininnn. 170
R 3 ST ] 1 172
A £ | U 174
G T 0] o (1] 0] = S 177
o [ YU A (=74 o o U USPRUSPN 178
4.1 11 Cielo in UNa StaNZa ..........coevevvveecci e 180
A 2HOITON VACUIL....ceeeiiiiiie e e ee et e e e et e e e e e et e e e e e e e e e 183
Vil
STRETTO FINALE
Per unexplicitche invia a UmMNCIPIt..........uueeiiiii e 190
BIBLIOGRAFIA ...ttt e e e e e e e e e enenenes 197
FILMOGRAFIA ..ottt re e e e e e e e e e enenenes 203



I
PRAELUDIUM

Dinamiche simboliche: il gioco del mistero tra luce ombre

Ad ogni istante arriva la voce d’amore da destraimistra.
Stiamo partendo pel Cielo, chi viene, chi viene ardare?

Gia siamo stati nel cielo, siamo stati compagnildaggeli.
E la ancora torniamo, amico, la nostra patria & tak

Anzi siamo piu alti del Cielo, siamo ancora piu defghgeli.
Perché non passiamo oltre dunque? La nostra meta é
I'Eternot*

Gialal al - Din Romi

Il Cielo, come un magnete, attrae da sempre lordguael’'uomo. Ne sono stati
rapiti gli occhi dei filosofi come quelli dei pastole pupille dei teologi come
quelle dei contadini. Che sia azzurro o tempestitisoge o stellato poco importa.
Cio che preme, piuttosto, e sottolineare quantaaapdrennemente affascinato gli
occhi umani, che ne sono — e ne sono stati int@gmpo e in ogni luogo — attirati,
richiamati, persino ammaliati: sia per incantopsa desiderio di conoscenza.
Insomma, occhi e Cielo paiono essere tra loro mtn@nte uniti. Lo testimonia la
storia dell'astrologia e quella dell’astronomia. bBovalorano le tracce lasciate
dall'alternarsi delle vicende antropiche. E lo @aniano le esperienze di vita di
ciascuno di noi. Quante volte, sedotti dalla lueledStelle o dalla corsa delle
nubi in fuga, abbiamo scordato i nostri pensietiratti dallo «splendore
dell'inconoscibile$? Oppure, quante volte, scavalcando con lo sgulardiyhe
dell'orizzonte, un’intuizione umbratile e oscura lsa avvertito della nostra
coappartenenza al Cielo? Ma, al di la degli intgaitivi e delle domande retoriche
che — data la natura romantica e sentimentale tiitatica — potrebbero essere
sciorinati a iosa, I'obiettivo principale della pemnte ricerca e, e restera, quello di
esplorare, in un’ottica simbolica, le robuste radiccaiche e archetipiche che
presiedono e governanoléigame oculo-celest&n vincolo antico, la cui essenza
simbolica ha lasciato tracce profonde nella psagiBuomo.

E evidente che, per addentrarsi all'interno delfarésta cosmica” — quella
psichica come quella siderale — & essenziale peoegqabr via analogica piu che

per via logica. E necessario cioé avanzare pitingaizioni che per deduzioni.

! Gialal ad - Din RGmi, ‘L’'unione”, wv. 1-6 iRoesie mistichea cura di A. Bausani, Bur, Milano
2014, p. 64.

2 P. Mottanal.'opera dello sguardo. Braci di pedagogia immagmaVioretti & Vitali, Bergamo,
2002, p. 17.
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Solo uno sguardo permeabile allimmaginazione, aisp ad aprirsi al visibile
come all'invisibile, ad accogliere il ponderabil®nte l'imponderabile, puod
inoltrarsi nello spazio siderale celeste, facendb&bogare con 'universo intimo,
profondo e segreto di ogni uomo.

Da qui la scelta di adottare @pproccio simbolicoL’unico in grado — a nostro
awiso — di penetrare e di orientarsi all'internell’énigmatico e articolato
intreccio psico-astrale E questo con lintento di cogliere nella compiigss
I'unita, abilitando cosi lo sguardo a riappropriagella pienezza primigenia:
l'autentica e compiuta totalita originaria. Non fgoebbe a nulla, infatti, seguire le
autostrade rettilinee e simmetriche dei sillogisei delle corrispondenze
biunivoche. | principi di non contraddizione deinpr e di equivalenza delle
seconde inibirebbero la “magnifica tensione” girelude ogni corrispondenza
simbolica oculo-astrale.

Ma cosa s’intende per approccio simbolico? S’inégmananzitutto, apprestarsi ad
avvicinare il Cielo in modo intimo, diretto, pernibda. Significa imparare a
interagire con il Mondo e con il Cosmo, coglienddeeporosita di senso, le
permeabilita di significati, le forze opache, ei@nse scintillanti, che altrimenti
sfuggirebbero a uno sguardo descrittivo. Vuol dakilitare la ragione a
riconoscere nei nessi analogici e paralogici lenagse della conoscenza. Implica,
in sostanza, predisporsi a farsi attraversare negaetismo psico-emozionale e
psico-immaginativo$che risveglia I'incontro celeste. Un contaittdimine sulla
soglia tra conscio e inconscio, tra razionale azionale, tra luce e tenebra, tra
canto e silenzio, tra seduzione e incanto.

S’intende, in ultima istanza, aprirsi al movimedt contrari, al gioco di specchi,
alle capriole e ai ribaltamenti di senso, alle alies1ze come alle concordanze,
alle inversioni come alle torsioni, alla moltitudindi voci e alle giostre di

significati in perenne rotazione attorno all'assémedesimo significante

® G. M. Chiodi,Propedeutica alla simbolica IFrancoAngeli, Milano, 2006, p. 43. Giulio Maria
Chiodi, sintetizzandone le caratteristiche, afferofe il simbolo écostitutivg non & mai
arbitrario, € speculare € identitario, € energetico & enantiodromico cioé pud convertirsi nel suo
contrario (cfr.op. cit, pp. 42-43). Il termine deriva dal greco antivaviodpouio ed € composto
daenantios(opposto) e ddromos(corsa), e significa letteralmente “corsa in semgposto”.

* La prospettiva simbolica si differenzia sostanmiahte da quella semiotica. Mentre nella prima il
legame tra significato e significante & costitutimaturale e universale, nella seconda il rapporto
tra i due é arbitrario — in quanto frutto di unaneenzione sociale — e si esprime nel segno.
Ferdinand de Saussure introduce i termini in listicé, intendendo per significato cio che il segno
comunica e per significante il tramite (cioé I'imgiae acustica) attraverso il quale si esprime il
significato. Il segno linguistico — come la relamotra significato e significante da cui nasce — €
percio arbitrario e convenzionale. Lo prova il datthe le varie lingue per esprimere uno stesso
significato (ad esempio Sole) ricorrono a significadiversi: “sole” in italiano, $oleil’ in

6



Per significantesi fa qui riferimento alla forma, cioé all'immagincon cui si
esprime il simbolo. Mentre pesignificato s’'intende il recto e il verso della
pluralita di contenuti veicolati da quella stessarnfa, da quello stesso
significante, da quello stesso simbolo

Ma e fondamentale precisare, prima di addentraiccuaore della riflessione, che
la distinzione tra significato e significante aglilo simbolico pud essere fatta solo
a livello teorico. Questo perché nel simbolo takezione non é affatto arbitraria,
quanto, piuttosto, connaturata e costitutiva. Irsoesinfatti, significato e

significante convivono in perfetta unita e in agsalsinergia.

1. Chiari di Luna

Prendiamo, per esempiojnimagine della LunalLe ciclicita delle fasi lunari la
pongono simbolicamente in relazione al femminike, senso lato, e aticlo
mestruale nello specifico. Vedremo ora che attorno a umsssi significante, in
questo caso la Luna, ruota un carosello di siguifiche, a loro volta, si
riconducono a un unico motivo simbolico, nel cagmc#fico al femminile
inconscio.

| significati, infatti, si coagulano in sciami diostellazioni archetipiche che,
avanzando insieme, vanno a comporre la trama esottila potente, di un
complesso quadro simbolico da cui emergono, pewarso, le affinita psico-
astrali e, per l'altro, le corrispondenze tra ma@®mo e macrocosmo. A cio va
aggiunto che ogni espressione simbolica custodisogpre in s€, come avremo
modo di verificare, una pluralita di significati cdre tra loro contraddittori. E
questo perché il simbolo é espressione di totalita.

Ma entriamo ora nel vivo dell’analisi riferita atfimagine della Luna.

francese, Surf in inglese e cosi via (cfr. F. de Sauss@erso di linguistica generala cura di G.
C. Vincenzi, Laterza, Bari, 197fassim G. Mounin,Saussure: la vita, il pensiero le opetead.

it. di E. Gasparetto, Accademia, Milano, 19@8&8ssin).

® E bene da subito chiarire — e rimarcare — chanibslo si differenzia radicalmente dal segno.
Quest'ultimo si relaziona all’'oggetto su basi comienali e arbitrarie. Il simbolo, invece, &
universale e, in quanto costitutivo, & fondativesé&do espressione tiitalita, si pone tra il
visibile e l'invisibile e, dunque, nello spazio éninedio tra materia e spirito. Media e unisce due
mondi. Si colloca, infatti, su quella linea di cim& che Henry Corbin chiamundus imaginalis
«posizione mediana e mediatrice tra il mondo iigilile e il mondo sensibile» (H. Corbi@orpo
spirituale e Terra celeste. Dall'lran mazdeo aléin sciitg trad. it. di G. Bemporad, Adelphi,
Milano, 2002, p. 16). Lo conferma I'etimsum-ballg vale a dire “metto insieme”, “paragono”,
“confronto”. Si puo dire che il mondo immaginaleimmde che il mondo degli archetipi
dell'inconscio collettivo: I'insieme delle “formergesistenti” «di natura collettiva, universale e
impersonale, che e identico in tutti gli individuiefr. C. G. JungGli archetipi dell'inconscio
collettivo, trad. it. di E. Schanzer e A. Vitolo, Bollati Boghieri, Torino, 2002, p. 70).
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Da un lato ilflusso lunare come quello mestruale, si rivela potenzialmente
germinativo e fecondo e, dunguiatore divita. Basti pensare alla fase crescente
della Luna a cui fa eco la fase ovulante del citidutto si riflette poi nelle
pratiche agricole. Sin dall'antichita, infatti, Ecelta dei tempi propizi per la
semina era collegata ai cicli lunari. Tant'e vele de fasi della Luna venivano
simbolicamente assimilate ai cicli vegetdtivA questo proposito ricordiamo
I'appellativo attribuito alle divinita lunari — d&in a Osiride, da Demetra a
Persefone sino ad arrivare, per citarne ancora alie,dea sumero-babilonese
Ishtar — che erano tutte chiamate anche «madg delie.

Dall’altro canto la Luna, messa in relazionesaingue mestrualepersonifica
«l'archetipo dell’elemento acquatico nefast@he rimanda allanorte In questo
caso lutto e perdita sono celebrati sul piano ligico dal rituale ricorsivo dello
sfaldamento della mucosa uterina spesso, non a associato al dolore: si pensi
alla dismenorrea o alle tensioni addominali pren@sit Sul piano astrale il lutto,
invece, & modulato sulla fase calante: momentolasivo e terminale del ciclo
lunare. Fase in cui la Luna si mostra pallida,attey nel buio, adagiata a Ponente:
luogo del tramonto e Paese dei nforba li, si narra, giunge la Trista Mietitrice,
cavalcando un bianco destriero. E la Signora Moh& miete le vite umane con
falce affilata, a mo’ di mezzaluna, per poi consetm al regno dellAde e
traghettarle nell’oltretomba.

Da quanto detto, emerge cheslmbologia della Luna risulta essedeppiamente
associata alla mortelnnanzitutto, la si ritrova nellélce in cui & evidente il
calco formale, oltre che simbolico, dell’astro. siarintraccia poi nella presenza
del cavallo ctonioo infernale che compare in numerose leggende hamtilt
simbolo ippomorfo, infatti, nei miti € spesso messaelazione con la morte.
Basti pensare, solo a titolo esemplificativo, adfdsne che, in forma di stallone,
feconddo Gea, generando le Erinni, personificazii@mminili della vendetta,
dall'aspetto di puledri demoniaci. Oppure all’altrarsione dello stesso mito che

racconta come dal membro virile di Urano — reciso Kronos, il Tempo —

® Cfr. G. Durand/Le strutture antropologiche dellimmaginario. Inttazione all’archetipologia
generale trad. it. di E. Catalano, Edizioni Dedalo, Bd996, p. 298.

" Cfr. op. cit, p. 298 e A. H. Krappd,a Genése des MytheRayot, Paris, 1952, p. 100. Il tempo
della semina, in fase di luna nuova, e quello detolto, in fase di luna calante, ben esprimono sia
la concordia tra i moti astrali e le pratiche agléc sia I'«iperdeterminazione femminile e quasi
mestruale dell'agricoltura» (G. Duranide strutture antropologiche dellimmaginariop. cit, p.
299).

8 Op. cit, p. 94.

° Cfr. op. cit, p. 95.



originarono due demoni ippomorfi atroci e terrifitiale Erinni, appunto. Oppure,
ancora, a Brimo, dea della morte greca, spessguedfa a cavalft.

E palese, dall’esempio riportato della Luna, chesimbolo il significante e il
significato aderiscono in perfetta untta Ma non solo, da quanto sinora detto
emerge chiaramente che nel simbolo, essendo espress totalita, convivono
tutte le possibili polarita: lI'alto e il basso, @ielo e la Terra, il maschile e |l
femminile, lo spirito e la materia, le luci e lenédbre. Persino 'opposizione prima
e ultima dell’esistenza umana — la vita e la meri@ esso aderiscono. Inizio e
fine, nascita e morte, infatti, nell'ottica simhzai vengono ricondotti al primitivo
tempo ciclico astrale, sino a sincronizzarsi e anettersi perfettamente con il
movimento reiterato, ripetuto e ricorsivo dei carplesti.

| principi simbolici si basano, in sostanza, su w®ie di antinomie e di
contrapposizioni radicali. Ma e bene da subito igege che i contrari non stanno
mai tra loro né in stato confusiondlené tanto meno pacifico, quanto piuttosto
convivono e interagiscono all’interno di un contesistema attraversato da

tensioni dinamiche sempre attivdotus perennigche stimola e innesca I'eterna

10 Cfr. op. cit, p. 67. Aggiunge Durand: «Il simbolo sembra a @iaanoltiplicarsi nella leggenda:

€ in un baratro consacrato alle Erinni che scompéarien il cavallo di Adrasto. [...]
Nell’ Apocalissda morte cavalca il cavallo scialbo. Ahriman, conagavoli irlandesi, porta via le
sue vittime su cavalli; per i greci moderni, coneg fschilo, la Morte ha per cavalcatura un nero
corsiero. Il folklore e le tradizioni popolari geamiche e anglosassoni hanno conservato questa
significazione nefasta e macabra del cavallo: sagia un cavallo € segno di morte vicina»
(ibidem). Per il cavallo nelApocalisse<E vidi: ecco, un cavallo verde. Colui che lo deaga si
chiamava Morte e gli inferi lo seguivano. Fu dabool potere sopra un quarto della terra, per
sterminare con la spada, con la fame, con la pesten le fiere della terrasApocalisse 6, 8).
Sulla simbologia ippomorfa onirica di stampo angksone e germanico cfr. A. H. Krapphe,
Genése des Mythesp. cit, p. 228.

' In modo sintetico e chiaro spiega Claudio Bonvaxcksia a livello intrinseco che estrinseco,
materiale e spirituale, significato e significarpeste e tutto si compongono insieme dando luogo
—in una inscindibile unita — a usamplexioo coincidentia oppositoruraltamente rivelatoria» (C.
BonvecchiolLa maschera e 'uomo. Simbolismo comunicazioneliggag FrancoAngeli, Milano,
2002, p. 18; sul concetto domplexiocfr. C. G. JungMysterium coniunctionign Opere vol. 14,
trad. it. di M. A. Massimello, Bollati BoringhierT,orino, 2008 passin). Per questo si puo dire che

il simbolo é epifania di qualcosa che si pone oltnmero oggetto empirico, senza tuttavia mai
astrarsi da esso. Il simbolo esprime, infatti, seeie complessa di significati che vanno al di la
delle logiche governate dai principi di non conthizébne. Lo spiega bene Jung quando dice: «Cio
che noi chiamiamo simbolo € un termine, un nomanche una rappresentazione che puo essere
familiare nella vita di tutti i giorni e che tuttavpossiede connotati specifici oltre al suo sigatb
owvio e convenzionale. Esso implica qualcosa dioyatj sconosciuto o di inaccessibile per noi.
[...]. Quando la mente esplora il simbolo, essa vigmgata a contatto con idee che stanno al di la
delle capacita razionali» (C. G. Jungtroduzione all’inconscidan C. G. Jungl’'uomo e i suoi
simboli trad. it. di R. Tettucci, Teadue, Milano, 1991,5). Ne consegue che la complessita
simbolica sfugge se si utilizzano solo le categaaeionali e intellettive. Per comprendere il
simbolo nella sua ricchezza enantiodromica occpereid procedere per via analogica. Processo
che si serve — sempre e in ogni caso — della lpgicai strumenti e le cui relazioni fanno
necessariamente parte della comunicazione e dglidggio con cui noi veicoliamo il nostro
pensiero, ma che tiene anche conto, accanto add=sdattori arazionali, immaginativi e inconsci
della psiche (cfr. G. M. ChiodRropedeutica alla simbolicag bp. cit, p. 44).

12 Cfr. P. Mottanal 'opera dello sguardo. Braci di pedagogia immagalp. cit, p. 31.
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trasmutazione — tanto psichica quanto alchemicde- roira all’equilibrio dei
contrari.

Le tensioni si configurano, certamente, a tratinftttuali. Ma si tratta, tuttavia,
di duelli imprescindibili e necessari al fine dedormazione della “totalita”, non
piu “scissa” [...] nel dualismo delle sue forze, nworiflittuale” appunto nella
dinamicita dellacomplexio oppositorust®,

In tale coincidentia oppositorumnon c’é neanche convivenza pacifica. La
compresenza delle polarita, infatti, non si risoh@lo stallo, nell’'immobilita,
nell'immutabilita, nell’inerzia, nel ristagno. Laasi coinciderebbe, in tal caso,
davvero con la morte totale, lineare, definitiveoaclusiva, ben diversa da quella
ciclica (e cosmica) cadenzata dal ritmo reiteratalde e di tramonti, di Lune
crescenti e decrescenti, dall’avvicendamento dg#lgioni, dall’alternanza di luci
ed eclissi, di bagliori e oscuramenti di cui sonessaggere le epifanie simboliche
astrali.

Il simbolo & vivo, fertile, fecondo. E vitale: tudg di spirito come di materia,
pregno di carne e di sangue, attraversato da spamtsce e inconsce, regnato da
Eros e daThanatosinsieme, in compresenza integrale e assolutalitditehe si
esprime e si moltiplica nella reiterata fluttuazotma le infinite polarita che in
esso circolano, agiscono, lavorano, operano.

Di questa energia e di questa vivacita occorre gaen consapevolezza se ci si
vuole davvero collocare nel cuore della tensioaeotrichio e Cielo. E, infatti, nel
mezzo di quest&/orspiel simbolico che € necessario riposizionare lo sguaido
fine di scioglierlo dalle apparenze empiriche senza scordare il legame di
corpo e carne, di nervi e tendini che fa aderingulgille al Cielo.

La presente analisi intende percio porsi propricseao della tensione simbolica e
nel ventre del fermento creativo della Visione: meindus imaginalisdirebbe
Henry Corbin, al crocevia tra sensibile e intebie'® nello spazio della

3. Baronell finito possibile. Schelling e Jurig “Aut Aut”, n. 229-230, 1989, p. 92.

14 Cfr. H. Corbin,Corpo spirituale e Terra celeste. Dall'lran mazdaiblran sciita, op. cit, p. 23.

Lo studioso della mistica islamica descrivenilindus imaginaliscome zona intermedia tra il
mondo sensibile e quello intelligibile. Il conceti@interpretato da Giulio Maria Chiodi, viene
descritto in questi termini: «dimensione interi@a esteriorizzata e, al tempo stesso, esteriore ed
interiorizzata, che si manifesta commndusfatto di immagini e di idee creative, tali per cui
immaginazione stessa diventa realta» (G. M. ChiBdopedeutica alla simbolica, bp. cit, p.
26). Il mundus imaginali® mondo mediano e mediatore: in esso il visibilaastra nell'invisibile

e il determinato si esprime nell'indeterminato. &imche speculari che agiscono anche, e
parimenti, in modo inverso. L'invisibile e I'immatele, infatti, conservano sempre traccia in sé
tanto del visibile quanto della sostanza corporederiale. Grazie amundus immaginalis-
definito come il mondo della “sensibilita sovraséis” — & possibile interpretare simbolicamente
le religioni, i miti, le leggende e le visioni, derendo loro “ragioni” capaci di orientare e
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«geografia immaginalequello della “Terra celeste®; dove agiscono gli «occhi
di fuoco delllmaginatio vera™. E dove lo sguardo pud finalmente predisporsi
all'ascolto del corpo armonico del Cosmo, sensiadé ingranaggi concordi con
la propria Anima.

Anima dello sguardodunque, cheprelude I'invisibile nel visibile. E Anima,
ancora, che si muove, in bilico, tra luci e ombreun gioco perenne — che e
anche moto, flusso e, in termini alchemdrgculatio — tra polarita. Antinomie che
si attraggono con forza uguale e proporzionaleingdihsita con la quale si
respingono, alla ricerca di un equilibrio divinbS#” in termini junghiani.

Da quanto sinora detto emergemum il carattere mimeticodeinde I'aspetto
ludico del rapporto oculo-celeste. Su questi aspsitci soffermeremo.

comprendere la complessita spirituale (mai scissaqaella materiale) dell'uomo, evitando di
cadere nell’errore di collocare tali narrazioniceadimenti nell’irrealta (cfibidem).

15 Cfr. H. Corbin,Corpo spirituale e Terra celeste. Dall'lran mazd@blran sciita, op. cit, p. 18.
Nella storia immaginale — Malakit nel sufismo — e nellageografia immaginalecrolla,
evidentemente, I'approccio storiografico poichéswiiota di senso sia la distinzione tra storia e
mito, sia la differenziazione tra reale (o presurgm) e irreale (o supposto fittizio). In questicd

— come riferisce Corbin — il profeta, cioé coluiechi fa da «portavoce dell'Invisibile e degli
Invisibili» (op. cit, ibiden) pratica una filosofia profeticaiikmat nabawya), cioé una filosofia
capace di sorpassare, da un lato, il senso ledteledli accadimenti e, dall'altro, di svelare la
metafora e, dunque, il senso autentikag{gat) che ogni evento custodisce in se, sia pur in modo
occulto e segreto (cfop. cit, p. 18-19).

' Op. cit, p 17.

7|l Sé nella prospettiva psicoanalitica junghiana, iadia totalitd della psiche (cfr. J. L.
HendersonMiti antichi e uomo modernm C. G. Jungl.'uomo e i suoi simbaliop. cit, p. 111).
Totalita che si esprime anche nella collocaziomroaica dell’'uomo in un ordine universale.
Rientra, infatti, nella fenomenologia d8E tutto I'insieme delle dinamiche oppositive nel cui
nocciolo simbolico si trova condensata, appunt@dkrita cosmica Cielo-Terra (cfr. C. G. Jung,
Mysterium coniunctionigh Opereg vol. 14,0p. cit, p. 13). Jung parla d8éin termini psicologici.

Lo descrive come un «derivato fisico-metafisica’'demo ovvero [...] un simbolo che significa
per 'uomo, da un lato una realta prodotta da Julal'altro, una creatura a lui superior@p( cit,

p. 455). Pare una contraddizione in termini, inltéeéale antinomia & espressione del carattere
trascendente e, nel contempo, immanente dell’dpthetel S di cui, non a caso, Cristo &
I'espressione simbolica piu forte in ambito occi@dém Con Cristo, secondo lo psicologo svizzero,
il dogma cristiano migra in ambito psicologico,duaendosi in «un mistero che si compie ad
opera dell'uomo e nell'uomo stessabiden). Sul carattere trascendente della simbologisSéel
inteso comecomplexio oppositorune, dunque, come espressione della totalita deltaopalita
dell'uomo che, in quanto tale, contempla tantaagfpetti consci quanto quelli inconsci della psiche
— cfr. C. Bonvecchiolmago imperi imago mundi. Sovranita simbolica eifggimperiale Cedam,
Padova, 1997passim Nello specifico, sulSé come sovrano cosmicgalvator mundie puer
divinuscfr. op. cit, pp. 178 ss. Molte, comunque, sono — come vedrem@oimmagini luminose
del Sé Luminosita che, ovviamente, in questo contestmallisi afferisce alla dimensione sacrale e
non puo percio, e per alcun motivo, essere cirtits@lla sola sfera coscienziale. Tra le immagini
oculo-celesti portatrici di seita si ricorda quellella Stella, del Sole, dell’'Occhio e della Pupill
(cfr. C. G. Jungla dinamica dell'inconscian Opere vol. 8, trad. it. di S. Daniele, Bollati
Boringhieri, Torino, 2007, p. 217). Simboli sui djusi tornera diffusamente nel prosieguo della
trattazione.
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2. Mimesis
Per introdurre la complessita e la natura dellaziehi mimetiche che legano, da
sempre, gli occhi al Cielo ci serviremo di un brgasso di Henry Corbin.

Allorché il mistico contempla tale universo, € &&sso (nafsla suaAnima) ch’egli vi
contempla

L’'Imago Terraed dunque I'immagine stessa dell’anima, attravets@ssa contempla
se stessa, le sue energie e i suoi poteri, le ger@rsze e i suoi timori. E percid che
questa Terra di Verita € il luogo dovealmenteesistono tutte le Immagini che
'anima proietta nel suo orizzonte e che le anramzila presenza di questo o quello
dei suoi stati. Le obiezioni razionali o raziongision possono prevalere su di essa.
Questa Terra di verita e la Terra dove fioriscorsimboli contro i quali naufraga
lintelletto razionale [...1%.

Il mistico vede nel Cosmo l'impronta della prop#aima. In questo caso la
mimesis- finalmente liberata dall’'ossessione del prirzigi somiglianza fondato
pitl sui letteralismi che sulle analoie- diventa una potentissima «forma di
conoscenza, partecipata e sperimentale»

Se si guarda al Cielo e ai Pianeti in questa pttspe le pupille si pongono
inevitabilmente al crocevia tra due Universi chelreeno avere una comune
natura sidereo-astrale. Il primo fa riferimento’ltliverso esteriore, piu di
carattere fisico-materiale, mentre, il secondo,llquteriore, risulta essere di
ordine prevalentemente psico-spirituale. Questhdtia sua volta, comprende, da
un lato, la dimensione conscia e, dall'altro, l'eiép inconscio e profondo della
psiche umana.

E bene a questo punto precisare che le dualitagiseono mai in modo separato
tra loro, ma operano e procedono in perfetta sigit@osinergia. L'occhio, visto

da questa prospettiva, si pone al centro di ogalidu Coincide cioé con lo snodo

8 H. Corbin,Corpo spirituale e Terra celeste. Dall'lran mazdabiran sciita, op. cit, p. 101.

19 Cfr. J. J. WunenburgeFilosofia delle immaginitrad. it. di S. Arecco, Einaudi, Torino, 1999 p.
137 ss. Wunenburger affronta la complessa temdéttamimesis mettendone in evidenza i punti
di criticita. Il primo lo identifica, per I'appuntmell’assillo della somiglianza. A questo proposit
basti pensare all’accanita critica mossa nellaistella filosofia alle arti imitative in generade
visive in particolare. E questo, per farne unaesinestrema, a partire da Platone (cfr. Platone,
Repubblica X, 596a — 608e) sino ad arrivare a Hegel che, poonoscendo nell’Arte
un’espressione dell’Assoluto, rimarco sempre laiatexiorita rispetto alla natura, paragonandola
a un verme che si sforza di inseguire, strisciandoelefante (cfr. G. W. F. Hegdlstetica trad.

it. di N. Merker e N. Vaccaro, Einaudi, Torino, I®6p. 63). Il secondo punto di criticita
evidenziato da Wunenburger sta nell'assimilare fiagine a un segno, recidendo in tal modo
ogni tipo di relazione ontologica tra oggetto e gttp (cfr. J. J. Wunenburgdfjlosofia delle
immaginij op. cit, p. 169). Nel presente contesto d’'analisi si ideerestituire alle immagini il loro
originario valore conoscitivo e archetipico, e goesdipendentemente dal fatto che esse siano
oniriche, mitologiche, religiose o artistiche. Qdansi parla di archetipi si fa riferimento alle
forme originarie che risiedono nellinconscio ctiio e che, data la loro natura arcaica e
universale, si pongono oltre alle apparenze, modtraelazioni profonde con le dinamiche della
psiche umana (cfr. C. G. Jur@li archetipi dell'inconscio collettivpop. cit, pp. 15 ss.).

% G. M. Chiodi, Propedeutica alla simbolica, lop. cit, p. 47. La mimesi e I'analogia sono
considerate da Giulio Maria Chiodi le vie privilatg per accedere alla conoscenza simbolica da
un punto di vista percettivo ed esteriat@dem).
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— e il punto d'incontro — tra gli spazi matericke$ori e quelli incorporei-
interiori. Spazi entrambi infiniti e misteriosi chmcontrandosi e intrecciandosi,
scoprono inevitabilmente non solo di corrispondersa anche di appartenersi. Si
riconoscono I'uno nell’altro, nutrendosi e disselasi delle medesime sostanze
energetiche: del tepore del calore del Sole corhbidecore del latte lunafe

A proposito della Luna, si gia é visto che i ciglie fasi lunari afferiscono alla
costellazione inconscia del femminile-materno. &nglie, del tutto logico, oltre
che intuitivo, che le costellazioni simboliche sébthe attivino I'immaginario
alimentare. Ma occorre fare un distinguo: il sokterento psico-energetico
dispensato dal Sole & profondamente diverso ddoge&rgito dalla Luna. I
primo nutre la coscienza, il secondo interferisite qull'aspetto acquatico della
psiche e percio sull’inconscio. Si pensi, a qugstposito, all'influsso esercitato
dalla Luna sulllandamento delle maree che si alzso abbassano in relazione
sia alla reciproca attrazione con la Terra siardlilienza della forza centrifuga
prodotta dalla rotazione del sistema Terra-Lunariadt al loro comune baricentro
(centro di mass&)

Ma torniamo nel cuore dell’analisi. Se si intendenglere in esame la complessita
delle dinamiche mimetiche oculo-celesti in un’dtisimbolica, non si pud non
considerare il ruolo assunto dal mito, a cui cigdlgpemo ripetutamente nel corso
della trattazione. Per ora € utile ricordare cheio — junghianamente inteso

come proiezione narrativa dellinconstio— oltre a essere un potentissimo

2| latte, insieme al miele, in quanto alimentourate, & considerato un doppione del nutrimento
materno. Gilbert Durand lo colloca all'interno delicostellazione simbolica desimboli
dell'intimita, che afferiscono aRegime Notturnantifrastico dellimmaginario, dove prevale la
dominante digestiva. Vale la pena ricordare chpoikre nutritivo ed energetico di tutti i cibi e di
tutte le bevande naturali si concentra sema(cfr. G. Durand,Le strutture antropologiche
dell'immaginariq op. cit, p. 260). In India, Soma divenne una divinita avanivano fatte offerte

e sacrifici rituali (cfr.Soma J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol. Il, trad. it. di

M. G. Margherini Pieroni, L. Mori e R. Vigevani, &tf Torino, 2002, p. 410). #omao haomaera
considerato, infatti, succo puro e bevanda saamatét vero che, sempre in India, gli uomini
I'assumevano sia per entrare in contatto con lmidévsia per divenire immortaliiden). Ma cio
che pil importa sottolineare in questo contestandilisi € che numerosi miti associano il soma — e
tutti gli alimenti che ad esso simbolicamente affsyno — alla Luna. Molti racconti, infatti, tratti
da tradizioni diverse, narrano chesdmasi ricavava dal frutto dell'albero lunare (G. Dudahe
strutture antropologiche dell'immaginarjop. cit, p. 299).

22 Cfr. Centro massan M. Rigutti, Astronomia Giunti, Firenze, 2000, p. 91. Con I'espressione
“centro massa” nella meccanica classica s’inteh@gunto in un sistema o in un corpo dove si
puo considerare collocata tutta la massa ai fingadcolare gli effetti gravitazionali della massa
stessa o i suoi moti medi quando vi si applicafonza» {bidem).

2 Cfr. G. Jung,La dinamica dell'inconscidn Opere vol. 8, op. cit, p. 47. «ll mito» nella
prospettiva junghiana «non € altro che una promeziproveniente dall'inconscio e non
un’invenzione consapevole, allora € comprensibde solo il fatto che ci imbattiamo dovunque
negli stessi motivi mitici, ma anche che il mit@paesenti tipici fenomeni psichicisb{dem). Sul
mito in generale cfr. W. F. Ottdl, mito, trad. it. di G. Moretti, Il Melangolo, Genova, 943 W. F.
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strumento di conoscenza, mette in scena, dramraagiznima — procedendo per
I'appunto per mimesi — i fenomeni psichici del modlo. E questo il motivo per
cui le narrazioni mitologiche e leggendarie conseatall’'uomo di avvicinare |l
Cielo e la natura con uno sguardo primordiale ededigini.

Solo attivando, infatti, uno sguardo arcaico € fmigscogliere nei moti e negli
attributi mitici celesti le corrispondenze segretle misteriose affinita che legano
le presenze astrali allAnima dell'uomo. Si fa cawiente riferimento a uno
sguardo permeabile, poroso, aperto, capace di geoeanello spazio celeste con
braccia tese e, a tratti, con occhi bendati, ngbteso di riallacciare i fili — oggi,
purtroppo, sempre piu spesso sfilacciati, se noe, eudirittura, strappati e
pendenti — tra macrocosmo e microcosmo.

Un riavvicinamento necessario, se si vogliono viwe davvero le antiche
corrispondenze astrali. E, anche, un percorso @dolj se si intende almeno
provare a ricomporre il sano equilibrio del nogpramordiale ecosistema psico-

cosmologico

Al'uomo primitivo non basta veder sorgere e trataoae il sole; quell’osservazione
esteriore deve costituire anche un “avvenimentahisd”, cioé il sole nel suo

peregrinare deve raffigurare il destino di un didian eroe il quale, in fin dei conti,

non vive che nell’anima dell’'uomo. Tutti i fenomamaturali mitizzati, come estate e
inverno, fasi lunari, stagioni delle piogge, nonngoaffatto allegorie di quegli

avvenimenti oggettivi, ma piuttosto espressionitsiliche dell’interno e inconscio

dramma dell'anima che diventa accessibile alla ieoga umana per mezzo della
proiezione, del riflesso cioé nei fenomeni naturbéi proiezione € cosi radicata che
sono accorsi alcuni millenni di cultura per separasia pure in una certa misura,
dall'oggetto esterno. Nel caso dell'astrologia, peempio, si € giunti addirittura ad
accusare di eresia quell’antichissima “scienzaitinaf, poiché 'uomo non aveva

ancora pcgztato a termine il processo di separazitelia caratterologia psicologica
dalle stelle™.

«Nel tuo petto stanno le stelle del tuo destiiabice Seni, I'astrologo dall’abito
brund® del Wallensteindi Schiller. Si rivolge allo stratega boemo alvigip

Otto, Il volto degli dei. Legge, archetipo e mitoad. it. di A. Stavru, Fazi Editore, Roma, 1996;
Campbell,Le distese interiori del cosmtrad. it. di A. Di Gregorio, Ugo Guanda EditoRarma,
1992.

24 C. G. Jung,Gli archetipi dell'inconscio collettivoop. cit, p.19. In nota Jung compie un
discrimine tra l'allegoria e il simbolo. Scrive: ‘@legoria € la parafrasi di un contenuto conscio,
mentre il simbolo & il miglior modo di esprimere mantenuto inconscio presagito ma ancora
sconosciuto»ibidem nota 2). Ne consegue che il simbolo precede ikgapione razionale e si
esprime da sé, a differenza dell’analogia che épserfrutto di una costruzione linguistica e
concettuale.

%5 Op. cit, p. 20. Cfr. anche C. G. Jur@|i archetipi e I'inconscio collettivan Opere vol. 9*, a
cura di L. Baruffi, Bollati Boringhieri, Torino, 22, p. 6 e F. SchilleiVallensteinvoll. I-1I, trad.

it. di Cav. A. Maffei, Pier Luigi di Giacomo Pirgl#ilano, 1845. L'opera, scritta tra il 1796 e il
1799, ha come protagonista il generale dell'imparstro-asburgico Wallenstein. Schiller, oramai
maturo, narra le numerose vittorie e la triste madello stratega boemo, prima accusato di
tradimento e poi ucciso.
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dell'imperatore Ferdinando Il. Lo dice nel piendlaéuerra dei Trent'anni, che
ebbe come teatro il vecchio continente tra il 1818 1648. Fu, probabilmente,
I'evento bellico piu doloroso che coinvolse I'Eueopentrale prima delle Guerre
Mondiali. Il conflitto ebbe origine, principalmentdalle divergenze confessionali
tra cattolici e luterani. Evolse, in seguito, in lumgo e massacrante scontro,
aperto a tutte le potenze europee — ad eccezidhiaglalterra e della Russia —
per il controllo egemonico del continente.

La Guerra dei Trent’anni, se interpretata e lattain’ottica simbolica, combacia
con un momento decisivo e incisivo della storid'demo occidentale. La rottura
dell’'unita religiosa, a seguito della Riforma Psitate luterana, e il conseguente
sgretolamento dellRespublica Christiangportd a un’acutizzazione dei dualismi.
Segno una ferita profonda che, giunta all’estreetnie riflessi non solo a livello
sociale, politico ed economico, ma influi anche nmodo determinante sulla
percezione che 'uomo comincio ad avere del Cosilicse stesso.

Con Lutero il dualismo cartesiano tes cogitanseres extensaenne proiettato a
livello cosmicG”. Il Cielo cadde e i pianeti divennero plastici, cnservare in
teche illuminate da luci artificiali, insieme a sfecarte e quadrafj cosi come
accade neWallensteinschilleriano. La scenografia celeste si appiadtise una
tavola nera -mimesigdel firmamento e proiezione dell'inconscio insiemsu cui
appaiono, come pedine, i sette piafietl Cielo diventa di carta. E si fa plastico.
A questo guarda Wallenstein oramai predestina@® mibrte. E vittima di una
congiura di ufficiali, ordita su ordine dello stessnperatore Ferdinando Il per il
guale stava paradossalmente combattendo. Intantd, 8astrologo, con la
bacchetta tra le mani, osserva la volta celesteditezione del loro sguardo e
opposta, ma entrambi cercano la stessa cosa: un guriferimento esistenziale

sovraordinato che dia finalmente direzione e satiadoro vita.

% «Arriva Seni, l'astrologo, vestito di bruno ed @dgpto fantasticamente come un dottore italiano.
Si mette in mezzo alla sala. Tiene in mano unaasdignca, colla quale dimostra le plaghe del
cielo» @p. cit, vol. 1l, atto I, scena, I, p. 125).

2" Cfr. Imago imperii imago mundi. Sovranita simbolicagufa imperiale op. cit, p. 35, nota 92.
La Riforma Protestante acutizzo la «tendenza dicaisportandola all’estremo e proiettandola a
livello cosmico» ipiden). Tra le conseguenze sociali e politiche Claudim&cchio individua la
distinzione tra scienze dello spirito e scienzdadehktura e I'«affermarsi di una antropologia,
quella borghese, tutta costruita sull'opposizioasflittuale tra produttivita e riflessione, traditia

e autorita»ipidem).

8 «Una stanza accomodata per gli studi astroloitt ingombra di sfere, carte quadranti ed altri
istromenti a quest'uso. Una tenda alzata scopreetoada, nella quale si veggono le imagini dei
sette pianeti, ciascheduna in una nicchia e strantailluminata» (F. Schilleiallenstein vol.

I, atto I, scena lpp. cit, , p.11)

29 «ll Seni osserva le stelle. Il Wallenstein staadiizi ad una gran tavola nera su cui & disegnata la
posizione dei pianetiil{idemn).
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Wallenstein, da parte sua, ha oramai ben in cHimsufficienza della tattica, la
debolezza della strategia e i difetti della techicecessari per poter vincere la
battaglia: quella sul campo come quella della vitaverte il bisogno di qualcosa
di piu che sia in grado di orientare e alimentaresuia Anima. Percio si appella
all'astrologo.

Entrambi ricercano una risposta nelle Stelle: coehorivolti a Terra Wallenstein
e con palpebre alzate al Cielo Seni. Qumienesissi esprime su due livelli: per
imitazione plastica nel primo caso, per adesiopereri-figurazion&® astrologica
nel secondo.

Due piani che ci invitano non solo a riflettere mapporto mimetico oculo-celeste,
ma anche a ripensarlo. A questo scopo ricorrereltfintexrpretazione data da

Paul Ricceur che, riflettendo suitamesisla descrive in questi termini:

[...] imitazione o rappresentazione nel senso dinamdicmessa in rappresentazione,
di trasposizione in opere rappresentative [...] €heoduce [...] la disposizione dei
fatti con la messa in intriga

In quest’ottica — che sara poi quella adottataprekente contesto di analisi —
entra chiaramente in campo l'azione immaginativa elgisce e opera piu per
flussi associativi che per parallelismi logici. <«lommaginazione fittiva,»
sottolinea Wunenburger «alla quale compete I'olubldj creare una totalita
equivalente a una storia, non imitando goffamehtesale ma rifigurandolo,
inserendolo in una costruzione narrativa origin&le»

Occorre procedere, percio, sui binari del “come*spér leggere la delicata — e,
nel contempo, forte e robusta, incisiva ed enecgetirelazione tra gli occhi e il
Cielo. Un percorso imprescindibile, se si vuoletara di cadere nella trappola di
un’interpretazione fantastica o di una finzione eneutica: entrambe sarebbero
prive di fondamenta tanto teoriche, quanto metagloh®. E, nel contempo, un
itinerario necessario, se si vuole davvero tentdrespezzare finalmente il
millenario circolo vizioso dell’imitazione platorac Solo cosi sara possibile
cogliere le corrispondenze (e le verosimiglianza)l'interiorita umana e cio che

viene messo in scena tanto sullo schermo celest@asull’orizzonte terrestre.

%0 Cfr. J. J. WunenburgeFjlosofia delle immaginiop. cit, p. 187.

31 Aggiunta mia.

¥ p_ RicceurTempo e raccontdrad. it. di G. Grampa, vol. I, Jaca Book, Milan®86, pp. 94-95.
3 Cfr. J. J. WunenburgeFjlosofia delle immaginiop. cit, p. 187.

%4 Cfr. ibidem
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Nasce da qui l'esigenza di seguire, a livello metogico, un orientamento
psicoteoreticd”, come sostiene Giulio Maria Chiodi. Ossia un metode sappia
tenere nella dovuta considerazione i fattori aenaali e le analogie che —
avanzando per isomorfismi, paramorfismi, intuizjonsuggestionf —
soprassiedono a tutte le relazioni simboliche.galta, sono proprio le reazioni
inconsce, oltre alle analogie e alle intuizionilsuyjuali esse procedono, a essere,
di fatto, gli effettivi (e attivi) canali di espreisne dellanimesis

Sia anche chiaro, pero, che, per dare voce e danfeontorni alle immagini
celesti, non & possibile trascurare I'aspetto «femlogico-ermeneuticd% Per
individuare le immagini simboliche che piu ci cepondono € necessario, infatti,
partire sempre dagli accadimenti, dai vissuti, alaita. E da i che emergono i
simboli in forma di immagini. Ed e da li che l'uordeve partire per riconoscersi
e ritrovarsi. Solo cosi le immagini cosmiche, quaedse riconosciute, accolte e
accettate, possono, veramente, diventare fonterdiecdi energia per '’Anima.
Occorre, in altri termini, attivare un dialogo ctia, finalmente, capace di rendere
permeabili le linee di confine tra le scienze delddura e le scienze dello spirito.
Pur sempre nella consapevolezza che ogni immagisttuita dal Cielo non
simula, «non doppia nulla di esteriore, anzi, pressemanifesta, dal fondo di se
stessa, uno dei molteplici volti delluon®» Di questo presupposto

% Cfr. G. M. Chiodi,Propedeutica alla simbolica bp. cit, p. 44. Giulio Maria Chiodi segnala
l'insufficienza dei metodi, delle teorie e dellegamentazioni razionaliste nell'analisi simbolica.
La psicoteoretica, invece, ricorrendo all’analogjigenendo conto delle reazioni inconsce, riesce ad
avvicinare i fenomeni simbolici nella loro compliggsAll'analogia, in particolare, assegna grande
valore non solo ermeneutico, ma anche gnoseologicontologico. «l rapporti analogici
contengono i criteri che consentono di riconoséemme e passaggi dal nostro mondo interiore a
quello esteriore e viceversa. L'analogia, perciggoscrive e al tempo stesso dischiude il campo
delle nostre esperienze. Sotto il profilo raziostaddb, dunque, possiamo affermare che la
ricostruzione logica del fenomeno simbolico — dicgica e solo logica — € da ricondurre
all'analogia» {bidem).

% Cfr. ibidem

3" B. Nante,Guida alla lettura del Libro rosso di Jungrad. di F. Pe’ e L. Bortoluzzi, Bollati
Boringhieri, Torino, 2012, p. 59. Bernardo Nantéirdsce il metodo junghiano «fenomenologico-
ermeneutico». Un metodo teso piu a “comprendevetsfehej in un’ottica olistica e sintetica,
che a “spiegare” gfklaren) in termini di relazioni causali astratte. Le e$paze visionarie e
oniriche — a cui Jung presta particolare attenziwglla sua ampia trattatistica — si offrono, infatt
alla lettura (e alla comprensione) solo a condiziati intraprendere percorsi ermeneutici
alternativi rispetto a quelli di ascendenza puramésgico-razionale. Ci si riferisce, in particaar

a percorsi interpretativi aperti all'interrogaziosienbolica delle immagini (cfibidem). In ambito
simbolico & piu efficace la riflessione che procgee analogie rispetto alla descrizione. E pil
fruttuoso I'ascolto, in termini di interpellanzateopica, rispetto alle definizioni dogmatiche. Le
dinamiche entropiche, trasposte in ambito ermeoeupresuppongono, infatti, “I'essere dentro”.
Ed e proprio I“immersione” a essere il presupposkella germinazione del messaggio di
trasformazione, di cui si fa portavoce ogni espoggssimbolica.

% Cfr. J. J. WunenburgeFjlosofia delle immaginiop. cit, p. 188.
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imprescindibile bisogna tenere conto se si vuoleveil® attivare un’autentica,
profonda e salubre comunic(azione)drama cosme anima sui

Il quadro tratteggiato mostra, innanzitutto, conogni rinnovamento sia
costantemente vincolato a un ri-posizionamentoodsfjuardoche, a sua volta,
risulta essere profondamente condizionato dallappo metodologico scelto. In
seconda, ma non ultima istanza, quanto sinora dsttdenzia cheper un

proficuo ri-trovamento delle immagini celesti, € cassaria una loro ri-
configurazione psichica

Conditio sine qua ngnquest’ultima, per una ri-collocazione balsamicsled

immagini astrali nell’Universo esistenziale dellfuo.

3. Ludus et iocus

Passiamo ora al carattere ludico del rapportotietmato tra gli occhi e il Cielo
che procede piu per svelamenti e nascondimenti pbe spiegazioni e
dimostrazioni. Gioco che & possibile rinvenire ag#nsione — e nel conflitto —
che prelude ogni epifania simbolica oculo-astrRlieeludio che &€ anche tenzone,
dalle tonalita ludiche e musicali, dove la giostesli opposti lascia persino tracce
fisiologiche. Si pensi al movimento di aperturaiechiusura delle palpebre che
gioca tra visibile e invisibile, oppure alla dinaaidi dilatazione e contrazione
delle pupille che si diletta tra luci e tenebre.

Dinamismi che si risolvono in una sorta di giocomapiattino. Lo spiega bene la
radice etimologica del termine che si € volutoizgdre per intitolare questa prima
parte del lavoro:praelzdium, per I'appunto. Il termine nasce dalla fusione
dell'avverbio latinoprae (prima) e dal sostantivludiis gioco. Nell'alternarsi
perpetuo degli opposti — tra luci e tenebre, trelcCe Terra, tra Sole e Luna, tra
pupille gonfie e serrate, tra occhi alzati e chirsi consuma un movimento che é
anche lotta, duello, giostra, gioco appunto, tracksto e limitato.

Gioco simbolico dello sguardo che corre sul fild'dquilibrio, consumato lungo

il perimetro anatomico delle palpebre tra chiaroseupenombre, tra bianco e
nero, trayin e yang tra conscio e inconscio, tra paterno e materaaonaschile e
femminile, e — non da ultimo — tra visibile e inbie. Sguardo in tensione,

dunque, alla ricerca della totalita di una Visiatlee possa diventare davvero

%9 Cfr. Preludere M. Cortellazzo, P. Zolli)l nuovo etimologico. DELI Dizionario Etimologico
della Lingua Italiana Zanichelli, Milano, 2008, p. 1248.
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assoluta, profonda e, in quanto tale, espressicsm&sima di compiutezza e di
sacralitd’.

In riferimento al rapporto tra il sacro elildus ricordiamo che la sacralita, alle
origini, era fortemente legata al gidtoln Grecia, per esempio, le Olimpiadi
erano consacrate a Zeus e, per l'intera loro dukegaiva dichiarata la “tregua
sacra”, cioé la sospensione delle ostilitd sidenaoleis sia con i popoli vicini.
Per non parlare poi del fatto che gli atleti vingitvenivano addirittura assimilati
agli dei.

Il legame tra il gioco e il divino & ukeitmotiv che accomuna molti popoli. Lo
ritroviamo sia in Occidente che in Oriente. | Genmaper esempio,
organizzavano giochi prima delle battaglie per attase le divinita a scopo
divinatorio®. Numerosi, inoltre, in tutta I'antichitd, i giocle i giocattoli che,
drammatizzando i moti astrali e sceneggiando génévcosmici, rimarcavano la

paternita divina dell’'uomo e la sua discendenzastel

L'albero della cuccagna si collega ai miti di corsti@ del cielo, il football alla disputa
del globo solare tra le fratrie antagoniste. Cogjidchi di corda sono serviti a
pronosticare la preminenza delle stagioni e depgirgociali che corrispondevano a
esse. Il cervo volante [...] rappresentava in Estre@wente I'anima del suo

proprietario terreno, legata magicamente (e reaenper mezzo della corda) alla
fragile armatura di carta lasciata libera nellereoti dell'arid”.

Le cerimonie ludiche erano celebrate con frequerer@odica, a volte annuale,
altre stagionale o settimanale, oppure in concaraéali eventi particolari (come,

per esempio, la morte o la nascita), ma semprepgni caso, con cadenza ciclica

0|l Sacro — commenta Claudio Bonvecchio — si pondi & di ogni polaritd. Rappresenta «la
perfetta ed equilibrata sintesi della sfera detbinscio e quella del conscio, sotto I'egida di una
coscienza altamente sviluppata dal punto di vestégonale, ma in armonia con le spinte pulsionali,
emotive ed istintuali» (C. Bonvecchiba maschera e 'uomo. Simbolismo comunicazione e
politica, op. cit, p. 29). La Sacralita del gioco si esprime neif@tizione rituale di gesti e di
schemi allinterno di uno spazio precostituito: as@ espressamente dedicato o per esso
appositamente costruito. All'interno di tale spaz@oro che partecipano al gioco si sentono parte
di una stessa comunita — a un tempo concreta iluspgr— segnata da regole e da gerarchie, a cui
corrispondono specifiche azioni e appositi gegiiesso ciclici e ripetitivi. In tale contesto i
giocatori vivono un’esperienza che li «pone in etiot con le strutture portanti e ordinatrici
dell'esistenza e dell'ordine del mondo» (C. Bonveac Esoterismo e MassoneridMimesis,
Milano, 2007, p. 145). In tale ordine i giocatarrisonoscono come parte di un Tutto. Per questo
il gioco puod essere considerato un esercizio doaiangerarchizzata e di Sacralita celeste. Infatti,
— come afferma Giulio Maria Chiodi — il Sacro rinti@na una «concezione dell’esistenza come
totalita cosmica» (G. M. ChiodRropedeutica alla simbolica bp. cit, p. 49), anche per la forte
connotazione rituale che lo caratterizza. A cidaggiunto che, data la sua natura altamente
rivelativa e simbolica, il Sacro &, di fatto, «utipica espressione del mondo immaginale»
(ibidem).
1 Cfr. Gioco, J. Chevalier, A. Gheerbrariizionario dei simboli vol. I, op. cit, pp. 508 ss.
«Come nella vita reale, ma in un quadro determimatmticipo, il gioco riunisce in sé i concetti di
totalita, diregolae diliberta» (op. cit, p. 509).
2 Op. cit, p. 510. Le leggende nordiche antiche riportan® glh déi si dedicavano al gioco del
trictrac (bidem).
“3R. Caillois,Les jeus et le hommeBallimard, Paris, 1958, p. 127.
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e ripetitiva. Forte era la loro valenza simbolit#atti, il loro esercizio rituale,
scandito dal calendario astrale, si proponevargiatdare e di rinvigorire il patto
cosmico tra 'uomo e il Cielo.

Ma, al di la delle narrazioni mitologiche speciggttio che meglio caratterizza la
sacralita oculo-celeste, da un punto di vista tsimente simbolico, risiede, fuori
di dubbio, nellanatura rivelativa dello sguardo ludice nellaposizione mediana
da esso assunta.

Lo sguardo, infatti, si pone al centro del movingennter-penetrativo e
oscillatorio di una fitta rete di dualismi. Posizé privilegiata perché colloca gli
occhi sulla linea di confine tra luci e tenebre. &groprio grazie allo snodo
simbolico da essi occupato — sulla soglia tra sk invisibile, tra veglia e sonno
— che é consentito loro di “vedere” in modo mitioajrico, visionario.

E cosi che nell’'occhio, inteso come punto lucerbsitro Essere, prendono forma
personificazioni mitiche astrali: corrispondenzeaéche remote che portano in sé
ricette alchemiche antiche, utili e benefiche sa la distillazione dello sguardo
sia per la trasmutazione aurea della psiche.

L’occhio si fa, dunque, ventre creativo nel quafBoeano e prendono forma
tracce primitive, orme originarie, immagini arclpgthe con le quali e attraverso
le quali 'uomo — operando perimesisperiocuse agendo per affinitd simbolica

— interagisce, raffinando e sublimando la propnana.
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[l
ARMONIE E MELODIE
L'Opera dello sguarddArs Alchymiaee mundus imaginalis

Mi sovveniva di Francesco alla Porziuncola e ddtimo
cantico cantato nell’ombra, con la faccia rivolth@elo, mentre

i fratelli ascoltavano rattenendo il respiro.Vece mea ad
Dominum clamavwt. Tutto il cielo, quando Serafico si tacque
alla soglia d’eternita, tutto il cielo della sera fieno di un coro
miracoloso di allodole.

[--]

Di duna in duna, di selva in selva, di macchia iaachia, la
Landa si fece tutta melodiosa, fino al'Oceano.

Era un cantico d’ali, un inno di piume e di penmgiale non
s’ebbe piu vasto il Serafico, quale non si sogrgi péeno Paulo
di Dono. Era la sinfonia vesperale di tutta la pewera alata,
per Giovanni di San Mauro, per l'interprete di ogrerea voce.

Saliva, saliva senza padée

Gabriele d’Annunzio

Laudata sii pel tuo viso di perla,
0 Sera, e pe’ tuoi gradi umidi occhi ove si tace
l'acqua del cielof®

Gabriele d’Annunzio

Al fine di cogliere la complessita simbolica delpparto oculo-astrale, e
importante riposizionare lo sguardo. Per farloisorrera, ancora una volta, al
lessico musicale, la cui terminologia ci fara damarto, guidandoci non solo a
vedere, ma anche a comprendere le immagini chergono restituite dal Cielo.
E questo con l'intento di provare non solo a veslema anche a sentirle, in una
prospettiva che intende essere, principalmentardine sinestetico. Approccio
che ci consentira di giungere, con maggior faciétan modo piu diretto, al
nocciolo archetipico della percezione.

Occorre porre Isguardo in ascoltoO meglio, € necessario attivare uno sguardo
che sappia veramente rendersi sensibile tanto radle celesti quanto alle
coreutiche planetarie al fine di mettere in motoag] per riflesso e imitazione,
una danza riflessiva e introspettiva, capace dicawre occhi e Anima agli
enigmi esistenzialf. Perché anche se gli astri e il Cielo «sono “Brif{...] & 1a

fuori, nelle cose e nelle relazioni, che trovianaonbstra animd$. L'occhio &

4 G. d’Annunzio,Contemplazione della mort# Vittoriale degli Italiani, Brescia, 1941, pp18-
119.
%5 G. d’Annunzio, “La sera fiesolana” dalcyone vwv. 15-17 inPoesie a cura di F. Roncoroni,
Garzanti, Milano, 2009, pp. 348-349.
6 Cfr. T. Moore, Pianeti interiori. L'astrologia psicologica di Mailo Ficino, trad. it. di P.
Donfrancesco, a cura di E. Pattis e C. Stroppagehi&Vitali, Bergamo, 2009, p. 19.
47 (i

Ibidem
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posto nel mezzo, media due universi: entrambi imoemsurabili e infiniti,
entrambi enigmatici e sibillini.

Ma se si vuole davvero che il Cielo mostri ai niostchi il suo volto familiare, €
necessario trovare prima la giusta posizione dayeardare. Infatti «il cosmo del
mondo esterno (& ancora parsimonioso nel rivelare i suoi molti séigre il
microcosmo del mondo interiore della psiche, ugealtd possessivo nei
confronti dei suoi misterf¥.

In questo senso la musica puo aiutare. In partieptaranno i concetti di armonia
e di melodia a farci da supporto. Concetti che,rdsto, possono essere applicati
tanto alla danza delle sfere quanto alle dinamaeil® sguardo.

L’armonia in musica € frutto della compresenza sonora di @&l note nello
stesso istante. Essa si colloca, percio, diika verticaledella simultaneita A
differenza dellamelodia che si muove piuttosto suyiano orizzontaledella
successione

Analogamente a quanto accade in musica, ogni cogbeste, se isolato dal
contesto, sembrerebbe procedere in successionglinglango traiettorie e piani
ellittici a lui dedicati. Nel contempo pero, glitasvisti nel loro insieme, vanno a
comporre un’animazione siderale armonica poich& prbcedono in assoluta
compresenza e simultaneita. Detto in altri termse:si facesse corrispondere a
ogni astro una nota musicale, tutta la scenogiadlaste parrebbe avanzare in
simultaneita armonica all'interno di un’animaziomelodica, intesa quest’ultima
come corso, percorso e danza disegnata da ognolsirmprpo celeste nello
Spazio. Ogni presenza cosmica, infatti, si muoveinsimodo individuale
(melodico), ma anche insieme a tutte le altre irfgita coincidenza e sincronia
cinetica (armonica). E evidente che entrambe lardiohe agiscono in assoluta
sinergia € non possono essere né scisse né sepgaraten che sul piano
strettamente teorico e speculativo.

Visti in quest’ottica, i movimenti astrali (quellrmonico-verticale-simultaneo e
quello melodico-orizzontale-progressivo) colti talo insieme e moltiplicati per
il numero dei corpi dello spazio siderale, vannmeporre una sorta di concerto
e di dramma interstellare. Esecuzione che, perimeisi, pud essere paragonata
all'incedere dello sguardo e, come vedremo nel ccadslla trattazione, alla

sinfonia dell’autentica Visione.

8 Aggiunta mia.
“90p. cit, p. 25.
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Ma prima di entrare nel merito delle dinamiche a®isione e fondamentale porci
almeno un paio di domande. All'interno di questotesto I'occhio come si
comporta? In che senso l'andamento dello sguardo gssere rapportato o
addirittura assimilato alla coreografia astrale? fgondere pensiamo a come
avanza e procede l'occhio. Esso cattura, in un sieaeistante, piu immagini in
contemporaneita armonica, mentre, e nel frattemg@eanza nella visuale
panoramica e nell’orizzonte paesaggistico, peressgione melodica.

E chiaro che per comporre, per esempio, una siafersd € del tutto irrilevante a
questo punto che essa sia di natura musicalejeastrasiva — I'armonia non puo
mai essere disgiunta dalla melodia.

Insomma, da un punto di vista simbolico, sono senipistesse le dinamiche che
agiscono nella musica, nei moti celesti e nell’aaa dello sguardo all’orizzonte.
Nel concerto sinfonico, inteso nella sua totalit&atti, le parti non possono essere
disgiunte dal tutto. E questo indipendentementefaléd che la sinfonia venga
intesa come composizione per orchestra, come ¢oaeastrologica, o come
architettura per immagini.

Cosi come I'armonia non puo essere slegata dalladmae allo stesso modo la
contemporaneita — in termini non solo temporali,anahe psichici ed esistenziali
— non puo essere separata dalla successione ermenfiente, I'asse verticale non

puo essere scisso da quello orizzontale.

1. Oculi crucifixio

Date queste premesse, dove posizionare, alloracdhii per abilitarli a cogliere le
presenze archetipiche che abitano nei corpi a3tisi dove guardare per imparare
ad auscultare il Cielo? Quale postura assumersgggire le voci dei Pianeti con
pupille di cristallo? In che modo predisporre l¢pphre ad accogliere le immagini
celesti, come fossero note, suoni, suggerimemisigh per I’Anima?

Occorre, innanzituttosincronizzare lo sguardaenderlo cioé musicale e porlo
allincrocio dell’asse della melodia con quello ldgmonia. E Ii, nell'innesto
della perpendicolare con l'orizzontale e nel pudintersezione del meridiano
con il parallelo, che prendono forma le immaginsmiche che risuonano nella

profondita della psiche e che sanno restituire AnahMondo e alluomo. Perché,
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come disse James Hillman, riferendosi al mito ddEPlatone: «Cio che accade
all’anima e alle stelle si trova intessuto nelladesma telas’.

La verticalita che incontra I'orizzontalita sullses della perpendicolare rimanda
esplicitamente alla simbologia della crifceE necessario, infattgrocifiggere lo
sguardo per renderlo veggente. Crocifiggerlo significapanzitutto, porlo al
centro di ogni possibile polarita: né troppo inoalhé troppo in basso, non
schierato esageratamente a destra, ma neanchsieagemnte a sinistra.

Ma non solo: crocifiggere lo sguardo significa amck soprattutto, trovare il
coraggio di fenderlo, infliggendogli un taglio pooido, per abilitarlo ad arrivare
dritto al cuore pulsante della Visione. E necessaper dirlo in altre parole,
incidere I'occhio per renderlo vivace, attivo, etioe, trasmutativo, facendolo, in
tal modo, sanguinare di vita e di passione, conpdghe di Cristo sulla croce o
come anche ihcipit de Un chien andaloudi Luis Bufiuel, cortometraggio
surrealista co-sceneggiato con Salvador DaliAprire I'occhio vuole dire,
dunque, predisporlo ad accedere al nucleo pulskiitaomo: al sogno, al mondo
onirico, alla carne che fermenta nel substratoriscm dello sguardo.

Insomma, per vedere come non si € mai potuto néo/@rima vedere, occorre
squarciare l'occhio e intingerlo nel sangue, natdj nellAnima, nell'impeto,
nello slancio e nella foga di muscoli e sudoregatne e di umori che sottostanno
a ogni immagine percepita.

Il sangue & simbolo di vita e di calore. E pringifi generazione e di creaziGhe
Tutti attributi che rimandano alla luce del Solale fiamme dellEros Nella
simbologia ematica, infatti, circolano flussi di aurpotenza erotica inaudita,

radiosa, raggiante, mossa dai magneti dell’attrezi® della passione. E intenso il

*0 J. Hillman,La vana fuga degli dgtrad. it. di A. Bottini, Adelphi, Milano, 2005, 472, nota 43.

®L La croce & il piu totalizzante dei simboli (cfr. @ Champeaux, S. Sterckriroduction au
monde des symboleZodiacque, Parigi, 1966, p. 365). | reperti aodbgici attestano la sua
presenza in molte civilta, tra cui in Egitto, a Gso e in Cina. A Creta, per esempio, e stata
rinvenuta una croce marmorea che é stata fattireish XV secolo a. C. (CfiCroce J. Chevalier,

A. GheerbrantDizionario dei simboli vol. I, op. cit, p. 341). «La croce & il terzo dei quattro
simboli fondamentali [...] — insieme al centro, ara@o e al quadrato — e con questi altri tre
stabilisce una relazione ben precisa: l'intersezidalle due rette coincide con il centro, che essa
apre sull’'esterno, iscrivendosi inoltre nel cerghibe, a sua volta, divide in quattro segmenti.
Genera il quadrato e il triangolo quando le sueeasta sono collegate da quattro rette. Da queste
semplici osservazioni deriva una simbologia estraprde complessa, ed esse hanno dato origine
a un linguaggio assai ricco e si puo dire univessdbp. cit, pp. 341-342). Porre lo sguardo al
centro della croce, significa, dunque, aprirlo atitalitd. L'occhio che si colloca al centro della
complessita geometrica richiamata dalla croce,gasire assimilato al «‘terzo occhio’, che “vede
tutto” nella perfetta simultaneita dell’eterno pee» (R. Guénor§imboli della scienza sacra
trad. it. di F. Zambon, Adelphi, Milano, 1990, 74-375).

*2Un chien andaloFrancia, 1929) di Luis Bufiuel.

%3 Cfr. Sanguedn J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol. II, op. cit, p. 322.
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fermento energetico kbido direbbe Jung — che ribolle nel magma inconscitodel
sguardo. Calore vitale che non si oppone, ma chpose, piuttosto, in una
relazione di complementarieta rispetto al soffiteste del Sole, dai raggi di luce
spirituale.

Lo sguardo ha bisogno del sangue rosso del Solsalorper ossigenare e nutrire
la Visione, ma anche per operare rlzbedo alchemica della trasmutazione:
cinabro dei filosofi dove, dice Zosimo «troverairb colato di rosso fuoco come
il sangue®. E questa la strada da percorrere se si vuoleetaaccedere a una
Visione votata al rosso rubino, di granato e dmalina. Una Visione capace di
risvegliare i carboni ardenti che fermentano nedlaere di uno sguardo asservito
alla luce della ragione illuminista e positivisEeancora una Visione infammata
che sappia finalmente cogliere la Forza e la Betledel concerto, spesso reso
invisibile e opaco, che governa tanto lo Spazierinte quanto quello esteriore.

E evidente che, in questo contesto, la ferita tafatlo sguardo non corrisponde
affatto a una frattura e tantomeno a una lacerazigmanto, piuttosto, a un
ampliamento di prospettive. A una rinascita, perce combacia, in termini
simbolici, al risveglio del “terzo occhio”: dedyynul-galb cioe dell*occhio del
cuore” islamico o delloiod, spesso raffigurato, appunto, come una f&ri@
associato al Tetragramma ebraico, e, quindi, alendnio.

Basti pensare, a questo proposito, al cuore aper$aint-Denis d’Orques, posto
al centro di due cerchi concentrici: in quello mi@ sono raffigurati i sette Pianeti
insieme al Sole, mentre in quello esterno i dodseigni zodiacali. La
composizione demarbre astronomiquede la Chartreuse de Saint-Denis pare
avvertire che, per potere vedere in profondita, popille pulsanti di corpo e di
spirito, € necessario situare I'occhio del cuoreeaadtro della giostra planetaria e
astrale. Ma attenzione perché li, nel cardine dedsello cosmico, non & posto un
cuore integro. C’é piuttosto un cuore attraversg@ouna profonda ferita che,
curiosamente, come fa notare Guénon, «assume Ivisifiie la forma di uno
iod»*° il quale, a sua volta, dallo stesso autore, vamseciato all'occhd.

Come a dire che solo una ferita di carne e di sarggin grado di trasmutare la
Visione, rendendola vera, autentica, vitale. Sate ain taglio — che & anche

apertura e finestra — di tale portata puo dilatarespettro della percezione,

** C. G. Jung@Gli archetipi e I'inconscio collettivin Opere vol. 9%, p. 292.
%5 Cfr. R. GuénonSimboli della scienza sagrap. cit, p. 375.

*® |bidem

> Cfr. ibidem
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penetrando le vette e gli abissi dello spazio, ipladando le prospettive e le
profondita dello sguardo. E solo da li, da quettitio ferito che diventa “punto
vaginale” irrorato da “mestruo fecondo”, che l'ogmlcuore trasmuta in organo
creativo e veggente: simbolo di totalita, irraggiatdi energia cosmica, punto di
contatto tra microcosmo e macrocosmo e centrogutib di raccolta delle voci
tanto degli astri interiori quanto di quelli esteri

Si e detto che René Guénon associa all’occhiodoL’esoterista francese scrive:
«Talvolta loiod stesso € sostituito da un occhio, che viene genende designato
come Iocchio che vede tutto'The All-Seeing Eye®®. A questo punto vale la
pena soffermarsi, almeno brevemente, sul signdieasunto dalleod in ambito
ebraico, al fine di comprendere le implicaziontontenuti e soprattutto le forme
archetipiche che lo caratterizzano e che ricadohsisibolismo dell’occhio a cui
esso e assimilato.

Lo iod €, innanzitutto, la «decima lettera dell’alfabelbwagco ma prima lettera del
Tetragramma sacro — in sé un Nome divino che nklEssoneria é stata
trasformata nella lettera G per assimilazion8a (Dio) — rappresenta il punto
nascosto, € quindi il germe e il Principio, e daae%sono formate tutte le altre
lettere dell’alfabeto ebraico, formazione che, selco lo Sepher letsirah
simbolizza quella analoga del mondo manifestatb’Bal passo riportato emerge,
con evidenza, I'aspetto creativo e divino dell'dceiod.

E scritto che, oltre a essere il Principio prffhdo iod & anche la decima lettera
dell'alfabeto ebraico. Il numerdieci, a sua volta, nella tradizione pitagorica, é
dato dalla somma dell'uno (la monade, simbolo oiifiito), del due (la diade,
assimilata alla materia), del tre (cifra della egitdei primi due numeri, oltre che
figurazione numerica del concetto di superficie,cdi il triangolo € la prima
forma) e del quattro (personificazione dell’esseat&rna della natura). Numeri
che, se posti a mo’ di punti in ordine decrescelaiebasso verso I'alto, vanno a
disegnare iltetraktys immagine sacra del divino sulla quale giuravano i
pitagoricf. Appare chiaro che 'occhio — in questa prospatévassociato aliod

e al numero dieci — se da un lato, si fa ventratore in quanto Principio primo,

dall’altro, diventaorgano divino

%8 Op. cit, p. 374.
*|od in J. M. VivenzaDizionario guénoniangtrad. it. di P. Garutti e A. Magli, Arkeios, Roma
2007, p. 187.
% Cfr. anche R. GuénoSimboli della scienza sacrap. cit, p. 374, nota 3.
61 Cfr. C. Bonvecchio] viaggi dei filosofi. Percorsi iniziatici del sape tra spazio e tempo
Mimesis, Milano-Udine, 2008, p. 28.
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In queste vesti va interpretato 'Occhio che vedadisegnato all'interno del
triangolo nell’iconografia cristiana che indica,rgappunto, lo sguardo di Dio.
Lo stesso Occhio lo ritroviamo, nella tradizionessmnica, inscritto nel triangolo
che «rappresenta alla sua base la Durata e, sah&asi ricongiungono alla vetta,
Tenebre e Luce; il che comporrebbeeitnario cosmice®. La durata, alla base
del triangolo, richiama ancora i concetti di tempo,ritmo, di musica da cui
eravamo partiti. Durata che comprende e abbrattsintesi totale e in rapporto
di proporzione e di misura, sia il tempo armonigiocato sulla simultaneita, sia
guello melodico generato dalla infinite sfumaturella successione: quelle
generate dal susseguirsi delle note musicali, alalitendarsi dei moti astrali e
dall'andirivieni dei battiti delle ciglia, come, deesto, quelle scandite e modulate
dall'alternarsi delle stagioni dell’Anima.

La crocifissione dello sguardo, attraverso una dusgrie di rimandi e di incastri
simbolici, ci ha portati allimmagine dell'occhiascritto nel triangolo divino.

A questo proposito & curioso osservare che — canggustamente notare Guénon
— in molte chiese cristiane il triangolo dell’Ocatdi Dio € affrescato sulla parete
di fondo, proprio sopra all'altare, dove €& appotgiadi consuetudine, il
crocifisso. Ma cio che €& ancor piu strano, tantgdeere addirittura bizzarro, e
che le due figure, poste 'una sopra all’altra, Mara comporre il simbolo dello
Zolfo (#)%. Si fa riferimento, ovviamente, alla croce sornadatdal triangolo.
Figure geometriche all'interno delle quali sonolecdti il Messia, ovviamente in
croce, — di cui l'occhio crocifisso, in quantéigura Christi € incarnazione
microcosmica del divino — e I'Occhio di Dio instoitnel triangolo, espressione
guest'ultima della totalita a livello macrocosmeaniversale.

La messa in scena simbolica illustrata pare ramaneng¢ suggerire che per
rendere fecondo lo sguardo — abilitandolo a coglierepifanie immaginali di cui
parla Corbin e dotandolo, percid, di una «'sensibilsovrasensibile?,
assimilabile «a quella del corpeagicosottilesS®— & necessario non solo porlo in
contatto, ma anche bagnarlo e battezzarlo conritipio spermatico celeste del
maschile (I'Occhio del Padre contenuto nel trianyadli cui lo Zolfo — insieme al
fuoco dello Spirito Santo in ambito cristiano —e¥gonificazione alchemica. Ma il

seme, per potere fruttificare, deve necessariamamtentrare, penetrare e

82 Cfr. Triangolo, J. Chevalier, A. Gheerbrarjzionario dei simbolivol. II, op. cit, p. 496.
83 Cfr. R. GuénonSimboli della scienza sagrap. cit, p. 374, nota 5.

¥ G. M. Chiodi,Propedeutica alla simbolica bp. cit, p. 26.

% |bidem
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incarnarsi nelle piaghe aperte del corpo laceratcCmkto: ferite vaginali e
mercuriali, di labbra e di carne, di sofferenza paksione.

Nella figura di Cristo, dunque, € come se si celsbe il matrimonio alchemico
tra Sulphur () e Mercurius (7). E come se si compisse, detto in altri termii,
sizigia, il Rebisalchemico, in cui ogni possibile coppia va a digare «una cosa
sola: una complexio oppositoruni®, cristallizzandosi in un solo simbolo
unificatore ed ermafrodifs. Coppie di cui fanno parimenti parte il soffio
spirituale sulfureo divino e la materia mercuridéla carne crocifissa.

Ecco, allora, che il corpo di Cristo, insieme atithio a Lui associato, si fa
drammatizzazione mitica, alchemica e psicologicdladenatrice inconscia
femminile congiunta, fusa, saldata allo spiritoaesziale maschile e paterno. Per
guesto Cristo & espressione sacra della totatitdui gli opposti si intrecciano,
sino a renderlo figura androgina. Anche GregoriogMa riconosce in Cristo
guesto attributo, tant'eé vero che parla di Lui corde «ir a foemina
circumdatus®, cioé, come dice Jung, diponsus sponsalecclesia»®’.
L’equivalente astrale di Cristo € «nella sfera s&le[...] la coppia di pianeti
costituita da Sol e Lund; mentre il suo analogo oftalmico €Okchio
Ermafrodito «che contiene in sé tutti i colofi»dell’arcobaleno. E I'Occhio che
guarda al Cielo con la passione della Terra e dhgevo sguardo al Mondo con
la forza del’Empireo. E I'Occhio che sussume inils@aschile e il femminile e
che si faLapis, Sé in termini junghiani.

Ed é anche I'Occhio dell’iride che si fghanor, alambicco, vaso alchemico, dove
si compie I'Opera di distillazione dello sguardbijlisandolo a cogliere i simboli,
gli archetipi, le figure, i colori che si muovondtre la luce del visibile, al di l1a&
delle apparenze, tra le ombre e le opacita, nel #eilla notte onirica inconscia.

Vi é una stretta relazione tra i colori, gli std8l’Opera, i Pianeti e la psiche.

Jung la riconosce e la descrive in questi termini.

Agli stadi dell’Opera corrispondono alcuni deteratircolori che, dal canto loro, sono
collegati ai sette pianeti. Gia nell’antichita acéva distinzione tra sette colori. Di qui
il collegamento dei colori con l'astronomia e qujndaturalmente, anche con la
psicologia, poiché i pianeti corrispondono a deteath elementi del carattere

% Aion. Ricerche sul simbolismo del 8¢ Opere vol. 9** trad. it. di L. Baruffi, Bollati
Boringhieri, Torino, 2012, p. 149.

®7 Cfr. ibidem

% Gregorio Magnoln librum primum Regum expositiondsl,1 in Migne, P. L., vol. 79, col. 23.

%9 C. G. JungMysterium coniunctionig Opere vol. 14,0p. cit, p. 176.

O lbidem

" G. DorneusSpeculativa philosophia Theatrum chemicum, praecipuos selectorum auctorum
tractatus de chemiae et lapidis philosoplici antigte, veritate, jure, praestantia, et
operationibus.,.vol. I, Ursel, 1602, p. 178 ss.
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individuale. Gia I|Aurora consurgensin una frase piuttosto ambigua, pone in
collegamento i colori con I"anima®.

L’occhio crocifisso diventa, dunqué)cchio androginoche, come Cristo, sa
vedere oltre il visibile. E un occhio capace di g le corrispondenze di cui
parla Jung nel passo riportatOculo pavonis dunque, che include nel proprio
raggio d’'azione irecto e il versodella Visione. E ancora occhio che comprende
omnes coloresintegrando piu attributi — anche tra loro corntrarin un unico
scenario psichico che contempla pupille e Steltde ® Luna, Cielo e Terra. E
I'analogo alchemico dellaauda pavonishe «viene anche chiamata “anima del
mondo, natura, quintessenza, che fa germogliare leicose”s. E, insomma lo
sguardo pasquale di rinascita e di resurrezione, tigravidato dalla guazza
aurorale celeste, conferisce colore, spessoreferutita all’'unita di un’autentica
Visione che si predispone, aprendosi a mo’ dideeitdi vagina, ad accogliere il
Tutto. Il Tractatus Aristotelisal riguardo, ci fornisce una descriziéhgoetica

assai efficace:

Tutto cid che € contenuto sotto il cerchio dellaay...] € in fine quadrangolare
tramutato in unita, proprio come un prato copeitdiati, ornato di colori, fiori e
profumi di varia natura, che la terra concepi dalgiada del ciel&>.

L’Occhio ermafrodito si fa, dunque, tempio delderos gamos cioe della
coniunctiotra Sole e Luna, tra Cielo e Terra. Diveb#is, pietra, cristallo. Tutte
immagini collegate alSé a cui corrisponde «uno stato di supreteeiosis

(perfezione o completezzZ»

La nostra pietra € quel sole disseminato di stidllequale, mediante trasmutazione,
deriva ogni colore, come i fiori che sbocciano iimmaverd’.

2 Oculo genitalis

La simbologia della croce, associata all’occhio,riteoviamo nella mitologia
egizia. Sono molte le divinita d&antheoneliopolitano raffigurate con larux
ansatain mano o anche, ma piu raramente, appoggiat&ted.gSi pensi, solo a

titolo d’esempio, alle immagini di Aton — detto &ecAtim o Khnum, dal verbo

2 C. G. JungMysterium coniunctionisn Opere vol. 14,0p. cit, p. 299. «Colui che mi avra
levato I'anima, ne vedra i coloriib{dem nota 116).

3 Op. cit, p. 300.

" Cfr. op. cit, p. 299.

5 Pseudo-AristotelesTractatus Aristotelis alchymistae ad Alexandrum Kiam, de lapide

philosophicoin Theatrum chemicum, praecipuos selectorum auctomactatus de chemiae et
lapidis philosoplici antiquitate, veritate, jureygestantia, et operationibus, vol. V, Strasburgo,

1613, 1622 e 1661, p. 881 ss.

5 C. G. JungAion. Ricerche sul simbolismo del i8@pere vol. 9**, op. cit, p. 103.

" 3. D. Mylius,Philosophia reformata continens libros binésancoforte, s. M., 1622, p. 121.
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num con il significato di “unirsi”, “congiungersf® — il dio solare supremo
dellEnneade. Oppure si pensi ancora a Iside, lsoeebposa di Osiride, oppure
ancora a Ra, dio anch’esso solare spesso raff@gurame del resto Horus, con |l
simbolo dell’'occhio. Horus stesso che, secondoelsione piu diffusa del mito,
era figlio di Iside e di Osiride, veniva rappresgatcon la croce ansata in mano,
ma la stessa cosa vale anche Seth, dio del cacstedidf di Horus. L’elenco
potrebbe continuare ancora a lungo se si prendessame nel dettaglio la ricca
iconografia ereditata dalla civilta egizia.

La croce ansataf), analoga alla croce di Cristo, & dispensatricevitdi. Per
questo € un attributo divino. Gli dei, nella mitgi® antica — e non solo in quella
egiziana — sono posti sempre in stretto contattogticuomini.

L’insieme dei simboli che compongono la croce am$atdimostrano. Il nodo, a
cui rimanda la forma della croce, sormontato datlue, stretto tra le dita dagli
dei, pare, infatti, sottolineare il volere divinobrdantenere un legame, che e anche
patto e alleanza, tra I'ordine umano e quello ¢elera il microcosmo e |l
macrocosmo. Un ordine che si reitera nel tempolle spazio, attraverso il rito,
come rimarca la circolarita del cerchio che, a woléa, € «immagine perfetta di
cid che non ha né inizio né fine che percid perdura per 'eternita.

Il geroglifico ankh o ankhi per giunta, oltre a riferirsi al dio supremo
del’lEnneade (Aton) e alla croce ansata, signifinahe “vita”, “vivente®’. Come

a voler sottolineare che il contatto tra gli uoméngli dei non e solo di ordine
spirituale, ma anche di carattere materico, carnatale, erotico, genealogico,
sanguigno, persino parentale.

Tornando alla simbologia, della croce e interessaontare che, cosi come Cristo

e Figlio di Dio, la dea egizia Jusas o Nebit-Hotpet, che si acagmg spesso ad

8 Cfr. C. G. Jung) simboli della trasformazionén Opere vol. 5, trad. it. di R. Raho, Bollati
Boringhieri, Torino, 2010, p. 267 e H. Brugs&eligion und Mythologie der alten Agyptém 2

pt., Lipsia, 1885-88, pp. 290 ss. Aton e spessocé® al simbolo dell'uovo che ne evidenzia sia
la componente femminile sia la natura androgin@nAnfatti, era venerato nelle sembianze di
Agatodemone, il serpente sacro della citta di Néserpente, come € noto, € oviparo. Inoltre, e lo
testimonia la sua muta, € simbolo di «rinnovameaitpari dello scarabeo (simbolo solare), a
proposito del quale si diceva esistessero solo gsenmaschili e che si riproducesse da solo.
[...]» (C. G. Jung) simboli della trasformazion& Opereg vol. 5,0p. cit, p. 267). Aton-Khnum lo
ritroviamo in alcune raffigurazioni seduto di frerdl torchio che modella, come fosse un vasaio,
l'uovo cosmico. Immagine che ben esprime il suepotreativo e i suoi attributi androgini (cfr.
Cfr. op. cit, tav. XLIb e p. 267, Fonte di riferimentdodellazione dell'uovo cosmico: Khnum
all'opera al tornio del vasaipEgitto da E. A. T. W. Budg&,he Gods of the Egyptians or Studies
in Egyptian Mithologyvol. 1, Methuen & Co. 36 Essex Street W. C., Lrand 904, p. 500.

" A. Champdore livre des mortsEditions Albin Michel, Parigi, 1973, p. 22.

8 Cfr. C. G. Jung) simboli della trasformazionén Opere vol. 5, trad. it. di R. Raho, Bollati
Boringhieri, Torino, 2010, pp. 265 ss.
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Aton, non solo e considerata sodre— tanto che il dio supremo di Eliopoli &
chiamato anche “padre di sua madre” come a sat@iime la natura androgina e
la totalita di cui egli stesso & espressione — ntha sudiglia e sposd’. A cio si
aggiunga il fatto che nei racconti delle iscriziatiopoliane si riferisce che |l
primo giorno dell’autunno — che coincide, del reston I'accorciamento delle
giornate e con l'avanzata delle tenebre che prelodio stagione invernale — viene
celebrata la festa della dea Jusas. Festa chensnemora con I'annuncio «‘della
sorella che si accinge a unirsi con suo padfe’»

E cio, si badi bene — e preme particolarmente lsodtarlo anche per cogliere la
complessita della ricca simbologia messa in gio@eade in concomitanza con
I’equinozio autunnaleMomento a cui Gabriele d’Annunzio fa corrisporedéa
fase della Luna Nuova che succede all'ultimo gratklla Luna calante,
assimilabile quest’ultima, in termini simbolici,lalmorte. Lo fa in poesia: forma
d’Arte che, al pari del mito, sa conferire ascoltoce, parole e ritmo allo sguardo

ermetico.

E io le dico: «O Ermione,

tu hai tremato.

Anche agosto, anche agosto
andato & per sempre!

Guarda il cielo di settembre.
Nell'aria lontana

il viso della creatura

celeste che ha nome

Luna, con una collana

sotto il mento si chiara

che 'oscura,

pallido s’inclina e muore.. %,

Al culmine della fase calante — in un’ottica astonca che € qui speculare e
complementare a quella simbolica che emerge tagitmito quanto nella poesia —

e contenuto il germe della Luna Nuova, a cui laelgaia Jusas puo essere, a tutti
gli effetti, assimilata. Luna Nuova che custodigtesé la potenza della rinascita,

ma che, per rinnovarsi, ha bisogno del seme del. Sol

Jusas, “Sorella Luna”, — sorge spontaneo il pdrsth® francescano — lo cerca e
lo trova in Aton, “Fratello Sole”, suo padre e aadposo. Grazie a quel seme
rinnova la sua forma e la sua rotondita, alimeatssua morbidezza e la sua

pienezza, e non da ultimo, dispensa chiarore edegdle imminenti buie e gelide

81 Cfr. op. cit, p. 265.
%2 |bidem
8 G. d’Annunzio, “Il novilunio” daAlcyone vv. 129-140 irPoesie op. cit, pp. 520-521.
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notti invernali, diventando, in tal modo, puntorderimento e di orientamento,
tanto per gli occhi quanto per '’Anima.

La Luna, come la dea, non solo si fa lanterna, nth@ mediatrice suprema degli
opposti. Nel suo chiarore — che non e bianco, namciee nero — si compie la

sintesi massima della luce con I'ombra.

Novilunio di settembre!
Tal chiaritate
il giorno e la notte commidfi

E, dunque, nel giorno dellequinozio autunnale cheper dirla in termini
durandiani — si compie il miracolo non solo deltifrasi — cioé dell'inversione
dal maschile al femminile e viceversa — ma anchiéa dantesi, intesa come

unione copulativa ed espressione massima di @falit

8 Op. cit, w. 67-69, p. 518.

8 Gilbert Durand effettua uno studio sistematico estapliatissimo dellimmaginario su basi
antropologiche e simboliche. Nella sua accurataolssale analisi, individua duBRegimi
dellimmaginario: uno diurno e uno notturno. Compieoltre, in parallelo — e operando
nell’ambito delle stesse immagini — una triparti@adi ordine riflessologico. Classificazione che
qui riportiamo, precisando RRegimedi pertinenza. Nell'ottica del filosofo francede,Regime
Diurno e governato dalldominante di posizionelove prevalgono i simboli antifrastici, diairetic

e verticali, associati al maschile e al paterndimrd¢rno del RegimeNotturnoindividua, invece,
non una, ma due dominanti: quetligestiva-antifrasticae quellaciclica-copulativa «La prima
sussume le tecniche del contenente e dell’ambiémalori alimentari e digestivi, la sociologia
matriarcale e della nutrizione, la seconda raggaupptecniche del cielo, del calendario agricolo
come dell'industria tessile, i simboli naturali dtificiali del ritorno, i miti e i drammi astro-
biologici» (G. Durand, Le strutture antropologiche dellimmaginario. Inttozione
all'archetipologia generaleop. cit, p. 48). Durand — a cui spesso si € fatto e aiccontinuera a
fare riferimento nel corso della trattazione — ngste il proprio pensiero memore della ricca
tradizione filosofica e psicologica occidentale phrticolare, assume una prospettiva ermeneutica
che trova le sue principali fondamenta nel pensi#rGarl Gustav Jung e nella lezione di Gaston
Bachelard, quest’'ultimo suo grande Maestro. Prociedéire, nella sua articolata ricerca, tenendo
sempre ben presenti sia le indagini comparativéa stbria religioni di Mircea Eliade, sia le
riflessioni sulla metafisica dellimmaginario di Hiey Corbin. Accoglie poi, ma non certo da
ultimo, il concetto di “metafora viva” di Paul Ricme Metafora che diventa, nelle mani di Durand,
non solo un utilissimo strumento ermeneutico, capdic esplorare gli aspetti della realta che
sfuggono alle indagini di ordine scientifico, mache la via da percorrere per una ridescrizione
ontologica della realta. Si ricorda brevementeir estrema sintesi — che in Ricceur la “metafora
viva” diviene strategia metodologica e per cosérdire gettare — «un ponte tra origine e scopo, tra
inizio e termine, tra recessione nell'aurorale eigmione delle profonditd meta-empiriche» (A.
Rigobello, Prefazionein P. Ricceur]l conflitto delle interpretazionitrad. it. di R. Balzarotti, F.
Botturi, G. Colombo, Jaca Book, Milano, 2007, p).18, in altri termini, mezzo e tramite
ontologico per trascrivere e tradurre in immaginibtensita semantica dell’inconsci@p ( cit, p.
11). Si riporta, a questo proposito, un breve passRicoeur, che mette in luce, dal canto suo,
I'impronta vitale della metafora. Qui il filosofoancese si riferisce, nello specifico, al linguaggi
poetico. Dice: la «strategia del linguaggio poetiéodi fare apparire, negli intervalli di
classificazione logica, il fondo della vita, il midm della vita, laLebensweltove & possibile
esplicare i nostri possibili pit specifici» (P. Biar,La sfida semiologicaa cura di M. Cristaldi,
Armando, Roma, 1974, p. 287). Emerge chiaramentguésto passaggio, la spinta vitale, erotica
dunque, della metafora, a cui si ritiene utile —guesto contesto di analisi — aggiungere e
sottolineare l'aspetto ludico che la caratterise [ger natura sia costituzione. Aspetto tra lo
scherzoso e il burlesco che si esprime tanto sahgisemantico-strutturale quanto su quello
simbolico. A questo proposito — e per concludergha allo scopo di motivare questo lungo
inciso — vale la pena ricordare che tutte le megaftavorano, giocano e procedono per
mascheramenti, per nascondimenti, per dissimulazi@imamiche a cui I'euristica — dal greco
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Torniamo ora all'analisi del mito che ci aiuteraamprendere meglio il passaggio
antifrastico prima e sintetico poi.

La figlia-sorella-madre-sposa Jusas, personificezitel femminile, non solo si fa
fecondare dal figlio-fratello-padre-sposo Aton, mwache — simultaneamente e,
dunqgue, nello stesso istante — lo feconda, divelatan tal modo padre e sposo
(lei Jusas) della madre e sposa, che e lui Atore Bxa gioco di parole. In realta,
nell'intreccio incestuoso, si compie la trasmutaei@ndrogina divina che ricade
ritualmente non solo sugli officianti, ma anchetstti gli astanti, infondendo loro
la forza e il coraggio di affrontare, senza timoné paura, le tenebre
dell'imminente inverno.

Si ribadisce che la madre che diventa padre, aosieda figlia che feconda il
padre, si collocano all'interno d&®egimeantifrastico notturno durandiano, dove
anche le tenebre si fanno luce e la morte coniiesé il germe della rinascita. Si
attiva, in tal modo, un’energia simbolica capaceneittere in contatto il conscio
con l'inconscio. Ed & proprio grazie a questa eaergchiamata da Juritpido®®,
che nella morte, come nel buio e nella notte, é&ipde ritrovare il seme di un
nuovo giorno, inteso come metafora di una nuowa vit

La festa di Eliopoli dedicata alla dea Jusas egdandi per sé, drammatizzazione
sacra della fusione degli opposti. E tanto scersggi mitica delldieros gamos
— cioé del matrimonio divino — quanto invito adimtesi androgina dello sguardo
L’associazione tra I'occhio divino e la dea Jusasjna prospettiva strettamente
sintetica e copulativa, emerge, con maggiore evigeda un ulteriore dettaglio

riferito allo stesso mito. Si narra, infatti, chello stesso giorno equinoziale in cui

evpioxw, con il significato di “scoprire” e “trovare” — ageuriana si € sempre conformata,
partecipando sia a livello metodologico che erméoeuNella procedura interpretativa, infatti,
Ricceur ha puntualmente lasciato ampio spazio taliiotuizione quanto allimmaginazione,
affiancandole al rigore e alla sistematicita detade.

% Lalibido in Jung non si esaurisce alla sfera sessualenBipro junghiano, infatti, si differenzia
profondamente da quello di Freud che la circosceiselusivamente allo sviluppo psicosessuale
dell'individuo, rintracciandone cinque momenti: fisse orale, quella anale, quella fallica, a cui
segue il periodo di latenza e, infine, la fase s&ss(cfr. S. Freudlre saggi sulla teoria sessuale.
Al di la del principio del piaceretrad. it. di A. M. Marietti e R. Colorni, BollatBoringhieri,
Torino, 2012,passin). Jung concepisce, invece, liaido come “spinta vitale”, come “energia
psichica”, come “spinta trasmutativa”, detto inn@ri alchemici. L’autore svizzero diede forma al
suo pensiero nel 1911 con la pubblicazion&rdisformazioni e simboli della libiddomento che
coincise con la fine del sodalizio freudiano ed#ura definitiva con il maestro. Il testo editd ne
1912 fu poi pubblicato, rielaborato e rivisto, A852 con il titoloSimboli della trasformazione
Jung, in un passaggio significativo dell'opera imestione, associa libido al Sole. «ll sole &
quindi adatto a rappresentare il dio visibile desgto mondo, la forza viva della nostra anima, che
noi chiamiamdibido e la cui essenza € di produrre I'utile e il dampalsbene e il male» (Cfr. C.
G. Jung] simboli della trasformaziona Opere vol. 5,0p. cit, p. 126). Ldibido € intesa, percio,
sia come molla energetica che attiv@pribcesso d'individuazionsia come spinta regressiva che
porta a un'involuzione e a un regresso psichico.
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Jusas e Aton si uniscono, «la dea Mehnit portaraine la sua opera per
consentire al dio Osiride di entrare nell'occhioistro>".

Da questo breve frammento emerge, accanto allaessione tra la croce ansata e
lo sguardo, il profilo mitico-simbolico deticulo genitalis

Ci concentreremo ora su quest’ultimo. Per farlas#ile esaminare con dovuta
dovizia di particolari i presupposti. Per questatipgmo dall’'occhio sinistro che,
nella mitologia egizia, & personificato dalla Lwte da dimora alle anime. Ne e
testimonianza, per esempiba luna dimora delle animeun cammeo datato |
secolo d. G dove l'astro é raffigurato in forma di mezzalurtee, come fosse
una barca, solca il Cielo tra le Stelle. Emerge cum il parallelismo occhio
sinistro-Luna-Anima. Isomorfismo che vedremo atmicgl di ulteriori significati
simbolici che rintracceremo, via via, andando aihgére alla sfera creativa,
sintetica e sessuale — direbbe Durand — del mito.

Ma torniamo al racconto. «Nell’equinozio d’autunngerive Jung, citando a sua
volta Fritz Schultze, «la vacca celeste dall’ocatliduna, Iside, accoglie in sé lo
sperma che generera Hor, (la luna custode dellovepé®. Questa & anche la
ragione per cui il giorno dedicato alla dea Jusapesa, figlia e madre del dio
Aton — viene anche chiamato giorno del «“riempimetél sacro occhio con cio
che gli occorre3®. L'occhio di Luna di Iside si fa percid vaso e camtore del
seme di Osiride. Iside che, a sua volta — si ri@erchon solo € sposa, ma anche
sorella di Osiride.

Si ripresenta l'intreccio dell’accoppiamento incesto — molto comune nelle
mitologie — che pare volere sottolineare la net&ssiun ricorsivo avvaloramento
del legame parentale anche per via sessuale. Nel duinque, la coappartenenza
genealogica si consuma non solo nella comuniongtusde, ma pure nella
fusione fisica e genitale del maschile paternoitt@mminile materno.

Detto questo, la narrazione in questione pare #wweche lo sguardo, per
predisporsi a vedere con occhi di Luna nel buidedeinghe notti invernali, ha
bisogno di essere fecondato dalla “luce spermatie#i’oltretomba (si ricorda che
Osiride & anche dio degli Inferi) e, percio, denasinutarsi in grembo, in pistillo,
in calice uterino per accogliere, conservare eaiare i semi di polline e di luce

87 Cfr. op. cit, p. 266.

8 Cfr. op. cit, fig. 31, p. 312. Fonte di riferimenta luna dimora delle animda F. Chapoutier,
Les Dioscures au service d’'une déedige67, Befar, Parigi, 1935, p. 324.

89 C. G. Jung, simboli della trasformazionén Opere vol. 5, op. cit, p. 266. Cfr. anche F.
Schultze Psychologie der Naturvolke¥eit, Lipsia, 1900, p. 338.

% C. G. Jungl simboli della trasformazioni Opere vol. 5,0p. cit, p. 266.
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del divino, proprio come fa I'occhio di vacca dide. Li custodisce, li cura e li
preserva in attesa che i frutti germoglino e ficaiso, tra pupilla e retina. Frutti
che possono essere assimilati alle visioni immaigithaui parla Corbin e di cui il

terreno mitico e tanto prodigo e generoso.

Quello di Iside €&, fuori di dubbio uacchio vaginale Lo spiega bene Jung in

guesto passaggio, riferendosi agli occhi di Indra.

L™occhio” rappresenta evidentemente i genitali famili, come risulta nel mito di
Indra, il quale per via della sua lascivia dovegitatare diffuse su tutto il corpo le
immagini dellayoni (vulva), ma che fu graziato dagli déi che mutaram@cchi le
immagini disonoranti dellgoni (similitudine di forma). Nell'occhio c’'e la “pupd”,
vale a dire la piccola immagine riflessa, il “bamisi. [...] ™.

Riguardo, invece, alicchio fallicQ sempre rimanendo nell'ambito della
medesima narrazione mitica, ci sposteremo allaesantra Seth e Horus. Il primo
uccide Osiride, del quale e anche fratello, riducém a pezzi. In realta, secondo
la profezia, sarebbe dovuto essere stato Horugdgstinato, sin dalla nascita, a
uccidere il padre. Tra i due (zio e nipote) scopmaconflitto cruento. Nel corso
della lotta Seth sottrae a Horusasthioe quest’ultimo taglia a Sethasticoli
Mette fine alla lite il dio medico e mago Thot, afestituisce a ciascuno gli organi
amputatl’>. Horus decide, infine, di offrire al padre Osirilesuo occhio «e
quest’occhio fu anche la lun&»

Cio che emerge di primo acchito €& I'equiparaziored’atchio ai testicoli.
Al'amputazione visiva risponde la mutilazione fedl. Alla menomazione dello
sguardo fa da contraltare I'impotenza virile. Ecsturamento della pupilla —
privata del seme di luce — replica la desertifioagi spermatica.

A cio si aggiunga l'offerta finale dell’'occhio didtus al padre, personificazione
dell'inconscio germinativo. Nella mitologia egizimfatti, Osiride, oltre a essere
Signore dell’Ade, e anche dio della vegetazioneslBagricoltura. Va rimarcato,
dunque, che Osiride, nonostante sia padre — maPastheonegizio, come
vedremo, la simbologia del maschile e del femminigeilta essere ribaltata —,
attiene alla costellazione simbolica inconsciat’éamwero che I'occhio e, infine,
assimilato alla Luna, anch’essa dominata dal ferienin

L’Occhio di Horus — sul quale torneremo nel proaegdella trattazione — e percio
espressione di totalita e di compiutezza. Serls€ifa luce del Sole e il chiarore
della Luna. Duplicita che gli conferisce la foraasdlare con ali di falco — di cui e

91 |

Ibidem
92 Cfr. J. Derridala farmacia di Platongtrad. it. di R. Balzarotti, Jaca Book, Milano,889 p. 80.
93 |hi

Ibidem
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personificazione — e percio di vedere, nella susnguza, l'intero panorama
cosmico, spaziando di notte come di giorno.

Si badi bene che I'occhio torna a Horus e da lle s& Cielo, diventando cosi
occhio di Luna, per merito della mediazione ernzetlel dio Thot che — reso forte
dalla croce ansatatenuta tra le mani — conferisce potenza e profandila
Visione, contribuendo a ricondurla allo Spazio doviceleste. La vivifica e la
guarisce con la sapienza del mago-medico, rendenda] modo, I'atto visivo
un’autentica esperienza iniziatica. La croce, ollmagnodo da lui stretto tra le
dita, infatti, imanda allo «stato diance nel quale si dibatteva l'iniziato; piu
esattamente, essa rappresenta la condizione denertrocifissione dell’eletto e,
in certi templi, lI'iniziato era messo a giacere dacerdoti su un letto a forma di
croces”,

Il letto, a sua volta, rimanda al sonno. E, trdilenita minori dell’Antico Egitto,
c'é Bes, il dio custode dei sogni che proteggeridenti, liberandoli dal giogo
degli incubf®. Si apre qui un nuovo scenario mitico che avvalranto sinora
sostenuto.

La simbologia di Bes, infatti, si ricollega tantoTaot quanto a Horus. Come |l
primo é dio medico e taumaturgo. Del secondo, ieydaatracciamo in Bes le ali
di falco, in duplice coppia, e I'occhio di Horuspltiplicato per tutta la superficie
epidermica. Se a cio si aggiunge il fatto che &ow Bes rappresentato in un
bronzo egizio del VI secolo a. C. completamenteonwdn il corpo cosparso di
occhi e con il fallo eretfd, i conti tornano e la conclusione non pud che
avvalorare quanto sinora sostenuto.

Detto in sintesi, nella rappresentazione di Bessprime la potenza creativa dello

sguardo che risiede essenzialmente nella capaaitél coraggio) di guardare, con

% Cfr. Croce J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol. I, op. cit, p. 350.

% A. Champdorle livre des mortsop. cit, p. 22.

% E. Leospo, M. Tosiivere nell’Antico Egitto. Deir el-Medina, il vilggio dei dormientiGiunti,
Firenze, 1998, p.83.

" Cfr. C. G. Jungl simboli della trasformazionia Opere vol. 5,0p. cit, fig. 11, p. 127. Fonte di
riferimentoBes con gli occhi di HgrBronzo dal Serapeum di Saqqgara, Egitto, VI se€.&a da
R. V. Lanzone, vol. 1Dizionario di mitologia egiziatav. 80, fig. 3, Litografia Fratelli Doyen,
Torino, 1881. Similmente, anche il dio solare pawsi Mithra & dotato di un numero infinito di
occhi e, con lui, nellinduismo, troviamo Pyau— 'uomo cosmico primordiale dai mille occhi e
dai mille piedi — e Rudra, il Deva dei venti e detempeste. (cfr. C. G. Junigsimboli della
trasformazionein Opere vol. 5, op. cit, fig. 11, pp. 126-127). Di Rudra, in particolame,un
brano dellaSvetisvatara Upanjad (3.2 ss.) & scritto: «Quell’unico Dio, il cui ogottutto vede, il
cui sguardo €& ovunque rivolto, il cui braccio tuthggiunge, il cui piede ovunque procede. Costui
anima con le sue braccia e con le sue ali, generdralelo e la terra»dp. cit, p. 126). Sono
evidenti gli attributi simbolici comuni al dio egiz Bes. Oltre all'occhio, infatti, i due déi
condividono i simboli delle ali, delle braccia eplatenza creativa.
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ardore e con passione fallica, nella notte orffi¢funare e inconscia) da dove
prendono forma immagini sapienziali dal potere draigo sia per il corpo che per
lo spirito. Immagini che imprimo le loro improntegdali sull'intera superficie
epidermica della divinita. La pelle di Bes, infati interamente colonizzata da
iridi, palpebre, pupille.

L'immagine di Bes evoca, rimanda e invita a wiglone tattileche si muove piu
per toccamenti che per attanagliamenti e che peopadper accarezzamenti che
per afferramenti, per prese e occupazioni.

Perché, come sostiene Merleau-Ponty, e nell'«adaretel vedente e del
visibile»™ — intesa come partecipazione cutanea totale, liafgte olfattiva e
persino gustativa — che si modella I'invisibile.

Occorre prima, pero, prendere consapevolezza ane nato accedere con il solo
cogito all’enigma della visione. Sono necessari, piuttpanche il corpo, la pelle,
il sudore, la carne e con essi l'istinto e I'inioize.

Si, la carne: «questa massa interiormente tratagl{ghe}’® non ha nome in
nessuna filosofia$™. Perché «il visibile totale & sempre dietro, oaop fra gi
aspetti che ne vediamt% Per questo & importante ricorrere ai miti, alle
leggende, alle esperienze oniriche che — procedeedanalogie, per associazioni

e per intuizioni spesso improvvise e improbabiliaprono le porte della

% Sulla funzione simbolica delle immagini onirichie. €. G. Jung/ntroduzione all'inconscidn
C. G. Jungl’'uomo e i suoi simbaliop. cit, pp. 5 ss. A proposito del potenziale orientative
percio sapienziale — esercitato dai sogni JungesctiLa funzione generale dei sogni consiste nel
restaurare il nostro normaggatuspsicologico attraverso la produzione di materiahérico che
ristabilisce, con una sottile operazione, il nodtitale equilibrio psichico. Questo & cio che io
chiamo il ruolo complementare (0 compensatorio) stjni nell’ambito della nostra struttura
psichica» ipidem). Sempre restando nell'ottica junghiana, le immaginiriche originano nel
centro delSéche viene definito da Marie-Louise von Franz «cameprincipio interiore di guida
distinto dalla personalita conscia, e tale che psgere individuato solo tramite I'interpretazione
dei sogni dei vari soggetti» (M. L. von Fratizprocesso di individuazioni C. G. Jungl.’'uomo
e i suoi simboli op. cit, p. 148). Il percorso di avvicinamento && & chiamatoprocesso di
individuazione Per chiarire il rapporto da esso intrattenuto iceogni si fara nuovamente appello
alle parole dell'allieva di Jung: «Cosi la nostthivéa onirica crea e segue uno schema tortuoso
nel quale, di volta in volta, le tendenze e i miofiMdividuali, scompaiono e si presentano
nuovamente. Esaminando, nel corso di un lungo gerai tempo, questo disegno obliquo, sara
possibile individuare I'opera di una recondita temzi direzionale o regolatrice, che determina un
lento, impercettibile processo di sviluppo psichied processo di individuazionewg. cit, pp.
145-146).
% M. Merleau-Ponty,ll visibile e linvisibile, a cura di M. Carbone, trad. it. di A. Bonomi,
Bompiani, Milano, 2009, p. 155.
190 Aggiunta mia.
01 0p. cit, p. 163.
120p. cit, p. 153.
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percezione, abilitandola a cogliere le tracce da wisibilita spars®° diffusa,
nella quale e data la possibilitd anche all’eniginesprimersi.

| sogni, la mitologia e, accanto a essi, I'Arte,agni sua forma ed espressione
(architettonica, plastica, pittorica, cinematografi coreutica...), sono in grado,
infatti, di conferire voce al mistero della Vision&ttraverso il linguaggio onirico,
narrativo, materico, grafico, cromaticei mostra— ma, si badi benejon si
dimostra— la radice arcana delle immagini simboliche. Igmache nei sogni,
nei miti, nell’Arte si manifestano nella loro tatal e immediatezza, nella loro
pienezza, nelle loro dinamiche enantiodromiche ercip, in tutte le loro

contraddizioni, dalle quali 'occhio e la carne rsmno affatto esclusi.

La mia carne e quella del mondo comportano quindiezchiare, luci attorno alle
quali ruotano le loro zone opache, e la visibiiitama, quella degualee delle cose,
non puo fare a meno di una visibilita seconda, lgué€lle linee di forza e delle
dimensioni, la carne massiccia non puo fare a ndingna carne sottile, il corpo
momentaneo di un corpo glorioso. [...] I'orizzontenr® una collezione di cose tenui,
0 un titolo di classe, o una possibilita logica ainnessione, o un sistema di
“potenzialita della coscienza™ €& un nuovo tipo s$ere, un essere di porosita, di
pregnanza o di generalita, e colui davanti al quslepre I'orizzonte € preso e
inglobato in esso. Il suo corpo e i lontani pagaco a una medesima corporeita o
visibilitd in generale, che regna fra quelli e kiianche al di la dell'orizzonte, al di qua
della sua pelle, fino in fondo all’esséte

Le antinomie, le polarita e le tensioni che lavoramella profondita delle
immagini simboliche comunicano le loro vibraziorledoro energie sin nel cuore
dell’Essere, iISé in termini junghiani. Immagini sapienziali chesubnano tanto

sul piano ontologico quanto su quello esistenziale.

Con l'intento di spostarci, con maggiore insisteazdeterminazione, dal contesto
mitico a quello fenomenologico — nel tentativo dre dialogare i due ambiti,
mettendoli tra loro in relazione anche sul pianotadelogico — si riporta un
estratto dd_e visible et I'invisible Frammento che ben si adatta, a nostro parere,
al bronzoBes con gli occhi di Hodi cui si € parlato e dal quale sono emersi gli

attributi epidermici, fallici e taumaturgici del&sione.

[...] la carne [...] & l'avvolgimento del visibile salorpo vedente, del tangibile sul
corpo toccante, che é attestato specialmente qubooipo si vede e si tocca nell’atto
di vedere e di toccare le cose, cosicché, simudiaeate cometangibile discende fra
di essecometoccante le domina tutte e ricava da se stessst@uapporto, e anche
questo doppio rapporto, per deiscenza o fission#a dsua massa. Questa
concentrazione dei visibili attorno a uno di essiquesta esplosione verso le cose
della massa del corpo, che fa si che una vibraziefia mia pelle divenga il liscio e il
ruvido, che iosegua con gli occhi movimenti e i contorni delle cose stesse, questo
rapporto magico, questo patto tra esse e me sedbudale io presto loro il corpo
perché esse vi inscrivano e mi diano la loro saamgh, questa piega, questa cavita
centrale del visibile che € la mia visione, quehie file speculari del vedente e del

103 Cfr. ibidem
1% 0p. cit, p. 164.
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visibile, del toccante e del toccato, formano wtesna ben collegato sul quale io
faccio assegnamento, definiscono una visione ireigd® e uno stile costante della
visibilita di cui non posso disfarmi, anche quan@dale visione particolare si rivela
illusoria, giacché io rimango certo che guardanaglio avrei avuto la visione vera e
che in ogni caso, sia poi quella o un’alica,n’@ unala carne (quella del mondo o la
mia) non & contingenza, caos, ma trama che ritoreé e si accorda con se stéSsa

E necessario, pertanto, prendere le distanze dagumrdo spavaldo che avanza
imperterrito e baldanzoso lungo autostrade illun@na giorno, anche quando
fuori — e dentro nel profondo della psiche — eaméihda.

Occorre, in altri termini, imparare &carnare e a genitalizzare lo sguardo
predisponendolo a ospitare e a farsi, nel contempapgliere dalle immagini. Ed
e necessario anche abilitare gli occhi non solati@dversare, ma anche a farsi
attraversare dalle presenze celesti.

Bisogna, insomma, predisporsi tanto a penetraratquafarsi filtrare dalle Stelle,
a vedere come a farsi percepire dalle energie abemRicordando sempre che
I'oculo genitalis— sia esso quello vaginale della Luna isiaca o lgui@llico
combattivo e diairetico di Seth e Horus per dinddgrmini durandiani — & sempre,
e in ogni caso, un occhio che procede, piu peiziti che per ragioni, piu per

analogie che per dinamiche di ordine logico-fatual

3 Levare

L’occhio trae dal visibile I'invisibile. Si compatallo stesso modo della levatrice
che assiste al travaglio la partoriente.

Il paragone non vuole essere affatto azzardatoi. Adzbiamo visto, infatti, che le
figure archetipiche covano nel ventre onirico deflgoni. Prendono forma, per
esempio, all’alba, al risveglio, oppure emergontiasauperficie della tela del
pittore o, ancora, vengono alla luce dal marmorm#dello scultore. Ma le vie
della messa in scena delle immagini sono pressillchéate. Se si volesse, per
forza, quantificarne la portata si potrebbe, sessitazione alcuna, affermare che
sono tante quante le possibilita che ha la creatigel’'uomo di incarnarsi. E
evidente che le occasioni sarebbero, per I'appuntiojte.

Ora una breve precisazione che potrebbe sembrddeijtimira, ovvia e, percio,
superflua, ma non lo €, poiché ci servira a congeemnmeglio le immagini di cui
stiamo parlando. Esse non hanno nulla a che farelaonondo mediatico della
cosiddetta societa delle immagini contemporaneandgini che muoiono e si

consumano nel momento stesso in cui nascono.

%5 0p. cit, pp. 161-162.
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Al contrario, le immagini archetipiche, sono dotdteunaforza creativatale da
essere rese dinamiche e interattive sin dall’ist@t#sso in cui si incarnano in un
“corpo di apparizione”, per dirla prendendo in pitesun’espressione corbiniana.
Precisamente, e per entrare nello specifico, latisiga delle immagini simboliche
si esprime su due piani. A ciascuno di essi, com@ramo, corrisponde una
doppia e reiterata rinascita.

A un primo livello la creativita — che sia essaatugica, onirica o artistica poco
importa — «trasmuta le cose in simboli, in Immagipi»'°®. Passaggio che
potrebbe essere fatto coincidere con il momento I @steriorita

interiorizzata 1%’

. Qui l'esteriorita cala — mimando una sorta di ta@imbolica —
nell'interiorita, che, a sua volta, rinasce e sveglia proprio grazie all’'esteriorita
precipitata.

A un secondo livello la creativita agisce in semgposto, cioé fa ricadere le
Immagini «sul piano dell’esser®¥ E la fase dellinterioritad esteriorizzata
perché attiene, evidentemente, in prima istanda, radladute immaginali sulla
psiche e, in seconda istanza — e di riflesso -om &ffetti sul piano pratico,
concreto ed esistenziale. Qui succede esattamlentatrario rispetto a quanto
accadeva al primo livello. L'interiorita emerge -emando simbolicamente poiché
lascia l'usuale e rassicurante dimora interioreelfasteriorita, che, a sua volta,
risorge e si desta, rinvigorita, in questo casdikriorita affiorata. Per dirlo in
parole poveremors tua vita mea

Il processo descritto sembra mettere in scena oma dimise en abympsichica
che, a sua volta, richiama il mito di PersefonesBrpina e, per certi versi — data
'incompiutezza e la tensione che accomuna ogienaio passaggio di stato — al
dramma di Orfeo ed Euridice. Ma non solo. Nel titangsichico che e anche
sostanzialmente alchemico, come avremo modo dita@me nel prosieguo

dell'analisi, le immagini scorrono e fluiscono, gamespiro.

1% 1. Corbin,L'immaginazione creatrice. Le radici del sufisniad. it. di L. Capezzone, Laterza,
Bari, 2005, p. 213.

197 a relazione tra “esteriorita interiorizzata” etériorita esteriorizzata” & dinamica e ripetitiva.
Si tratta, infatti, di due movimenti di un unicoopesso. L'inversione — e dunque il passaggio da
uno stato all’altro — agisce per anastomosi. Infatpolarita vengono invertite, procedendo a mo’
di vasi comunicanti, disegnando un sorta di percaimbolico a spirale. Spiega bene questa
dinamica Jean Brun quando, parlando della pittufdahdrian, scrive: «La pittura di Mondrian &
un tentativo di disincarnazione per mezzo del gensmeo astratto: all'interiorita esteriorizzata nel
e dal Mondo, Mondrian ha inteso sostituire quelee chiamava “I'esteriorita interiorizzata”,
poiché “I'astratto € un’interioritd condotta allaaspiu limpida definizione, o, ancora, é I'estetéor
pil intimamente interiorizzata» (J. Bruoes rivages du mond®esclée, Paris, 1979, p. 167).

198 1 Corbin,L'immaginazione creatrice. Le radici del sufisnop. cit, p. 213.
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Flusso che ritroviamo drammatizzato — se si spdsttenzione dal piano
simbolico a quello strettamente fisiologico e fumale dello sguardo -
nell'andirivieni delle palpebre che, inumidendodelera, lubrificano e rendono
trasparente la visione.

Sia chiaro che — sempre e in ogni caso, cioe intarska psichico, sia mitico che
fisiologico — i due momenti e i due movimenti vanaocomporre un unico
processo unitario, distinguibile solo a livello tieo e astratto.

Nella realta i passaggi non possono essere, imatwdo, circoscritti o isolati
poiché vanno a comporre @ontinuumsimbolico a cui non e dato porre confini
né descrittivi né definitori. Infatti, i passaggiiterati tra esteriorita e interiorita,
tra nascite, morti e rinascite, vanno a disegnaeesorta di versamento simbolico
che opera per vasi comunicanti, agendo in conéreipper anastomosi.

Travaso che ci avverte che, a prezzo di ogni ritgsCé sempre una rinuncia e,
dunque, una morte simbolica che si riflette, imnadmmente, sul piano pratico e
concreto della vita. Lo si puo riscontrare nellesenza di tutti i giorni. Ogni
opzione, dalla piu semplice alla piu complessaorie davanti a un bivio: wut
aut che implica, inevitabilmente, un sacrificio, unavpzione e, spesso, anche
una sofferenza. Ma € importante non abdicare niaisg@ielta, e proseguire nel
cammino. Occorre, in altri termini, scegliere, aghioistante, di morire. Anche
perché, in realta, e nella stasi che si consumlée decisiva: quella piu crudele,
proprio perché definitiva e conclusiva. Infattinella paralisi e nel blocco del
cammino ch& hanatosmostra il suo volto letale.

Percio & necessario, oltre che doveroso, corraischio della scelta, se si vuole
dare modo alla creativita immaginale di adempideesua missione segreta che é
quella di levare immagini dall'inconscio. Immagutie attivano energie vitali che
si traducono e ricadono in esperienze di vita nolo effettive, ma anche, e
soprattutto, autentiche.

Levare significa, pertanto, agire con il “forcipe wlluto” dell’'lmmaginazione
attiva che «noncostruiscedell'irreale, masvela il reale nascostd¥’ la cui
funzione @ di «occultare I'apparente, manifestacelato»*°.

E chiaro che ci collochiamo in una prospettiva ditramente opposta rispetto a
quella di una percezione atea (ma lo stesso disa@t® anche per quella laica)

che procede, rinunciando sia a bussole sia a trdigs@vraordinati, nel timore di

1991 Corbin,Corpo spirituale e Terra celeste. Dall'lran mazdablran sciita, op. cit, p. 42.
110 y4;
Ibidem
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vincolare la propria liberta. In realta, rifiutando ordine superiore, la liberta a
cui tanto ambisce, legata e incatenata, resta gsttatp alle manette della dea
Ragione.

In questo contesto di analisi si intende piuttossercitare unagnosi della
percezione— come quella praticata dagtirafa, gli gnostici mistici islamici —
«che coglie l'oggetto non in una sua pseudobigdtivima come indizio,
significazione, annuncio che & infine annunciazide#anima a se stessa» E
questo tenendo sempre ben presente che le epdiami®liche sono, sempre e in
ogni caso, I'esito del parto dell'inconscio che iifesta alla coscienza le ragioni —
ossimoricamente spesso irrazionali — delle sueteseeldelle sue decisioni. Le
immagini simboliche, infatti, mostrano @&d* non solo cid che ignora, ma
anche cio su cui poggia e che rifiuta di riconos@a per vanita che per desiderio
di controllo e di dominio.

Riguardo, invece, al rapporto tra la creazionetesi& come venuta al Mondo — e
gli astri, vale il detto che ogni nascita € segmd@auna Stella. Si pensi, per
esempio, ai segni zodiacali, agli allineamentiRi@ineti e alle loro influenze sulla
vita e sul destino degli uomini. Ma su questo nottegemo specificatamente nel
merito, data la complessita della tematica che,rdsto, esula dalla presente

ricerca.

4 Ad Caelum

Cio che, invece, & importante sottolineare & chechio crocifissp androging
sinteticq di cui si € a lungo parlato, non puo rinunciareodgere le pupille al
Cielo. Non puo cioe circoscrivere la visione aléimo dei recinti microcosmici,
rinunciando a mettere in relazione ogni minimo dao@&nto umano — sia esso
individuale o collettivo — con lo Spazio sovraom@im del macrocosmo. Per questo
motivo e importante che gli occhi si predispongarfarsi fecondare dalla luce del
fuoco celeste: “sperma minerale” e “principio fedli, messaggero di profondita,

di spessore, di colote.

1 bidem

112 Nella psicologia del profondd’ Ego coincide con Fo. Per definirlo ricorreremo alle parole
usate da Jung: «Per “lo” bisogna intendere quelptesso fattore al quale si riferiscono tutti i
contenuti consci e che rappresenta, per cosiitlizentro del campo della coscienza; nella misura
in cui quest'ultimo comprende la personalita enggirflo € il soggetto di tutti gli atti personali
consci» Aion. Ricerche sul simbolismo del iB&pere vol. 9**, op. cit, p. 3). IISé a differenza
dell'lo, che si riferisce alla sola parte cosciente, atihada totalita della psiche. Si puo dire che il
Sécomprende o, essendo a quest’ultimo sovraordinato (fiden).

113 Cfr. Zolfo, J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol. II, op. cit, p. 579.
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Ma — é bene ricordare — che c’e una condizionaespettare: lo sguardo deve farsi
prima corpo — come Cristo — perché non c'é masdeifeza femminile, cosi come
non c'e spirito senza materia. Se cosi non fossesdhierebbe di guardare al
Cielo unicamente con occhi obnubilati di ragiorefascati di pensiero, perdendo
di vista le immagini del buio e, con esse, i langgerimenti e i loro consigli.

Solo occhi di carne inseminati di luce di Stelle, possono davverordage con
lenti di cristallo sia sulla superficie terrestmmelodica orizzontale) che nello
spazio celeste (armonico verticale), dove ritrovarel primo caso, la spinta
creativa delle radici materne e, nel secondo, lzafgenerativa delle fondamenta
paterne.

Solo occupando il centro — degli assi, della cral=#,cuore, dello Spazio, dello
iod, inteso come “germe” e come “Uovo del Mont8"- le pupille possono
abbracciare la totalita del paesaggio cosmico: Igugiteriore come quello
esteriore. Ed é soltanto da quella posizione — amede insieme mediatrice — che
lo sguardo, crocifisso, pud assolvere appienosailtafunzione simbolica primaria,
che & quella di sintesi e di mistifa Posto sul punto in cui l'asse verticale
s’inchioda con quello orizzontale, lo sguardo didg in tal modo, epifania
Christi: incarnazione della luce e spiritualizzazione alearne. Nelbcchio in
croce «si congiungono il cielo e la terra [...] si mesecwlail tempo e lo

18 il tempo-spazio sincronico dell’armonia con qaetliacronico della

spazios
melodia.

Posto in tale crocevia simbolico, lo sguardo putalfnente risorgere, come
Cristo, e dare forma alle figure immaginali cheuosano, echeggiano, si
propagano, si diffondono e si rincorrono — a vélienando e altre rimbombando

— nella psiche dell'uomo. Ecco, allora, che gliliceengono abilitati a creare, a

114 Cfr. R. GuénonSimboli della scienza sacrap. cit, p. 375, nota 11. L'uovo, in quanto
immagine di rinascita, in tutte le simbologie eresgione di totalitd (cflJova J. Chevalier, A.
GheerbrantDizionario dei simboli vol. Il, op. cit, pp. 521 ss.). «L'uovo € un germe di vita,»
scrive Jung «dotato di grande significato simboliEsso & un simbolo non solo cosmogonico ma
anche “filosofico” da un lato si tratta delluovorfico, dei primordi del mondo; dall'altro
dell’lovum philosophicundella medievale filosofia della natura, del reeige da cui al termine
dell’opus alchymicunesce Ihomunculus |’ anthropos 'uomo spirituale, interiore, completo, il
chen-yen (letteralmente, uomo perfetto) dell'alchimia ciees(C. G. JungGli archetipi e
Iinconscio collettivoin Opere vol. 9%, pp. 285-286). A cid aggiunge Guénon: ¢[la iod,
secondo un altro suo significato geroglifico, raganta anche un ‘germe’ contenuto nel cuore,
che viene cosi assimilato simbolicamente a undytquesto pud d’altronde essere inteso sia in
SEenso Macrocosmico sia in senso microcosmico» Rn@h,Simboli della scienza sacrap. cit,

p. 375). Emerge chiaramente, a livello simbolieocatena isomorfica circolare che lega, sia per
affinita sia per corrispondenze, lod all’'occhio/cuore e quest'ultimo all’'uovo, al germalla
rinascita, al frutto e, dunque, alla maturaziorietpsa.

15 Croce J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol. I, op. cit, p. 342.

116G, de Champeaux, S. Sterckxtroduction au monde des symboleg. cit, p. 31.
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modellare, a plasmare e a forgiare immagini, pagsagorospettive capaci di
unire gli orizzonti terrestri con quelli celestiotenza creativa conferita loro dalla
postura assunta: al centro della croce, snodo etierdgli salvezza e di passione.
Gli occhi sono due, come le polarita estreme. Sovono insieme, in perfetto
accordo e sintonia. Personificano «il sole e laaluche corrispondono
rispettivamente all’occhio destro e all'occhio sind dell”"Uomo Universale’,
quando questultimo s'identificava con il Macrocassh’. Procedono di
concerto, avviluppati allasse del caduceo ermedielta loro croce.

Asse che si fa ponte e scala — come narrano anéghgende d’Oriente — con sette
gradini per raggiungere e riconoscere le immaganisgtte Pianeti sigillate nella
psiche dell'uomo e per ritrovare in esse e con ésseordone ombelicalés®
originario che univa I’Anima alle presenze cosmickgesti.

A partire dalla Modernita, tale legame si € affi@eoo Sino a essere reso labile,
fragile, addirittura trasparente alle logiche raaln. Indebolendo il cordone
ombelicale oculo-celeste, allo sguardo sono st#ttidssigeno e nutrimento. E la
visione si e fatta anoressica, anemica, asfitt@motica. Nonostante cio resta la
possibilita di rianimarla, di curarla, di guarirlegstituendo ad essa la luce e |l
respiro del mistero.

Ma, per cogliere la profondita del mistero, in duit suo tepore e fermento
visionario, occorre collocare gli occhi e la peioee nelmundus imaginalisdi
cui tanto parla Corbin, dove prendono forma le rigangeliche, cioe le Forme

immaginali, percepite e vissute come altrettanésgmze psichiche e persofrali

Tutto cio che 'uomo si rappresenta, tutto cio chalmente percepisce, di qualunque
percezione si tratti, intelligibile o sensibile, guesto mondo o nell’aldila, sono
altrettante cose inseparabili da Iui stesso, indisdili dal suo io essenziale. O per
meglio dire, cio che per lui &€ essenzialmente dggeit percezione, &€ qualcosa che
esiste in lui stesso, e non in qualcosa d’altro] Eio che & essenzialmente oggetto

7R, GuénonSimboli della scienza sagrap. cit, p. 374.

18, de Champeaux, S. Sterckxtroduction au monde des symboleg. cit, p. 32.

119°H. Corbin, Corpo spirituale e Terra celeste. Dall'lran mazdatbiran sciita, op. cit, p. 36.
Onde evitare facili malintesi sul concetto di Argeil riporta un passo di Corbin che si riferisce
allincontro angelico con la Terra. «IncontrareTlarra non come un insieme di fatti fisici, ma
nella persona del suo Angelo, questo € un accadinessenzialmente psichico che non puo “aver
luogo” né nel mondo dei concetti astratti imperdipna sul piano dei semplici dati sensibili.
Bisogna che la Terra sia percepita non attravesemsi, ma attraverso una Immagine primordiale,
e poiché tale Immagine porta i tratti di una figpexsonale, essa si rivelera ‘simboleggiante con’
la propria Immagine di se stessa che l'anima pomh suo intimo fondo. La percezione
dell’Angelo della Terra si compira in un universaermedio che non € quello delle essenze
considerate dalla filosofia, né quello dei dati skili su cui lavora la scienza positiva, ma un
universo di Forme immaginali, ihundus immaginaljssperimentate come altrettante presenze
fisiche» {bidem). La stessa riflessione puo essere applicatadagieli del Cielo. E evidente che ci
collochiamo nel mondo archetipico. Dunque, si puce cche gli archetipi junghiani hanno
moltissimi tratti in comune con le Figure angeliad@biniane, sino, addirittura a poter essere ad
esse assimilati.
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della percezione visiva, quando si percepisceeiogila terra e qualunque altra cosa,
non sono le forme esteriori che esistono nei datienmli e oggettivi, come le si
trovano nelle dimensioni di questo mondo

E chiaro che, in questa prospettiva, I'occhio @éacezione divengono simboli
mediatori dell’«unione permanente dell’'universo @manicazione terra-cielo,

dall'alto in basso e dal basso in aftt»

5 Tempi e ritmi: terzo occhio e occhio d'oltremondo

L’occhio centrale, posto all'intersezione dei dssialella croce, € 'occhio della
fronte. E I'occhio aperto di Saint-Denis d’Orquésil ‘terzo occhio «che “vede
tutto” nella perfetta simultaneita dell'eterno pretes>2

Il terzo occhio si colloca, evidentemente, nell@ap immaginale corbiniano e
nel Regime Notturngintetico durandiano. In esso, infatti, il pregecdbmprende
in sé tanto il passato, personificato dall’'occhinistro e associato alla Luna,
quanto il futuro, incarnato dall’'occhio destro dlegato al Sol&>. E nell'occhio
frontale, infatti, che si celebra lderos gamodra Sol et Lunae si cristallizza il
tempo nella sua totalita, dove passato e futurovigono nell'«'istante’
indivisibile che [...] & come un riflesso dell’etetaidel tempo’$”.

Per questo il terzo occhio € un occhio veggentecdggiere — in Cielo come in
Terra — in controluce e in penombra, le immaginmprdiali ed eterne che
appartengono alla psiche delluomo e che donanoablil\nima. Immagini
assimilabili agli archetipi di Jung o alle Figumegaliche dell’lran corbiniano.

Il terzo occhio si colloca — come fa notare giustate Guénon — nella
dimensione «triplice del tempts. Andamento ternario che rimandatr@ngolo,
all'interno del quale abbiamo visto essere insztitbcchio divino.

Triangolo che, a sua volta, nell’iconografia, pgswamere due posizioni: con il
vertice orientato verso I'alto si riferisce al Ruijpio creativo, mentre con la punta
rivolta verso il basso indica la manifestaziondesa come epifania del divino.
Manifestazione che puo assumere un duplice signdicll primo, in senso
generale, indica I'onnipresenza del Principio (klb), in tal caso coincide con
la Provvidenz&? il secondo significato emerge se si pone la figyggometrica in

1200p. cit, p. 173.

121G, de Champeaux, S. Sterckxtroduction au monde des symboleg. cit, p. 32.
1222 GuénonSimboli della scienza sagrap. cit, p. 375.

123 Cfr. Ibidem,nota 7.

4 |bidem

2% |bidem

126 Cfr. op. cit, p. 375.
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rapporto diretto con la geografia corporea. Indaso il triangolo va a cadere
proprio nel centro del petto delluomo, andandoi @<oincidere con il cuore.
Infatti — rimarca Guénon — se si pensa al triangolesciato viene in mente lo
«schema geometrico del cuore; I'occhio che si travasuo centro € allora
propriamente Iocchio del cuore” @dynul-galb dell’esoterismo islamico), con
tutti i significati in cid impliciti»?’, sui quali ora non ci soffermeremo nel
dettaglio.

Cio che importa, invece, in questo contesto sokalie, € che I'occhio inscritto
nel triangolo ne assorbe la complessa simbologre & rendere il triangolo del
tutto assimilabile al terzo occhio che, a sua vo#iarispecchia nella ricca
planimetria archetipica trilatera. Ecco, alloragcposte al centro del triangolo, le
pupille sanno riconoscere nel passato il loro futwristallizzando il tempo nel
presente. Ma non solo. Sanno guardare al Prinetpad’Uno, alla totalita — e
contemporaneamente a ogni singola epifania didagliendo «I'lmmagine nella
sua realtaassoluta cioe sciolta staccata, dallo spettro sensibile in cui si
riflette»'2

Il terzo occhio & simile alicchio d’oltremonddli cui parla loshaykfi*®. «Vale a
dire» precisa Corbin «un organo di visione che itacesso stesso parte
dellattivita assoluta dell'anima, e che corrisparalla nostramaginatio vera™*.

Lo sguardo, filtrato dal terzo occhio e distillattall’'occhio d’oltremondo,
acquisisce cosi il potere di affrescare la strattemplare (armonica e melodica)
della psiche, iISé conferendo forma, colore, energia alle persoadiieni
archetipiche astrali. E come se gli occhi venissailitati a comporre “motivi

"131 che rimandano alla

immaginali polioftalmici”. Architetture “dai milleocchi
natura camaleontica dell'inconscio e, di consegagalta “coscienza multipla®
che consente di cogliere piu attributi, simultaneate, senza porli
necessariamente in conflitto o in contrapposizione.

L’occhio frontale, d'oltremondo, il terzo occhion ital senso, rimandano alla
medesima costellazione simbolica e sono in gradattivare una sorta di

«sguardo magicd®® capace di vedere con occhi d’Anima. Secondo t&ba

27 |bidem

12814 Corbin,Corpo spirituale e Terra celeste. Dall’lran mazdaiiran sciita, op. cit, p. 100.
129 Cfr. ibidem

%% pidem

131 Cfr. C. G. Jung@li archetipi e I'inconscio collettivin Opere vol. 9%, op. cit, p. 336.

132 Cfr. ibidem

3 |bidem
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Cesario di Heisterbach, infatti, I'’Anima non solmanda all'inconscio in quanto
e «analoga alla sfera della luna ma & anche ddéatagni parte di occhek omni
parte oculat®™* In quanto tale I'Anima pud vedere pil cose
contemporaneamente anche oltre i confini luminefiedoresenze contingenti del

visibile.

6 Equilibri

Ebbene, se sino a qui si e ragionato sulla neéedisébilitare le pupille a porsi in
equilibrio sul punto d’'intersezione tra I'asse sale celeste e I'orizzonte terrestre,
occorre ora prendere consapevolezza che — pemlm@ome per 'uomo — si
tratta di un equilibrio giocato sul filo del rasoio

Un equilibrio instabile, provvisorio, transitorioegché nel campo simbolico,
come, del resto, in quello psichico e in quello iwale — a cui si e fatto spesso
riferimento — nulla € mai statico e tantomeno femnionmobile. Tutto scorre e si
muove:panta réi(zdvra pei) come diceva il buon Eraclito. Tutto cambia, ma no
scompare. Fugge, ma non svanisce. Ogni cosa, $ioiftonuta. O, meglio,
trasmuta, procedendo per scale crescenti e dentegmegressive e regressive.
Allo stesso modo, I'arpeggio delle palpebre nofesna. Lo sguardo in ascolto
come un gioco: avanza per técchi e rintdcchi, @tube e fughe, per aderenze e
separazioni. Infinite sono le variazioni sul ter@ni avvicinamento contempla
sempre in sé una ritirata. L’equilibrio della Vis@®si consuma, infatti, sempre sul
filo della precarieta.

E perenne la tensione tra le molteplici polaritiasiCcome costanti sono la
potenza, la Forza e la Bellezza giocate tra leeesta delle assi (femminili,
materiche di legno) e degli assi (maschili, in din@ movimento geometrico tra
simmetrie e complementarietd, tra rotazioni e azshi) della crocE”. Polarita
ed estremita tra cui oscilla lo sguardo che, a daggendolo, accorda, sul tempo e
sul ritmo, I'Oriente con I'Occidente, il Cielo cda Terra, il fuoco con l'acqua, il
maschile con il femminile, il paterno con il matera ragione con I'impulso, il

conscio con l'inconscio.

134 Op. cit, p. 287. Cfr. anche Cesario di HeisterbaBtalogus miraculorum2 voll., distinctio

IV, cap. 34 e dist. |, cap. 32, a cura di J. Stear@plonia- Bonn e Bruxelles, 1851 e C. G. Jung,
Studi sull’alchimiain Opere vol. 13, p. 104.

135 | a parola “asse” indica due omonimi di diverso gyenche rimandano a significati diversi. I

femminile si riferisce generalmente a “tavola” geate alla dimensione pitl materica. Si dice, per
esempio, “asse da stiro”, “asse di legno”. Il mdsch usato, invece, nellambito geometrico e
figurato e, dunque, in un contesto piu astratto.dBe, infatti, “asse cartesiano”, “asse di

simmetria”, “asse di rotazione”...
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Si tratta, evidentemente, di esercizi simbolicicgid sulla corda dei contrari, di
virtuosismi archetipici agiti sul perno — e sulathd — della croce, senza tregua né
riposo. Andamenti che, tradotti in musica, ricorahcrescendo delldoccata
and Fuguen D minordi Johann Sebastian Bach.

Le pupille, infatti, come le dita dell’organistallsutastiera, balzano ferinamente
da un orizzonte all'altro, saltando tra bianchtitdsluce e neri battenti di tenebre,

alla perenne ricerca di un fugace e repentino akauro rivelatorio.

7 Ludus alchymicum toccate e fughe

L’ Opus alchymicum divinurit dello sguardo lo si ritrova (e si celebra) sin
nell’incipit di ogni atto percettivo. Spinta alchemica che ésjimle rintracciare
persino nelle radici fisiologiche, anatomiche ezionali della visione stessa. E
una presenza attiva, viva, pulsate, generativa.

Basti pensare al rituale fisiologico dell'occhioecha ogni battito di ciglia,
s’innalza al Cielo, in un andirivieni ciclico e tefato, distillandosi e purificandosi
in un crescendo simbolico che é anche trasmutatistcthemico. Ad ogni nuovo
passaggio, infatti, gli occhi si fanno piu traspaire I’Anima piu celeste. klimax
psico-alchemico dello sguardo — interpretato imier simbolici — mima, in un
certo qual senso,dis auriferadella Visione.

Arte che e anch®pera immaginaleli riequilibrazione psichica e di maturazione
di una Visione cristallina, capace di rinvenire l@epresenze astrali «gli
ingredienti di un’autentica “trasmutazioné®%

Nella sacralita dell’Opera dcchio ludicoagisce con mani e con dita: «non si
limita a pro-vocare, a sottrarre, a sciogliere,anahe a riannodar&¥, a unire, a
ravvivare e ad animare i fili che stringono l'uomcCielo.

Intreccio della vista, dunque, ma anche, e soptaftlavoro a maglia sinestetico
che si risolve in un fine esercizio di tessituramaginale. Lavorio di
avvicinamento — e di comunione — in cui i dualighsciolgono, modellando un
«cosmo ordinate™*°, dal respiro mitico, rituale, altamente rivelatorEd & cosi

che lo sguardo, con una lenta, paziente, minuZiys@a d'imbastitura, plasma,

136 Cfr. G. Jung,Studi sull'alchimiain Opere vol. 13, a cura di M. A. Massimello, Bollati
Boringhieri, Torino, 2007, p. 162. Riferendosi pairallahieros gamodra il Sole e la Luna e poi
alla messa, Jung scrive: «Nonostante i suoi asgttiici, I'opus alchymicunera sempre inteso
come una specie di atto cultuale nel senso dipus divinung...]».

137p_Mottanal 'opera dello sguardo. Braci di pedagogia immagimmaip. cit, p. 20.

'3 |bidem

139 Giulio Maria Chiodi definisce «#acrocome urcosmo ordinate (G. M. Chiodi,Propedeutica

alla simbolica | op. cit, p. 49).
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crea — e ritrova — iCosmo Sacrael quale si rispecchia I’Anima delluomo,
espressione ierofanica o teofanica del dittho

E come se l'occhio, operandx medio centridesse forma, profondita e altezza
alla sorgente celeste d8hcra Fonte dalla quale il rivelato non pud mai essere
mostrato con contorni univoci, precisi, definitioGntrerebbe in conflitto con la
natura stessa delle immagini simboliche con cuwo sgsffre.

Il Sacro, infatti, pertiene alla dimensione del Isalico e, in quanto tale, rimanda
a una totalita in cui la luce non puo escludereteleebre. Nellacomplexio
oppositorum la spiegazione contempla, infatti, I'indefinitojmpalpabile, lo
sfumato, il tenue e il sottile. E per questo cheepéfanie sacre si esprimono
sempre attraverso immagini che procedono piu pexcamimenti che per
esibizioni.

Tutto cio che si manifesta pewelazionesi copre, si cela, si eclissa, s'insabbia.
Ogni rivelazione, infatti, comprende in sé I'enigael mistero: sia che si sveli di
per sé in senso tautologico — in forma, per esenygiiovisione o sogno (via
teofanica) — sia che si mostri sotto I'aspettoidinita (via ierofanica).

Insomma, € come se il mistero oculo-astrale gi@assimpiattino. Non si
concede mai palesemente alla luce del Sole, cose ¢wn riposa mai assopito
nelle tenebre. Emerge e affonda, alla ricerca driceamo, di un arabesco, dove
trovare dimora. Spesso la trova nell’Arte, nei spgelle visioni che procedono
piu per intuizioni, per analogie, per associaziamprobabili e improvvise che per
definizioni, schemi, tabelle, classificazioni oaagazioni.

Il mistero cammina, come un equilibrista, sul fdella fune. Gioca e sogna su
quel filo. E si diverte, alle spalle dei tentatiogici di spiegare con la ragione cio
che razionale non &. Il mistero si volta e si fiaoll suo andamento & vischioso. E
refrattario tanto alle risoluzioni quanto alle affiaazioni. Ed €, persino, capace,
di irretire — quando non addirittura di paralizzareogni tentativo drastico e

risolutivo del pensiero o della ragione.

140 Accogliendo l'interpretazione di Chiodi, si intenger manifestazione ierofanica tutto cid che &
rivelato o, in altri termini, «la manifestazione gér se stessa o che si da da sBild€m). Per
manifestazione teofanica si fa, invece, riferimeatana divinita particolare rivelata. Il Sacro &
sempre espressione ierofanica. E anche teofanicsi séerisce a una divinita specifica (cfr.
ibidem). Lo stesso discorso puo essere applicatoSataalita cosmicaln tale contesto € possibile
parlare di manifestazione teofania cosmica quamnda sferimento, per esempio, al dio Ermes,
personificazione del pianeta Mercurio o a all'egiw Ra, dio Sole.
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8 Distillatio circulatoria: I'occhio e il pellicano

Per comprendere il Sacro — e le immagini simboliche esso riconsegna alla
superficie retinica della nostra Anima — occormspimma, stare al gioco. Occorre,
in un certo qual senso, accettare la beffa dedtarta distillatio, a cui fa
riferimento la tradizione alchemicaRetorta perché avanza e retrocede,
contemporaneamente e percio simultaneamente.

Ludus alchymicum dunque, capace di procedere anche in senso gontra
muovendosi in avanti con la stessa forza con ldegsa disporsi a sospingersi
all'indietro, arretrando si, ma sempre, e in ograsa; perfezionandosi,
raffinandosi, distillandosi.

Ebbene, allora, se ci si vuole davvero apprestiemigma custodito nel Sacro, é
necessario, in un certo qual modo, tentare di eoglje di accogliere) lo scherno
della «distillazione circolare o rotanté% cioé quella alchemica del pellicano che
troviamo rappresentata in molte tavole alchemicbeje, per esempio, iBolis e
puteo emergentis sive dissertationis chymioteclefital pellicano, con il becco
ripiegato su se stesso, emula lo scolo della st tornando indietro, nella
parte panciuta dell’ampolla, mimadiéstillatio circulatoria, quella prediletta dagli
alchimisti.

Preme a questo punto sottolineare che il pellicavitbe a essere simbolo
massonico-rosacrocialfd & anche espressione deliigura Christi Nella
Lettera di Barnaba- come fa giustamente notare Jung — il Figlio di kviene
definito 10 okebog 00 Tvevpatoc (vaso dello spirito)$?, sino a diventare «Cristo
stesso [...] il pellicano che si incide il petto peitrire i suoi piccoli$*. Simbolo
quest’ultimo che ritroviamo nell'iconografia crigtia — si pensi, per esempio

all'affresco absidale del Santuario di San PanorazRamponio Verna nei pressi

141 C. G. JungStudi sull'alchimiain Opere vol. 13,0p. cit, Tavola 8/A.

142 3. RhenanusSolis e Puteo emergentis: sive Dissertationis Chteohnicae Libri Tres
Impensis Antonii Hummi, Francoforte, 1613.

143 ([...] i Principi Rosa-Crocalell’'Ordine di Heredom di Kilwinning Ordine Reale di Scozia
scrive Guénon sono «anche chiam@avalieri dellAquila e del Pellican® (R. Guénon,
L'esoterismo di Danterad. it. di P. Cillario, Adelphi, Milano, 2001).

144 C. G. JungStudi sull'alchimiain Opere vol. 13, p. 105. Riguardo all'attribuzione dellettera
di Barnabaci sono diverse ipotesi, resta percid apertoliatito tra gli studiosi. La datazione piu
attendibile € compresa tra il 95 e il 130 d. C.cémposta, probabilmente, in Siria-Palestina, ma
anche su questo non tutti i ricercatori concord&ey.approfondimenti cfr. D. T. Runigilone di
Alessandria nella prima letteratura cristiana cura di R. Radice, Vita e pensiero, Milano, 9,99
pp. 100-101.

145 Onorio di Autun,Speculum de mysteriis ecclesiae Migne, P. L., vol. 172, col. 936. Cfr.
anche C. G. Jungtudi sull’alchimiain Opere vol. 13, p. 105. «Sono come la civetta del desert
(Salmj 101, 7) e la traduzione riportata nell’edizioreelé Sacra BibbiaCEl - UELCI, Edizioni
Mediagraf, Noventa Padovana, 2012. Il testo latewta: Similis factus sum pellicano desetti
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di Como — e in quella rosacrociana sormontato dettzce e dal compasso
massonico.

E non finisce qui. Il motivo della ferita incisalnierace rimanda, a sua volta, al
martirio e, dunque, «alla macellazione, allo smemtento e scorticamentd%
Simboli che, tutti insieme, rinviano, nuovamenteallac nascita e alla
manifestazione del’'uomo interior%, oltre che al «frutto perfetto che pulsa e
che si muove nel profondt® e al Syriktes: ossia al pneuma, il “sibilante” ¢tze
«mille occhi»*° e mille pupille.

L’apertura-ferita sul petto del pellicano che alit@econ il suo sangue rosso di
nutrimento e di calorie, di spirito e di conoscenzaoi piccoli, rinvia, di fatto, al
cuore polioftalmico, che coincide con «il grandlliosenape, il punto indivisibile
che solo pneumatikoconoscono”s*.

Ma c’@ ancora ben altro. E addirittura il Cielo@tqy essere assimilato al simbolo
del pellicano e ad assumere — come fa notare aeatardoannes Danielis Mylius
— la forma di un vaso alchemico multi-oculare. wdlso» infatti «indurrebbe
“lintero firmamento a ruotare nel suo corso”, duicil cielo stellato coincide
simbolicamente con la polioftalmi&s.

In questa prospettiva, percio, ghtri agiscono come occhi dell’Anima

Anima che — non potendo restare indifferente a agmatismo simbolico di tale
portata — viene ricondotta da Cesario di Heistdrbadi cui si & gia fatto cenno —
alla simbologia del vaso-contenitore, proprio caht&elo e il pellicano. Secondo
I'abate tedesco «I'anima sarebbe una sostanzauspéidi natura sferica, come il
globo lunare, o come un recipiente di vetro, “plistav di occhi davanti e dietro”,
il quale “vede I'universo intero™3?

Il motivo del pellicano, ricondotto alla figura @iristo lo ritroviamo anche nella

Divina CommediaDante, riferendosi a Gesu, ricorre, dunque, asiarbolo di

146 C. G. JungStudi sull’alchimiain Opere vol. 13, p. 105, nota 125.

47 |bidem

%8 |bidem

49 pidem

%0 |bidem Cfr. anche Ippolito SantElenchos(Refutatio omnium haeresiynv. 9, 1-6, pp. 97 ss.
in Hippolytos’ Werke, vol. 3, a cura di P. Wendlaimd“Griechische Christliche Schriftsteller”,
Lipsia, 1916.

131 . G. JungStudi sull'alchimiain Opere vol. 13, p. 105. Cfr. anche J. D. Myliughilosophia
reformata continens libros binpgp. cit.,p. 33.

132 C. G. JungStudi sull'alchimiain Opere vol. 13, p. 104. Cfr. anche Cesario di Heistehbac
Dialogus miraculorumdistinctio 1V, cap. 20 e dist. |, cap. 3. cit
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forte ascendenza rosacrociana che fa pensare alei resoteriche della sua

Opera, come, del resto, ipotizzato e sostenutoum@1>>.

«Questi & colui che giacque sopra ‘| petto
del nostro pellicano, e questi fue
di su la croce al grande officio elettt*,

In questi versi Dante fa riferimento all’apostolao@nni, il prediletto del
Salvatore. Fu a lui che Gesu consenti di posacagb sul suo petto, a mo’ di
pellicano, la sera dell'ultima cetd e fu a lui che affido il compito di consolare
Maria, come fosse suo figlio, quando venne crosifiS. Emerge, chiaramente,
nei passaggi biblici danteschi la simbologia dav&so che rende la figura di
Giovanni quasi assimilabile a atter Ego Christi

E evidente che ci collochiamo all'interno di unctito simbolico che va a
comporre, mimando una sorta di girotondo alchemicma complessa
costellazione archetipica che vede intimamente essm le immagini del
pellicano, del vaso, di Cristo e della ferita aitiviooculo-celesti. Insieme di
immagini che procedono di pari passo, attingend® raldici del mistero e del
Tutto. Cid comporta evidenti implicazioni sia siso gnoseologico sia su quello
ontologico. | passaggi di questo esercizio di digtione, infatti, possono essere
assimilati, a tutti gli effetti, aprocesso d’individuazionginghiano che, di fatto,
altro non e che alambicco (in forma di camminoputificazione dell’Anima.

Jung parla dellaetorta distillatio (facendo riferimento questa volta al pensiero
paracelsiano) come di distillazione «moltiplicag mille»".

Processo alchemico di filtrazione, decantazioneeputhzione che € possibile
trovare persino, in forma di drammatizzazione marecgestuale, nella movenza a
saracinesca e a ventaglio disegnata dalle cigliatte stesso della visione.

Il moto delle palpebre, infatti, pud essere lettmterpretato in termini simbolici.
Ecco, allora che, visto in quest’ottica, il filmckamale inumidisce gli occhi — la
sclera, la cornea e liride — allo scopo di protdjgdall’eccesso di luce,

raffinando e perfezionando cosi — da un punto diavianto organico quanto

133 R. Guénonl.'esoterismo di Danteop. cit, passim

134 D, Alighieri, La Divina CommediaParadisq XXV, vv. 112-114, vol. Ill, a cura di N.
Sapegno, La Nuova ltalia, Firenze, 1980, pp. 318-31

195 «Pietro si volto e vide che li seguiva quel disieche Gesti amava, colui che nella cena si era
chinato sul suo petto e gli aveva domandato: “Signchi € che ti tradisce?"&{ovannij 21, 20).

136 «Gesu allora, vedendo la madre e accanto a t#sdepolo che egli amava, disse alla madre:
“Donna, ecco tuo figlio!”. Poi disse al discepol&cco tua madre!”. E da quell’ora il discepolo
I'accolse con sé»@iovannj 19, 26-27).

137 C. G. JungStudi sull'alchimiain Opere vol. 13,0p. cit, p. 187.
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alchemico — la Visione, che si fa, in tal modo, gi®, profonda, maiuscola
appunto.

Anche in questo caso abbondano le analogie traomiate simbologia.
Osservando da una prospettiva analogica e intuigvdunzionalita oculari,
emerge in modo palese quanto esse ricalchino, gantpiano simbolico quanto
su quello mimetict®, il processo alchemico di distillazion®pus alchymicum
che procede di pari passo con quello organico, aeing che «mira a “purificare”
il corpo umano in modo tale che alla fine essorssea almaior homg cioé
all’'uomo interiore, spirituale’s®.

E owvio che, quando si parla di alchimia, non sbleuaffatto fare riferimento a
un’azione chimica specifica, quanto piuttosto gpumcedimento di purificazione
psicologicd® che si esprime tanto come esperienza di autocenmag quanto
come esercizio di cura di sé e &

Discesa in sé e &€& dunque, a cui corrisponde I'ascesa al firmamémntiriore
per tramite e per mezzo di quello esteriore e \@cgv. Ma e indispensabile tenere
sempre ben presente che le immagini figlie deldQmebcedono piu per rinvii che
per continuitd. E come se l'occhio, nel contestmbsilico, lavorasse pitl per
rimbalzi che per successioni lineari, contagiato, un certo qual senso,
dall’andamento ellittico delle orbite dei Piandti.tale gioco la pupilla «mediante
'ascesa e durante la discesa accoglie la naturaesdro terreno, conservando
perd “in segreto” la natura del centro cele$te»Ed & cosi che lo sguardo
conferisce forma allspagirica foetura di cui parla Jung, riferendosi &é al
filius philosophorum ossia all«uomo interiore, eterno, che si ritrova

nell'involucro dell'uomo esteriore$?

9 Desidenre
Serio ludere recitava un antico motto rinascimentale, alluderaml potere
rivelatorio della burla perché, come dice Percedal Divinita [...] sovente

manifesta la sua volonta nello scherzo [*}»Ma, al & dei giochi di parole di

%8 Secondo I'accezione diimesiglata nel presente lavoro. Vedi pp. 12-18.

139 C. G. JungStudi sull’alchimiain Opere vol. 13,0p. cit, p. 187.

180 cfr. ibidem Jung, parlando della distillazione alchemica lisi, pone I'accento sulla stabilita
e sull'incorruttibilita del punto mediano. Lo chiampunctum indivisibilea cui fa corrispondere —
in perfetto accordo con la tradizione alchemicdequivalente fisico-metallurgico dell'oro (cfr.
op. cit, pp. 187-188).

1 0op. cit, 189.

%2 |hidem

183 3. Hillman,La vaga fuga degli dgtrad. it. di A. Bottini, Adelphi, Milano, 2005 pp 67-68.
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ascendenza neoplatonica e umanistica, I'imprordacdue sacra dello sguardo si
esprime essenzialmente nella contesa perennenita é Infinito. Si mostra cioe
nell’eccitazione perpetua tra polarita che non sonet mai di desiderarsi
reciprocamente alla ricerca della totalita di cuiginariamente, erano parte.
Anche in questo caso il verbo “desiderare” e dandersi in senso letterale. Nella
versione dotta latina, infattidesidefire significa testualmente «cessare di
contemplare le stelle a scopo augurdié»Nel desiderio &, dunque, inscritta
un’assenza. Una mancanza che si esprime in unsgacaduna frattura tra il Cielo
e 'uomo: una lacerazione profonda, non priva dide

Se non ci sono Stelle, il Cielo diventa buio. Vemgoa mancare i punti di
riferimento e si rischia di perdersi. E non si sa pove andare. Perdere
I'orientamento significa anche, e soprattutto, peed’ Oriente. Il luogo della luce
e della rinascita che, nella tradizione cineses®o@ato alla primavera e allo
yang il bianco, il maschile, la spiritualita, I'intrpszione, la saggez7a

E a Est che sorge il solex oriente IuX®. Allora smarrire I'Oriente, & un po’

come perdere la possibilita di rigenerarsi, dingeoe, di rinnovarsi, di raffinarsi.

184 Desiderare M. Cortellazzo, P. Zollill nuovo etimologico. DELI Dizionario Etimologiccetia
Lingua Italiana op. cit, p. 451.

185 Cfr. Oriente J. Chevalier, A. Gheerbrarizionario dei simboli vol. II, op. cit, p. 163.
«L'Oriente & spesso opposto all'Occidente come gaitsalita al materialismo, la saggezza
all'agitazione, la vita contemplativa alla vitaiedt[...]» (ibidem). In questo senso i punti cardinali
si caricano di significati simbolici che si pongoalodi 1a delle mere coordinate geografiche. Est e
Ovest, Sud e Nord diventano cosi aspetti dellahpsghe continuano, sempre e in ogni caso, a
mantenere la funzione di orientare il cammino deltho, agendo e operando sotto forma di
influssi energetici. Nei punti cardinali si coaguta dunque, costellazioni di immagini archetipiche
universali, che si possono ritrovare nelle mitodggnei sogni, nelle visioni, nelle espressioni
artistiche. Per esempio: «L'orientamento € un simiparticolarmente caro al sufismo, secondo
cui I'Occidente é riferito al corpo e I'Oriente '@lhima universale; I'Occidente alla letteralita,
I'Oriente all’esoterismo, alla scienza spiritudl@ccidente alla materia, I'Oriente alla forma [...]»
(ibidem). A proposito di sufismo, Henry Corbin — tra i remsi studiosi del misticismo islamico —
attribuisce all’Oriente una doppia significazioR@. coincidere, da un lato, I'Oriente commlndus
imaginalis in cui — e lo fa notare in piu passi della suaigolosa e vasta ricerca — opera I'organo
dell'lmaginatio vera degli alchimisti. Dall’'altro, associa I'Orienalla tematica del viaggio, alla
ricerca interiore delSé dunque, per ricorrere ancora una volta a unaitetogia junghiana.
Riguardo almundus imaginalisscrive: «[...] si & conservata I'esistenza oggetiild mondo
intermedio, il mondo delle Immagini sussisteriildm al-mitha), dei corpi immateriali; quel
mondo che Sohravardi chiama il “Medio Oriente” casm Conservata rimane anche la
prerogativa delllmmaginazione in quanto organ@uaésto mondo mediatore, e con essa la realta
specifica degli eventi, delle teofanie che colasnpiono; una realta plenaria, benché essa non sia
la realta fisica, sensibile, storica, del nostrondw» (H. CorbinlL’'immaginazione creatrice. Le
radici del sufismpop. cit, p. 21). Lo smarrimento dell’Oriente, in questaos® coinciderebbe con
la perdita della capacita immaginativa, a cui itehiilmente conseguirebbe I'impossibilita — oggi,
purtroppo, ampiamente documentata — di situarsinmahdo immaginale. Per quanto riguarda,
invece, la tematica del viaggio che ha come metaritro psichico debé Corbin pone I'accento
sulla «nostra visione di un Oriente che va incorafopellegrino in cammino verso la sua
direzione» @p. cit, p. 22). Si tratta di «quel mondo che Sohravatdama il “Medio Oriente”
delle Anime celesti, il cui organo € [...] I'"Immagizione teofanica”»of. cit, p. 33).

186 Cfr. Orientg J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simboliVol. Il, op. cit, p. 163.
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Come riorientarsi, dunque? Come sottrarre al ddsidé tormento della
mancanza, dell'assenza, dell'abbandono? In che matacciare il contatto con
I’Aurora di primavera, di luce e di resurrezione?

Per iniziare si potrebbe cominciare daM&incronizzazione dello sguardo
Sincronizzazione nel senso di un accordo rinnoeatoodulato sui moti astrali,
guelli armonici come quelli melodici, consumatipestivamente — abbiamo detto
— sui tempi e sui ritmi della simultaneita e ddlaccessione. Occorre, dunque,
tornare a porre i tempi e ritmi esistenziali irefity rapporto con lo spazio celeste
e non piu, come accade nella contemporaneita, atisumicamente in relazione
alla pianificazione razionale degli orizzonti abtr&i fa ,ovviamente, riferimento
a tutti quei progetti che oggi si pongono comeweseb obiettivo lo studio dello
spazio interplanetario in funzione delle rotte dvicelle spaziali robotizzate da
inviare in missioni tecnologiche celesti con fit@alimeramente scientifiche,
perlustrative, penetrative.

Occorre, invece, ricollocare lo sguardo all'intertioun Universo ciclico che si
misura e che coincide certamente con lo spazio. nda certo con quello
estenuante della scienza, alla ricerca ossessiva dissicurante finito all’interno
di un indelimitabile infinito. Occorre, piuttostaderire, allo Spazio dell’Eternita.
Quello che sa riconoscere nella sconfinatezza prproonfini e che ritrova
nelllmmensita la propria libertd. E necessario, altri termini, attivare uno
sguardo disposto anche a non capire e ad acckdtammtraddizioni ossimoriche
della vita. Uno sguardo che accetti non solo lssipdga di percorrere, ma anche
quella di farsi attraversare dal’ombra del mistperché é li, nell'ignoto, che
vibra la fiamma di cui ha bisogno. Ed & ancorahe cisiede la luce di cui
necessita per poter vedere i contorni delle immagjire abitano nel profondo
della psiche e che mettono in moto le ali dell’Aaim

La danza delle sfere, infatti, potrebbe, davveestituire agli occhi e alluomo
esempio ed energia per una riconfigurazione ordidat Cosmo (quello interiore
come quello esteriore). Ne conseguirebbe non soloriorientamento dello
sguardo, ma anche un rinnovamento della sua callmma temporale, che
risulterebbe finalmente svincolata dalla transétézrimonoteista del tempo lineare
che tutto divora, ingurgita, brucia e consuma, agrassibilita né di trasmutazione
né di rinascita.

Occorre, detto in altre parole, prendere le distatia uno sguardo dominato da

Kronos e dal tempo nefasto e distruttivo. Lo sgaaldminatore di Kronos, ha
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evirato il Cielo, rendendo gli occhi sterili e laglle orfane di Padre. Dalle gocce
di sangue di Urano (Padre-Cielo) sono nati sguardpi e sordi ai richiami delle
Stelle. E le pupille, come isole di Terra in meztonare, errano, randagie, senza
lidi né orizzonti, sensibili solo al canto ammatia delle Sirene.

Oggi, infatti, Scilla e Cariddi sanno restituirelsammagini di cera agli occhi
dell’'uomo. Immagini che si sciolgono al calore deduardo e che portano con sé
immensa solitudine: frantumi di luci taglienti cormsehegge di specchi e foreste
dense di ombre, di spettri, di paure, di morte; umarte senza possibilita di
rinascita. Sono le immagini delleéclame e della moda che si dissolvono
nell'intervallo di una passerella di stagione. Ensoanche le immagini che
riempiono lhorror vacui delle palpebre bulimiche contemporanee che scavano
fosse e pozzi di desideri mai soddisfatti.

Cosi, anche le anime diventano minuscole, comeuperficie di briciole delle
“isole di sangue e di pupille” in mezzo al mare.agli occhi non resta che
galleggiare in superficie, avendo smarrito — con péccato originale
dell’amputazione inferta dall’'occhio-Kronos allalteostellata — la profondita e
I'altezza dei panorami, delle vedute e delle praspearcaiche dello sguardo.

E possibile, tuttaviajmettere ali alla visioneCosi come & possibile convertire la
caduta in volo e rendereotchio-isolail centro di un laboratorio trasmutativo
dello sguard®’. Un passaggio fondamentale questo. Ed anche uconger
obbligato se vogliamo, davvero, ritrovare I'Oriengerduto per ricongiungerci,
grazie ad esso, alle immagini celesti impresseamalbtra psiche.

Non € solo una necessita, ma € anche, e sopratiatteostro diritto e un nostro
dovere riconoscere le immagini uraniche che si ronownell'inconscio. E questo
perché sono loro, in realta, le impronte digitadila nostra Anima. Ecco, allora,
che, per fertilizzare lo sguardo, occorre, in uriccgual senso, ripartire dal e per
il Cielo, alla ricerca delle Stelle perdute, conosdgero, in realta, le nostre isole

smarrite®

187 Cfr. Isola, J. Chevalier, A. Gheerbrarizionario dei simboli vol. I, op. cit, pp. 556 ss.
«L’isola alla quale si arriva solo dopo unavigazioneo unvolo, € il simbolo per eccellenza di un
centro spirituale, e precisamente di un centratapie primordiale»dp. cit, p. 556).

188 «La ricerca dell'isola deserta o dell'isola scariog, o dell'isola piena di sorprese, & uno dei
temi fondamentali della letteratura, dei sogni, desideri; la conquista dei pianeti non deriva
anch’essa da questa ricerca dell'isola? L'isolalsiae percio il rifugio in cui la coscienza e la
volonta si uniscono per sfuggire agli assalti detionscio: contro i flutti dell’oceano si cerca |l
soccorso dello scogliosp. cit, p. 557). A questo proposito € significativo itttache dall'acqua
inconscia emerga®@mbra— intesa come la parte rimossa della psiche @ath dalla coscienza —
delle Sirene che seduce i naviganti con il suocanton la sua bellezza, per poi nutrirsene. Ed &
anche emblematico che Ulisse, per resistere alrigtoamo, si fece legare all’albero della sua
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10Vis movendi

Torniamo sulla questione del tempo associata gllarglo. Tematica che, a sua
volta, riconduce al dilemma che regola il rappdr&ofinito e Infinito, a cui sono
legate a doppio filo (e a doppia mandata) tut@inamiche cosmiche.

Il tempo rimanda, di fatto, al movimento delle sfefE, di conseguenza, invita ad
avvicinare il Cielo con occhio piu attento (e peatiée) al concerto geometrico e
danzante che regola i moti siderali.

Per spiegare meglio quest’ultimo passaggio, e pestipni di chiarezza, torniamo
brevemente a riflettere sul termine “preludio”,@a eravamo partiti. Termine che
abbiamo voluto associare — sin dalipit della nostra riflessione — all’epifania
simbolica oculo-celeste. Ngbraeludium & possibile rinvenire, oltre al seme
ludico, la facies musicale, sonora, danzante, feconda e copulatidirebbe
Durand — del simbof6®.

Il preludio, infatti, nel linguaggio e nell’accene musicale, se da un lato ha la
funzione di introdurre un brano, usaiteo concerto, dall’altra si pone lo scopo di
invitare il pubblico all'ascolto, conducendolo casel vivo dell'opera. Fa da
traghettatore, da tramite, da mediatore, quindedgponendo l'orecchio a
cogliere le armonie, le concordanze, le eufoni@rdgorzioni.

Allo stesso modo per cogliere gli “spiriti” dei IRti, le “voci” delle Stelle e le
“melodie” dell’'Universo e importante imparare abcoltare i moti astrali.
Occorre cioe posizionarsi all'interno della cored@g@ celeste con passo (di
palpebre e di ciglia) danzante e andamento (dirdgua di pensiero) ritmico,
cadenzato, ciclico, armonico.

E fondamentale, in altri termini, predisporsi adicolto per prendere coscienza
della struttura musicale del Cosmo. Si tratta da wmusica del tutto particolare
perché il ritmo delle sfere si misura, essenziabmesulladanza A ben vedere,
infatti, €, per 'appunto, la coreutica sideraldaae tempo e misura all’esistenza,
ordinando lo scorrere degli anni, governando Irakesi delle stagioni e
regolando l'alternarsi del giorno e della notte.issgno nella stessa direzione i

moti della Terra che disciplinano la vita del Pi@aneProcedono in perfetto

nave. Albero che, a sua volta, rimanda alla simiialaell'axis mundiche é I'asse cosmico che
unisce la Terra con il Ciel@Coeli Columnache ancora I'inconscio alla coscienza, garantemdo,
tal modo, equilibrio e salvezza al'uomo che saifaroe (cfrSireng J. Chevalier, A. Gheerbrant,
Dizionario dei simbolivol. 11, op. cit, p. 390 eAssgop. cit, vol. |, p. 109).
189 purand pone la musica all'interno deegime Notturnagyovernato dalla dominante ciclica e
copulativa. La colloca precisamente all'internol@etrutture sintetiche dellimmaginario (cfr. G.
Durand,Le strutture antropologiche dellimmaginario. Inttozione all’archetipologia generale
op. cit, p. 349 ss.).
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accordo con il passo di danza cosmico, discipliodaddurata della luce e quella
delle tenebre, il tempo del calore e quello debgel

E la radice stessa della parola “clima” — dal grieamo (xivew) con il significato

di “piegare, inclinare” — a rendere esplicita leaduta vitalistica delle movenze
del nostro Pianeta nello Spazio. L'origine del temn infatti, fa espresso
riferimento all'inclinazione dell’asse terrestre echassociato alvalzer di
rivoluzione della Terra attorno al Sole, deterniialiernarsi delle stagioni.

Ma cio che piu importa in questo contesto di ana®tolineare e quanto la
cadenza danzante dei moti celesti riproduca echcatla un lato, il flusso «di
armonizzazione dei contrat’® e, dallaltro, la «struttura “musicale”
dellimmaginario’’. Tendenze, entrambe, dalle evidenti connotazioiétiche,
copulative, sessuali e sensuali.

Durand, infatti, nella sua opera certosina di dfaszione delle immagini
simboliche, colloca la musica, la danza e il cadtinterno del second&®egime
Notturnd’? dellimmaginario. In taleRegime chiamato, per I'appunto, dal
filosofo francese sintetico-copulativo, € possibperre, a pieno titolo, le
immagini cicliche, ellittiche e orbicolari, che ea#terizzano e animano i
movimenti astrali.

L’«armonia ritmicas’® delle sfere pare, infatti, essere posta (e conepasi uno
spartito musicale in cui ldurate lunghe si alternano a quelle rapide e brevi. E
come se il concerto astrale si animasse entro ifirtomagnetici di un
eptagramma cosmi¢8. Perimetro con sette punti di forza: sette conmmuihero
dei Pianeti — secondo la tradizione antico-tolemai@ sette come le costellazioni
simboliche di cui ciascun corpo celeste si fa ddgyoce, come ben sapevano gli

alchimisti che associavano i Pianeti ai sette rheti@hemici.

0 G. Durand,Le strutture antropologiche dellimmaginario. Inttozione all'archetipologia
generaleop. cit, p. 350.

" 0p. cit, p. 351.

72 5j ricorda che iRegime Notturnalellimmaginario durandiano comprende due domindat
prima é quellaigestiva-antifrasticala seconda € queltaclica-copulativa

73 |bidem

17 «’eptagramma o Stella a Sette Punte & simbosinttési cosmica della personalita alchemica»
(J. FabriciusAlchimia. L’Arte Regia del simbolismo medievalgdizioni Mediterranee, Roma,
1997, p. 90). E chiamata anche “stella della p@fe? o «stella planetaria di perfetta
congiunzione»ibiden). A differenza del pentagramma o Stella a Cinquet®— che rappresenta
il microcosmo e l'unione feconda degli opposti,&idel femminile, il 2, con il maschile, il 3 —
nell’eptagramma trovano posto, accanto ai cinquengdi (Saturno, Giove, Marte, Venere,
Mercurio), Sol e Luna, «resi spugnosi e sottili-lal@alcificazione filosofica (cfribideny cfr.
anchePentagrammaJ. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol. Il, op. cit, p. 197).
Per una sintesi sulla ricchissima simbologia déese cui rimanda I'eptagramma c8ette op.
cit., pp. 374 ss.
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In questo Spazio dalle coordinate sacre, assielaedatate, anche laltezzesi
avvicendano, muovendosi tra I'acuto e il grave. lQudelle sfere &€ una danza
complessa, ma ordinata, nella quale s’innestarfmeinma non da ultime, le
intensita forti e robuste degli influssi planetari che, teimottamente,
interagiscono con quelle leggere e delicate dedleS dandosi ritmicamente |l
cambio, il passo e la mano in un girotondo astmzdate senza tregua.

Riguardo alla relazione tra astri, metalli € uonom 8i puo non citare il pensiero
di Paracelso, ripreso da Jung in molte sue opareaiticolare inStudien Uber
alchemistische Vorstellunggrubblicato nel 1978.

Il medico-alchimista svizzero era convinto che dagstri dipendesse «la
formazione delle pietré%’, tanto da fargli affermare che «chi conosce lanaat
dei metalli sa che i metalli non sono che la parigliore, lo spirito delle pietre,
vale a dire il loro olio, il loro grassd®. Ed & questa, secondo Paracelso, «la parte
a cui i metalli devono la loro somiglianza conagtri».*”’

Olio e grasso restituiti, dunque, alla Terra daan@ti, in forma di metalli, di
resine, di balsami alchemici che, attraverso unolgrocesso dpermutatio,
transplantatio e trasmutatio *’>~ come scrive Paracelso ifaragrano —
lubrificano, leniscono e guariscono tanto i mabidi quanto quelli psichici
dell’'uomo.

Le pietre, a cui Paracelso associa gli astri e taliieche cosa sono, di fatto, se
non il Lapis il centro psichico debé& Infatti, non a caso, come del resto annota
Paracelso irAstronomia magna«l’astro desidera condurre 'uomo a una grande
saggezzaX®.

L’associazione astro-metallo-piettapis-saggezz&éci colloca, ovviamente, nel
cuore fertle e pulsante del mondo immaginale. (@raall'esercizio

dellimmaginazione creatrice, infatti, lo sguardonnsolo sa rendersi permeabile

175 paracelsoll cielo dei filosofi o Libro delle ricerchén ParacelsoScritti alchemici e magici
pref. di R. Schwaeblé, trad. it., Phoenix, Genaol@91, p. 48. Secondo Paracelso: «L'oro e
I'argento sono semplicemente delle pietre che dipaa dagli astri. Il globo terrestre non & altro
che una pietra abbietta, spessa, impura, coraitéag stata triturata e si € ricoagulata, e chierai
tranquillamente nel firmamento. Bisogna, poi, netahe le pietre preziose che si avvicinano alle
pietre celesti e agli astri per la loro perfeziokeeloro purezza, la loro bellezza, la loro chiasez

le loro virtu, la loro incombustibilita e la lormdorruttibilita si formano nella terra come le altr
pietre» {bidem).

75 0Op. cit, p. 49.

7 Ibidem

178 Cfr. ParacelsoParagrano ovvero le quattro colonne dell'arte meglitrad. it. di F. Masini,
Bollati Boringhieri, Torino, 1961, p. 241.

179 paracelsoAstronomia magna oder die ganze Philosophia sagal 12, Sudhoff, Munich und
Berlin, 1929, p. 62.
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alle presenze cosmiche, ma sa anche identificageoprirle nel profondo della
psiche dell'uomo, cioe nell’inconscio collettivoe lticonosce in forma di forze, di
energie vitali e di figure archetipiche tra cuipapto, quella delAstro-Saggio
che coincide, naturalmente, con il Vecchio Saggom, il Maestro, con la guida.

Il Vecchio Saggio, in quanto espressione di ta&alihon solo € il «padre
dell’anima’¥®® ma & anche, come scrive Jung, «sua madre vergiiene per cui
esso fu chiamato dagli alchimisti “I'antichissimadglio della madre”s®.
L’innesto delle figure parentali e I'inversione dgneri richiama alla mente, per
un verso, I'androginia di Cristo e, per I'altro,nilito della dea Jusas figlia-sposa-
madre di Aton che, dopo essersi unita a lui, devesuio sposo e padre, ribaltando
— si ricorda — le polarita per ricollocarle in udemensione di sintesi superiore.
Ma di questo si e gia parlato a lungo, dunque, BDHOrnera nuovamente
sull'argomento. Cio che, invece, piu importa quit@neare e che Paracelso,
riconoscendo la sapienza del Cielo, seppe cogleenelazione tra I'immagine
dell’Astro e I'archetipo del Saggio.

Ritorna sul tema della saggezza Jung, ponendo,ad& gua, l'accento sulla
dimensione femminile dell’inconscio collettivo: fiendi consiglio e officina
terapeutica, opinione che, del resto, Paracelsdicioleva appieno. Scrive Jung:
«Nel profondo dimora la saggezza, la saggezza dwdldre; dall’essere tutt'uno
con lei deriva l'intuizione di cose profonde, dirmagini e forze primordiali che
sono alla base della vita e ne costituiscono lariogatche nutre, conserva e
crea’®,

Paracelso mise in stretta relazione 'uomo con dlsi@o. Con la sua teoria
dell’astrum in corporesituo il “firmamento” sin nel profondo della carneel
ventre, dei visceri tanto da fargli chiamare ilgmistess@astrumo sydus®. Fece,

di fatto, coincidere 'Uomo primigenio con 'uomesteale. Per usare le sue parole:
«ll vero uomo & l'astro che & in nd% Ma non solo, arrivd addirittura ad
assimilare 'uomo al Cielo affermando: «ll cielofatti, € 'uomo, e 'uomo ¢ il

cielo, e tutti gli uomini sono un cielo, e il ciefent’altro & che un uomé&%.

180 C. G. Jung@Gli archetipi dell'inconscio collettivoop. cit, p. 60.

181 |pidem

182 . G. JungSimboli della trasformazionia Opere vol. 5,0p. cit, p. 401.

183 Cfr. C. G. JungStudi sull'alchimiain Opere vol. 13, p. 132. Occorre precisare che Paracelso,
a detta di Jung, riteneva chadtrum in corpore<fosse un cielo endosomatico il cui corso non era
in sintonia con il cielo astronomico, bensi conniascita individuale, con Iascendente” o
I""oroscopo”» (biden). Ma su questo non entreremo nei dettagli.

18 paracelsoAstronomia magna oder die ganze Philosophia sagelx 12,0p. cit, p. 55.

185 Cfr. ParacelsdParagrano ovvero le quattro colonne dell’arte megliop. cit, p. 101.
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Per concludere, citiamo Goethe che torna sul teen®idneti e dei metalli. Lo fa,
trasponendo in lirica I'esercizio simbolico di disizione operato dal passaggio —
dello sguardo, dello Spirito, della carne, dell’A@ — attraverso le porte di

metallo dei sette Pianeti: soglie celesti di trasmione.

Die Planeten haben alle sieben
Die metallnen Tore weit getan,
Und schon Klopfen die verklarten Liebe
Paradieses Pforten kithnlich #f

Goethe mette in scena la danza delle sfere: gundédori come quelle esteriori.
Coreutica astrale trasposta in versi che agiscomeoadi alambicco metrico-
musicale e che mimano il «salto ontologico traniith e immensitd$’ e «lo
slitamento continuo [...] tra prossimo e infinit8%

11 Ad libitum

In riferimento alla funzione armonizzatrice dei tran dice Gilbert Durand: «La
musica € meta-erotica la cui funzione essenziadel &n tempo di conciliare i
contrari e di dominare la fuga esistenziale delpest®.

Erotismo che si ritrova, quanto mai vivo e pulsamtella partitura astrale. Si
pensi, per esempio, alla fecondazione degli annidedle stagioni, alla
rigenerazione dei mesi e dei giorni compiuta daii mhiarivoluzione e di rotazione
della Terra. Tutti movimenti che paiono aspiraredaiminio del tempo, nel
tentativo di renderlo circolare, ciclico, reiteratertile, eterno.

Attraverso I'animazione celeste il tempo si rigenesi ripete, si autofeconda. La
volta celeste si fa cosi palcoscenico — e alcodella messa in scena del tempo
ritmico, sessuale, sintetico, teso all’unione degpposti. Ma non solo: il
firmamento diventa anche culla del tempo Assolat® nasce dall’incontro del
lampo maschile con listante fluente femminile,libgdel seme celeste e del
grembo terrestre, erede del martEfispirituale e dell'incuding® divino.

18 J. W. Goethell Divano occidentale orientalea cura di.. Koch, |. Porena e F. Borio, Rizzoli,
Milano, 2008, p. 445.Tutti e sette i pianeti / spalancano i battentinaietallo, / e gia trasfigurati
arditamente / bussano i nostri amici / alle portelest]. Traduzione di M. Corradi (cfr. M.
Corradi, | quattro elementi: aria, acqua, terra, fuoco. Beestoria illustrata della chimica, un
viaggio tra scienza e fede, alchimia e aifalizioni di Storia, Scienza, Tecnica, Genova,&G(0
47, nota 1).

87 Mottanal.'opera dello sguardo. Braci di pedagogia immagmalp. cit, p. 52.

188 |hidem

8 G. Durand,Le strutture antropologiche dellimmaginario. Inttozione all’archetipologia
generaleop. cit, p. 350.

90| martello tanto per struttura, quanto per modatituso rimanda alla simbologia sulfurea del
maschile. Sulla simbologia meta-erotica dellincelie del martello cfr. L. Ferrariolra
l'incudine e il martello: da Efesto al touch screen“Metabasis”, maggio 2013, anno VIII, n. 15,
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E evidentemente intenso il magnetismo che agist&Jniverso. Attrazione che
lascia traccia tanto nei transiti siderali, quamétle eclissi solari. Corteggiamenti
astrali, giocati e agiti sul filo delle ellittichegduzioni cosmiche, rese palesi dai
richiami gravitazionali.

Che cos’e l'armonia, se non l'ordinamento pazieete«conveniente delle
differenze e dei contrari$? E che cosa sono i cerimoniali di accoppiamenit, i
riproduttivi, le pratiche erotiche, se non l'incamone della sintesi creativa? E,
ancora, che cos’e il ritmo se non la drammatizzezisonora di polarita che si
incontrano, cercandosi e completandosi a vicenda?

Occhi e Cielo, in questo senso, fanno parte diamune orizzonte e partecipano
allo stesso movimento, allo stesso ritmo, allasstedanza. L'armonia sintetica
(copulativa e universale, aderente e vischiosa)cudisi € a lungo parlato,
contamina il Mondo intero — quello minerale comeeltpu vegetale, quello
inorganico come quello organico — in ogni sua mmiparte e funzione. E
inevitabile percio che fecondi anche lo sguardmdemdolo nudo, cristallino,
innocente, primitivo.

Come potrebbe lo sguardo restare indifferentedat&a sintetica delle sfere?

Ma cio che piu si accorda — e sinteticamente giate alle danze e ai moti
cosmici sono tutti quegli atti di Visione capaci gbrsi sulla linea sottile della
simultaneitd®, in grado cioé di situarsi al di 1a e oltre ilddo dato oggettivo.

E bene immediatamente precisare che, per simuldansiintende qui un
avanzamento oculo-astrale del tutto particolaregrdine prettamente simbolico,
che procede piu per analogie ed intuizioni che ipfarenze di ordine logico-

razionale.

pp. 15 ss. Il fulmine (lampo) appartiene alla médescostellazione simbolica del martello.
Entrambi personificano il principio attivo fecondarspermatico (cfrincuding J. Chevalier, A.
GheerbrantDizionario dei simbolivol. |, op. cit, p. 549).

1 incudine si pone, evidentemente, alla polarigpasta del martello. La simbologia erotica
trattenuta tra i due e perfettamente drammatizdatdavoro del fabbro che, nella sua officina,
batte il martello sull'incudine, con andamento i@me intermittente. Emerge chiaramente dalla
gestualita del fabbro ferraio sia l'aspetto simittopulativo sia quello armonico-musicale
dellimmaginario durandiano notturno. E evidentec questo contesto, I'incudine rimanda al
principio passivo femminile. La superficie dell'udine, in quest’ottica, non pud che essere
assimilata, da un lato, a un “talamo rovente” @acli lenzuola vengono concepite e ideate le
opere, e dall'altro, a una “calda culldbve vengono prima forgiate e nutrite, come foséetiple
scintille di metallo e poi partorite le idee in fioa di manufatti. Dunque, se il martello rimanda al
maschile, I'incudine non puo che essere assimdlitistero mercuriale femminile (cfibideme L.
Ferrario,Tra I'incudine e il martello: da Efesto al touchrsen op. cit, pp. 16 ss).

192 G, Durand,Le strutture antropologiche dellimmaginario. Inttozione all'archetipologia
generaleop. cit, p. 350.

193 Cfr. M. Merleau-Pontyl’occhio e lo spiritg trad. it. di A. Sordini, Editions Gallimard, Mia,
1989, p. 58.
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Si fa riferimento cioé a una sorta di chiamatapexa tra occhi e Cielo: una
chiamata concertata, parallela, speculare, bidine#e, guidata e calamitata
dall’energia celeste. Un’energia che vuole tornarefare corrispondere |l
microcosmo al macrocosmo e viceversa. Un avvicimanehe emula laetorta
distillatio dell’Opus alchymicugrdi cui si € precedentemente parlato.

Detto in altre parole, la simultaneita fa riferih@na un appropinquarsi che
procede — in contemporanea, in perfetta sincraiicie in assoluta sintonia — da
entrambe le direzioni: dal Cielo alla pupilla eldgbupilla al Cielo. Avanza di
pari passo — dall’alto in basso e dal basso all’altcosi come recita [@dabula

Smaragdina

E vero senza menzogna, certo ed assai veritietockBt sta in basso & come cid che
sta in alto, e ci0 che sta in alto € come cio dhersbasso; mediante queste cose si
compiono i miracoli d’'una sola cosa. E poiché tigteose sono e provengono da Una
con la mediazione di Una, cosi tutte le cose s@ie da questa cosa unica mediante
adattamento.

Il Sole & suo padre e la Luna sua madre. Il véhtoportata nel suo ventre. La terra
la sua nutrice ed il suo rifugio. Il Padre di ogoka, il Telema del mondo €& qui. La
sua forza o la sua potenza restano intatte, seéesambiata in terra. Tu separerai il
sottile dal grossolano, la terra dal fuoco, piareng, con grande industria. Sale dalla
terra e discende dal cielo, e riceve la forza deflee superiori e delle cose inferiori.
Tu possederai con questo mezzo la gloria del mamtiatta 'oscurita andra via da te.

E la forza di ogni forza, perché essa vincera @gsia sottile e penetrera ogni cosa
solida. In tal modo €& stato creato il mondo. Da deériveranno dei mirabili
adattamenti, dei quali qui si indica il metodo.

Per questa ragione io sono stato chiamato Erméen&gisto, perché posseggo le tre
parti della filosofia universale.

Ciod che ho detto dell'Opera & complefo

19 Sulla sincronicita cfr. C. G. Jun§jncronicita come principio dei nessi acausaliC. G. Jung,

La dinamica dell'inconscian Opere vol. 8, 0p. cit, pp. 449 ss. Jung, riflettendo sulle scoperte
della fisica moderna, si pone una serie di inteativgsulle leggi di casualita. Si convince chenco

il passaggio da una validita assoluta a una relatielle leggi naturali, anche il principio di
casualita crolli o, quantomeno, non possa pil ess@mmnsiderato l'unico parametro per
comprendere l'uomo, la natura, il Cosmo e le relaizira loro instaurate. Ipotesi quest'ultima
supportata e avvalorata dalla paziente raccoltaadi clinici, nei quali rileva un consistente
numero di eventi allineati e simultanei, non legedi loro da alcuna relazione di ordine logico-
causale o effettuale. La «sincronicita significa][anzitutto» scrive Jung «la simultaneita di un
certo stato psichico con uno o piu eventi estehei gaiono paralleli significativi della condizione
momentaneamente soggettiva e — in certi casi —eavickversa»dp. cit, p. 471). E bene chiarire
che “sincronicita” non é affatto sinonimo di “sincismo”. Termine, quest’ultimo, che si riferisce
alla semplice contemporaneita tra due eventi {bfdem). La sincronicita, al contrario, si basa
«sullacontemporaneita di due stati psichici divergop. cit, p. 474). In tale contesto di analisi
Jung fa anche riferimento agli esperimenti di Jogepine sulla telepatia (cfop. cit, pp. 461 ss).

19 Ermete Trismegisto (attribuita ajabula smaragdinan P. Riviére Alchimia e spagiria dalla
Grande Opera alla medicina di Paracelswad. it. di A. Dalla Zonca, Edizioni Mediterrane
Roma, 2000, pp. 156-157. La Tabula Smaragdinaatata in numerosi lavori di alchimia. Per
una comparazione tra la versione latina e quelhassi segnala la traduzione di Burckhardt. In
lingua araba I'ordine di citazione dei riferimesgiazio-simbolici di basso e alto vengono invertiti.
Si recita «cio che ¢ in alto & come cio che é Bsba cio che € in basso € come cio che € in alto»
(T. Burckhardt,Alchemy. Science of the Cosmos, Science of the t&adil ingl. di W. Stoddart,
Shaftesbury, 1986, pp. 196-197). Nella traslittenae arabica viene, dunque, posto I'accento, sul
movimento discensionale, a differenza della tramheilatina che, invece, sottolinea I'aspetto
ascensionale. Cid non é privo di conseguenze s$ipiano filosofico che su quello psichico. La
storia del pensiero e la cultura occidentali enmtde lo testimoniano ampiamente. Non si entrera,
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Nel testo ermetico si delinea «un unico Spazioofass ed ecumenicd}® che
separa e riunisce, che sostiene ogni coestShez lo Spazio della totalita: il
focolare del Sacro, la Terra dell’'Uno, il regnoldebincidentia oppositorum
Come operano gli occhi in tale contesto? Come agsa@llinterno di questo
Universo?

Gli occhi non fanno altro che mimare il ritmo dantzadel Cielo, partecipando
all'accordo armonizzatore deiontrari. Ne sono contagiati persino nelle loro
funzioni piu elementari. Basti pensare alla penrérge delle onde
elettromagnetiche nelle pupille che, accogliendeeie della luce celeste, lo
depositano nel ventre retinico terrestre, dove eviannaffiato e irrigato dagli

umori secreti dalle ghiandole lacrimali.

12In itinere: Aqua, Eros, Sal

Vale la pena, a questo punto, soffermarsi asjpietto acquatico dell'occhid\lla
lacrima, dunque, o meglio, al liquére alcalino cheyrificando il bulbo oculare,
nutre e disseta la Visione.

Il liquido salino, di fatto, richiama un ricco immiaario simbolico che merita di
essere preso, almeno brevemente, in considerazione.

Innanzitutto, rimanda allimmaginario femminile drdastico delRegime Notturno
durandiand®® la «Via Umida o marittima® del pellegrino ermetico di Santiago

di Compostella.

comunque, nel merito della questione perché, aliessere complessa e articolata, esula dal nostro
campo d’indagine.

19 Aggiunta mia.

197 M. Merleau-Ponty|’occhio e lo spiritg op. cit, p. 58.

19 Gilbert Durand pone la costellazione simbolicauatiza all'interno delRegime Notturno
antifrastico dellimmaginario, governato dalla dowmmte digestiva, dove prevale il simbolismo
dell'inversione dei contrari. Cambio di direzioreyesciamento e capovolgimento delle polarita
che si esprimono — scrive Durand, citando il Mae&aston Bachelard — nelle «inversioni costanti
a proposito delle metafore acquatiche: I'acqua dopgroppia, raddoppia il mondo e gli esseri»
(G. Durand, Le strutture antropologiche dellimmaginario. Intiazione all’archetipologia
generale op. cit, p. 210). E aggiunge: «il riflesso & naturalmefatitore di raddoppiamento, il
fondo del lago diventa cielo, i pesci ne sono gtielli» (bidem).

199 Fulcanelli, Les Demeures philosophales et le symbolism hero®tigns ser rapports avec
I'Art sacré et I'ésotérisme du Grand Oeuytemo |, pref. di Eugéne Canseliet, Schemit, Rarig
1930, p. 435. La Via Umida di Compostella si rifeg, evidentemente, all'itinerario acquatico,
marittimo. | pellegrini che procedono a piedi —gisa Fulcanelli — seguono, invece, la «Via Secca,
rappresentata dal sentiero terrestibigdém). In entrambi i casi prevale I'aspetto femmingecui

sia il mare che la Terra si riferiscono. Attraveilsttamite corporeo — mediato dalle braccia che
remano via mare e dalle gambe che camminano via Feit pellegrino si ricongiunge allo spirito
celeste. L'itinerario aspro, gravoso, accidentdenso di imprevisti e di pericoli di Compostella
rimanda alla simbologia della «strada lunga e datic|...] attraverso la quale il potenziale diventa
attuale e I'occulto manifestosb{dem). Chi compie il percorso di Compostella drammatjzin
altri termini, il cammino interiore debé inteso — nella prospettiva junghiana — come inmne&ag
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«Compostella» precisa Patrick Riviere «derivacdmposto stellada Stella del
Composto$®. Numerosi sono i nessi acquatici-astrali che viemo nel
cammino di San Giacomo. Su questi ci soffermereibna di analizzare le
costellazioni archetipiche piu significative, neentativo di ricercare le
connessioni simboliche che rendonac@dmmino di Compostella assimilabile al
processo di distillazione dello sguardo

Sara in tal modo possibile rintracciare una riceaies di corrispondenze
archetipiche che metteranno bene in evidenza taldgame tra la componente
acquatica femminile, I'occhio e le Stelle, quartmapporto intrattenuto tra queste
ultime e il procedimento alchemico di maturazioselpica.

Si pensi, per esempio, alla simbologia deltachiglia appoggiata al cappello
dello Zebedeo. La conchiglia ripropone le tematick@mastre e vulvari
dell'immaginario inconscio acquatico e marino che@dhd colloca all'interno del
Regime Notturn@antifrastico. Antifrasi e inversione che, comeerga Riviére, fa
si che la conchiglia trasmuti «in astro splenderite,aureola di luce®,
diventando, in tal modo, simbolo celeste attravetso lento processo di
conversione dellacqua marina, regolata da Madnmal.un acqua di raggi di
Cielo, disciplinata da Padre-Sole. Metamorfosi @ihtda che non coinvolge
soltanto il Santo (Giacomo nello specifico), matene quasi come se agisse al
suo interno una sorta di contagio di Luce e diitart tutti i pellegrini che, con
tenacia e costanza, riescono a portare a termihéngo percorso, giungendo
finalmente alla loro meta. Una meta che non puéres®vviamente, circoscritta
alle barriere planimetriche esteriori, ma che semde nel profondo dei perimetri
geografici della psiche e a cui ciascuno arrivepeglio si avvicina, raffinando la
propria Anima. Il cammino di Santiago, percio, pssere associato — se letto in

un’ottica junghiana — alla drammatizzazione, innfar di pellegrinaggio, del

della divinita, espressione di unita e di totalitamagine divina dalla quale 8énon puo essere né
separato né disgiunto (cfiion. Ricerche sul simbolismo del i@&pere vol. 9**, op. cit, p. 22).
Infatti, scrive Jung: «Unita e totalita si trovasu gradino piu alto della scala dei valori ogg#tti
percio i loro simboli non possono piu esser distiatlaimago Deb (op. cit, p. 31).

“0p_ Riviere Alchimia e spagiria dalla Grande Opera alla mediidi Paracelsoop. cit, p. 144.
La simbologia della Stella — sia nella veste ddguisia nell’accezione di centro da cui si diraana |
luce del Sacro — la si ritrova nei rosoni dei santedificati lungo il cammino mercuriale di
Compostella. «l saggi» scrive Fulcanelli «[...] hanrato con I'allegoria del pellegrinaggio a
Compostella, la delicata preparazione della Prinsaelkla, o Mercurio comune. [...] L'operazione
€ compiuta quando appare alla superficie una dbeillante, formata da raggi provenienti da un
centro unico, prototipo dei grandi rosoni delletr@gattedrali gotiche» (Fulcanellies Demeures
philosophales et le symbolism hermétique dans agparts avec I'Art sacré et I'ésotérisme du
Grand Oeuvretomo I,op. cit, p. 435).

2% Ibidem
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processo d'individuazioi& e, dunque, al percorso segreto, intimo e personale
verso il centro debé

Ad avvalorare ulteriormente il legame tra I'acqua Stelle é lalbastrum I'acqua
benedetta di Compostella. Termine che nasce daldrazione del sostantivo
latino alabastrumcon il significato di “stella biancd® L’acquasanta, in questo
contesto, si faalbum astrum faro siderale capace diuminare il cammino
dell’errante. Si ripropone ancora il motivo delbp@ celeste, di luce e di spirito.
E l'acqua divina del “Padre Nostro che sei nei iCighle conserva sempre in sé —
si badi bene — memoria simbolica del “sapere” iscti®* della “fonte uterina”
da cui, all’origine, quell’acqua e scaturita, sguey zampillata. Questo occorre
sempre ricordarlo, non & possibile dimenticarlarEinvito, e un monito, anche
per il pellegrino che, analogamente, una volta twiualla meta (assimilabile
all'albastrume, dunque, all'acqua celeste) non puo scordarengtiri del ventre
materno-inconscio che lo hanno condotto al Paduvéjagdolo, orientandolo,
dirigendolo. E questo indipendentemente dal fati® &bbia scelto la Via Umida

marina o la Via Secca terrestre di Compostell@idhdante non puo ignorare la

29211 principio o processo d'individuazionsi compie «nell'inconscio; & un processo tramiite i
quale 'uomo porta a esistenza la propria innataraaumana. A rigore, tuttavia, il processo di
individuazione ¢ reale solo se l'individuo ne é sapevole, e istituisce consapevolmente una
relazione vitale con esso» (M. L. von Frathprocesso di individuazionia C. G. Jungl.'uomo e

i suoi simbolj op. cit, p. 148). Per avanzare in tale processo e fondamecivedere”, “leggere” e
“ascoltare” le immagini simboliche che prendononiarnell’esistenza di ciascuno, in particolar
modo nei sogni, nelle visioni, nell’Arte. E 'incecio, infatti, tramite i suoi simboli, a fornire le
coordinate del cammino interiore che ogni uomo iarohto a compiere. Per questo & importante
porre attenzione e dedicare cura all'insieme detlg epifanie simboliche che prendono forma
anche nelle esperienze di vita quotidiana. Commlgatato da Marie Louise von Franz: «Non si
deve fare altro che ascoltare, per sapere cidoah#dlita interiore — il sé — vuole che si fadgsia

et nung in una particolare situazione. [...] Gli impulsrelitivi provengono non dall’ego, ma dalla
totalita della psiche: il séssbfden). Come sottolineato da Jung il «simbolismo corizzato (ossia
proiettato) del processo d'individuazione [...] pradusimboli che sono in relazione assai stretta
con l'alchimia» (C. G. JungStudi sull'alchimiain Opere vol. 13,0p. cit, p. 123). llprocesso
d’individuazioneé un percorso individuale, spesso duro e faticoke, si pone come meta la
scoperta deSé, intesa comesubstantia methaphysigascosta non solo nelle cose, ma anche nel
corpo umano» (C. G. Jungjon. Ricerche sul simbolismo del BéOpere vol. 9**, op. cit, p.
151). Substantiadal potere guaritivo e terapeutico e che prendendonel filius, nel lapis
philosophorum e in molti altri simboli, tra cui la Stella, ilo&, I'Occhio interiore. k corpore
humano latet quaedam substantia methaphysica, gsiods nota, quae nullo [...] indiget
medicamento, sed ipsa medicamentum est incorrupi@n Dorneus Speculativa philosophia,
gradus septem vel decem continénsTheatrum chemicum, praecipuos selectorum auctorum
tractatus de chemiae et lapidis philosoplici antigte, veritate, jure, praestantia, et
operationibus.,.vol. I, op. cit, p. 265). [Vi €, nascosta nel corpo umano, untéasaa metafisica,
nota a pochissimi, che non ha [...] bisogno di medieati, ma & essa stessa un medicamento
incorrotto]. Traduzione mia.

203 Cfr. FulcanelliLes Demeures philosophales et le symbolism heragtlgns ser rapports avec
I'Art sacré et I'ésotérisme du Grand Oeuytemo |,0p. cit, p. 435.

204 Cfr. C. G. JungAion. Ricerche sul simbolismo del 8épere vol. 9**, op. cit, p. 143. Jung
rintraccia nei sogni la presenza di un “saperebirscio che, a suo parere, tanta influenza esercita
nel processo d’individuazione
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matrice acquatica del suo percorso, se non a prdzzmarrire il senso e la
profondita del suo cammino. Non gli € dato dimertiz, cosi come non gli € dato
cancellare né le rughe di sudore né i solchi delitge incise — come stigmate di
fatica — sulla pelle scalza e affaticata dal terepial passo del cammino. Ferite
che lo hanno colpito, scolpito e accompagnato +igmhndolo e orientandolo —
lungo il percorso di polvere di Terra calpestataligango di Terra bagnata.
Dimenticare questo significherebbe smarrire laadar— e percio la totalita — di
cui 'acqua benedetta (associata all'insieme dedggio del pellegrino) é
espressione e dono.

L’acquasanta & anche personificazione simboliclalleédo alchemica: la fase
dell’Opera nella quale si compie la distillazionglld materia. Purificazione che
coincide, sul piano psichico, con la scoperta 8él centro interiore divino e
sorgente di vita sia per il corpo che per lo spirit

Ergo, se assimilassimo l'atto percettivo all’intero perso del viandante e
I'occhio — irrorato di umori -al passo del pellegrinda Visione non potrebbe che
farsi atto (e gesto) di trasmutazione, camminoeatubo di distillazione, sentiero
esoterico di purificazione. In tal caso sarebbdidmlogia stessa dell’occhio a
farsi alambicco perché, come scrive Francisco QemZdrussi, la
«rappresentazione mentale del corpo non é chepattagli quel flusso di simboli
che pervade e che da forma alla vita um&Rakcco, allora che le secrezioni
oculari, reidratando e umidificando lo sguardo,oene se lo predisponessero a
ricevere la Luce delle Stelle.

Gli umori, in sostanza, oliando e lubrificando fuardo, € come se invitassero —
e invogliassero — la Stella inferiore (il microcagna ricongiungersi, in completa
e totale unita, con la Stella superiore (il macemeo) per giungere cosi alla Terra

Minerale Celest®® il Séjunghiano, iimundus imaginalis

295 F. Gonzalez-CrussQrgani vitali, trad. it. di G. Castellari, Adelphi, Milano, 201p. 15.
L'autore guarda allanatomia umana alla luce dalifiaginazione, delle fantasie, delle credenze
antiche allo scopo di mettere in lucefémiessimbolica della vita che oggi la tecnologia medica
pare trascurare. Sostiene: «ll compon éuna macchina. A differenza di quella, possiede una
capacita immaginifica che costantemente lo soffaldwari di un inestinguibile alone, cosicché il
lato fantastico rispunta ostinatamente fuori a eligpdi ogni sforzo di sopprimerlo [...]. La vita
umana ha difatti a che vedere con la fisiologia anoiga tanto quanto con relazioni,
rappresentazioni, simboli, sogni e invenzioni. Ehadi, non sono queste oziose e vane illusioni
prive di ogni effetto. Le cosiddette “fantasie” tibgscono il punto iniziale della nostra
interazione con il mondo esterno, il loro potedappertutto evidentewg. cit, pp. 13-14).

2% Con l'espressione “Terra Minerale Celeste” si eupbrre, ancora una volta, I'accento sulla
trasmutazione alchemica operata gabcesso d'individuazionehe, secondo gli alchimisti, &
visibile nella materia chimica terrestre messadnmispondenza con gli influssi planetari celesti. S
tratta di un’operazione che procede dal bassoltall'a viceversa — come recita Tavola
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L’umidita che caratterizza I'organo di senso deiksta allude e risveglia, di fatto,
un fertilissimo immaginario, ricco di archetipi @yindi, di simboli. Immaginario
che affiora solo attivando uno sguardo capace ddipporsi ad accogliere —
nellistante stesso in cui prende forma la Visiehé macrocosmo astrale nel
microcosmo umano. Un immaginario fecondo, creatimogrado di ospitare le
Stelle celesti nelle Stelle terrestri: facendolerrispondere, intrecciandole,
ordendole, tramandole, tessendole.

Attraverso |'esercizio dellinmaginazione attivd’ — correndo sul filo sottile degli
umori oculo-astrali e percorrendo la Via Umida falg, lacustre, marittima
del’Eros— & come se si innescasse una sorta di alamb@toendello sguardo,
capace di procedere — con muscoli di carne e resvi— lungo la via tantrica
orientale «della mano sinistra (piti corporea, niaere terrenafs® Via
acquatica, fluida, tellurica, che coincide con tinerario di carne e di spirito,
d’Anima percio. Un percorso, quello della mano i@, giocato essenzialmente
sui sensi, sulla passione, sHHos appunto. E la via che, parimenti e

Smaragdina— in compiuta e totale circolarita tra Terra el@idl processo di mineralizzazione
psico-alchemicasi compie attraverso una serie di passaggi, ilncumero varia a seconda degli
autori. In questo contesto di analisi si procedeaggruppando le operazioni in tre fasi che, tutte
insieme, concorrono al compimento d@lbus alchymicumL’Opera al neroo nigredo coincide
con la dissoluzione e la putrefazione, cioé coselgaratiodella materia nei quattro elementi. Alla
nigredo segue llbedoo I'Opera al biancoil colore della purificazione. In questo passagigi
sostanza, si distilla, raffinandosi spiritualmernteme si € visto nell’esempio néjua Benedicta
Nell’Opera al rossp cioé larubedq si compie, finalmente, la congiunzione delle ptda gli
opposti si ricompongono e si compie cosi la pieaald|'Essere. Il rosso e I'oro — che rimandano
al colore e al calore del Sole — caratterizzancstpupassaggio. L'alternarsi e il succedersi delle
operazioni si possono riassumere nella formulaesibasolve et coagulatradotta “purifica e
integra”. (cfr.Alchimia J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol. I, p. 37). «Essa si
applica sia all’'evoluzione del mondo oggettivo caequella del mondo soggettivo, della
personalita in via di autoperfezionamentiiden).

27 «'lmmaginazione attiva» scrive Henry Corbin «&uibgo delle visioni teofaniche, la scena in
cui avvengononella loro realta gli eventi visionari e le stor@mboliche» (H. Corbin,
L'immaginazione creatrice. Le radici del sufismap. cit, p. 6). | luoghi delfmmaginazione
attiva sono i sogni, le espressioni artistiche, le visiauve affiorano e ricorrono i simboli della
totalita e, percio, debé(C. G. JungAion. Ricerche sul simbolismo del Bépere vol. 9**, op.
cit., p. 212). Sia Corbin che Jung mettono in guardiandn confondere Ilnmaginazione attiva
con I'immaginazione, intesa come mero frutto dédlatasia (cfr.op. cit, pp. 18-19; H. Corbin,
L'immaginazione creatrice. Le radici del sufisnap. cit, p. 6). A differenza di quest'ultima,
infatti, che ha della realta una percezione alerdeformata, viziata, Ilhmaginazione attiva
coincide con il mundus imaginaliscorbiniano e, in quanto tale & in grado di coglier
nellimmanenza la trascendenza, nel visibile I'sikile, nella materia lo spirito e nello spirito
I'Eros L’'Immaginazione attivai compie nella pratica di «una visibilitd estrerohe [...] scava
anzitutto nel reale, nella sua densita piu protettem per denudarlo, quanto per trasfigurarlo, per
illuminarne le risonanze interne, le interconnesisiprofonde, lo spettro di frequenze meno
percepite» (P. Mottan&,opera dello sguardo. Braci di pedagogia immagmalp. cit, p. 49).

%8 . Bonvecchiol 'illusione dello spirito e la forza della terran A.A.V.V., Corpo Spirituale e
Terra celestgAtti del Convegno Internazionale, Campione di#tal e 5 ottobre, Melide, 2004, p.
135.
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parallelamente a quella della mano destra «pilitsplizzata, piti celesté%
tende alla totalita.

L'Eros si badi bene, non attiene solo alla materia, @omera pulsione. E,
piuttosto — ed essenzialmente — «’'unico auterdigente di trasmutaziong$ Si
«accende nei luoghi in cui il fuoco “mitico” delgsificato trova i suoi veicoli, ed
essi sono la bellezza, il rito, il mistero, 'immiagzione poetica, il canto, la
vibrazione simpatetica del tuttd

In questo senso, il firmamento € massima espressiptotalita ed € pienamente
pervaso dEros ne € addirittura incendiato. Le tracce della puesenza sono
molte. Le possiamo ritrovare nel macrocosmo, chidspmnde tanto per simpatia
che per affinita al microcosmo; nei rituali astralhe sembrano procedere piu per
lusinghe e corteggiamenti che per calcoli matematiformule astro-fisiche. Le
possiamo, infine, ma non da ultimo, rinvenire neliamza armonica delle sfere,
governata tanto dalla Grazia quanto dalla Bellezza.

E gli occhi? Dove stanno gli occhi?

Gli occhi stanno sopra e sotto, contemporaneameaoi@y in alto e in basso
insieme, e si pongono, percio, nel mezzo. Sono ane@ mediatori. Per questo,
nella loro madida e carnosa sostanza cristallinanos da sempre -
irrimediabilmente e fatalmente — sedotti dal Ciél® sono stregati, ammaliati:
irresistibilmente attratti ed eroticamente invotlia

A cio vale la pena aggiungere — e ricordare — ahieitie le tradizioni culturali e
religiose il Cielo viene fatto coincidere con loa@ misterico. E cosa c’é di piu
erotico del mistero? Di piu seducente dell’enignia? piu affascinante del
segreto?

Agli spazi siderali 'uomo ha da sempre rivoltodeprie domande esistenziali,
alla ricerca di urontologia della corrispondenzai un’ermeneutica fondata sulle
affinita, di unagnoseologia giocata sulla simpatappunto, come scrive Paolo
Mottana ne_’Opera dello sguardd™.

Dove, se non nel Cosmo, si compie I'esercizio nmags+ che € anche sommo
piacere — del mistero danzante delle sfere? Daveps nello Spazio, il finito si
apre all'Infinito in un intreccio che rende le pasartecipi del Tutto? E a dove

299 0p. cit, p. 135.

210 p. MottanaEros, Dioniso e altri bambini. Scorribande pedagdgi FrancoAngeli, Milano,
2010, p. 30.

21 Op. cit, p. 33.

212p_Mottanal 'opera dello sguardo. Braci di pedagogia immagialp. cit, passim
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volge, da sempre, lo sguardo 'uomo, nel tentatvalare quiete e risposta alle
domande esistenziali che, sin dalle origini, lol@mcuriosito e tormentato? Chi
sono? Da dove vengo? Dove sto andando? Qual épo siella mia vita?

Al Cielo sono state poste le grandi questioni robetj esistenziali, metafisiche.
Con pupille sature di pensiero dai filosofi, di éedai teologi, di necessita dai
pastori, di aiuto dai contadini. Si pensi, per gs@nalle palpebre in preghiera
degli agricoltori che (per le loro campagne e p&ro orti) hanno sempre, sin
dalle origini, chiesto (e invocato) acqua e pioggile nuvole, luce e calore al
Sole, refrigerio e respiro ai venti, sollievo edepalla neve nelle fredde e gelide
tormente invernali. Oppure, si pensi ancora agthodei fattori che cercano, da
sempre, nelle sembianze della Luna, il tempo propger le semine e per i
raccolti.

Le affinita e le corrispondenze siderali accendfuaxhi immaginativi. Attivano
processi psico-chimici che non avanzano in base&oasecutio temporum
rigidamente regolamentate, quanto, piuttosto, mloce per simpatia mossi «dal
magnetismo sprigionato dafitos»**,

Attrazione erotica che si pone al centro della iteres oculo-celeste, capace di
dare vita a und/isione alchemicadai tratti archetipici e dal sapore salmastro,
come quello del film lacrimale che lubrifica la e@. E, soprattutto, in grado di
conferire forma e spessore a Wigsione cristallina

Occhi adamantini dunque, fatti di molecole di cristallo, come deellel Sale
alchemico che, nell'arte spagirica, calcifica, @ehdo fissita e stabilt¥ al
composto. Allo stesso modo agisce la Visione dlisga sulle immagini,

preservandole tanto dalla putrefazione quanto dadaruzioné™ a cui

3 0p. cit, p. 32

214 Cfr. P. Riviére Alchimia e spagiria dalla Grande Opera alla medgidi Paracelspop. cit, p.
101.

215 Cfr. C. G. Jung,Studi sull'alchimiain Opere vol. 13, op. cit, p. 173. Jung riporta la
definizione di vita data da Paracelso all'inizid @ vita Longa «Nihil mehercle vita est aliud,
nisi Mummia quaedam Balsamita, conservans mort@ipus a mortalibus vermibus et aestphara,
cum impressa liquoris sallium commisturLa vita, per Ercole!, null’altro € che una certa
mummia imbalsamata che preserva il corpo mortaleetani mortali e dalla corruzione mediante
una mescolanza di vari sali in soluzioneiidem). Risalta, innanzitutto, il principio attivo del
Sale come salvaguardia e tutela della vita. In s@@oistanza, emerge il fattore agente della
mummia, inteso come composto alcalino capace shrfise coagulare la forza vitale del corpo. Ne
e testimonianza l'uso fatto dellaumiasino a tutto il Medioevo. Periodo in cui fu ampeme
usata come farmaco e come medicamento. Si ricgpalv@rizzando le mummie egiziane, delle
quali, ai tempi, esisteva un fervido commercio.rhamiaagiva come “balsamo”: «una specie di
naturaleelixir vitae, per mezzo del quale il corpo si conservava oersegia morto, rimaneva
incorruttibile» (cfr. ibidem). Anche il balsamo nella tradizione alchemica @ alla
costellazione simbolica alcalinaEst salis interioris liquor suum a corruptione coptutissime
praeservans naturaliter (Balsamum Balsamus M. Rulandus, Lexicon alchemiae sive
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andrebbero inevitabilmente incontro, se I'atto gehrdare si arrestasse al solo
percepito oggettivo, al semplice dato obiettivpresunto tale.

Emerge qui la simbologia defistalli chiamati ancheietre-lucé*®, appellativo
che li assimila alLapis philosophorume, dunque all’archetipo deGé E
essenzialmente l'attributo della trasparenza a eendl cristallo espressione
simbolica dell’'unione dei contrari e, percio, detalita. Il cristallo € denso, pur
essendo sottile. E dotato di corpo, ma si lasdearsare dalla luce. Si fa
penetrare da essa come fosse trasparente, anchie =glta, non lo €. II
cristallo assorbe le immagini e le restituisce gl&xcezione nella loro forma
iridescente, cangiante, mutevole, profonda, renolgnoh tal modomediumtra
'apparenza — cioé I'aspetto e la veste esteri@lepdrcepito — e tutti i possibili
risvolti in essa compresi e sussunti. Per quesporse nella terra di confine tra la
percezione e lintuizione e «rappresenta il piantermedio fra il visibile e

218 Qualita e caratteristiche che fanno del cristattincrezione

l'invisibile»
immaginale (tanto materiale quanto spirituale)al¥lisione stessa.

A cio va aggiunto che in molte tradizioni culturalristalli si pongono in stretta
relazione con i sette colori del serpente-arcolmldando la possibilita di elevarsi
al cield® a coloro che hanno occhi per vedere, in perféttalgneita, le infinite
gradazioni dell’iride.

Guardare, dunque, con lenti di cristallo significaun certo qual senso, dotare la

vista di colori e di possibilita rigenerativa, compeella delserpente-urobordé® a

dictionarium alchemisticupPalthenius, Francoforte, 1612). «[E il liquidouti sale interiore, il
quale con la massima cura preserva naturalmentgpb suo dalla corruzione]» (Cfr. C. G. Jung,
Studi sull'alchimiain Opere vol. 13,0p. cit, p. 173).

218 Cfr. Cristallo, J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol I, op. cit, p. 339.

217 Cfr. ibidem

218 3. Servier,L’homme et linvisible Laffont, Parigi, 1964, p. 102. Il cristallo, i@, «& il
simbolo della divinazione, della saggezza e dekefpobcculti accordati all'uomo. Gli eroi
dell'Oriente e dell’Occidente incontrano palazzi atistallo quando emergono dalle tenebrose
foreste alla ricerca di un talismano regale. Uresst credenza unisce il quarto tjuringa degli
iniziati australiani al Santo Graal della cavaledccidentale, intagliato nello smeraldo mistico»
(op. cit, pp. 102-103).

19 Cfr. Cristallo, J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol I, op. cit, p. 339.

20| simbolo dellUroborosé rappresentato in forma di drago o di serpengestimorde la coda.
Lo ritroviamo in vari contesti culturali — press&énici, i Babilonesi, gli indiani Navajo — in melt
rappresentazioni artistiche e nei testi alchemadi. (E. Neumann,Storia delle origini della
coscienzatrad. it. di L. Agresti, Astrolabio, Roma, 19%8,31). E un simbolo — come rilevato da
Erich Neumann — di derivazione egizio-orientale.lisi &€ detto: ®raco interfecit se ipsum,
maritat se ipsum, impraegnat se ipsuifC. Bonvecchiolmago imperi imago mundi. Sovranita
simbolica e figura imperialeop. cit, p. 128, nota 180; cfr. anche C. G. Jung, “Einige
Bemerkungen zu den Visionen des Zosimos”, Eranbsbdah, 1937). «Uccide se stesso, sposa
stesso e feconda se stesso. E uomo e donna, geceraepisce, divora e partorisce, & attivo e
passivo, & sopra e sotto contemporaneamente» (Endten,Storia delle origini della coscienza
op. cit, p. 31). L'essenza ermafrodita lo rende assinméadiPurga, I'Uomo cosmico primordiale,
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cui viene associato il settenario cromatico detbdmaleno. E vuol dire anche
assegnare alle pupille sacralita uranica, poteggeati, attributi divini che é
possibile ritrovare personificati nei sette Piadedi sistema cosmico antféa

Vale la pena, a questo punto, soffermarsi ad arakz lasimbologia oculo-
alcalina. Un passaggio necessario se si intende indagamonglessita e la
dinamica di una Visione capace, davvero, di diveniasparente, adamantina,
cristallina. Vale a dire una Visione che sappiaaweEnte aprirsi e rendersi
permeabile alla complessita cosmica.

A tale scopo, procederemo sempre per analogienaldi cogliere i riferimenti
simbolici e alchemici custoditi nelle caratteribc anatomiche dell’organo in
guestione, cioé l'occhio. Le funzioni fisiologichénfatti, se avvicinate da
un’angolazione immaginale, agiscono come spie dlictie capaci di liberare
significati bio-psichici che, pur gemmando da unidlessione specifica
sull'organo, sono in grado di porsi al di la die@ss

L’occhio & salmastroSa di Sale e acqua. E I'organo vitale della wistan quanto
tale, raccoglie immagini. Fotografa e riprende dgaihtCielo quanto la Terra, le
vette come gli abissi. Filtra e distilla, ponendosi mezzo. L'occhio, con le sue
doppie lenti di carne e di cristallo, € come seaestse ilSale della VisioneOro
Astrale frutto di un lungo lavorio di dilatazione e dintmazione.Salgemma
Celeste esito di un paziente e reiterato esercizio dad&zione, giocato tra luci e

tenebre, tra chiari e scuri, tra trasparenze eitgpdra azzurri e foschie.

e al “primo Cielo”, cioé il primo uomo, di Platormbe nelTimeoé posto all'interno del “rotondo
ermafrodito” (cfr.op. cit, p. 30). «E cosi fece un cielo circolare, che sowe circolarmente,
unico e solitario, ma atto per sua virtu ad accagnpasi seco stesso e di nessun altro bisognoso e
bastevolmente conoscitore e amante di se stes§o»P(atone,Timeq trad. it., Laterza, Bari,
1974, p. 382). Nell)roborosé evidente che gli opposti coincidono. E bene peegisare che esso
si riferisce all'unita indifferenziata della psich@incidente con il grembo primitivo e con l'utero
materno. Unita dalla quale la coscienza non siodr@ndistinta e percid non & ancora emersa (cfr.
E. NeumannStoria delle origini della coscienzap. cit, p. 27 ss.). E, in altri termini — come
chiarisce efficacemente Claudio Bonvecchio datuminiziale e non I'esito finale di un processo
di differenziazione e di individuazione (cfr. C. Becchio,lmago imperi imago mundi. Sovranita
simbolica e figura imperialeop. cit, p. 128, nota 180).

2L Riguardo alle corrispondenze psico-planetariereupa visione astrologica della psiche cfr. T.
Moore, Pianeti interiori, L'astrologia psicologica di Mailo Ficino, op. cit, passim L’'autore,
rifacendosi alLiber Il delDe Vitadi Marsilio Ficino De Vita Coelitus Comparanjlguarda «con
uno sguardo nuovo i pianeti, non i pianeti delci@btturno, ma i pianeti interioriep. cit, p. 35).

| pianeti stimolano un’immaginazione accesa, salég dalle immagini simboliche di cui si fanno
veicolo le personificazioni archetipiche delle dedegli déi di cui essi portano il nome. Presenze
che, nell'ottica ficiniana monoteista, possono essecordate «a favore della buona salute della
personax»ibidern). Tutte le cose hanno un’Anima, dice Hillman. Aadhpianeti ne hanno una e
cosi gli occhi con cui si guarda il Cielo. Ma p&vegliare la Forza e la Bellezza del’Anima
«bisogna essere disposti a discendere nelle pritdomtgli eventi, a lasciar morire la loro
letteralita e le nostre stesse reazioni letterdivere di un’altra prospettiva, a vedere il mondo
come dal di sotto»op. cit.,p. 52) e dal di dentro.
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Il Sale, secondo gli alchimisti, & «veicolo vetifio del fluido cosmicd$*
Prende anche il nome di V.I.T.R.1.O.L., anagramrehrdotto alchemico/isita
Interiore Terrae Rectificando Invenies Occultum idepf?3. L’occhio salmastro,
in questa prospettiva, diventa, allora, culla ercaet Si fa Organo Reale,
personificazione del Sole, Signore della Luce, soettro di salnitro e pastorale
d’oro.

Limojon de Saint-Didier nel sudrionfo Ermeticg a proposito del Sale assimilato
all'Oro astrale — e mettendo entrambi in relazione solo al Sole, ma a tutte le

presenze astrali — scriveva:

[...] & un Oro astrale, il cui centro € nel sole,,cittraverso i suoi raggi, lo comunica
con la sua stessa luce a tutti gli astri che gibsiaferiori. E una sostanza ignea ed una
continua emanazione di corpuscoli solari, cheaegtrso il movimento del sole e degli
astri, ed essendo in perpetuo flusso e riflussmpiono tutto I'universo; tutto ne é
penetrato nell’estensione dei cieli sulla terranelle sue viscere, noi respiriamo
continuamente questo Oro astrale; queste partiseli&i penetrano nei nostri corpi e
ne esalano incessanteméfite

Sulla base delle affinita simboliche sinora rile/ajuanto espresso dall’alchimista
francese nel XVII secolo puo essere — contestudbrem pieno titolo — trasposto
e applicato alla concrezione cristallina della ¥is alchemica.

Visione alla quale concorrono tutti i sensi, ina@oAnche se & ovvio — e persino
naturale — che agli occhi debba (e possa) esssegrasto un ruolo privilegiato sia
a livello simbolico che funzionale. Un ruolo anadog quello attribuito al Sole da
Saint-Didier all'interno del sistema solare. Lo mmaso le dinamiche
costituzionali e organiche dello sguardo, di cié giia a lungo parlato. Dinamiche
dai tratti evidentemente alchemici e archetipici.

Oltre a quanto detto, e utile soffermarsi a ridett almeno brevemente, sulla

camera obscuraftalmica: personificazione simbolica dell'incoiwscollettiva®®,

222 Cfr. P. Riviére Alchimia e spagiria dalla Grande Opera alla mediidi Paracelsopop. cit, p.

142

223 Cfr. op. cit, p. 143.

224 |bidem

%% Con I'espressione inconscio collettivo Jung sirifce al substrato psichico inconscio comune a
tutti gli uomini, indipendentemente dalla culturaala tradizione di appartenenza. Si tratta di un
deposito arcaico, primigenio, universale in cuied®no e lavorano gli archetipi. «Il mondo degli
archetipi [...], a sua volta, coincide sostanzialreectin I'inconscio collettivo, deposito platonico
di tutte le forme immaginative che costituisconweiticolo dei rapporti psichici, interpersonali e
oggettivi» (C. Bonvecchid,a maschera e 'uomo. Simbolismo comunicazioneligag op. cit,

p. 19). Gli archetipi, in altri termini, sono formeterne — parafrasi esplicative «d&liios
platonico» (C. G. JungGli archetipi dell'inconscio collettivoop. cit, p. 17) — che si palesano
nelle sembianze di immagini «per lo piu belle, eritse e suggestive» (C. G. Jufdd, archetipi

e linconscio collettivoin Opere vol. 9%, p. 7), sia pur sempre comprendendo em$s esse
espressione di totalita — l'aspetto crudele, viersanguigno della psiche. Grazie alla loro
complessita gli archetipi non sono mai immobilisES muovono e agiscono, innescando processi
psichici trasmutativi e, percio, alchemici. Non @sgibile spiegare in termini esaustivi il concetto
di inconscio collettivo, se non sottolineando cliedo differenzia dall'inconscio personale di

73



direbbe Jung. In essa si compi®©pera immaginale dello sguardaove le
immagini archetipiche prendono forma, affiorano,lleggiano, emergono:
distillandosi, purificandosi e dispensando, inrteddo, cristalli di Sale e raggi di
luce alla Visione.

Sono immagini importanti quelle che prendono foralafondo della camera
oscura. Sono le immagini archetipiche di cui haawalmente bisogno 'uomo,
se vuole davvero ricollocarsi nel Cosmo come peatttea e partecipe del Tutto.
Solo partendo, infatti, dallguarigione dello sguardpuo davvero trarre beneficio
la cura animarumdi cui oggi tanto si parla. Cura, attenzione diziene di cui si
avverte forte l'urgenza e la necessita, per un $sare esistenziale capace di
guardare ermeticamente sia in profondita sia iezaH, oltre le facciate e oltre le
apparenze. Per curare I'Anima €& necessario, infp#titire dallaterapia dello
sguardoperché e dai fari di luce che si generano le ombBrabre speculari alle
luci; e ombré®® che affliggono I'uomo. Per questo & importante dnape a

vederle, a riconoscerle e a non averne paura.

ascendenza freudiana. A tale scopo si ricorreeaptole stesse di Jung che scrive: «Dapprima il
concetto di inconscio si limitd a designare la afione di contenuti rimossi o dimenticati. Per
Freud linconscio [...] non & altro che il punto ow®nvergono quei contenuti rimossi o
dimenticati, e deve ad essi soli il suo significatatico. Conseguentemente, secondo questo modo
di vedere, esso € esclusivamente di natura peesobainché d'altra parte Freud ne abbia
riconosciuto Il'orientamento di pensiero arcaicoataifjico. Un certo strato per cosi dire
dell'inconscio & senza dubbio personale: noi lcacti@mo “inconscio personale”. Esso poggia
pero sopra uno strato piu profondo che non deravasperienze e acquisizioni personali, e che e
innato. Questo strato piu profondo ¢ il cosiddéitbconscio collettivo”. Ho scelto I'espressione
“collettivo” perché questo inconscio non € di natundividuale, ma “collettiva” e cioe, al
contrario della psiche personale, ha contenuti mpostamenti checym grano salis sono gli
stessi dappertutto e per tutti gli individui. Itralparole € identico per tutti gli uomini e cagiste

un substrato psichico comune di natura soprapels@rasente in ciascuno» (C. G. Ju@li
archetipi dell'inconscio collettivoop. cit, pp. 15-16).

226 E evidente il riferimento all'archetipo delimbra che, insieme a quello defhima e
dell’Animus influenza, se riconosciuto agevolando, se rimodsturbando, Ego e la vita
cosciente. E importante sottolineare che gli aiphst esprimono in forma di simboli nei sogni,
nelle visioni e nella vita. E determinante compesme il significato poiché conservano e
trasmettono consigli preziosi che consentono dinazee nelprocesso di individuazione
L’Ombrg in particolare, rappresenta «gli aspetti osculiad personalita» Aion. Ricerche sul
simbolismo del Sén Opere vol. 9**, op. cit, p. 8) che, se riconosciuti, possono avere ri@adut
positive a livello sia individuale sia collettiv&kQueste tendenze» scrive Jung, riferendosi agli
aspetti tenebrosi della psiche «formano un™ombsampre presente e potenzialmente distruttiva
che offusca la nostra mente conscia. Anche quefidenze che in alcune circostanze potrebbero
esercitare un’influenza benefica si trasformanoinolinazioni demoniache quando vengono
rimosse. Questa € la ragione per cui molte perdm#® intenzionate provano una paura
comprensibile per 'inconscio ed eventualmente lpgrsicologia» (cfr. C. G. Juninptroduzione
allinconscioin C. G. Jungl.’'uomo e i suoi simbaliop. cit, p. 75). E utile specificare, sia pur in
estrema sintesi, cheahimusé la personificazione nella psiche della donnaattiibuti e di
inclinazioni psicologiche maschili, tra cui la stnall'iniziativa, l'audacia, la forza, la
determinatezza, la pienezza spirituale (cfr. Mvan Franz Il processo di individuazionia C. G.
Jung, L'uomo e i suoi simbgliop. cit, p. 171 ss.). A differenza dalhima che «e la
personificazione di tutte le tendenze psicologideenminili della psiche dell'uomo, cioé
sentimenti e atteggiamenti vaghi e imprecisi, préseenti, la ricettivita dell'irrazionale, 'amore
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In tal senso sono di estremo aiuto gli occhi aldkedi cui si € a lungo parlato:
occhi di fuoco che lavorano, intrecciano e moltaho i raggi di luce siderale,
compiendo cosi il miracolo deftlixir spagirico dello sguardo. Occhi che si fanno
athanor di digestione alchemica: alambicco di flamme, capdi levare (e di
liberare) la Quintessenza dalle immagfihidistillato luminoso e balsamico che
cura e che guarisce. Olio aureo, dal potere otilein che — in forma di
“particelle” e di “corpuscoli” solari — penetra neorpi, agendo tanto nella carne
quanto nello spirito, nutrendo e curando entrartitlixir dello sguardo si fa, in
tal caso, «“luce della natura” [..quinta essentiache Dio stesso ha estratto dai
quattro elementi e che dimora “nel nostro cuof®»Luce naturale che, a sua
volta, rischiara lo sguardo, abilitandolo a unampecensione intuitiva dei fatti,
una specie di illuminazioné3.

“Luce spermatica”, dunque, fertile, feconda — dmpe e di fiamme — che,
unendosi e depositandosi nellutero cristallinoiette a fuoco tanto il Cosmo
esteriore quanto quello interiore, conferendo aaembi forma e immagine. E,
ancora, “retina uterina”, in grado di intarsiaremagini, in forma di figure di
salnitro limpide, pure, rettificate e, percio, taatorgiche, lenitive, terapeutiche,

guaritive.

13 Legami e trame
Si potrebbe continuare allinfinito — procedendanpee per metafore Viv&,

direbbe Ricceur — con la fitta rete di concatenazatchemiche e di parallelismi

di sé, il sentimento della natura, e I'atteggiarnemti confronti dell’inconscio»of. cit, p. 163).
Sia chiaro che nel presente contesto di analitat® sisato il termine Anima in senso pil ampio,
come si avra modo di tornare in modo dettaglialgpnesieguo della trattazione. Per ora basti dire
che si & sempre inteso collocare I’Anima «in unsizione mediatrice fra spirito di sopra e materia
e corpo di sotto» (T. Moor®ianeti interiori, L’astrologia psicologica di Mail#o Ficino, op. cit,

p. 44). Di fatto, come afferma Jund,Anima & semplicemente I'archetipo della vitécfr. C. G.
Jung, Gli archetipi dell'inconscio collettivoop. cit, p. 56). E aggiunge: «Se il confronto con
I'Ombra €, per dir cosi, I'opera dell’apprendistaonfronto con I'’Anima € I'opera del maestro. Il
rapporto con I'’Anima é infatti, anche una provacdraggio, una prova del fuoco per le forze
spirituali e morali del’'uomo»qp. cit, p. 51).

227 per approfondimenti sulla fitoestrazione deflixir spagirici e sulla liberazione della
Quintessenzdalle piante cfr. P. Rivieréichimia e spagiria dalla Grande Opera alla medeidi
Paracelsgqop. cit, p. 99.

228 C. G. JungStudi sull'alchimiain Opere vol. 13,0p. cit, p. 154.

229 | bidem

230 Ricceur, partendo da un’accurata analisi lingustiileva nellametafora vivauna funzione
ontologica (cfr. P. Ricceuf,empo e raccontovol. |, op. cit, p. 238). La metafora, in questo senso,
non conduce mai a un’ermeneutica chiusa e unidineze. Al contrario, si apre a una vasta
gamma di interpretazioni, a volte anche in contoegppone tra loro. Il conflitto delle
interpretazioniconferisce, gia di per sé, risposta alla compi@ssicui la metafora intende dare
voce, in particolare quella poetica a cui Ricceurcstante riferimento (cfr. A. Rigobello,
Prefazionein P. Ricceur,ll conflitto delle interpretazioniop. cit, p. 11). «La pluralita di

75



organici. Ma, ci0 che piu importa a questo puntce -ancora una volta —
evidenziare é che dall'intreccio spagirico dellouaglo emerge, accanto alla
concrezione alcalina di Sali e di cristalli, faateria umida e carnale della
Visione

Una Visione madida di umori e di secrezioni cheriade al Cielo con carne e con
respiro. Il rapporto tra occhi e Stelle, di fattoregolato da un’attrazione e da una
spinta naturale, fatta di sangue e di energia. dgrmatismo ancestraidimentato
dalla Forza dello Spiritoe dallaBellezza dell’Erosche, fondendosi, fanniouce
all’Anima.

Come potrebbero gli occhi restare indifferenti pro@l luogo e allo Spazio da
cui ricevono nutrimento ed energia? E la luce dstidle il loro cibo. Sono i raggi
del Sole il loro liquore. Ed e il chiarore fievatiella Luna il loro riposo. Percio
rispondono e corrispondono al concerto astrale.c@aano, oltre che per
aspirazione, anche per necessita. Occhi e Cielaftiinstanno insieme per
bisogno tanto pratico quanto funzionale. Un legaaméico che li induce a
procedere di pari passo — uniti, 'uno accantoahtl® — spinti dal comune e
nostalgico desiderio di andare a ricomporre I'ansinitassi delle originiquando
reciprocamente si appartenevano.

E utile qui una puntualizzazione di ordine lessic8lrecisazione che ci consentira
di ampliare ulteriormente gli orizzonti della rélgone. Ma entriamo, ora, nel vivo

del tema. Si é voluto sottolineare la natura aecdiel patto primitivo che lega le

costellazioni ermeneutiche che la “strategia defletafora” ha il potere di articolare» spiega
Armando Rigobello «indica anche il fondamento delteio reciproca relazione in quella
complessita ontologica la cui consapevolezza étanparduta in tanta cultura contemporanea
irretita nei nuovi miti del formalismo linguistice in unilateralita di livelli analitici»ibidem). In
questo senso, ponendosi al centro di un ampio itonérmeneutico e dando voce a un vasto coro
di prospettive interpretative, lametafora viva— intesa in senso ricceuriano — potrebbe davvero
essere in grado di dare risposta alla totalita sliwh di cui, di fatto, si fa da portavoce. Si rida
che il simbolo unisce due mondi, «quello terrenquello supramondano» (C. Bonvecchi@,
maschera e 'uomo. Simbolismo comunicazione eigalip. cit, p. 19). Ecco perché nel simbolo
convive ogni possibile contrasto e coesiste ogmtasdi opposizione. Dunque, cosi come |l
simbolo & espressione di ucamplexioo coincidentiaoppositorumcalda, attiva, accesa e feconda,
perenne fermento, mai, percid, né statica né assofinche Henry Corbin, da parte sua, pare
condividere questa tesi. Lo studioso islamico, tthfattribuisce alla parola — per gli scita’'wil
con il significato di “ricondurre una cosa alla doate” — la possibilita di riconnettere ogni fatto
alla sua realta vera, cioé alla sua radice ardbatifcfr. H. Corbin,Corpo spirituale e Terra
celeste. Dall'lran mazdeo all'lran sciitaop. cit, p. 18). Dato questo presupposto scrive: «Al
semplice lettore essoterico cio che appare corseni$o vero € la narrazione letterale. Quanto gli
viene proposto come senso spirituale gli appareeceamso metaforico, “allegoria” che egli
confonde con simbolo. Per I'esoterico € l'inverda@osiddetto senso letterale, non e di fatto che
una metaforanfajiz). Il senso veroiagigat) € I'accadimento che tale metafora occultap. (it,
pp. 18-19).
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pupille alle Stelle, ricorrendo al termine “sintésta cui radice linguistica mette
bene in risalto lo spirito e I'indole della relam®oculo-celeste.

Per chiarire meglio il concetto partiremo dall’egaatimologico del sostantivo in
questione. La parola “sintassi” deriva dal gregeradic, con il significato di
“associazione”, “organizzazione”. Vocabolo che,ua solta, € composto dajv
(“in accordo”, “insieme”, “con”) e dadlic, che rinvia ai concetti di ordine, di
sistemazione. A ben guardare, l'intero universaitede del termine rimanda —
quasi procedendo per rimbalzi, per echi e per ssfle- alle costellazioni

231 che Durand colloca all'interno del

simboliche dellatessiturae dellafilatura
Regime Notturngintetico dellimmaginario.

Il tessuto, infatti, non &, forse, I'esito dell*sciazione” di sciami di fili? Le
stoffe non sono, per caso, il risultato di raggfidie “organizzate” e combinate
tra loro? Le tele che cosa sono se non il proddithlamenti “messi insieme”
sulla base dell’arpa armonica del telaio?simtassi della telanon €, in un certo
gual senso, frutto dell’accordo armonico degli trdon quello melodico delle
trame? Accordo orchestrato sul tempo e sul ritmtaderticalita che interseca —
ripetutamente e insistentemente — I'orizzontatitaggnando una sortaldbirinto

di croci e di incroci (e ritorna nuovamente il tema deltace) che conferisce
forma e spessore al tessuto.

E questa, di fattola sintassi e lacoreutica musicale che accomuna I'Arte del
filare con I'Arte del guardare

C’e, dungque, un vincolo profondo tra la sintasdiadiela e quella intrattenuta tra
gli occhi e il Cielo. Una sintassi che procede perandi e per rinvii, operando
una sorta di contagio simbolico che ne governa ediseiplina il rapporto.
Contaminazione che agisce per echi e riflessi,rigenanze e alternanze. Basti
pensare alla corrispondenza tra gli atti del ved#éeéguardare, del percepire e la
manualita riferita alle azioni dell'associare, deéttere insieme, dell’accordare,
dell’annodare, del sistemare secondo ordine, amnedi equilibrio. A livello
simbolico € evidente che ci si colloca — ancorauevamente — all'interno della
dominante copulativa, ritmica, musicale, dove i tcam intrecciandosi, si

conciliano.

8L G. Durand,Le strutture antropologiche dellimmaginario. Inttozione all’archetipologia
generale op. cit, p. 322. In questo senso, I'occhio ssfenbolo del divenirecome, del resto, tutti
gli strumenti (I'ago, il filo, la canocchia, il fas..) e le tecniche ('uncinetto, la cardatura, ildeo
a maglia...) che attengono alla costellazione sinchdliellatessiturae dellafilatura (cfr. ibidem).
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Nella sintassi mitologica oculo-celeste € ancorrpiicato il sigillo dellArte del
tessitoredi tela®*% Alle origini palpebre e Cielo, pupille e Stelléde e Pianeti,
interagendo, tramavano e ordivano. E, intantojspiecchiavano. La Visione, in
questa prospettiva, si faceva tessuto, i cui fiiedtavano, di fatto, legami
rassicuranft>, in grado di riannodare e di ricucire davvero @rispondenze
archetipiche tra microcosmo e macrocosmo. Cosi dantessitura, gli atti del
guardare, del percepire e soprattutto quello dderee— come avremo modo di
approfondire nel prosieguo della trattazione — ndavano alle esperienze
circolari, erotiche, ritmiche. Esercizi basati autipetizione che rinforzavano i
nessi e che avvaloravano i legami tra gli occhi@iélo. Si attivavano procedure
di avvicinamento e di allontanamento, di penetnagie di attraversamento. Si
pensi al filo che entra nella cruna o allago cheddentra nella stoffa. Tutte
tecniche che, creando sintonia tra corpo e Cosnmoawano i ritmi fisiologici e
organici della Visione, come, per esempio, le dich di dilatazione e di
contrazione delle pupille o il gioco di aperturdiehiusura delle palpebre, di cui
si e gia ampiamente parlato.

A ci0 si aggiunga il fatto che entrambi gli attitanto quello del tessere quanto
quello del vedere — rinviano ad attivita apertea altontinuazione, al
proseguimento”, allaccordo perpetuo. Caratteristiche questemdtiche le
accomunano alprocesso d’individuazionadi cui parla Jung: percorso mai
concluso e tensione esistenziale perpetua versmidleo delSe «ll tessuto»,
infatti, come ben osserva Durand, «é cido che sionppalla discontinuita, alla
lacerazione come alla rottufds ponendo, in tal modo, I'accento sulla ripetizione
battente del movimento del telaio su cui si esaitdirte della filatura.
Analogamente — e dunque sul filo della permanedela durata e dell’insistenza
reiterata — agiscono gli occhi in rapporto al Ciddalla trama ordita tra pupille e
Stelle germinano immagini potenti, capaci di sam@dacerazioni dello sguardo e
di ricollegare le parti separate al Tutto: I'altencil basso, la Terra con il Cielo, il

femminile con il maschile, la materia con lo spiyil conscio con I'inconscio.

232 Cfr. op. cit, p. 323.
233 Cfr. ibidem

234 Cfr. ibidem

235 | pidem
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Opera di tessitura dello sguarddalla quale emergono ienmagini della cura
Immagini capaci di riparare gli idtf e di guarire gli strappi esistenziali: tanto le
lacerazioni individuali quanto quelle sociali elettive.

Insomma, € come se dall’atto sintattico oculo-¢elegmergesse «un immenso
serbatoio di figure3’ mitiche e archetipiche, tenute assiemdfililadi luci e da
fibore d’'ombra. Fili che, a loro volta, rimandandaakimbologia liquida, della
continuita. Si dice, infatti, “sul filo del’acquad “sul filo del discorso® per
indicare la persistenza, la permanenza, la stabikt costanza e I'equilibrio di
un’azione o di una comunicazione. Lungo questi fibrre la lettura e
I'interpretazione simbolica della realta: quellachgca come quella cosmica.

| fili rinviano, a loro volta, alla fluidita dellinmaginario femminile acquatico.
Allo scorrere delle acque, per esempio, che cindogce nuovamente alla Via
Umida di Compostella, oppure al percorso tantrieladmano sinistra: la via
materiale, erotica, corporea che tende aflemplexio oppositorure, percio, alla
sacralita intesa come massima espressione ditéotal

Non sorprende, a proposito della matrice femmirdigdla simbologia della
filatura, che le Moire greche, le Parche romanene@nche le Norne norrene
fossero tutte non solo divinita lunari, ma anche dee tessevano il destino degli
uomin?®’. A questo punto & bene ricordare, come del restmandano le
narrazioni mitiche, che cosi come i fili posson®egs legati, uniti, stretti e
annodati, allo stesso modo possono essere ancheatipeotti, recisi, stroncati.
Essi sono, per loro natura, fragili, sottili. Irtffatse Cloto fila, Atropo,
inesorabilmente, taglia. Cosi come nella «Parcacaidlitto tra le intenzioni del
filo e quelle della forbice¥? allo stesso modo negli occhi si giocano confétti
tensioni tra luci e ombre, tra chiari e scuri, ¥ette e abissi. Ogni atto visivo
contempla percio sempre in sé il rischio di readdili trasparenti che tengono le

pupille legate al Cielo. Se si spezzassero i legéomsguardo si appiattirebbe al

2% Cfr. ibidem

237 | bidem

238 Cfr. ibidem

239 scrive Durand: «ll fuso o la conocchia con cufilatrici filano il destino diventa I'attributo
delle Grandi Dee specialmente nelle loro teofanieati. Sarebbero le dee seleniche ad aver
inventato la professione di tessitore di tela eosetimate nell'arte della tessitura: come Neith
egiziana o Proserpina. Penelope & una tessitritieaciche ogni notte disfa il lavoro giornaliero
per rinviare eternamente la scadenzap. (Cit, p. 322). Sulle divinita lunari come signore dei
legami e del destino cfr. M. Eliad€rattato di storia delle religionia cura di P. Angelini, trad. it.
di V. Vacca, Bollati Boringhieri, Torino, 2008, pp64 ss.

240 G. Durand,Le strutture antropologiche dellimmaginario. Inttozione all’archetipologia
generaleop. cit, p. 323.
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mero dato oggettivo, o presunto tale, smarrendaalnmodo il potenziale
immaginale dei fili di cristallo che lo univano &ielo, sia pur nella loro
impalpabile, ma incisiva e decisiva presenza. Sépeliderebbe cosi la
tridimensionalita simbolica della Visione. E, insie ad essa, si dissiperebbe la
profondita balsamica e curativa dello sguardo.

Per questo & necessario mantenere in viva e sasiarte i fili che ci connettono
al firmamento. Essi agiscono come occhi di lucivdrano con la maestria delle
mani e delle dita delle divine filatrici lunari. €iono e rammendano, ricamano e
imbastiscono, annodano e uniscono immagini di Bndi seta, nel tentativo di
creare continuita tra Cielo e Terra, tra uomo e dontra finito e Infinito.
Immagini che, in sembianze di figure simboliche iegmate di pelle e bagnate di
sudore, lavorano e fermentano nel tessuto tractiatocchi e Cielo. Tramano e
ordiscono, dando forma a preziosi arabeschi agetiSi tratta di trame sottili,
ma potenti, sia pur nella loro sostanza eterea tilesoPersonificazioni
mandaliché"® e narrazioni psichiche che - accordando, congnohme
intrecciando e assestando le opposizioni — sarawedo, liberare potenti energie
taumaturgiche capaci di immergerci nelle profondiédla psiche e di collocarci
nel cuore intimo debé

Ma prima occorre, ovviamente, abilitare lo sguaadtessere tali immagini, per
poi imparare a vederle e iniziare a com(prendei&di, ovviamente, con la
pretesa predatoria di arrestare o d'immobilizzhlero fluido e perenne fermento

creativo e germinativo.

41| mandala o cerchio magico, & una rappresentazione arétetifel Sé Incarna il nucleo
centrale della psiche. Puo assumere forma rotondaadrata. Nel primo caso rimanda a una
totalitd perseguita per via naturale. La strutiywadrangolare rinvia, invece, a un avvicinamento
al nucleo deBéper via coscienziale (M. L. von Frankprocesso di individuazioni& L'uomo € i
suoi simbolj op. cit, pp. 192-193). Nella produzione onirica e immatir@a— come dimostrato
dalla ricca documentazione raccolta da Jung — taagini del mandala sono ricorsive. Appaiono
come forme dai confini circoscritti e dalle supediornate da decorazioni che confluiscono verso
il centro, disegnando una sorta di labirinto. Eskéffopzione, quest’ultimo, dell'itinerario interier
che deve compiere 'uomo per giungere alla totagdgéchica. Il perimetro — delimitato spesso da
mura o da acqua, in tal caso, il mandala & anchisolan— simboleggia I'invito archetipico al
raccoglimento, onde evitare la disgregazioneSgell cammino interno, connotato frequentemente
con cromatismi e definito in forma di labirinto, lwgale alvas hermeticumcioé al recipiente
ermetico dell’Arte alchemica (B. Nant@uida alla lettura del Libro rosso di Jungp. cit, p. 38).
Del resto, — come si € avuto modo piu volte didimttare — ilprocesso d'individuazionpresenta
molte analogie con Arte Regia L'individuazione, infatti, si compie attraverso lento processo
di distillazione che ha come metdfillus o lapis philosophorumun altro modo d’intendere 8¢
junghiano.

80



[l
ALTERNANZE
Tra visibile e invisibile: simbolica e fenomenolagiella percezione

Con tutti gli occhi la creatura vede

I'aperto. Solo i nostri occhi sono all'indietro
rivolti e completamente schierati intorno ad essa
come trappole intorno al suo libero esito.

Cio che é fuori lo sappiamo soltanto dal viso
dell'animale; e gia fin dall'inizio il bambino

lo si piega, lo costringe a vedere soltanto

figure all'indietro e mai all'aperto, quello che

si profondo € nel volto animale. Libero da morte.
Solo noi la vediamo; il libero animale

il suo tramonto ha sempre dietro di sé

e il divino davanti, e quando va, cosi va
nell’eterno, come vanno le fofft

Rainer Maria Rilke

Passatemi una genziana, datemi una torcia
che io mi guidi da solo con I'azzurro
forcuto di questo fiore giu

per le scale sempre piu buie dove

I'azzurro si ottenebra sull’azzurro

dove anche Persefone va, proprio ora

dal freddo di Settembre verso il regno
cieco dove il buio si sveglia sul buio

e Persefone, lei, non & che una voce,
qualcosa di invisibile, avvolto

nel piu profondo buio delle braccia

di Ades, trafitto dalla passione di densa tenebra
tra gli splendori delle torce di oscurita

che spandono buio

sulla sposa perduta e sullo spé%o

David Herbert Lawrence

Occhi e Cielo sembrano collimare per costituziqrey, sincronia, per simpatia,
per affinita, pempathos.Attraverso la loro carne — pupillare, scleroticarneale,
cristallina, retinica... — compiono il miracolo (epiacere) della creazione, dando

forma ai colori, fisionomia ai contorni e spessalle profondita. Gli occhi, in tal

242R. M. Rilke, “VIII Elegia. Dedicata a Rudolf Kasari, vv. 1-13 inElegie duinesitrad. it. di F.
Rella, Rizzoli, Milano, 2011, p. 85. Si riportatdsto originale in tedesco dDfe achte Elegie.
Rudolf Kassner zugeeigiiefMit allen Augen sieht die Kreatur / das Offene. Nunsre Augen
sind / wie umgekehrt und ganz um sie gestellt Falten, rings um ihren freien Ausgang. /Was
drauf3en ist, wir wissens aus des Tiers / Antlikzigl denn schon das frihe Kind / wenden wir um
und zwingens, dal3 es riickwarts / Gestaltung seblet, das Offne, das / im Tiergesicht so tief ist.
Frei von Tod. / IThn sehen wir allein; des freie rThéhat seinen Untergang stets hinter sich / und
vor sich Gott, und wenn es geht, so gehts / in kitigso wie die Brunnen geHen

23D, H. Lawrence, “Genziane bavaresi”, vv. 18-3Mattino di primavera e altre poesia cura

di G. Conte, Passigli Editori, Firenze, 2008, pp0 ks. Si riporta il testo originale in inglese di
“Bavarian Gentians [Reach me a gentian, give me a torch / Let me guigkelf with the blue,
forked torch of this flower / Down the darker andrker stairs, where blue is darkened on
blueness, / Even where Persephone goes, just nmw,the frosted September / To the sightless
realm where darkness is awake upon the dark / Aexdeéphone herself is but a voice / Or a
darkness invisible enfolded in the deeper dark th@farms Plutonic, and pierced with the passion
of dense gloom, / Among the splendour of torchelsauidness, shedding darkness on the lost bride
and her groorh
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modo, si fanno culla della Visione, “alcova di fedazione”, talamo di
impollinazione e luogo di gestazione delle immagini

Solo uno sguardo di carne e di spirito, mosso Hals votato al piacere, puo
soddisfare la sete prima e ultima della Visionegdiincontro del visibile con
I'invisibile. Ed e solo attraverso la “copula sup&’, consumata tra gli occhi e il
Cielo, che lo sguardo puo veramente andare diittouore pulsante, primitivo,
originario ed estremo delle cose e delluomo. R&rehcome dice Maurice
Merleau-Ponty — «I’essenza propria del visibilei @wkre un doppio di invisibile
[...] che il visibile manifesta in forma di una cegssenza®”.

Anche se e meglio diffidare dagli accostamenti pgacili, la relazione tra
visibile e invisibile, in musica, pud essere rapaia, all'alternanza tra accenti
forti e deboli, o, meglio, allavvicendarsi di suoa di silenzi. Silenzi che
concorrono, tanto quanto le note e il canto, a eng ritmo e Bellezza alla
composizione.

Allo stesso modo interagisce il visibile nei rigdiadell'invisibile. La Visione
alchemica di cui si € a lungo parlato, contempiéatti, intervalli muti, silenti,
taciti. Necessita di momenti di decantazione, diuba d’arresto, di attese, di
soste, di tregue. Sono proprio tali sospensiorara despiro e vita alle immagini
simboliche che dal silenzio traggono la loro balsansapienza antica, densa di
suggerimenti e di consigli. Sono queste spaziauneeste alternanze — votate ai
chiaroscuri piu che all'esposizione bruciante a@gigi di luce — a conferireumus
immaginale allArte della percezione

Ma, sino a che teniamo tra loro distanti e distietpolarita della visibilita, non é
dato vedere né il visibile né l'invisibile poichd, fatto, essi non sono altro che le
due facce di una medesima medaglia.

Occorre, piuttosto, attraversare, con tutti sensi &utti i sensi, la visibilita per
potere accedere a uno spazio in cui le altezzdarghezze, gli spessori, e
soprattutto leprofonditg coabitano, consentendoci di accedere a una diorens
aperta, «senza nascondigffe senza maschere, pur contemplando in sé il fascin
dell’enigma e del mistero.

E in questo spazio che si colloca la profondita Btegleau-Ponty rinviene nella
ricerca artistica di Cézanne. Ed e in questo spelzéosposteremo ora la nostra

analisi.

244 Cfr. M. Merleau-Pontyl’occhio e lo spiritg op. cit, pp. 58-59.
245 Op. cit, p. 35.
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[...] la profondita & ancora tutta da scoprire, eigeeshe la si cerchi, non “una volta
nella vita”, ma per tutta la vita. E non si trati@ll'intervallo senza mistero che posso
vedere da un aeroplano fra questi alberi vicinuellglontani. E neppure dell’eludersi
reciproco delle cose, come mi rappresenta vividaenen disegno prospettico: queste
due visioni sono molto esplicite e non pongono ralptoblema. Cid che costituisce
enigma ¢ il loro legame, cid che sta fra di loro][ L'enigma & I'esteriorita delle cose
percepita nel loro reciproco avvolgersi, € la larmtua dipendenza nella loro
autonomia. Una volta compresa in questo modo ldopdita, non la si pud piu
definire una “terza dimensione”. Innanzitutto, sesde una dimensione, sarebbe
piuttosto la prima: possono esistere forme e piefiniti solo a patto che si specifichi
a quale distanza da me si trovano le loro différpatti. Ma una dimensione prima,
che contiene le altre, non & una dimensione, almaicsignificato abituale din
determinato rapporton base al quale si misura. La profondita cosisaté piuttosto
I'esperienza della reversibilita delle dimensiatiiuna “localita” globale in cui tutto
contemporaneamente, e da cui vengono astrattealterghezza e distanza, di una
voluminosita che si esprime, in una parola, dicectie una cosa € la. Quando
Cézanne cerca la profondita, & questa deflagradefi&ssere che cerca, ed essa si
trova in tutte le modalita dello spazio, come anchiéa forma*®.

Ci collochiamo, evidentemente, allinterno di «Busdesiderant®’ in cui
presenze e assenze, luci e tenebre, suoni e qamiap e veglia non solo si
avvicendano, quanto, piuttosto, convivono all'interdi uno stesso spazio
dilatato, erratico, moltiplicato per mille.

Si assiste cosi a una sorta di irraggiamento ddbile che fa si che, da un lato, il
Cielo si inoculi nello sguardo e che, dall'altro, $guardo nasca nelle cose per
contatto di pelle e di profondita. In tal sensa,aogichi osservano le Stelle non piu
da semplici spettatdf. Le guardano, piuttosto, risvegliandole e, neltempo,
destandosi ad esse. Sono i movimenti dei nosthicgdar vibrare il Cielo e a
ravvivare tanto il visibile custodito nell'invisilei, quanto linvisibile serbato nel
visibile. Ma cio implica una rinuncia. E necessatlte lo sguardo rinunci alla
pretesa di svelare — come pure alla presunzioneoltinizzare — il mistero
custodito nella superficie delle cose: nel palesae nel manifesto, nell’esplicito
come nell’occulto. La ragione, se ragione esissgede nel rispetto che I'enigma
esige, come ben espresso, in termini efficacemeittdistici, nel Vangelo

gnostico di Filippo.

Molte cose in questo mondo, stanno ritte e vivono fino atdache le loroparti
interiori sono nascoste; ma quando vengono allo scoperttonayocome € provato
dall’'uomo visibile.E, infatti, fintanto chde viscere dell'uomo sono nascoste, 'uomo
€ vivo; ma se le sue viscere sono esposte ed estzoho, 'uomo morira. Cosi pure
dell'albero: fintanto che la radice € espostapkmb secca. Cosi € di ogni prodotto, sia
per cid che & esposto sia per cid che & nasédsto

246 Op. cit, pp. 46-47.

247 M. Carboni,Non vedi niente 1i? Sentieri tra arti e filosofiel oresente Castelvecchi, Roma,
2005, p. 50.

248 Cfr. M. Merleau-Pontyll visibile e I'invisibile, op. cit, p. 35.

249 yyangelo gnostico di Filippa30 in| Vangeli gnostigia cura di L. Moraldi, Adelphi, Milano,
2013, p. 73.
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Per questo e importante avvicinarsi “in punta didpie di pupille” agli enigmi

della Visione. Ricordando che, in nome della claase si corre a ogni istante il
rischio di rendere sterili tanto il visibile quartmvisibile, riducendo in tal modo
le immagini ad un bailamme chiassoso, incapace otiunicare sia con la
profondita inconscia sia con '’Anima. Quest’ultimafatti, pur muovendosi tra
corpo e spirito — e tra Terra e Cielo — sfuggeaahpgo del visibile non soltanto
«perché non ancora visibile, ma perché non appeartiallordine dello

spettacolo$.

1 De absent seminali

Innanzitutto, € bene fare chiarezza sulle parolasdenzanella dinamica tra
visibile e invisibile, non coincide affatto con wwoto e tantomeno con una
mancanza. Anzi, altro non é che laltro volto defieesenza. Cosi come la
lontananza non é che l'altra faccia della vicinanza

Sotto il profilo simbolico, di fatto, muta radicaémte sia la forma che la sostanza
della distanza. Cio € reso possibile dall'entrataazione dellmmaginazione

a251

attiva™" che consente di approdare alla «concrezione duvisgilailita universale,

20 3, Derrida,Memorie di cieco. L'autoritratto e altre rovine cura di F. Ferrari, trad. it. di A.
Cariolato e F. Ferrari, Abscondita, Milano, 20036B. E doveroso precisare che Derrida utilizza
I'espressione riportata nel testo, riferendosifaté grafica (al disegno nello specifico) e non
all’Anima. A tale proposito scrive: «Anche se, cosidlice, il disegno € mimetico, riproduttivo,
figurativo, rappresentativo, anche se il modelfwr&ésentemente di fronte all’artista, bisogna che |l
tratto proceda nella notte. Esso sfugge al camgisavi[...] Questa eterogeneita dall’invisibile al
visibile pud ossessionare il visibile come la soagibilita stessa. Che la si sottolinei con le [garo
di Platone o di Merleau-Ponty, la visibilita desigile non puo, per definizione, essere vista, allo
stesso modo della diafanita della luce di cui pakléstotele. La mia ipotesi [...] € che |l
disegnatore si veda sempre in preda a cio che, wgta universale e singolare, bisognerebbe
chiamare Iinvisto, come si dice l'insaputosep. cit, pp. 63-64). Ma che cos’¢ il disegno e I'Arte,
di cui esso € espressione, se non un’epifaniaAd@iia? Anima che, per sua naturaneista ma
pur sempre fortemente presente e incisiva.

%1 Nel mundus imaginalig'alam al-mitkd) corbiniano opera e agiscdniimaginazione attiva
agente che «guida, precede, modella la percezione séaisipér questo essa trasmuta i dati
sensibili in simboli» (H. Corbin,'immaginazione creatrice. Le radici del sufispop. cit, p. 73).

L’ Immaginazioneattiva, secondo Corbin € I'organo della percezione taocfardell’ermeneutica
profetica, data la sua capacita di rintracciardire@nti — sia personali che collettivi — narragio
dense di rimandi archetipici e simbolici (cthidem). L'Immaginazione attivaxnon costruisce
dell'irreale, masvelail reale nascosto; insomma la sua azione e quiglata'wil, I'esegesi
spirituale praticata in tutti gli Spirituali del§lam, e di cui la meditazione alchemica & un caso
privilegiato: occultare I'apparente, manifestarealato» (cfr. H. CorbinCorpo spirituale e Terra
celeste. Dall'lran mazdeo all'lran sciifaop. cit, p. 42). Dal canto suo, Jung riconosce
nell'lmmaginazione attivéa possibilita di rendere palesi e coscienti i eoniti inconsci tramite le
esperienze oniriche e le visioni, dove ricorronepéfanie simboliche debé(cfr Aion. Ricerche
sul simbolismo del Sén Opere vol. 9**, op. cit, p. 19 e p. 212; C. G. Jundylysterium
coniunctionisin Opere vol. 14,passin). L'Immaginazione attiva, di fatto, esercizio immaginale
attraverso cui si instaura un rapporto immersiwntijio, profondo, ermetico con le cose. In tale
dimensione il conoscibile contempla I'inconoscil®@l, oltre a pensare e a vedere, sono pensato e
sono visto tanto dalle presenze celesti quantougdleyterrestri (cfr. P. Mottand,'opera dello
sguardo. Braci di pedagogia immagina@p. cit.,p. 15). Vale la pena ricordare che, oltre che nei
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di un unico Spazio, che sostiene ogni coesibRe»deposito arcaico e
archetipic6® dove noi siamo qui e altrove, simultaneamentem8im Terra e in
Cielo, su Marte e Venere, sulla Luna come su Satusono, infatti, le presenze
astrali stesse, tutte insieme, a concertare le gimmdel nostro Essere che, si badi
bene, non pud essere confuso con il no&ga’*. A questa simultaneita fa
riferimento Maurice Merleau-Ponty quando scrive:grDentita visiva [...] si
presenta come deiscenza dell’Ess&te»

L’autore prende in prestito il termine “deiscenzidl lessico botanico, nel cui
contesto viene utilizzato per indicare I'apertuspesso violenta, se non che
addirittura esplosiva, degli organi sessuali vdgata volta giunto a maturazione
il frutto o il seme in essi contenuto. Merleau-Bordal canto suo, utilizza il

vocabolo “deiscenza” per riferirsi alla possibildduno spiraglio ontologico, cioe

sogni e nelle visioni, Immaginazione attiveagisce nell’Arte. Per il vero artista, infatti, eal
quanto detto da Merleau-Ponty a proposito del i@tiche @entre dipinge pratica una teoria
magica della visione» (M. Merleau-Pontl,occhio e lo spirito op. cit, p. 24). L'occhio
dell'artista distilla la Visione, usando la matergoiché non smette mai di regolare sulle cose la
sua chiaroveggenza, il pittore deve ben ammettezd.c.] o le cose passano dentro di lui, oppure
lo spirito esce dagli occhi e va a passeggiarketcase»ipidem).

#20p. cit, p. 58.

%3 gj intende fare riferimento, ovviamente, all'inssio collettivo sia come substrato psichico
universale sia come contenitore archetipico di igimgorimordiali.

%4 ’Ego o lo si pongono al centro della coscienza e si riferisc percio, alla sfera razionale e
consapevole della psiche dell'uomo. Tuttavia, n#iica psicoanalitica junghiana, la sfera egoica
non puo essere arginata e circoscritta alla sohesione coscienziale. Ib) infatti, poggia anche
su basi da un lato,somatichee, dall'altro, psichiche Per quanto riguarda le prime esse
comprendono fattori endosomatici, con implicazidigsiologiche che non possono essere
ricondotte a meri fattori consci. Basti pensare athaggior parte degli stimoli, con origine
inconscia, che provengono dallinterno del corpdalitb canto, e a maggior ragione, le basi
psichiche comprendono la totalita dei contenutioisci, accanto, ovviamente, allinsieme dei
contenuti consci (cfAion. Ricerche sul simbolismo del ®&pere vol. 9**, op. cit, pp. 3-4). |
contenuti inconsci, precisa Jung, «si dividono ri@ gruppi: il primo, formato da contenuti
temporaneamente subliminali, cioé riproducibili orttariamente (memoria); il secondo formato
da contenuti inconsci non riproducibili volontariante; il terzo formato da contenuti del tutto
incapaci di giungere alla coscienzap(cit, p. 4). Da quanto sinora detto risulta chiarameht

la personalita, intesa nella sua totalita, non gsgere fatta coincidere cotol Motivo che porta
Jung a «indicare la personalita totale, presentetge non interamente afferrabile, con la parola
“Sé"» (op. cit, p. 5). Ne deriva che, per definiziondpldipende alSé «e si comporta nei suoi
riguardi come una parte verso il tuttabidem). L'Ego, dunque, si pone in relazione di subordine
rispetto alSée gode del cosiddetto libero arbitrio solo permaaiguarda la parte coscienziale.
Tutto il resto rimane allb sconosciuto. Da qui nasce la necessita, che eegmmhun dovere, di
avvicinare il nucleo psichico de&bé imparando a riconoscere i simboli della totalitiia cui
troviamo, per esempio, il cristallo e il mandalej dquali abbiamo gia fatto cenno. Ma lo stesso
discorso vale anche per I'Occhio, inteso come slmtzacro, e per il Cielo, inteso come
personificazione dell’'Universo e, dunque, del maosmo. Il percorso che ha come meta la
totalita &, certamente, lungo e difficoltoso. Jurmme detto, lo chiamarocesso d’individuazione

E questa la via necessaria da percorrere, se de wimvvero diventare autentici uomini e
autentiche donne, in grado di affrontare, in tefrpnatici e operativi, I'antica questione socratica
delnosce te ipsurfyvad: seavtév). Esortazione che fu incisa, non a caso, sul droatdel tempio

di Apollo a Delfi: recinto sacro in cui era ripodtoracolo divino. L'oracolo di ciascuno di noi &
custodito nel cristallo psichico del nos®é Per avvicinarlo occorre trovare il coraggio digare

lo sguardo verso l'ignoto che risiede nel cuoreidscuno di noi.

255 M. Merleau-Pontyl.'occhio e lo spiritg op. cit, p. 58.
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di un’apertura seminale dell’Essere, appunto, caph@mpliare e di fecondare, a
mo’ di effetto onda, anche gli orizzonti gnoseotngi

Apertura, percio, che non vuole affatto esserddeaguanto, piuttosto, latenza,
opportunita in potenza, possibilita germinativaaiho. Anastomosi dell’Essere,
dunque, con ricadute, anche in questo caso, feubartose, fertili, fruttuose,
generose — e ritorna la forza sintetica @gths — perché in grado di mettere in
comunicazione l'invisibile con il visibile, dandamrima ai segreti nascosti e
conferendo mistero alla realta manifesta. E chigve, sotto questo profilo, la
Visibilita non puo che essere partecipata e, imtugale, 'uomo si fa (e diventa)

«spettatore assolutt’.

2 Kore kosmou Ermete, Osiride, Horus

La Visione si rinnova. All'orizzonte si profila ltaora di uno sguardo nuovo,
tonificato dalla sua stessa audacia. Uno sguardeigorito dal coraggio di
guardare la Luce nelle Tenebre e di ascoltare ¢e sibilline (e profetiche) delle
sue stesse radici arcaiche, primigenie, originehie lo guidano, lo muovono, lo
orientano. Le stesse che lo tengono in vita, nditkn e sostentandolo,
vivificandolo e rinforzandolo. Nasce cosi @tchio nuovg coraggioso, forte,
amante della Bellezza, capace di spingersi, cofiel@zza e I'umilta di un
pellegrino, verso I'Oriente perduto. Viaggio chareche cammino verso la Terra
Promessa dell’Anima, per ritrovare, con essa essagla prossimita della distanza
tanto dal Cielo quanto dal Cosmo e facendo fronten-I'ardire di un eroe e con
l'audacia di un’eroina — all'impegno, all’'onere kaaesponsabilita di un’autentica

rinascita.

Ermete, dunque, si accingeva a difendersi di frafite spazio che circonda, dicendo
che nemmeno a suo figlio aveva trasmesso la datmiglla sua forma integrale,
poiché questi era ancora molto giovane, e, quandeehuta l'alba, dopo avere
contemplato con i suoi occhi onniveggenti la zonamgale, riconobbe qualcosa di
indistinto, e, man mano che esaminava, anche sanhemte, comunque gli venne la
decisione precisa di deporre accanto agli oggedtiedi di Osiride i sacri simboli degli
elementi cosmici, e, dopo avere quindi pregato erepronunciato determinate
parole, ritornare in ciefd”.

2% M. Merleau-Pontyll visibile e I'invisibile, op. cit, p. 46.

%7 Ermete Trismegisto, “Kore kosmou” (“La pupilla” &_fanciulla del mondo”), Frammento
XXIll, 7, 23-29, StobeoAntologia | 49, 44; vol. |, p. 385 Wachsmuth @orpus hermeticuma
cura di I. Ramelli, edizione e commento di A. D.dKoe A.-J. Festugiere, edizione dei testi
ermetici copti e commento di I. Ramelli, Bompiawijano, 2014, p. 1063.
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Il breve passo riportato € attribuito a Ermete magisto. Il desiderio di Ermete di
tornare al Cielo € sottolineato dalla presenzaidegjetti sacri di Osiride, il dio
egizio risorto.

L’aspirazione ascensionale ermetica € mossa dadledes di “difendersi” — e,
dunque, di liberarsi — da uno spazio limitato, péiprivo della totalita dottrinale.
Ma, attenzione, qui lo spazio terrestre — associaton certo qual senso, al figlio
non ancora pronto a ricevere la sapienza nellaf@uaa integrale — non & per
nulla degradato, come potrebbe sembrare di prinsbitac Anzi, la dimensione
inferiore risulta essere avvalorata, a condizigeed, che venga messa in contatto
con quella superiore. Perché, come re@igddula Smaragdina«Cio che sta in
basso € come cio che sta in alto, e cio che stitdre come cio che sta in basso;
mediante queste cose si compiono i miracoli d’wla s0s&>%.

Ne deriva lanecessita iniziaticali procedere dalla Terra (il basso) verso il Cielo
('alto) al fine di rinnovare e rinsaldare i leganasmici e i riferimenti sapienziali,
e, dunque, divini dell'uomo. Infatti, Ermete av\ela spinta a elevarsi al Cielo, al
fine di ri(orientarsi), di ri(collocarsi) — e quindi risorgere — all'interno dello
spazio ordinato dalle sfere celesti, dove corroteofantegralita dottrinale della
sua sapienza, trovando cosi la Forza — e il momamportuno — per trasmetterla
al figlio. Leggendo il testo ermetico in un’ottipaicanalitica junghiana, la figura
di Ermete potrebbe essere considerata personticazarchetipica deté — la
totalita sacra e divina del'uomo e della psichenentre il suo viaggio celeste
rimanda, evidentemente, @ocesso di individuazione

Ermete avverte lo stessiesiderio dell’occhiali elevarsi al Cielo, di cui si & gia a
lungo parlato. Tuttavia, & bene precisare, ondeevfacili fraintendimenti, che, a
differenza delle palpebre e del’'uomo, in Ermetesifiegisto — essendo simbolo
di totalita — il desiderio non si consuma affatto ina mancanza. Si ricorda,
infatti, che il binomio desiderio-assenza é insarit sino a essere, addirittura,
linguisticamente inciso — nell’etimo stesso dehtire: de-siderare nel senso di
“essere privato delle stelle”.

Nel contesto ermetico non accade nulla di tutta ti® spinta ascensionale e
mossa, piuttosto, dalla tensione ad alimentaret@ita di cui Ermete stesso e
espressione. Totalita che non e (e neppure potr&ssare) né statica né ferma.

La tensione di Ermete e, essenzialmente, voltamabvamento. Si esprime in un

28 Ermete Trismegisto (attribuita a)abula smaragdinan P. Riviére Alchimia e spagiria dalla
Grande Opera alla medicina di Parace]sip. cit, p. 156.
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ritorno siderale ricorsivo, purificatore, teso aforzare e a mantenere viva la
flamma divina e sapienziale, in gontinuumintermittente ddescensio ad inferos
e ascensio ad superpslai tratti alchemici e iniziatici. La volta cetessi fa, in
questa prospettiva, fonte battesimale, dove riteatenimmergersi per purificarsi,
per poi risorgere ritemprati, perfezionati, rinnbva

Ma torniamo all'occhio. Nel passo riportato si noo agli “occhi onniveggenti”
di Ermete. Si parla poi di Osiride, a sua voltarpadi Horus, quest’ultimo
simboleggiato dallJdjat: I'Occhio di Horus, per I'appunto. Il sottile riceo di
rimandi simbolici ci offre la possibilita di reimf@etare ora il breve brano
ermetico da una prospettiva di ordine mitico. Iresfa parte dell’analisi I'intento
sara percio essenzialmente quello di rinvenire méb osiriaco traccia del
magnetismo oculo-ascensional8i procedera non tanto per concatenazioni di
stampo logico-razionale, quanto piuttosto per @agamni di ordine simbolico,
come, del resto, si e fatto sinora.

Data questa premessa, torniamo nel vivo del discofdella prospettiva
mitologica egizia, all'Occhio (Horus) viene confarile tramandata) la spinta a
elevarsi al Cielo dal padre che risorge (Osiride).

L’Occhio, in questo contesto, e considerato nel semso e nel suo valore sacro,
divino. Si ricorda che ogni volta che é stato (e shra inteso) in questa accezione
e stata usata (e si continuera a usare) la maaigualale.

Ma cio che piu importa sottolineare € che, nel mitdiglio — Horus, I'Udjat,
I'Occhio — pare ereditare dal seme genitorialeiasir la vocazione ascensionale.
Lascito che sembra essere suggellato nella castiteizanatomica e fisiologica
che caratterizza, per I'appunto, I'occhio. Si pepsr esempio, alla spola perpetua
delle palpebre che si alzano e si abbassano peenmerumida e feconda la
Visione, rinnovandola e purificandola a ogni nugassaggio. L'eredita oculo-
ascensionale pare essere sancita, insomma, dalgerptura mitica, sino a
riflettersi — ancora una volta e anche in quest&pca sul piano funzionale. Le
palpebre, muovendosi a mo’ di mantice, non solaramo, ma animano anche lo
sguardo, dotandolo di ali e di respiro.

Fiato dello sguardp dunque, capace di alimentare flamme immaginalerati,
incandescenti, iridescenti, cangianti. Ecco, aJleraergere immagini, che portano
con sé e in sé il sigillo debé | racconti mitici, infatti, mettono in circolo
immagini archetipiche che lievitano, quasi in forgiavapore, e che illuminano,

come fiaccole sapienziali, il cammino dell’'uomo.n@gini che hanno per la
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psiche la stessa potenza forgiatrice che ha ildymer il metallo nella fucina del
fabbro. Aprirsi alla dimensione mitica dello sguarhuivale, allora e in un certo
gual senso, a provare a rendere la Visione un dao operativo della psiche e,
dunque, un autentico esercizio dell’Anima.

Giustappunto negli inanellamenti mitici si ritrowani semi archetipici
dell’'aspirazione, che e anche richiamo, oculo-&str@mania che si esprime in
forma di magnetismo e di seduzione. E anche brahe s ritrova nella
vocazione, nell’attrazione, nella tensione delloasdo tanto all’'Infinito quanto
all’Assoluto. Tensione che € pure anelito, spesgsuto come mancanza
profonda e dolorosa assenza, tanto dall’occhio tguaall’'uomo. Desiderio,
quindi, che é si ambizione ancestrale, ma purecataermento.

Si spostera ora l'attenzione simbolo della rinascitapersonificato dalla figura
di Osiride.

Nel Pantheonegizio Osiride, oltre a essere simbolo di rinnogato, e divinita

dell'oltretomba. Sperimenta la “trascendenza deita”*°

attraverso il dramma
della morte e della resurrezidh® Emergono da subito due aspetti.

Da un lato, il mito, avverte che e necessario ppamire lo sguardo alle tenebre se
si vuole davvero incontrare la Luce: Osiride, itifatspira al Cielo proprio perché

giunge dall’'oscurita dell’Ade. E, infatti, dio dedhferi.

259 C. G. Jung@Gli archetipi e l'inconscio collettivan Opere vol. 9%, p. 115. Con I'espressione
“trascendenza della vita” Jung intende tutte «gueadkperienze [...] che liniziato compie
attraverso la partecipazione a un atto sacro egthenostrano la durata illimitata della vita
attraverso la trasformazione e il rinnovamenti®dém). L'iniziazione comprende la morte, ma
essa non coincide affatto con la fine, quanto tgdtid, rappresenta un’apertura, un varco, una via
d’'uscita a cui segue una nuova entrata. Iniziaziorgreco {eleuta) contiene, infatti, il senso di
un “fare morire” che comprende la metamorfosi, dimbiamento e, dunque, la rinascita (cfr.
Iniziazione J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol. I, op. cit, p. 551).

260 || mito di Osiride narra che il suo corpo, mutila fatto a pezzi dal fratello Seth, venne chiuso
in una cassa e abbandonato nelle acque del NilpoFtesuscitato dall’'alito di due dee — Iside e
Nefti, entrambe sue sorelle — spesso rappresecpat@ampie ali, che sottolineano la simbologia
ascensionale che le contraddistingue. Fu, peresijtuito alla vita da Iside — divinita celeste
nonché sposa di Osiride — e da Nefti, Signora a&tomba. Osiride nella mitologia egizia &
simbolo della reiterazione ciclica di continue mertresurrezioni. Per questo divenne anche dio
dell'agricoltura e della vegetazione. Successivamein associato al Sole, per sottolineare
'andamento reiterato di albe e tramonti, di magtidi rinascite che lo caratterizzavano (cfr.
Osiride, J. Chevalier, A. GheerbranBizionario dei simboli vol. Il, op. cit, p. 171-172).
Interessante I'analisi effettuata da André Vireé alede inscritte nel mito osiriaco le tre fasi del
processo d’individuazionéd.a prima la fa coincidere con Osiride nella casseui I'autore associa
la chiusura, e dunque il non ascolto delklla chiamata dell'individuazione, e, dunque, 8élLa
seconda la rintraccia nel corpo lacerato e dismategdel dio, simbolo della dissociazione e della
disintegrazione della personalita. La terza e wdtifase la rintraccia nella resurrezione e nella
riconnessione delle membra divine, a cui corrisgomer analogia, il ritorno alla totalita e, quindi
alla reintegrazione e alla ricostituzione dell'@nisichica sia sul piano individuale sia su quello
collettivo (A. Virel, Histoire de notrédmage Editions du Mont-Blanc, Ginevra, 1965, pp. 148.ss
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Dall’altro canto, la narrazione sottolinea la damwne cosmica e il tramite astrale
della sua resurrezione. Ci si riferisce gumumai « sacri simboli degli elementi
cosmici’°! — citati nel testo ermetico riportatodeindeal’andamento settenario
dei Misteri di Osiride. Sono, per I'appunto, setteome il numero dei giorni della
settimana e come quello dei Pianeti — le tappead@dissione del dio egizio che,
non a caso, viene associato anche a Cristo, afjata#one, all’agricoltura, alla
fertilita.

Osiride si ricollega, dunque, alla natura che gsaiopo il lungo sonno invernale,
come, del resto, anche il mito di Persefone, Ppasarnella versione romana. |l
dio egizio, in buona sostanza, gravita attorno & nicta costellazione archetipica
che rimanda — disegnando una sorta di carosellbddioo — alle dinamiche
ciclico-sintetiche del risveglio, della rifiorituradella rinascita pasquale. Per
qguesto puo essere ricondotto, a tutti gli effefta Figura Christi

Dal ricco humus mitico evocato nel breve frammento ermetico deédlare
Kosmou e possibile ricavare un’ulteriore nota simboldiaordine questa volta
prettamente sintetico-copulativo, direbbe Durandli¢- di Osiride € Horus.
Concepito dall'unione con la sorella Iside, € foutiella congiunzione mistica ed

erotica del principio maschile ctonio con quellomfainile lunaré®

%1 Ermete Trismegisto, “Kore kosmou” (“La pupilla” &_fanciulla del mondo”), Frammento
XXIll, 7, 26, StobeoAntologig | 49, 44; vol. |, p. 385 Wachsmuth, 7@orpus hermeticunop.

cit., p. 1063.

%2 Nella simbologia egizia, a differenza della graarte delle altre mitologie, il Cielo &
personificato dal femminile e la Terra, insiemenabndo dell’'oltretomba, dal maschile. Non
entreremo nel merito della complessa cosmogoniap@litana, a cui si rimanda per un
approfondimento a G. M. ChiodRropedeutica alla simbolica, lop. cit, pp. 108 ss. E utile,
tuttavia, ai fini della presente analisi, ricosteyisia pur in estrema sintesi, la genesiRitheon
egizio. Si partira, percio, da Aton, immagine dellginita creatrice. Il dio si agitava nelle acque
primordiali, alla ricerca di uno spazio autonom@ @n suo sputo o, secondo altre versioni, dallo
sperma prodotto da una sua masturbazione solitzsizquero Shu e Tefnut, che rappresentano,
rispettivamente, il principio vitale maschile (fay e femminile ('umidita) che, all'origine, Aton
costudiva in sé, in perfetta unita. Shu e Tefnuhgongono la prima coppia divina della Grande
Enneade di Heliopolis. La seconda e formata da Glefierra) e Nut (il Cielo). Nelle quattro
divinita, procedendo per analogia, si possono nsoare i quattro elementi: I'aria in Shu,
'umidita-acqua in Tefnut, la Terra in Gheb e ie@i-fuoco astrale in Nut. La seconda coppia (Nut
e Gheb), unendosi, diede origine a altre due copipti: Osiride e Iside, Seth e Nefti. Tutti gli
dei, insieme, vanno a comporre le divinita dell’Eade eliopolitana, che sono, per I'appunto, nove
(cfr. op. cit, p. 114). A questo punto, per meglio connotarendschile e il femminile nella
mitologia egizia, vale la pena soffermarsi, almdmevemente, su Nut e Gheb, rispettivamente
madre e padre di Osiride. Nut € la dea del Ciettel#a nascita e si unisce a Gheb il dio della
Terra, del regno dei morti e della vegetazione. Mdppresenta, percio, il femminile celeste ed é
spesso raffigurata in posizione inarcata sopra ebGNell'iconologia la dea del Cielo compare
spesso con la pelle blu e con il corpo dissemidatstri. A volte il suo corpo assume la forma di
un albero, di una mucca o di una scrofa che aligitapri piccoli dalle sembianze di Stelle. Gheb,
invece, € spesso rappresentato con la pelle nemse & terra di cui € Signore, o verde, come la
vegetazione di cui € dio, e con il corpo ricopattopiante. Personifica il maschile terrestre. Si
assiste nella mitologia egizia a un’inversione sitida. |l Cielo, dominato dal Sole che sorge e
tramonta, € grembo di Nut che, inarcata con la dosolta ad Occidente, lo inghiotte di sera, per
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Conseguentemente, proprio perché concepito dadiiencopulativa dei contrari,
Horus, I'Occhio, diventa simbolo di totalita, corteeera stato, del resto, anche
I'Occhio perduto di Atof®, divinita da cui ha avuto origine I'intera cosmogo

eliopolitana.

3 L’Udjat, lavia crucise la deriva

Passiamo ora all’analisi delle principali immagiche caratterizzano Udjat.
Analisi che ci aiutera a delineare, per poi megiwnprendere, la complessita
delle figure archetipiche che contraddistinguona@he gravitano attorno alla
simbologia mitica e originaria dell'occhio.

Horus & frequentemente ritratto in sembianze dioféf Sovente &, inoltre,
raffigurato come «disco solare con le ali di spenw¥®°. Viene, percio, associato,
per un verso, al Sole e, per l'altro, al’Occhicedutto vede, oltre e al di la della
luce del giorno, proprio come quello dei rapactdiae personificato.

L’'Occhio di Horus lo troviamo spesso rappresentaioche a bordo di
un’imbarcazione. Con la sua barca solca il Cielmuao del giorno e naviga nelle

acque oscure della notte. Non pud essere né oftuséaaccecato dalla densita

poi partorirlo al mattino, a Oriente, dopo la lung@stazione notturna. Sono numerose anche le
rappresentazioni che la vedono orientata in sepstrario: in questo caso viene inseminata per
via vaginale al tramonto e partorisce per via odlalba. Il senso, comunque, rimane lo stesso,
come osserva Giulio Maria Chiodi: «Il fatto chesdle si rigeneri e viaggi di notte (cioe nel
grembo della madre Nut) dopo essere tramontato ¢bi@ € simbolo di morte) significa
considerare la notte come tomba ed oltretombadle] kiogo assimilabile al mondo degli inferi»
(cfr. op. cit, p. 114). Da parte sua Gheb, il maschile, chearmismogonia eliopolitana coincide
con I'Ade, s’illumina di luce ed € luogo di rinakgi tanto vegetale quanto iniziatica. Infatti, per
usare ancora le parole di Chiodi, che ha compiutanalisi accurata sulla tematica, «gli egizi
coltivavano profondamente I'idea che la fonte delta fosse nella morte e che I'oltretomba fosse
I'altra faccia costante dell’aldiqua. Cid che angenell’aldila € sempre un elemento genetico che
esprime qualcosa per l'aldiquabiflem). Date le inversioni e le specularita simbolichalel tutto
naturale, dunque, che nella geografia mitica egizi@mminile Nut si collochi in Cielo e il
maschile Gheb si posizioni in Terra.

263 Una versione del mito racconta che, dopo averergém Shu e Tefnut, Aton si senti scisso e
solo. Mando, percio, il suocchioa cercarli nellimmensita dell'oceano, dove sireralispersi i
suoi due figli. Un'altra versione della stessa azione racconta esattamente il contrario. Non
furono cioe i figli ad abbandonare Aton, rial'occhio a lasciarlo Per questo chiese loro di
andare a cercarlo. Nel frattempo, mise un altrohimc@l suo posto. Quando Shu e Tefnut
ritornarono con l'occhio fuggitivo tra le mani, gie, rendendosi conto che era stato sostituito da
un altro, si commosse. Dalle sue lacrime nacquéraognini (cfr. op. cit, p. 110). Dal mito si
possono ricavare due importanti implicazioni sinddod. La prima risiede nella sofferenza
inscritta nella lacerazione del Tutto (cioé deltempletezza originaria di Aton) in polarita (Shu e
Tefnut nel contesto eliopolitano). Ma di questoésgia a lungo parlato. La seconda coincide,
invece, con la ferita esistenziale insita nel cude#’'umanita stessa. Nel mito, infatti, 'uomo &
generato, sostanzialmente, da un dolore causatm datto. Lutto che coincide con la perdita di
una Visione totale, come quella di cui era cap&dechio primitivo — e divino — di Aton che
sapeva porsi al di la e al di sopra della lucelke denebre, oltre ogni contrasto od opposizione.

264 Cfr. Horus J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol. I, op. cit, p. 541.

2%% |bidem
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delle tenebre: lo sguardo da falco e da sparviemprdéteggono. Cosi come non
puod neppure essere ferito o abbagliato dalla leteSdle, perché e lui stesso ad
essere Sole. E sempre vigile e attento. Cavaleeib perpetuo solare con occhi
di fiamme e di cristallo. Quello stesso moto che diuestato, processato e
dichiarato definitivamente apparente a partire &3 con ilDe revolutionibus
orbium coelestiuncopernicano.

Le conseguenze non furono né irrilevanti, né irfesoL’Occhio perse la sua
centralita e la sua sacralita. Divenne sempliceenenthio, in nome della verita
scientifica. Fu rimpicciolito, ristretto, appiattite ridotto — banalmente e
restrittivamente — a semplice organo di senso:ttanotanti. Non piu uno insieme
agli altri, in concerto sinestetico e in rapporitogatetico con tutti gli altri sensi.
Fu cosi che, oltre aensganche ilsignificato della visioneambio. Divento mero
esercizio di accumulo di informazioni, dalle qualiziarono a nascere flussi
ininterrotti — e travolgenti — di comunicazioni, egso limitate (e ridotte) a
semplici notizie. Notizie che iniziarono a viag@aalla velocita della luce, con
I'intento di illuminare — di giorno come di notteil-Cielo esteriore, ma oscurando
e annebbiando, in urlimaxsenza margini né confini, quello interiore.

Le notizie, insomma, cominciarono riprodursi suii stati (presunti) oggettivi,
senza mai piu fiorire nella profondita della psichdati diventarono i soli pilastri
della visione. Dati che furono trasferiti dalla stjxie retinica a quella razionale,
con una meticolosita pari all’'ascolto e alla curaspati un tempo alle narrazioni
che avevano come protagonisti potenti déi e maestE®e: personificazioni
archetipiche della complessita psichica dell’'uonhdertile ventre retinico della
ricezione fu cosi ridotto (e ricondotto) a sterdechivio. Anche i dati furono
suddivisi, frazionati, frammentati e ordinati piterpforma, per colore, per
posizione e dimensione che per affinita simbolfearono raccolti ed etichettati
prima in rigidi schedari di plastica o di cartonpa in file virtuali privi di materia
e di consistenza, neanche lontanamente paragoa#ailirasparenza dell’Occhio
alchemico di cristallo delkrte Regia

Le notizie, a loro volta vennero ricondotte a meerbali descrittivi, privi
d’Anima. Parallelamente, fu arrestato, immobilizgahddirittura paralizzato il
dialogo tra le pupille e le potenzialita immagindéllo sguardo. In tal modo la
visione — anch’essa rimpicciolita, accorciata, wdfela un’incorreggibile miopia e

ridotta al nudo e crudo dato percettivo — non pfté essere circoscritta entro
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stretti perimetri ricettivi, smarrendo la prosparé la generosita originaria della
sua progenitrice arcaica: I'autentica Visione.

Vale a dire la Visione mitica, remota, primigenmimordiale quella che sapeva
riannodare i fili tra la materia e lo spirito; glaethe sapeva (e poteva) guardare,
percepire, osservare e vedere con Occhi d’Animall@unsomma, che avanzava
con Occhi e Anima insieme, entrambi mediani e ntediaessuti e tessitori della
medesima costellazione psichica delluomo. Era WMisone dotata tanto di
profondita quanto di veggenza perché aveva il aoagli spingersi oltre le
superficie opache, cogliendo le corrispondenze etegre le trasparenze
dell’Essere: le sue Stelle come i suoi Pianetydi snovimenti insieme alle sue
forze gravitazionali, le sue ombre di Luna unitateeai suoi chiarori di Sole.
Ricchezza immensa dello sguardo che rendeva laonésintuitiva, creativa,
feconda, prolifica.

Per questo occorre partire dal risveglio del mge, ci si vuole davvero, e
nuovamente, riappropriare della Visione simboliceeienparare ad accogliere le
sfumature ontologiche, affrescate nelle immagirCilo come in quelle di Terra.
Nuancedell’Essere che solo uno sguardo aperto ad a&edlicolori, le energie,
le vibrazioni e la forza trasmutativa degli arcpieiuo offrire.

Con la rivoluzione copernicana prima e con quelessian®® poi, insomma,

I'occhio inizio a farsi diairetic®’, direbbe Durand. Comincio cioé ad allontanare

%6 Con René Descartes si crea un'insanabile fratiarda res cogitanse lares extensgcfr.
Cartesio,Discorso sul metodaoa cura di L. Urbani Ulivi, Bompiani, Milano, 200gassin). Da
Cartesio in poi, sia sul piano filosofico che swell pratico, il regno dello spirito si opporra, in
maniera draconiana e radicale, a quello della @ateContrapposizione in cui l@s extensa
precisa Claudio Bonvecchio «é vincolata alle proceddi controllo razionale della scienza (la
spiritualita secolarizzata), mentrerts cogitangil regno dell'intelletto e del pensiero) se narol/
precipitare nel delirio deve ubbidire ad una leggapirituale anch’essa — che é data dalla ragione:
come sancira un secolo e mezzo dopo Immanuel KamtlaCritica della RagionPura» (C.
Bonvecchio L'illusione dello spirito e la forza della terratinerario verso la totalitan AA. VV.
Corpo spirituale e Terra celestéQuaderni di Mantra”, Lugano, 2004). La ragiorenkana, di
fatto, risulta essere fortemente autoreferenziatévidua i suoi principi e le sue fondamenta nelle
categorie trascendentali e, in base a esse, ondin&olo le esperienze del’'uomo, ma anche ogni
cosa che sta in Cielo e che sta in Terra. Nellagetiiva kantiana, tutto cio che si colloca al di
fuori della ragione pertiene abumenolo spazio pericoloso e insidioso dell'inconoskkicfr. C.
Bonvecchio| viaggi dei filosofi. Percorsi iniziatici del sapetra spazio e tempap. cit, pp. 94-
95). Per un approfondimento sulla ragione kantzfna. Kant, Critica della ragion puratrad. it.

di G. Gentile e G. Lombardo Radice, Laterza, B20i.2,passim

%7 Gilbert Durand pone i simboli diairetici all'inteo delRegime Diurnadellimmaginario dove
prevale la dominante di posizione. In essi ris@tale materie luminose, visive e le tecniche di
separazione, di purificazione di cui le armi, lectte, le spade sono i frequenti simboli» (G.
Durand,Le strutture antropologiche dellimmaginario. Inttozione all’archetipologia generale
op. cit, p. 44). Si tratta sempre e in ogni caso di sctenctietipici che intrattengono un rapporto
antitetico con i contrari (cfiop. cit, pp. 157-177). In tale contesto, scrive Durandastensione &
immaginatacontrola caduta e la luceontrole tenebre»dp. cit, p. 157). E, conseguentemente, la
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piu che ad avvicinare, a scindere piu che a fonderdividere piu che a unire.
L’occhio — quello scientista come quello illumirastquello positivista come
guello pragmatista — non voleva e non poteva parieslal Tutto, perché temeva
di perdere di vista le parti. Il Tutto fu ridottogsi, in briciole tra loro indipendenti
e irrelate, vincolate soltanto da rapporti logiccausali, di ordine strettamente
funzionale ed effettuale. In realta, isolando letipdal Tutto, si smarrirono e Si
dispersero entrambi. E, assieme ai frammenti, priledla loro totalita, si dissolse
anche l'investitura mitico-sacrale dello sguardo.

A partire dal XVI secolo I'occhio, di fatto, inizia essere separato tanto dal cuore
come dall’Anima dell'uomo. Ed ebbe inizio la sw& crucis Fu studiato e
vivisezionato in lattescenti laboratori. Venne esato in sterili gabinetti, dove,
maneggiato con millimetrico rigore, fu immerso oluzioni alcooliche o adagiato
su marmorei bancali illuminati da satiinuscolie artificiali, dai raggi gelidi e
taglienti come cesoie.

Fu cosi che I'occhio venne messo in croce: unaecappiattita a terra, senza alto
e senza basso, priva di vette e di profondita. tinae defraudata dell’Occidente
come dell'Oriente, della possibilita di morte comtiequella di rinascita perché,
sostanzialmente, I'unica opzione che restava aliaxcrocifisso e refrigerato era
una posticcia resurrezione: un chirurgico trapiantdiciale.

L’occhio fu esplorato, analizzato, scomposto e @métzato da lame, pinze e
bisturi d’acciaio. Fu revisionato e riparato daelapotentissimi. Metalli freddi e
luci di ghiaccio, ben lontani e ben diversi daioloantenati trasmutativi che
trovavano nelle divinita planetarie le loro fontile loro miniere, capaci di
alimentare, davvero, uno sguardo alchemico e tredima. Uno sguardo in grado
cioé di comunicare con Bée di mettersi, percio, in contatto con le profeadi
psichiche delluomo.

Ecco, allora, che gli occhi divenneminuscolie si riempirono di grafici e di
percentuali, di diottrie e di presbiopie, di astagrami e di cataratte. E, con essi,

Horus divenne solo una fantasiosa leggendativertissementetterario.

ragione e concepita contro l'intuizione, la coszeenontro I'inconscio, il palese contro il nascosto
il visibile contro l'invisibile.
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4 Potere e cura deMythos

Ma i miti non possono essere ridotti a mere invemizinarrativé®®. Essi, al
contrario, sono, proiezioni dellinconséf@ Jung lo documenta, attraverso un
lungo e certosino lavoro di raccolta e di clasaifione di fantasie, di visioni, di
sogni tratti dai resoconti dei suoi pazienti. Licpkgo svizzero riscontra evidenti
affinita tra le narrazioni oniriche e le tematiaghéiche. Ricorsivita che lo portano
a ipotizzare prima, e a persuadersi poi che tastgni quanto i racconti primitivi
originino dall'inconscio collettivd’®. Jung &, in sostanza, fermamente convinto
che entrambi scaturiscano dal deposito arcaica g@siche da cui emergono, tra le
figure archetipiche, le epifanie d&8é che abbiamo visto agire in maniera
riequilibrante e balsamica sull'individuo.

Per questo vale la pena ritornare sulla figura drud, figlio di Osiride e
personificazione dell’Occhio di falco e del disaadase. Horus, nel suo perenne
viaggio senza sosta né riposo, intreccia e tessatrari: il giorno e la notte, la
vita e la morte, le luci e le tenebre, il visibigelinvisibile, dando prova ed
esempio immaginale dello sguardo all'Opera.

L’'Occhio di Horus si pone nel mezzo, tra gli oppo&i dotato di sguardo
pacificatore e conciliatore: € mediano e mediatdiesbbe Corbin, perché € in
grado di connettere due mondi: quello mondano adimdmondano. Non teme |l
Regno dei Morti perché e da |i che € nato. Horusffti, frutto del seme
dell’aldila. L’oltretomba & la patria di suo padEe.Osiride, il Signore dell’Ade,
che gli ha dato la vita. E questo il motivo per &lorus pud vedere albe nei
crepuscoli e vespri nelle aurore, creando continsé il biancore e I'opacita, tra il

visibile e I'invisibile, finanche tra la vita e lorte’*.

88 Cfr. C. G. Jungla dinamica dell'inconsciin Opere vol. 8,0p. cit, p. 47. Il mito si esprime in
«modo allegorizzantesibfdern). Jung fa notare che nel contesto mitologico-giimiil rapporto

di causalita non € avvertito in modo cosi forte eamell’attuale civiltd occidentale, il cui pensiero
si fonda, per un verso, sulle polarita poste tra o opposizione cartesiana e, per l'altro, sulla
rigidita delle categorie e dei principi trascendéritantiani. Ne consegue che per il mito, come per
I'Arte e per i sogni, «lo spiegare € ancora in @ariodo meno importante del favoleggiare»
(ibidem).

289 Cfr. ibidem La radice inconscia del mito giustifica — comsti@ne Jung — «non solo il fatto
che ci imbattiamo dovunque negli stessi motivi anitima anche che il mito rappresenti tipici
fenomeni psichici»ibidemn).

270 Cfr. ibidem

'L Cfr. G. M. Chiodi,Propedeutica alla simbolica bp. cit, p. 120. Riferendosi a Horus Chiodi
scrive: «Egli & si la continuazione di Aton, manele la continuita nella sfera del visibile e del
sensibile di quanto non appare piu tale, perchiétotinbale»ipidem).
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L’Occhio di Horus, come quello perduto di Atonjrét*’% I'Occhio divino che
vede tutto. Ed e anche il capostipite mitico dett@io di Dio. Ne troviamo
traccia in molte tradizioni segrete ed iniziatichiella Massoneria, per esempio,
Iret splende al centro del «Delta Sacro o Triangolo l@@ochio imperturbabile
come I'occhio della coscienz&3

La collocazione dell’'occhio al centro dilangolo fa pensare a Horus come a
ipostasi — come a fondamento occulto, mistericgrete quindi — del principio
trinitario. Di questo parere € Giulio Maria Chiazhe, riferendosi all’occhio del
dio egizio, scrive: «il globo oculare, che simbaegil sole, € come il padre; la
palpebra, che e quella del falco, richiamerebfiglib; il taglio dell'occhio [...] si
riferirebbe alla madre, che unisce in sé il paditdiglio» >’

Il taglio dellocchio rimanda, evidentemente, abambologia vulvare. Ecco,
allora, che la fenditura oftalmica puo essere aatne- sempre procedendo per
analogie, oltre che per rimandi e rim(balzi) simd&ot all’'apertura vaginale e, in
guanto tale, diviene spazio e luogo abilitato aofelare, ad alimentare, ad
arricchire e ad accrescere la Visione. Visto dastguprospettiva, percio, il labbro
cigliare opera a mo’ di orifizio vulvare e, nel ¢empo, agisce come seno
materno. Il grembo oculare, infatti, se per un earsnferisce forma alla Visione,
per l'altro, la cura e la coltiva, la tutela e lasgenta. In altri termini, si fa fonte
uterina capace di nutrire le immagini, donando lprofondita, altezza, spessore.
Ma non solo: é anche tramite e passaggio che ¢scdealla Visione il dono della
veggenza. La palpebra, infatti, si pone sulla soh il visto e il non visto, tra il
visibile e linvisibile, tra il passato e il futurdra I'accaduto & cio che ha da
venire. E in quella soglia che si compie la cristahzione (salina) dei sogni. Ed &
nel medesimo snodoad liming che si accende la fiamma dell'ispirazione
artistica, dando forma alle Opere d’Arte, in ogoriol forma e concrezione, nella
loro doppia — ma intimamente unitdaciesespressiva e alchemica.

La lunga catena di personificazioni e di costetlazisintetico-copulative sinora
emersa dovrebbe bastare a rendere la simbolodi@dsgiio — di cui loUdjat di

Horus é testimonianza mitica — espressione magdisecralita e di totalita.

22 Cfr. op. cit, p. 110. Il termindret significa, genericamente, “occhio”.

213 A, Cuccia,Dieci Tavole Architettoniche sulla MassonerRubbettino, Soveria Mannelli, 2005,
p.187.

" G. M. Chiodi,Propedeutica alla simbolica bp. cit, p. 110.
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In modo analogo a quello di Horus, agisce I'occHioMaat, «la dea tutto-
vedente$’™, garante e custode dell’ordine cosmico nella mgial egizia. Maat,
infatti, detiene e disciplina la legge, applicarad@on rigore e intransigenza,
affinché vengano mantenuti proporzione ed equdibrell’'Universo. Il suo e,
percio, un Occhio regolatore e moderatore che @o@rdé azioni umane terrestri,
calibrandole e mettendole in costante relazione queelle siderali celesti. In tal
modo, la dea accorda e armonizza microcosmo e @&, assicurando e
rinsaldando l'antica alleanza tra la Terra e il I€@ieMaat, a sua volta, €
progenitrice dell’Occhio sacro di Dike, la dea greedella giustizia, al cui
sguardo nulla fuggé%’.

Le narrazioni mitiche, di fatto, e non solo quetitiamate in causa, sono
ricchissime di esempi che mostrano, per un veraotehdenza condivisa a
riallacciare le polarita e i contrasti, risolvendal un’unita sovraordinata. Mentre,
nel contempo e per l'altro verso, evidenziano lappnsione — anch’essa comune
alla pressoché totalita dei racconti mitologici — sattolineare, mettendo
fortemente in risalto, il profondisomorfismo tra divinita, Occhio, Cielo, ordine,
giustizia, Cosmo

Presupposto necessario e imprescindibile per dasall’antica alleanza inscritta
in tale catena isomorfica, € la riappropriazione wha Visione autentica,
cristallina.

Solo occhi aperti alle porosita simboliche, siaMeindo sia dellEssere, sono in
grado di liberare le energie e il vigore in entramuistoditi. Forza deKosmose
potere delSé che conferiscono allo sguardo la possibilita dinnodare i fili
pendenti tra Cielo e Terra.

Fili recisi, si ribadisce, da una postura diairetitello sguardo secolarizzatt’

che ha rinunciato alla sacralita della Visione.eTafiuto, come vedremo, ha

>’ Ibidem

>’ Ibidem

217 | germi storici dellasecolarizzazione dello sguard possono rintracciare nel XV secolo —
nel’lUmanesimo quindi — quando la crescente fiduc@le possibilita tecniche e decisionali
dell'uomo iniziarono a renderlo gradualmente indigente dalla natura, dal Cosmo e dal divino.
Indipendenza che fu solo e superficialmente mastaeata liberta. In realta, cid comportd una
radicale e progressiva perdita di forza nell’uoi@.mancanza di una guida sovraordinata e di un
ordine precostituito non fu priva di conseguenzarcellizzo la visione, rendendo lo sguardo
unidirezionale e orientandolo esclusivamente altettualita, al tecnicismo, alla performativita.
E tutto questo nell'illusione che il biancore diauragione sorda e cieca ai richiami dell’inconscio
— quelli dEros assieme a quelli di Spirito — non solo potessefifante a tutte le esigenze
antropologiche, ma anche fosse in grado di daposie certe alle domande esistenziali che, di
fatto, a quel punto — vista l'incapacita del perigi fornire spiegazioni scientificamente provate
— cominciarono a essere prima ignorate, per paresdefinitivamente rimosse e cancellate. A
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avuto, ha ed avra ricadute pesanti sulluomo. L'atapione dello sguardo, di
fatto, ha ristretto, inaridito, raggrinzito la wsie. Isolando il particolare dal
molteplice, si sono persi di vista sia le parti dh@éutto. Cosi atomi di dettagli
irrelati si sentono sempre piu orfani della togalii cui originariamente facevano
parte. Cio non e di poco conto. Non si tratta desjioni puramente teoriche,
quanto piuttosto di una rottura che ha avuto camseze psichiche e ricadute
esistenziali, con evidenti implicazioni sia a liegbersonale che collettivo.

Da queste lacerazioni occorre partire, se si vaakevero guarire uno sguardo
rannicchiato su se stesso, concentrato e personinfinita di piccolezze,
sprowviste (e orfane) di un referente comune, ogsalj universale. E necessario,
in altri termini, ricomporre la totalita, la grard®, la Bellezza di un Occhio
capace, sul serio, di mirare nuovamente — condglig e il coraggio dell'incanto
primigenio — l'orizzonte celeste da un’angolaziaieesplorativa, ma soprattutto

esistenziale.

livello storico € possibile individuadue fenomeni che contribuirono ad accelerare ilqasso di
secolarizzazionel primo lo possiamo identificare nelRiforma Protestanteche coincise con la
laicizzazione dei beni della Chiesa. Con la Rifolm¢erana, infatti, i vescovi del centro Europa
vollero mantenere i beni acquisiti dalle loro piaeati cariche ecclesiastiche. Si assistette, in tal
modo, alla secolarizzazione di molte proprietagiee. Per esempio, I'Ordine Teutonico si
converti nel Ducato di Prussia e i suoi beni maoadtrono ereditati dalla Casata degli
Hohenzollern. Fatti analoghi a questo crearono omémto e tensioni, oltre che la
disapprovazione dell'lmperatore Carlo V. Per questttivo si arrivo alla Pace di Augusta nel
1555. Pace che legittimd solo le acquisizioni laich proprieta ecclesiastiche avvenute prima del
1552. Quelle avvenute nel periodo successivo adtaie furono, invece, invalidate, costringendo i
principi, ex vescovi, a restituirli alla Chiesa.l@aecisione incremento lo scontento e contribui a
fare scoppiare — insieme a una lunga serie di atttse — la Guerra dei Trent'anni: conflitto che
massacro l'intera Europa tra il 1618 e il 164&dtondo fenomeno storico che influi sul processo
di secolarizzazione fu I&®Rivoluzione Francesehe coincise con la santificazione della Dea
Ragione. Divinita che Maximilien de Robespierretpea in trionfo, identificando in essa l'unica
ed esclusiva guida in grado di illuminare la comoga,confondendpin tal modo,l sapere con la
sapienza(cfr. C. Bonvecchiol.a maschera e 'uomo. Simbolismo comunicazioneliéigag op.

cit., pp. 42 ss.). Nel contesto illuminista francesemi della Chiesa non solo vennero laicizzati,
ma furono, addirittura, venduti al migliore offeterper estinguere deficit dello Stato. L’apice
del processo di secolarizzazione e di de-sacraliame si raggiunse, come precisa Bonvecchio,
nel XIX secolo. Periodo in cui «in luogo delle fartradizionali della religione — sempre piu in
crisi e, sempre piu, marginalizzate — stava predidquiede il regno dell’economia e della tecnica.
In un clima di esacerbato positivismo, dove la rszée si presentava come la metafora della
modernita e la sociologia — come predicava AugQstmte — si avviava a prendere il posto della
vecchia teologia, si assiste, in maniera sempre guicelerata, ad un profondo, radicale e
inaspettato rivolgimento. Esso tocca non solo &ndr scelte culturali, ma anche la quotidianita,
trascinando — in un gorgo apparentemente senza fersicurezze e presupposti che si fondavano
sul retaggio del passato e della tradizione» (Ghv@ochio,Miti, simboli, politica. L'altra storia
della filosofia politica Jouvence, Roma, 2014, p. 167). Per approfondirealté secolarizzazione
cfr. G. MarramaoPotere e secolarizzaziongditori Riuniti, Roma, 1985assim W. Pannenberg,
Cristianesimo in un mondo secolarizzatoad. it. di G. Pontoglio, Il Pellicano, Morceliia,
Brescia, 1991 passim C. Bonvecchio,Secolarizzazione, Logos, Nomos: alcune riflessiani
Esperienza giuridica e secolarizzazigree cura di D. Castellano e G. Cordini, Quadernitade
rivista “Il Politico”, n. 39, Giuffre, Milano, 1994pp. 237-241. Ma quello che piu importa in
questo contesto di analisi sottolineare & che amsetolarizzazione si giunse allavitalizzazione
dello sguardo Cio ha comportato, soprattutto in Occidente, dedjia della dimensione non solo
erotica, ma anche trascendente e simbolica dedimine.
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Cio implica, inevitabilmente, una rinuncia: I'abladbmo di una prospettiva volta
alla conquista o, quanto meno, I'arretramento dpunto di vista teso alla presa,
all'occupazione, al possesso dello spazio sidenalan’ottica predatrice piu che
compensatrice ed equilibratrice. In questo sensatiie le tradizioni potrebbero
essere di grande sostegno. Entrambi sono prodighsdgnamenti. Dispensano
magisteri sapienziali in grado, veramente, di destiaCielo e, insieme a esso,
'uomo. Ma occorre compiere primati@smutazione dello sguardgeer approdare
a un’autentica Visione. E questa la condizionerfsegliare una percezione che
sia veramente capace di farci «assistere al mwadbluna totalita che supera
quello che crediamo essere le sue condizioni adeparti, che le tiene da lontano
In suo potere, come se esse non esistessero ¢thesaglia e fossero destinate a
perdersi in essa%.

I miti si avvicinano alle cose, aderiscono ad esge a entrarvi, superando le
antinomie e mettendo in scena gli archetipi dedi@hee dell'uomo. Essi sanno, in
altri termini, guardare e narrare il Mondo e il @ms— quello interiore come
quello esteriore — compiendo un esercizio di appoyamento sinestetico,
sinergico, sincronico in cui tutto il corpo ne atpaattiva.

Nei miti € come se la carne — di pupille e di dit&,palpebre e di mani —
avanzasse in unione eucaristica con lo spirito.eEmbme se le loro narrazioni
affrescassero — ricorrendo al pennello trasparengejncisivo e duraturo, della
parola orale — le immagini della psiche, rianimdadosollecitandole e
ridestandole dal substrato arcaico dell’inconsaidettivo.

La voce del mito non nasce scritta. Privilegiacatrario, I'oralita di parole al
volo e al sorvolo. Parole di aria e di Cielo chpassando di bocca in bocca, di
orecchio in orecchio e di occhio in occhio — si @betano, si aggiustano, si
perdono e si ritrovano, sollecitando la trasmutagialchemica dello sguardo e
attivando I'alambicco dell'individuazione di cuinbe Jung.

| racconti mitici — cosi come le esperienze adisti e le visioni oniriche — si
pongono a mezz'aria, nel mondo intermedio corbmjiaper questo sanno
conferire contorni e levita alla carne, spirituatindola, e consistenza e densita

allo spirito, corporizzandolo. Ma cio implica, comastiene Corbin:

[...] la capacita di un'lmmaginazione visionaria dintlo, una “presenza del cuore”
nel mondo intermedio in cui gli esseri immaterigliendono il proprio “corpo
d’apparizione”, e in cui le cose materiali si smaiezzano in “corpi sottili”; un
mondo intermedio che € incontro (“co-spiraziongympnoid dello spirituale e del

2’8 M. Merleau-Pontyll visibile e I'invisibile, op. cit, p. 35.
99



fisico, e che dunque domina il mondo esteriore idegbetti “reali” fissati nello
statuto della loro materialita: in breveniuindus imaginalf<®.

Le narrazioni mitiche — cosi come quelle epich®jobe, leggendarie — sono
frutto delllmaginatio vera cioé dellimmaginazione attivaPer questo i miti
sanno scavare nelle miniere di Cielo e di Terrastthrre “archetipi di metallo” in
forma di immagini dotate di Forza, di potere, dilBzza. Immagini che veicolano
una sintassi simbolica, in cui materiale e spitdusi fondono, penetrandosi a
vicenda, senza mai, tuttavia, confondersi. Unassitgiocata sulle analogie, sulle
affinita e sui rimandi in forma di riflessi, di bayi, di illuminazioni. E,
soprattutto, una sintassi mediata daQacthio d’Anima capace di risvegliare «le
idee di vocazione, [...] didaimon di destino, di necessit& come sostiene
James Hillman.

L’ Occhio miticg dunque, e aperto alle visioni, alle epifanie nkyied & sensibile
alle immagini che abitano la superficie retinicdlalaostra Anima. E, per meglio
dire, un Occhio capace di vedere e dare ascoliaetale sintesi sinestetica — alla
voce segreta delluomo: chiamata interiore che @de con ilgeniusdei latini,
con il daimongreco, con Angelo custodelei cristiani, con bchema(il corpo

immaginale) neoplatonico o anche copakadeigmadel mito di Er di Platorfé"

29 H_ Corbin,L'immaginazione creatrice. Le radici del sufispop. cit, p. 205.

280 3. Hillman, Il codice dell’anima, Carattere, vocazione, desfitrad. it. di A. Bottini, Adelphi,
Milano, 2000, p. 23. James Hillman — riprendendmito di Er che Platone colloca alla fine della
Repubblica— sostiene che ciascuno di noi viene al mondo wdimmagine che lo guida. E in
guell'immagine che € inscritto il destino di ograrmo. «Prima della nascita, I'anima di ciascuno
di noi sceglie un'immagine o disegno che poi viveesulla terra, e riceve un compagno che ci
guidi quassu, che & unico e tipico nostro. Tuttam@ venire al mondo, dimentichiamo tutto
questo e crediamo di essere venuti vuoti. Eldaimon che ricorda il contenuto della nostra
immagine, gli elementi del disegno prescelto, € dunque il portatore del nostro destino»
(ibidem).

81 Cfr. op. cit, p. 24. Nella cultura neoplatonica¢hemaé cid che ci guida, ci supporta e ci
sostiene. Interessante I'associazi@r&a-ochemaannotata da Maria Di Pasquale. La studiosa
mette bene in lucea latere la posizione mediana e mediatrice drmliema Concetto che si
ritrova, del resto, come la Di Pasquale fa benmeotanche nel pensiero di Porfirio. «La natura
del’ochemae perfettamente sovrapponibile a quella dell’eletmeaereo, sottile e leggero che
proviene dall'etere e che & appunto dgt@uma[...] L'ochema-pneumallinterno del sistema
metafisico porfiriano, costituisce una delle realtd importanti tra quelle che stanno in mezzo tra
la materia e lo spirito» (M. Di Pasquale Barba@tthema-Pneuma e phantasia nel neoplatonismo.
Aspetti psicologici e prospettive religig€@UECM, Catania, 1998, p. 111). Riguardo al mit&d
riportiamo un passaggio delRepubblicadove si parla dell'assegnazione delle anime eigpern
una prospettiva hillmaniana — delle immagini e dkdtino a ogni uomo. Nel mito I'araldo divino,
dopo aver disposto le anime in fila e dopo aves@malle ginocchia di Lachesi — la Moira che
decideva la lunghezza del filo esistenziale, e deritjdestino, di ogni anima — le sorti delle vite,
sale su un podio e dice: «Parole della vergine ésicfiglia di Ananke. Anime dall’effimera
esistenza corporea, incomincia per voi un altraoder di generazione mortale, preludio a nuova
morte. Non sara un demone a scegliere voi, maesamta scegliervi il demone» (Platorieg
Repubblica Libro X, 617d-e, a cura di M. Vegetti, trad. it Sartori, Laterza, Bari, 2006, pp.
340-341). Si ricorda anche chedidimonin Socrate era la guida interiore divina, il cscalto
conduceva ahosce te ipsumxNel pensiero greco i demoni sono esseri divisinoili agli dei; il
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Tutte voci ed epifanie d&ée che rimandano alla simbologia daXis mundi®*
il pilastro cosmico interiore che unisce il Cieloncla Terra e che orienta,

sostenendolo e supportandolgércorso d’individuazionéell’'uomo.

5 Angolazioni e prospettive

Sara utile, a questo punto, effettuare una riftessicollaterale, inerente alla
postura dello sguardo. Si partira dal pensiero dirldu-Ponty che parla di
immagini monoculari e di percezione binoculare. iAscuna di esse il filosofo
francese attribuisce due ordini diversi di visione.

Ma entriamo nel cuore della questione. io@magini monocularisi fermano
all’evidenza delle cose, restano circoscritte agarenze, estromettendo la
densita ontologica della Visione, rendendola, mercoffuscata, “mossa’,
“fantasmatica®®  Riconsegnano una visione liquida, proteiforme ,che
arrestandosi alle «pre-cose fluttuafftfy non & in grado di situarsi nelle
profondita, negli spessori, nelle dimensioni emetntraddizioni del percepito.

Ne deriva una visione sterile, arida, incapaceadsipal centro delle cose. Nucleo
a cui e possibile giungere solo affidando gli ocella spinta e alla forza
dell’Eros con tutte le rilevanze e le implicazioni corpooke cio comporta.

Nasce da qui la necessita — oltre che l'urgenza suplerare una postura dello

sguardo abilitata a guardare solo a distanza, dgls® osservatori. Bisogna

demones identificato con la volonta divina e, di consexgza, con il destino stesso dell'uomo [...].
Il demone ¢ il simbolo di un’illuminazione, supagrcalle norme abituali, che permette di vedere
pill lontano e con piu sicurezza, in modo non spidgacon argomentazioni; puo anche
autorizzare a violare le regole della ragione imadli una luce trascendente, che fa parte non solo
dell’'ordine della conoscenza ma anche dell’'ordieé destino» (cfrDemone J. Chevalier, A.
GheerbrantDizionario dei simbolivol. |, op. cit, pp. 373-374).

282 Ritroviamo la simbologia delixis mundi nelle immagini dell'albero, della colonna,
dell'obelisco, del campanile, per citare solo ghaleesempio. Si tratta di una costellazione
archetipica assai ricca e feconda. Se pensiamoirafiicazioni psichiche ed esistenziali della
simbologia verticale, #ixis mundiva a coincidere condXis sui In tal caso viene chiamato in
causa ilprocesso d'individuazione I'archetipo delSé «L’'axis dunque, & una vera e propria
struttura elementare, nonché paradigmatica, dsltasin perfetto equilibrio, che comporta in se
stesso una dimensione di totalita dinamica straittier senso. Consolidare il binongigis mundie
axis suisignifica fondere in unita inscindibile lo spiritmn I'esistenza materiale. L’inscindibilita
dei dueaxese nell'interezza della nostra psiche, & quindianebscienza liminare» (G. M. Chiodi,
La coscienza liminale. Sui fondamenti della simb@qolitica, FrancoAngeli, Milano, 2011, p.
97). L'axis &, dunque, contemporaneamente e simultaneamsptessione architettonica, grafica,
plastica e psichica tanto della totalita quantdadinsione degli opposti. «L'immagine dalis»
avverte Chiodi «& anche di ammonimento. Non sietléatsenza cielo, né cielo senza terra. Solo
cielo a sé e solo terra a sé sono l'insignificatotale. Cio vale per ogni singolo individuo e per |
sua vita privata, e vale anche per ogni collettigtper la vita pubblica. L'ammonimento & anche
pratico e operativo: perseguire un obbiettivo cheresume essere di posizione elevata (o piu
elevata del presente) comporta sempre la consazeoti sacrificare altro considerato di valore
inferiore (ogni beneficio ha i suoi costi)op cit, p. 96).

283 Cfr. M. Merleau-Pontyll visibile e I'invisibile, op. cit, p. 35.

?%% |bidem
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destarsi alle cose, al Mondo e a ogni astro delaimento! Non é piu sufficiente
assistervi da meri spettatdfi E indispensabile, come dice Merleau-Ponty «una
metamorfosi in virti della quale le apparenze [.sipifo}*® istantaneamente
destituite di un valore che esse dovevano unicamalitassenza di una vera
percezione¥’. E necessario, insomma, sanare la debolezza disgnardo
incapace di incarnarsi, di addensarsi, di condengdirispessirsi, di cristallizzarsi
attorno al perno vitale e archetipico & per dirla in termini junghiani.

A tale proposito Igpercezione binocularedi cui parla Merleau-Ponty, puo essere
di sostegno. Essa non €& data dalla somma di dumzeni monoculari, ma
indica, piuttosto, un modo di avvicinare il mondag¢endolo palpitare, tremare,
vibrare, persino suonare, come fosse la corda dialmo. Arpeggio consumato,
anche in questo caso, sull'anatomia, sulla fisi@pfinanche sulla mimica della
Visione. Si pensi, per esempio, ai movimenti dineadelle ciglia o alle mini-
oscillazioni muscolari che dirigono la fovea, guidala e orientandola a catturare
brevi e fulminei raggi di luce. Lampi che agiscooome i dardi dell’arciere.
Bagliori che lavorano come il bulino dell'incisors;olpendo affreschi di forme e
di colori su quel minuscolo ritaglio retinico, grigandi coni fotoricettori®®.

La percezione binoculare, a differenza delle immiagionoculari, conduce alle
cose stesse, non alle pre-cose fantasmatiche ch&ttaj sono solo «abbozzi o
residui della vera visioné%. Arriva al noccidlo della percezione, includendo |

complessita e la dinamicita vitale che caratterizgai immagine consegnata allo

285 Cfr. ibidem
286 Aggiunta mia.
287 | bidem
88 per approfondimenti sugli organi e sulle funzidtatlel’apparato visivo cfr. C. Azzolini, F.
Carta, G. Marchini, U. MenchinClinica dell'apparato visivp Elsevier, Milano, 2010passim A
proposito della superficie della fovea € bene garei che occupa un avvallamento della retina e
costituisce la zona di massima acuita visiva. «N&lvea, la retina possiede solo i fotoricettori
deputati alla percezione dei colori e alla visiahierna, iconi; procedendo in periferia, oltre il
limite della fovea, il numero dei coni diminuisc& imaniera drastica, mentre aumenta
notevolmente il numero ddiastoncellj i fotoricettori deputati alla visione notturnasp( cit, p.
7). Evidenti, anche in questo caso, i rimandi matamia e simbologia. Infatti, se, da un lato, la
depressione della retina richiama linconscio dbite e al potenziale in esso serbato per
illuminare la Visione, dall’altro, I'alta densitaed coni, concentrati nella cavita della fovea,
rimanda alla luce che, penetrando la caverna (plz®), si deposita e si sposa con le tenebre
(personificate, per I'appunto, dalla profonditansaissima visibilita), risvegliando, in tal modo, le
immagini archetipiche che in essa fermentano. bbamdica fisiologica drammatizza, in un’ottica
simbolica, laconiunctioalchemica tra visibile e invisibile oltre chedastillatio dell’Opera dello
sguardo. Per concludere, risulta persino ovviopedluo il parallelismo che emerge tréRegime
Diurno diairetico, personificato a livello funzionale Balocalizzazione centrale dei coni, e il
Regime Notturn@ntifrastico assegnato ai bastoncelli concengititiperiferia della foveaRegimi
che entrambi concorrono alla sintesi della Visi@ssoluta, sintetica e copulatisieros gamos
dello sguardo.
289 M. Merleau-Pontyll visibile e I'invisibile, op. cit, p. 35.
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sguardo. Giunge sino al seno, al ventre della deesfe della torsione) tra visibile
e invisibile, aprendosi, in tal modo, al palcoscensul quale si muovono le
immagini archetipiche con tutta la loro carica solida ed energetica. Ci
conduce, insomma, nel cuore detl@ssa in scena immaginaliove le immagini
scivolano perennemente tra apparenze e nascondiment

La percezione binoculare pud essere assimilata erto qual senso, alN@sione

o sensibilita stereoscopi¥ jiingeriana. Espressione coniata dal filosofo tenlesc
per riferirsi alla possibilita di vedere le cosdl'dderno, superando non solo ogni
divisione, ma anche ogni distinzione tra realtappaaenza, tra superficie e
profondita, tra parti e molteplicita.

In tale contesto, si potrebbe parlare di una stirtmtologia fenomenologicehe,
se, da un lato, si sottrae a qualsiasi tentativogdjettivazione conoscitiva per
porsi a diretto contatto con le co$& — contemplando anche quglid di
misterioso, di indecifrabile, di oscuro in essetoedgo — dall’altro, non rinuncia
affatto al contatto materiale, diretto e concretm ¢e cose. Un corpo a corpo
giocato sulla grana e sulla pelle dei sensi chezaro insieme e che concorrono,
in concerto sinestetico, a disegnare il tessutestele cristallino di unisione

Assoluta UnaVisione Totalegiocata da tutti i sensi — non solo dall’occhiogi@

2% «Percepire in maniera stereoscopica significa agucontemporaneamente, nella medesima

sfumatura o gradazione e mediante un unico orgaserto, due qualita sensorie». (E. Juner,
piacere stereoscopicm Il cuore avventuroso. Figurazioni e capric@ cura di Q. Principe, Il
Saggiatore, Milano, 1979, p. 26).

1 v/iene in mente l'imperativo heideggerianalle cose stesse!(M. HeideggerEssere e tempo
trad. it. di A. Marini, Mondadori, Milano, 2013, p0). Senza entrare nel merito della complessita
del pensiero del filosofo tedesco, vale la pendesofarsi, sia pur in estrema sintesi, sull'idea di
fenomenologia in Heidegger. Concetto che, all'intedel suo pensiero, fu strettamente connesso
all'ontologia e, dunque, all’Essere. Tale convimagorto I'autore ad affermare chedhtologia
possibile solo come fenomenologi@p. cit, p. 61). Ma che cos’¢e il fenomeno?Hssere e tempo
Heiddeger effettud un’accurata analisi etimologieh termine, sino a giungere alla conclusione
che il fenomeno oscilla tra ihostrarsie il manifestarsi Dove, per ricorrere alle sue stesse parole,
la «manifestazione come manifestazione “di qualtosan significa affatto il mostrarsi in se
stesso, bensi l'annunciarsi di qualcosa che nomnastra tramite qualcosa che si mostra.
Manifestarsi & umon-mostrar-siQuesto “non” non va pero affatto confuso comif” privativo

che determina la struttura dellapparenza. Cido oba si mostrain quella maniera, che e
caratteristica del manifestantesi, non pud mairesseppure apparenza. Tutte le indicazioni, le
esposizioni, i sintomi e i simboli, sebbene siamd fpa loro differenti, possiedono la suddetta
struttura formale del manifestarsiop( cit, p. 52). Non a caso, come ben osserva Claudio
Bonvecchio, Heidegger scelse la poesia come conapagh suo lungo viaggio speculativo
all'interno dell’Essere. Fu lei che lo orientd edffiancd nel corso del suo lungammino(cfr. C.
Bonvecchio] viaggi dei filosofi. Percorsi iniziatici del sapetra spazio e tempap. cit, p. 135).

Nel linguaggio della poesia, infatti, il manifestamon &, forse «innunciarssi attraverso
gualcosa che si mostra»? (M. Heidegdgssere e tempmp. cit, p. 52). Ecco perché la poesia
diventa il «luogo privilegiato dove dimora I'essatelluomo ossia Esserch (C. Bonvecchiol
viaggi dei filosofi. Percorsi iniziatici del sapete spazio e tempap. cit, p. 135) Esserciche in
Heiddeger coincide conH’ssere autenticdell’'uomo.
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— e in tutti i sensi, sull'orlo degli abissi cosinge sulla sommita dei monti, in

prossimita delle Stelle.

Ogni percezione stereoscopica suscita in noi ungagéone di vertigine, e intanto
assaporiamo in profondita un’'impressione dei sehsi in principio ci si offriva in
superficie. Tra lo stupore e il fascino si collocame dopo una deliziosa caduta, una
scossa che cela in sé una conferma — noi sentifw®adl gioco dei sensi si muove
leggero, quasi misterioso velo, quasi sipario dedawiglioso.

Su quesétgz tavola imbandita non esiste cibo checaomtenga un granello d’'aroma
d'eternita™,

Risulta evidente che, in Jinger, la visione stergmsa Si misura tanto con
I'Infinito quanto con I'Assoluto. E per questo clse esprime in vissuti pieni,
cosmici, totali. Si consuma nell’Eternita, senzai nuel tutto compiersi,
completarsi, esaurirsi perché ha a che fare comniénsita sconfinata
dell’esperienza esistenziale. parceziongin tal senso, s’intreccia e si fonde con
il regno del meraviglioso. E da li che affioranopnmvvise e improbabili
corrispondenze. Nessi impossibili, inconcepibigrgino, assurdi da cogliere se si
guarda al Mondo da una postura di facciata, volteogliere esclusivamente
I'oggettivita — e I'ovvieta — consegnata dai dagnsoriali alla superficie delle
cose.

Da quanto sinora detto € palese che nella visitereascopica, cosi come nella
percezione binoculare, la soglia del sensibile poa essere circoscritta ai soli
elementi visibili, cosi come la percezione non pasere rinchiusa, imprigionata e
resa schiava dai soli dati tangibili. Ogni percegical contrario, porta sempre con
sé fossili di mondi immaginari che si pongono atfawe fra «orizzonti esterni e
orizzonti internis®. Spazi adiacenti, a tratti sovrapposti, che diaagnsulla
carne della percezione — gli occhi, le palpebreyupille, 'iride, il cristallino per
esempio — le loro immagini.

Ogni visibile, in realtd, € come se evaporassearnedisparenza di un invisibile.
Come a dire che le cornici dai contorni definitl disibile non si comportano mai
né come rigidi steccati né come contenitori sigilléAnzi, al contrario, si
schiudono, aprendosi e sfumando nello spazio sfapcana ardente,
dell'impalpabile, del lieve, del fine e del sottile

Ed & proprio la levita e la persistenza del sotilealarsi — a mo’ di goccia che
scava nella roccia — nell'inconscio collettivo, dovisiedono le immagini
archetipiche della psiche, scuotendole e risvedtdn Ma occorre tenere sempre

ben presente che le immagini primordiali, una vail@ste, non stanno né

292E Jiingerll cuore avventuroso. Figurazioni e capricop. cit, pp. 27-28.
293 M. Merleau-Pontyll visibile e I'invisibile, op. cit, p. 149.
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immobili, né inerti nel regno dell’inconscio. Essd, contrario, si muovono, Si
risvegliano, si rigenerano e risorgono. Si fannongle, sangue e carne.
Diventano vive. E agiscono, concretamente e fatterste, nella quotidianita, sia
individuale che collettiva, dell'uomo.

E nel corpo — e pertanto anche nell'occhio — ctezistallizza il sottile. Ed & nella
carne che si compie il circolo virtuoso tra fingolnfinito poiché e da li — cioe
sulla superficie umida dell’epidermide sensorialehe parte e che ricade ogni
esperienza stereoscopica e psichica, sia essa ingdls prospettiva junghiana,
jungeriana o merleau-pontyana.

Bisogna, pertanto, prendere consapevolezza d##dllatio alchemica della
percezione, se si vuole evitare che il circolowodo si converta in un circolo
Vvizioso senza via d’'uscita. Paradigma quest’ultadnano sguardo che ruota su se
stesso, a mo’ di trottola, replicando allinfinitan meccanismo affetto di
autoreferenzialita atomistica, positivista, illunisia.

Uno sguardo fermo alle dinamiche fisiche dellaonsi e, dunque, circoscritto allo
spettro elettromagnetico della percezione, nonguvare alle Stelle. Cosi come
uno sguardo biologico, centrato unicamente sulkcriEone parcellizzata delle
funzionalita sensoriali in termini medico-speciadis non pud approdare alla
concrezione cristallina della Visione. E non pudanmehe avvolgere, palpare,
sposare il Cielo, come se si trovasse con essoninrapporto intimo di
partecipazione e di armonia, come se lo percepissera prima di percepirlo e

come se lo sapesse ancora prima di sapérlo

6 Psico-fenomenologia e spazialita

Merleau-Ponty riflette a lungo, da un punto di &istrettamente fenomenologico,
sulla tensione — dai tratti fortemente simbolicicempresa e inclusa nell’atto
stesso del guardare. Tensione tutta giocata sulléille polarita e tesa all’'unita.

Lo fa notare lautore stesso nella premessa deEll@noménologie de la
perception «Il mondo e cio stesso che noi rappresentiama, gome uomini o
come soggetti empirici, ma nella misura in cui Satatti una sola luce e
partecipiamo allUno senza dividerfd® Partecipazione e adesione che

ritroviamo, ancora una volta, riflesse nelle fumatita visive. Nella messa a

294 Cfr. ibidem
2% M. Merleau-PontyFenomenologia della perceziartead. it. di A. Bonomi, Bompiani, Milano,
2009, p. 20.
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fuoco del cristallino, per esempio, o nelle aziafi avvicinamento e di
allontanamento delle immagini: nella dilataziondledeedute, nel ritaglio dei
particolari, nel restringimento dei campi visiviavhon solo: basti pensare anche
all'intercalare dei flussi di penetrazione e diabsmento della luce, oppure ai
movimenti di avanzamento e di ritiro a cui partacini cellula dell’'apparato
visivo, oscillando — al ritmo inarrestabile dell@l@a — tra chiari e scuri, tra
trasparenze e opacita, tra bianchi e neri, trang®notti.

Anche in questo caso la condotta degli occhi recalcse esaminata dal punto di
vista dellapsicologia del profonde il processo d’individuazione ci riconduce al
movimento della psiche che avanza, sia pur traglbtialuce e inganni d'ombra,
verso il centro debé la totalita a cui dovrebbe aspirare ogni uomoegai donna.
Insomma, la tensione insita nel simbolo, oltreflattersi — come si e gia piu volte
evidenziato — sulla carne fisiologica e anatomietbodsguardo, pare riverberare e
proiettarsi anche sui meccanismi stessi dedlaezione

A questo punto € doveroso, oltre che necessafiettere — sia pur in estrema
sintesi — sulle implicazioni e sulle ricadute metiegiche che urapproccio
psico-fenomenologico comporta, al fine di evitare facili e rischiosi
fraintendimenti.

La scelta di porre I'oggetto e il soggetto in wpazialita di situaziorfé® — e
quindi in un rapporto di prossimita — nasce priatigente dalla convinzione che,
attraverso I'esperienza e la mediazione percettivaguardo intreccia un tessuto
di determinazione reciproca tra universi: quellicipso come quello cosmico.

A differenza dellaspazialita di posiziorfé’ che implicherebbe, invece, sempre e
comunque, una collocazione frontale dello sguaRfzsa direttiva, dunque, che
imporrebbe — assumendo una postura antitetica,oca@mziale, diairetica, come
direbbe Durand — il punto di vista coscienzialeeecip egoico, nei confronti della
diversita e, dunque, dedlitro da sé In tal caso l'alteritd — antropica, mondana,

celeste — risulterebbe svalutata, sminuita, rendeodsi impossibile I'auto-

2% Cfr. op. cit, p. 153. Riferendosi alla spazialita dello schesogporeo, Merleau-Ponty scrive:
«[...] la sua spazialita non &, come quella deglietfjgesterni o come quella delle “sensazioni
spaziali”, unaspazialita di posizionema unaspazialita di situazioneSe sto in piedi di fronte a
una scrivania e mi appoggio su di essa con entrdeningani, solo le mie mani sono messe in
risalto e tutto il mio corpo si trascina dietro sse come una coda di cometa. [...] lo “schema
corporeo” € insomma una maniera di dire che il coigpo & al mondo»of. cit, pp.153-154). Allo
stesso modo agisce e retroagisce il nostro sguardto il nostro corpo (e il nostro Essere) vibra
insieme agli occhi con cui vediamo, risuonandocicoado alle pupille con cui guardiamo.

297 Cfr. op. cit, p. 153.
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riconoscimento e il ri-specchiamento reciprqmamum dell’'uomo nel Cosmo,
deindedell’'Universo nella psiche.

Per entrare irmedias rese, dunque, nel vivo della relazione oculo-celeste,
possibile affermare — assumendo una prospettivarenologica e nel contempo
psico-simbolica — che, sin daiitipit dell'atto percettivo, gli occhi ci collocano
nel cuore dinamico di un medesimo e unico spazlerale, cioé di «una totalita
compiuta ed esplicita, [...] una molteplicita apeetandefinita in cui i rapporti
sono di implicazione reciproc&.

Lo spazio celeste — e lo sosteniamo ricorrendo ranab pensiero di Merleau-
Ponty — «non lo comprenderemmo mai ritirandoci ima ypercezione senza
mondo%*°. Non lo avvertiremmo, cioé, se ci collocassimol'aeibito di un
contesto privo tanto delloggetto fenomenico — 'adld del suomostrarsi —
quanto del soggetto psichico, nellistante in ¢yredispone @onferire parolaal
manifestainsito in ogni atto percettivo. Perché, per dindgermini heiddegeriani,
il «parlare “fa vedere” [...] a partire da cid di csiifa parola¥®. Affermazione
che spiega bene la ragione della predilezione dilddger per la poesia. E nelle
liriche di Friedrich Hoélderlin, di Rainer Maria R#, di René Char, infatti, che il
filosofo tedesco percepisc&Bsercidel’'uomo nella sua autenticitt,

Allo stesso modo, un¥isione autenticanon pud essere collocata all'interno di
una spazialita lacerata. E questo perché, procedsadinari separati, tenendo
disgiunto il fenomeno (I'oggetto) dalla psiche ¢ibggetto), si rischierebbe di
incorrerebbe in trappole di ordine ermeneutico estose ricadute sia sul piano
gnoseologico sia su quello ontologico.

Per un verso, infatti, isolamento del fenomeno dalla psicltemporterebbe, di
per sé, il pericolo di una intellettualizzazionasitendentale in termini kantiani. Il
fenomeno sarebbe cosi ridotto a semplice oggetta cenoscenza, i cui contorni
sarebbero circoscritti, bloccati e soggiogati dalidée categorie del pensiétoe,

2% Op. cit, p. 118.

299 Op. cit, p. 336.

30 M. HeideggerEssere e tempop. cit, p. 56.

01 Cfr. C. Bonvecchiol viaggi dei filosofi. Percorsi iniziatici del sapetra spazio e tempap.
cit., p. 135.

392 Secondo Kant il fenomeno (dal greco “apparireoggetto della conoscenza ed & sempre
condizionato dalle categorie dell'intelletto (cfFenomenoin N. Abbagnano,Dizionario di
filosofia, Utet, Torino, 2001, p. 472). Claudio Bonvecchimmpie una sintesi esemplare del
pensiero kantiano. Se ne riporta un breve passagdgf@er Kant [...] ci0 che vediamo,
sperimentiamo, conosciamo, sentiamo e siamo ndre é&c fenomeno e il conoscere, che non puo
essere che fenomenico, nasce dal rapporto che duntrattiene, attraverso i sensi, con il mondo.
Esso & reso oggettivo (quindi possibile) dalle taire trascendentali che sono anteriori
all'esperienza e in cui si manifesta la ragione» BOnvecchio,l viaggi dei filosofi. Percorsi
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dunque, sottomessi esclusivamente alle «strutemenfieniche3¥>. Il fenomeno
verrebbe cosi costretto alle apparenze e, di coeseq, sarebbe oppresso da una
serie di immagini di facciata poiché sostanzialmeseparato dalla radice
noumenica che lo alimenta e che lo sostiene. Una separaziesteema,
draconiana, cosi profonda e abissale da svuoté&aadmeno di tutto cio che esso
conserva di misterioso e di inconoscibile per eizignalé® e ponendolo, quindi,
in contrapposizione con lignoto. Dimenticando al thodo che con I'enigma
'uomo deve obbligatoriamente imparare a confr@ifase intende davvero
intraprendere la via dell'individuazione.

D’altro canto, unapproccio psicologico in senso strettqorivo tanto di referenti
fenomenici quanto di approcci fenomenologici — congrebbe la fusione del
soggetto con l'oggetto, con il conseguente risafiiconfondere il sapere con
'Essere. Non, ovviamente, I'Essere autentico, poyoche sa farsi sottile,
facendosi attraversare dal Mondo e dabsmos quanto, piuttosto, l'essere
(minuscolo), ammaestrato, sottomesso e asservitdad@maiuscolo). Anche in
questo caso 'uomo sarebbe ricondotto (e ridotimesa coscienza (e conoscenza)
trascendentaf€® Si smarrirebbero tanto le distanze, quanto lesgnita con le
cose. | fenomeni rischierebbero percio di essergttislimitati e ristretti alla sola
sfera monoteista delb, elevato, a sua volta, a mero pensiero autorefelen in
nome di una falsa psicologia che avrebbe, in siffabntesto, definitivamente

smarrito ’Anima dell'uomo. Proprio quella stessaiia che si proponeva di

iniziatici del sapere tra spazio e tempp. cit, p. 94). Per un quadro completo sulla conoscenza a
priori si rimanda allAnalitica trascendentalécfr. I. Kant, Critica della ragion puraop. cit, pp.

87 ss.).

303 E utile porre l'accento sulla differenza tra gtigettivi “fenomenico” e “fenomenologico”.
Abbagnano riporta la distinzione effettuata da ldgger inEssere e tempo<Per fenomenico
s’intende cio che & dato ed esplicabile nel praces# cui il fenomeno viene incontro, per cui si
parla di ‘strutture fenomeniche’. Fenomenologiconéece tutto cio che € inerente al modo del
mostrare e dell’'esplicare e tutto cid che esprimedncettualita implicita in questa ricerca» (cfr.
Fenomenico, fenomenologiao N. AbbagnanoDizionario di filosofig op. cit, p. 472). Si puo
parlare, dunque, di “oggetto fenomenico” oppurérdalta fenomenica”. Concetti che implicano
una certa distanza dalla “ricerca fenomenologieaithe se ne sono, in un certo senso, parte e
condizione. «L’aggettivo fenomenico qualifica I'egtp che si rivela nel fenomeno, I'aggettivo
fenomenologico qualifica il manifestarsi dell'oggethella sua “essenza” nonché la ricerca che
rende possibile questo manifestardididemn).

304 Cfr. C. Bonvecchio| viaggi dei filosofi. Percorsi iniziatici del sapetra spazio e tempap.

cit., p. 94.

395 Cfr. M. Merleau-PontyFenomenologia della percezigrap. cit, p. 107. Merleau-Ponty ritiene
che «il centro della filosofia non € piu un’autoresoggettivita trascendentale, situata ovunque e
in nessun luogo, ma risiede nel cominciamento pegpéella riflessione, in quel punto in cui una
vita individuale si mette a riflettere su se steq@izidem). Continuando a pensare e a ragionare sul
tema e sul senso della filosofia aggiunge: «[...]Jlatmo non solo praticare la filosofia, ma anche
renderci conto della trasformazione che essa reeaé nello spettacolo del mondo e nella nostra
esistenzailjider).
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indagare! L’'avrebbe dispersa. Addirittura perdumauna giungla di grafici e di
tabulazioni, dove i fenomeni comparirebbero in terrdi numeri ed equazioni, di
percentuali e frequenze, di probabilita e statigtic

Un lo immemore delSé non potrebbe che soffocare tanto il fuoco @elys
quanto la fiamma dello Spirito, e rendere I’Animaiten senza parole e senza
immagini. Un silenzio tombale che affosserebbe téaticita di cui parlava
Heidegger. Un deserto di immagini che bloccheredbeammino interiore
dell’'uomo.

Ecco, allora, che tutte le cose, e con esse ibCgarebbero guardate (e viste) alla
solaluce — soggettiva e arbitraria — di una “scuola di jp@ms. Una sola“scuola
psicologica di pensiero”: una contro tutte. Ognaoa le sue verita, le sue prove, i
suoiteste le sue certezze, inespugnabili e inattaccaihi&, promettono istantanea
guarigione ad ansie, nevrosi e depressioni. In thi@arore — governato dal
capitalismo egoico, dal performativismo esisterzialtre che dalla presunzione
razionale di dar ragione a ci0 che solo ragione poa avere — dominerebbe
incontrastata la logica apodittica della dimoswagi e del possesso assoluto: dello
spazio, dei corpi e delle menti. Delle Anime nacpé di quelle pit nessuno piu
ne parla! Si perderebbero di vista tanto il Mondodmenologico, quanto 8é e
con essi 'uomo: le sue Stelle, i suoi Pianeti sua Anima. Tutti insieme, vittime
dell’autonascondimento generato dalla morsa predatel soggetto sull’'oggetto:

306 & diEros

una presa priva dibido
L’ Eros infatti, @ totalmente libero dalle strette di gret E ribelle alle morse di
controllo. E mosso, piuttosto, dal gioco. E spidédia levita aerea (e celeste) del
piacere e dal godimento che da esso ne deriva.aNm@scEros e raffigurato con
ali, arco e frecce: tutti simboli si ascensionala anche lievi, sottili, sintetici,
copulativi. Si pensi alla freccia, per esempio, agi@anda agli atti «della

penetrazione, dell'aperturd¥. Ma non solo. La freccia & anche personificazione

%% | termine “ibido” viene qui usato nell'accezione junghiana. Mbido sintende, dunque,
I'“energia psichica” in senso lato, non circoserittla mera sfera sessuale. Nel definirla Jung usa
queste parole: «Si puo dire che il concettbhilidlo ha in psicologia lo stesso significato funzionale
che a partire da Robert Mayer ha in fisica il catceli energia» (C. G. Jung,simboli della
trasformazioneén Opere vol. 5,0p. cit, p. 134). Si ricorda che a Mayer € attribuitaddepnita del
“principio di conservazione dell’energia”’, secondd in natura la quantita di energia non muta,
pur passando da una forma all’altra (per esempiméecanica a termica) e pur subendo, in tal
modo, delle trasformazioni. Libido, dunque, va a indicare la spinta vitale e trastivatache
troviamo sintetizzata nelros Infatti essa, come scrive Jung, «non & solo foheacrea, plasma e
genera, ma possiede anche una capacita d'intuitiuto al pari di un essere vivente autonomo
(di qui la possibilita di personificarla)sg. cit, p. 129).
97 A, Virel, Histoire de nétrédmage op. cit, p. 194.
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simbolica di unagnosi genitalis «L’orifizio € una luce. La freccia rappresenta
cosi il pensiero che introduce la luce e I'organeatore che apre per fecondare,
che si sdoppia per permettere la sintesi [...] € arictratto di luce che rischiara
lo spazio chiuso aprendolo. E raggio solare, elémétondante, che separa le
immaginik*®, La freccia rimanda, per di piu, alla scadémbolo per eccellenza
«degli scambi fra il cielo e la terrd.

Ecco, allora che Eros come I'Occhio divino, diventa mediano e mediatore
Procede per attrazioni, richiami, seduzioni, adescdi. Eros é fatto di
attraversamenti, di intrecci, di penetrazioni -edine e di misteri —, di fusioni, di
amplessi e di confusioni, che esonderebbero dadlkedtrascendentali di una
psicologia tesa ad appiattire in tabulati la commgikd e la Bellezza
dell'interazione psico-fenomenologica della peroaei

L’ Eros dunque, pud essere assurto a cura e a rimedisapare le ferite di una
conoscenza lacerata e dilaniata dagli a prioricipgoffocata dalle inferenze
concettuali prive di corpo, di sangue, di sudoréliepassione. Quella stessa
Passione che abbiamo visto circolare nelfpuardo crocifisspa cui abbiamo
dedicato un’intera parte della nostra riflessiobniesi che gli occhi e le pupille
erano perfettamente allineati: tanto con il motm@mico verticale (fallico e
fecondo) di Cielo quanto con quello melodico orizate (fruttuoso e uterino) di

Terra.

7 Sacrificium

Per scongiurare il rischio — che abbiamo visto ressealzante — di ricondurre, da
un lato, l'oggetto e, dall'altra, il soggetto, aiagcendentalismi, puo esserci
d’aiuto, insieme alEros I'approccio fenomenologico merleau-pontyano. Ci
aiutera a ridimensionare e a combattere le catedmscendentali che abbiamo
visto incombere, con la loro carica dispotica eon@zatrice, sia isolando il
fenomeno dalla psiche sia scegliendo un appro&emlmgico in senso stretto.
Come sostiene, appunto, I'autore francese: «Larpportante acquisizione della
fenomenologia consiste [...] nellaver congiunto ftesno soggettivismo e

I'estremo oggettivismo nella sua nozione del mownddella razionalitd3°. E

%% |hidem
%9 Freccia J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol. I, op. cit, p. 465.
310 M. Merleau-PontyFenomenologia della percezigra. cit, p. 29.
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aggiunge: «La razionalita & esattamente commisatbtasperienze sulle quali si
rivela», ponendo, in tal modo, I'accento sull'aspéenomenologict™.

E, dunque, nell'innesto tra oggetto e soggettdprezlodo tra materia e psiche che
si gioca cio che la fenomenologia chiarfRandierung relazione primitiva,
originaria, arcaica tra materia e forftfa Ed & i, in quella giuntura non solo
sintattica, ma anche essenzialmente e profondansntbolica, che avviene
l'interscambio archetipico tra gli occhi e il Cielodove prende forma,
incarnandosi, una Visione autentica, intesa comeeremza dellEssere in
prossima distanzaon le cose. Ed &€ sempre i, in quello spaziocodiine, che si
attiva uno sguardo che non puo, né vuole, coineidesovrapporsi alle Stelle, ma
non vuole neppure essere da esse allontanato msepa

In questo senso, occorre ricollocare gli occhi. &cessario riposizionarli,
compiendo una sorta di sacrificio dello sguardarieio inteso, si badi bene, nel
senso propriamente primitivo ed etimologico delmiee. Il sostantivo
“sacrificio”, di fatto, deriva dal latinosacrificum, a sua volta composto da
sacrum, cioe “azione sacra”, e ddicium con il significato di “rinunziare a
qualcosa a cui si tiene molfd®. Owvio che, in tale contesto, la rinuncia deve
essere ricondotta al distanziamento dal chiaroreulobante di una ragione
drogata di luce e allergica al mistero. Nel sagiofisono inscritti, infatti, la
conquista, I'avvicinamento, I'approccio e il coitaton I'intimita dell’'Essere e,
percio, con ilSé Detto questo, entriamo nel merito della questigganendoci,
innanzitutto, un paio di domande.

Oggi a cosa tiene di piu lo sguardo se non allevih ovvia e banale delle cose?
A cosa aspira la contemporaneita se non a guasdaresservare, tanto la Terra
quanto il Cielo, alla luce di fastaserabbacinanti — diairetici e antitetici — lanciati
da un pensiero arido, liofilizzato, sia prosciugdioacque dEros sia mutilato
d’ali (e d’aliti) di Spirito?

Ecco, allora, che sacrificare lo sguardo significayn certo qual senso, renderlo
sacro. Ma c’e una condizione da rispettare. Occamenciare a illuminare il

visibile con i fari fuorvianti di urcogitoaccecato dalla ragione teso a spiegare piu

| bidem

312 Cfr. op. cit, p. 181. «Il rapporto fra la materia e la formguéllo che la fenomenologia chiama
un rapporto diFundierung la funzione simbolica riposa sulla visione conteus terreno, non
perché la visione ne sia la causa, ma perché e dpr@ della natura che lo Spirito doveva
utilizzare al di la di ogni speranza, al quale f@ri doveva dare un senso radicalmente nuovo e
del quale aveva pero bisogno non solo per incarmaesanche per esserebidem).

313 Cfr. Sacrificale M. Cortellazzo, P. Zolli)l nuovo etimologico. DELI Dizionario Etimologico
della Lingua Italianaop. cit, p. 1424.
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che a comprendere (e a farsi comprendere) dal midtauna visibilita sparsa’
che é anche irraggiamento, prolungamento e ciitalfione dell’Essere.

Da questa prospettiva, anchepkercezioneassume un nuovo significato. Non puo
pil essere intesa né come «una specie di scieizZalénné un primo esercizio
dell'intelligenza, ma implica anzi un commercio dbmondo ed una presenza al
mondo anteriori all'intelligenzas>.

E indispensabile, a questo punto, effettuare uegigazione, che vuole essere
anche un chiarimento. A che cosa ci si riferiscangio si parla di percezione?
Innanzitutto, la percezione non pud essere seraptiamente ricondotta (e
ridotta) «alla somma di dati visivi, tattili, audit> perché, come spiega bene
Merleau-Ponty, «io percepisco in modo indiviso ¢omio essere totale, colgo
una struttura unica della cosa, un’unica maniera edistere che parla
contemporaneamente a tutti i miei seft$i»

Nel breve frammento riportato emergono un paideienti interessantPrimum

si pone l'accento sulindamento corale dei sense si avvicinano in concerto
sinestetico alle cose, senza mai procedere in muEdsolato né solitario.
Dallaltro canto, si evidenzia la partecipazionkaslesione totale dellEssesdle
cose. Nell'esercizio della percezione, infatti,i@sg ai sensi, ci sono io, con tutto
il mio corpo, il mio sangue e il mio Essere a gitnianon di fronte alle cose, ma
nelle cose stesse.

Ecco, allora, che non e piu il Cielo che si ponéralite a me, ma sono io che mi
colloco nel Cielo perché il Cielo é innanzituttone. In tale ottica, I'aforismail«
cielo stellato sopra di me, la legge morale init& con il quale Kant conclude la
suaKritik der praktischen Vernunfnon puo che essere radicalmente ripensato.
Dovrebbe essere, addirittura, sintatticamente eicgm@mente, riformulato e,
simbolicamente, ribaltato in questi termini:cielo stellato dentro di me, la legge
morale fuori di m&*® E chiaro che i due assunti ci conducono all'imbedi due
universi simbolici speculari e antitetici. Due pudi vista che si aprono a due

prospettive gnoseologiche, ontologiche ed esisddingirofondamente differenti:

314 cfr. M. Merleau-Pontyll visibile e l'invisibile, op. cit, p. 153. «Cid che si chiama un visibile»

scrive l'autore «é [...] una qualita pregnante di wrama, la superficie di una profondita, una
sezione su un essere massiccio, un grano o unsamipuportato da un’onda dell’Esserep (cit,
pp. 152-153)

315 M. Merleau-PontySenso e non sendead. it. di P. Caruso, il Saggiatore, Milanop20p. 73.
316 H

Op. cit, p. 71.
37| Kant, Critica della ragion praticatrad. it. di F. Capra, Laterza, Bari, 2010, p029
%18 Syl passaggio del Cielo kantiano dall’estericaitanteriorita, I'autrice ha discusso a lungo con
Giulio Maria Chiodi, il cui pensiero e le cui leniosono stati di grande supporto nella conduzione
della ricerca. Per questo a lui va un ringraziament
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la prima — quella di Kant — e orientata &lltrascendentale, la seconda, invece, é
votata, evidentemente, 8étrascendente. Emerge che, a seconda degli occhi con
guali si guarda al Cielo, mutano, per un versopdatura dello sguardo e, per
l'altro — di conseguenza — le immagini che ci vamgaestituite: sia quelle
impresse sulla superficie retinica, sia quelleegiate nella psiche.

E evidente che, date queste premesse, si modiidzalmente la natura del
rapporto oculo-celeste. L'essere oggetto del Ciglfatti, non € piu «un essere-
per-il-soggetto-pensante, ma un essere-per-lo-dguetne lo incontra sotto una
certa angolaturd®’. Si sa che le prospettive dello sguardo variamo: possono
rimanere né statiche, né immobili. Se guardo lssstémmagine dal basso non mi
appare allo stesso modo come se la osservassaltiglldi lato o in obliquo.
Cambiano radicalmente le panoramiche e le vedytenti di vista non sono mai

— né potrebbero mai essere — univoci o assolutioSal contrario, caleidoscopici,
poliedrici, proteiformi, pluridirezionali, alterngcambievoli. Non c’é fissita nella
percezione. Lo sguardo si muove, piroettando, aemtosessanta gradi
sull’'oggetto come sul soggetto: centottanta andoluci e centottanta angoli di
tenebre. Ed e grazie a tali capriole che all’Oc@&haonsentito cogliereiiectoe il

versodella Visione.

8 Farsi carne

L’atteggiamento bifronte e roteante dello sguardmesca, di fatto, una
comunicazione oculo-cosmica arcaica, primigenial «@icchia del pensierd?.
Comunic(azione) che comprende gesti e atti antitb¢camenti di iride,
accarezzamenti di palpebre, sfioramenti di retinpagpeggiamenti di ciglia.
Occorre partire proprio da qui: dalla postura nmehlkllo sguardo, se si vuole
riposizionare gli occhi in modo tale da riorientad da rindirizzarli,
sinesteticamente, tanto al fenomeno-Cielo quatitésaere-uomo.

E essenziale, in altre parole, ricondurre gli oahCielo, con la consapevolezza
che essi né possono né vogliono procedere daEsnkcessario, infatti, accordarli
(e ancorarli) al sangue e alla carne della peroezginestetica. E fondamentale
procedere con pupille e dita insieme, come se limcaon solo avesse mani, ma
anche narici, pelle. Occorre, insomma, predispeamalmente lo sguardo ad

accogliere le divinita celesti che calano dall'ally contemporaneamente,

319 M. Merleau-PontyFenomenologia della percezigrap. cit, p. 337.
320 0p. cit, p. 339.
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affiorano dal basso, in forma di archetipi. Un intto balsamico, si € detto,
guaritivo e terapeutico che lascia traccia di sduitte le epifanie immaginali
come, per esempio, nell’Arte, nei sogni, nellesi

E in tale dinamica plurisensoriale che risiede #ura creativa e vitale della
percezione. Creativita che si apre déle&bensweltal “mondo della vita” che non e
affatto — come sottolinea Jacques Derrida riflettersul pensiero di Edmund
Husserl — «un mondo gia costituito che precede terghéna, nel senso stretto
della parola, una pretesa trascendentale del dogifét La Lebensweliattiene,
piuttosto, alla sfera antipredicativa in cui I'azama egoic¥® dello sguardo
mostra tutti i suoi limiti, le sue contraddiziote, sue debolezze. Di questo se ne
era reso conto solo in parte Husserl che, di fat&ggltd sempre il carattere
intenzionale, e dunque coscienziale, noetico eadumsalmente, predicativo, della
conoscenza, definendo il mondo come «orizzonteutdi it possibili sostrati di

giudizio»’?®. Ma la coscienza mostra tutta la sua inadeguateZrante di «una

21 3. Derrida |l problema della genesi nella filosofia di Husserhd. it. di V. Costa, Jaka Book,
Milano, 1992, p. 206.

322 Cfr. op. cit, p. 87. A questo proposito scrive Derrida: «Il gedella genesi trascendentale che,
a partire dal 1919, occupa un posto centrale neialitazione di Husserl, dovrebbe allora
ricondurci a un momento anteriore ad ogni eidetdid¢arci infine accedere alla sfera dell’esistenza
antipredicativa, del “modo della vita'Lébenswe)t del tempo primitivo, dell'intersoggettivita
trascendentale, altrettante istanze che non sonquanto tali, originariamente investite da un
senso a partire dall’attivita dell*ego”. Quest@kneno, pare, il proposito di Husserl. Di fattonno
abbandonera mai un mondo di essenze costituitenliguita delle analisi costitutive del “mondo
della vita”, della logica, del soggetto trascendéntoscillano ancora una volta tra le idepriori

di una totalita infinita, idee che non sono dervda alcuna genesi e rendono possibile il divenire
trascendentale, e una genesi semplicemente “mohflafa (op. cit, pp. 87-88). Risulta evidente
che, alla radice del pensiero husserliano, viem@aacare, da un lato, un referente sovraordinato di
ordine sacrale e dallaltro si scava una frattueal'eidos— cioé l'universo delle essenze a cui
guarda la fenomenologia del filosofo austriacol’ewnoluzione del mondo. Frattura che si intende
qui colmare, guardando al Mondo da prospettivaaceghte fenomenologica, ma anche, e
soprattutto simbolica. Cfr. anchgdetico e Eidosn N. Abbagnanopizionario di filosofig op.
cit., p. 346.

323 ). DerridaJl problema della genesi nella filosofia di Hussenp. cit, p. 206. Il mondo, dunque,
secondo Husserl, € un insieme potenzialmente fafuli evidenze che su di esso si poggiano, si
basano ed emergono (cfip. cit, p. 206-207). Ma fa notare ancora Derrida: «Urtiagui in una
grave ambiguita del concetto di “mondo”. Da un ldtanondo € l'antipredicativo nella sua
“realta” attuale. Sempre gia presente nella suattsta ontologica primitiva, esso € il sostrato
precostituito di ogni significato. Ma, d'altra peytesso € lidea di una totalita infinita dei
fondamenti possibili di ogni giudizio. In esso ppwngono I'attualita dell’esistenza come sostrato
e l'infinita possibilita delle esperienze trascem@di» (bidem). Derrida pone in evidenza tre punti
essenziali del pensiero husserliano ai fini defespnte analisi. E questo il motivo per cui sitéofa
ricorso alla sua interpretazione. Il primo risiet# significato sempre subordinato a wiudizio
vincolato a coordinate logiche. Il secondo, imptichel passo riportato, € dato dal primato
conferito alllo. Il terzo lo ritroviamo nella centralita conferitdle “esperienze trascendentali
intese come condizioni a priori della conoscenzer (@pprofondimentiTrascendentaldn N.
Abbagnano Dizionario di filosofig op. cit, pp.1117-1118). Cosa ben diversa da#sperienze
trascendentia cui si & gia fatto e a cui si continuera a feaferimento nel corso della presente
trattazione. Nella trascendenza, infatti, & insxiliesperienza dell'oltrepassamento posta al oentr
dell'approccio simbolico (cfrTrascendentén op. cit, p. 1119). In particolare il passaggio della
soglia tra visibile e invisibile lo ritroviamo, immbito fenomenologico, in Merleau-Ponty — a cui si
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possibilita aperta all'infinita delle evidenze fads>%. Per questo & bene
considerare l'ipotesi di accedere alla conoscentavarso altre vie, quella
analogico-intuitiva, per esempio. Se non contengiilas questa possibilita ci
collocheremmo all’interno di una gabbia ermeneutcaché “tutti i possibili
sostrati di giudizio” e I'apertura all'infinita nopotrebbero mai essere contenuti
negli spazi delimitati e circoscritti della ragione

Detto questo, torniamo all’esame della percezioneniottica fenomenologica si,
ma soprattutto simbolica. Se si vuole usare il beenlebensweltin questo
contesto di analisi, occorre assumere, innanzjtutt@ prospettiva vitalistica e
porre I'accento al mondo materiale, naturale, umictwrporeo e libidico della
percezione. Ecco allora che per “mondo della vdahtende — ricorrendo a
un’espressione tanto cara a Merleau-Ponty -signification incarnée®? capace
di veicolare «un ordine vitale di “significati” [...precategoriali, fungenti in sé
prima dell’'ordine logico-percettivd$’.

Nasce qui spontaneo il parallelismo tra le “sig@fioni incarnate” merleau-
pontyane e gli archetipi dell'inconscio collettigonghiani. Che cosa sono, infatti,
gli archetipi, se non 'incarnazione simbolicafanma di immagini primordiali, di
un assetto pre-logico e originario? E a che cogs#etiamo quando parliamo di
simbolo, se non che a unamplexio oppositorurm cui materia e spirito, Terra e
Cielo convivono in equilibrio dinamico?

Pensiamo agli atti percettivi rivolti allo spaziostnico: si consumano in un corpo
a corpo ricettivo che oscilla tra la carne visiviacerpi astrali. Atti che si situano,
muovendosi e roteando nell'intercapedine celesiee de coordinate e le polarita

e fatto spesso riferimento — che riflette a lungdlaspercezione come apertura primordiale,
naturale, innata e intrinseca al “mondo della v{ta#bensweljt

324 3. DerridaJl problema della genesi nella filosofia di Hussexp. cit, p. 206-207.

35 A, Masullo, Il soggettoin AA. VV., Merleau-Ponty. Filosofia, esistenza, politicura di G.
Invitto, Guida Editori, Napoli, 1982, p. 29.

3% |bidem Interessante I'osservazione fatta da Aldo Massiliiinfluenza esercitata dal fisiologo
e antropologo tedesco Viktor von Weizsacker sulsmgn merleau-pontyano. Masullo fa
riferimento, in particolare, alla teoria biologidalla Gestaltkreis tradotto “circolo della forma”.
Teoria secondo la quale le forme percepite sonasilltato dell'interazione fisiologica tra
percezione e movimento, tra soggetto e oggettanénate e corpo. Polarita che, insieme, vanno a
comporre un ciclo organico compiuto. A tale propmséntrando nel merito dell'influsso esercitato
da von Weizsacker sul fenomenologo francese, Masi@scrive in questi termini il rapporto — che
e anche intercambio — che si viene a creare rell'stesso della percezione tra l'interiorita
psichica e [l'esteriorita fenomenica: «il circolo derorganico movimento-percezione, e la
sensazione interna, Geflih] ossia la cenestesi, ne € la cerniera: essoitgifel'insieme delle
dinamiche endo-organiche unite alle sensazionrriedepermette all’essere animato di saldarsi in
un circolo eso-organico con I'ambiente esternoUtawelt> (ibidem I'aggiunta tra parentesi
mia).
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spazio-temporali s’intrecciano, tessendo una fatacamaleontica trama di
prospettive.

Alla trama tessuta dalla percezione partecipanomeati — mai tra loro divisi e
tanto meno scissi 0 separati — tanto I'oggettoe dicCielo, quanto il soggetto, la
cui componente egoica non puo restare indifferabéechiamate archetipiche del
Sé di cui lo sguardo é tramite e veicolo. Ecco alahe oggetto e soggetto
agiscono, cor(rispondendosi) reciprocamente. Opergn unita dinamica e
costruiscono, insieme, urgpazio di collocazionehe non puo essere circoscritto
ai soli sensi, ma li travalica tutti perché si pome uno Spazio di ordine
essenzialmente psichico e simbolico.

E importante orientare lo sguardo poiché — coméolsmea Merleau-Ponty —
«I'esistenza € spaziale, perché [...] il nostro conpo € in presa sul mondo in
tutte le posizioni e perché la sua coesistenzaleoondo polarizza I'esperienza e
fa sorgere una direzion&% E aggiunge: «L’esperienza percettiva ci dimostfa»
che sono questi i presupposi e | fondamenti dekaancontro primordiale con
I'essere e che I'essere & sinonimo d’essere sittfdté\nche il centro psichico del
Sé chiama in causa il posizionamento attivo. Collomag che, ricordiamo, si
pone in perenne stato di equilibrio dinamico (ecpr®) tra tutte le possibili
polarita.

9 Intrecci e labirinti

Ma torniamo all'oggetto e al soggetto della peroeej sempre intesi nella loro
doppia valenza simbolica: quella materica e queléaea, quella solare e quella
lunare, quella conscia e quella inconscia. Ne dedkie lo sguardo si muove
sempre all'interno di un intreccio labirintico dolprita moltiplicato all’ennesima
potenza, se si tiene conto anche della duplicitatitativa che caratterizza
entrambi i referenti della percezione (I'oggettonenil soggetto).

Di fatto, la percezione opera tessendo una fittgliaali significati all'interno dei
quali la pluralita di prospettive si riproduce gifinito. Proliferazione resa
possibile — lo si ribadisce ancora una volta —’idédrazione reciproca dei due
referenti — che poi sono anche i due attori — daediecezione: I'oggetto, da un lato,

e il soggetto, dall'altro, in relazione e in comumeé dialogica ininterrotta e

%27 M. Merleau-PontyFenomenologia della percezigrap. cit, p. 336.
328 |hi

Ibidem
%2 bidem
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continua tra loro. E su entrambi insieme e, net@mpo, su ciascuno di essi, nella
loro specificita e peculiarita, che si riflette leearicade la molteplicita dei punti di
vista, orientando il dinamismo psichico, con evideisvolti concreti, tanto sul
piano individuale quanto su quello storico e ctillet

Ma e bene, a questo punto, sottolineare che e sempromunque possibile
rintracciare un ordine allinterno del quale taleoltaplicita agisce e si
autoriproduce. E possibile, ciog, rinvenire undaceperenza che lega e unisce le
immagini restituite dalla percezione.

Coerenza e ordine che danno forma a una soraatiistema simbolicdnfatti,
all'interno della complessita e della pluralita prospettive, circolano e si
ritrovano “ragnatele” dfils rougesche possono essere ricondotte a un medesimo
motivo archetipico.Leitmotive che si ripresentano ricorsivamente, a mo’ di
ritornelli, e che procedono a tratti insieme, ifaz@ne di prossimita e, a tratti,
discostandosi, allontanandosi, distanziandosi.

Ci troviamo cosi di fronte eefrains e a immagini che vanno a comporre comuni
costellazioni archetipiche che, a loro volta, $ip@rtano a un unico e articolato
quadro simbolico. Lo fanno corteggiandosi, avvioasi, stringendosi, unendosi
per poi allontanarsi e nuovamente rilegarsi. ltaugjovernato da andamenti
circolari, regolari, ritmici e da moti continui, s@nti, perpetui che paiono
emulare le ellissi disegnate nello Spazio dallétertai Pianeti.

Riguardo alle maglie simboliche tracciate dallacpeione si pensi, per esempio,
al modo in cui essa procede, mettendo a fuoco jpaitzioni di cose, sezioni di
spazi, settori di Mondo e di Cielo. La percezionaabile, esuberante, itinerante.
La vivacita e il nomadismo che la caratterizzansdeo conferiti sia dall’oggetto,
sia dal soggetto nei quali e tra i quali essa Boca, si insinua, si genera, lavora.
Infatti, tanto nelluno ('oggetto) quanto nell’ait (il soggetto) si muovono i
contrasti e fermentano le polarita, agendo in mas&iduo e continuo, tenace e
perseverante, permanente e insistente.

Operando all'interno della giungla degli opposti,dguardo non puo essere che
gitano, sia per contagio sia per simpatia. E lagm®one non pud che assorbire
I'energia liberata dalla tensione delle polaritait@ tanto nell'oggetto quanto nel
soggetto che attraversa e da cui ne €, nel conteatppaversata. Per questo, gli
atti percettivi sono in grado di cristallizzare imgni capaci di spezzare
'ambizione e l'arroganza delle gabbie sensoridle qretendono di conferire

verita univoca e oggettiva all’esperienza visivanza rendersi conto che, cosi
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facendo, la priverebbero dell’autenticita e dekgepzialita in essa custodite. La
percezione, invece, offre molto di piu: sa vardareoglie del visibile e consente
di accedere agli spazi immaginali, a cui fa spegsoimento Corbin nella sua
opera straordinaria.

Ecco, allora, che non solo l'oggetto, come ossénealeau-Ponty, ma anche il
soggetto e, persino, lo sguardo, che tra i due diane e mediatore, ritrovano |l
“loro” alto e il “loro” bassoAlto e bassa@he designano, per un dato livello, il loro
luogo “naturale”, quello che essi “devono” occupdtedando cosi forma,
spessore e persino colore all’esperienza delléitéota

La percezione, dunque, in una prospettiva simbosicenuove nietzschianamente
tra vette e abissi, tra profonditd e altezze. Edllénterno di questi spazi
vertiginosi che s’inoltra lo sguardo: tra precipizsommita, tra voragini e creste,
tra baratri e cime, tra morti e rinascikserciziosmaragdinadi occhi e di pupille,
di pelle e di aromi, di luci e d’ombre, dove lo agio, alla ricerca di un contatto
con tutte le cose del Mondo e débsmos scolpisce sulla superficie del visibile
un «itinerario percettivo con le sue salite e le sliscese®' senza sosta né
riposo.

Sguardo all'Operadunque, in cui la carne viva della vita — insiealla spinta
d’Eros che attraversa le membra e le vene di cui € goaviphi gesto percettivo —
da forma alle immagini simboliche. Stimoli e attoad, richiami e lusinghe in
grado di rendere visibili le mille sfaccettaturell’@ssere presenti tanto nello
Spazio siderale, quanto nei “corpi” celesti: chemsiessi luce, Sole, Luna, Stelle

o Pianeti, in fondo, poco importa.

10 De profundis

Preme, a questo punto, sottolineare l'interaziom@proca dei piani (interno-

esterno, superiore-inferiore, alto-basso) e daltesettive (oggettive-soggettive)
dello sguardo che, insieme, concorrono e avanzamdgrendo forma e spessore
alle immagini archetipiche. Lo fanno compiendo ungo e paziente lavoro di

sintesi e di unione, di adesione e di comunanzeguitispondenza e di affinita, di

distillazione e trasmutazione, per tornare a usameora una terminologia

alchemica.

330 Cfr. op. cit, p. 337.
%! bidem
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L’oggetto si apre sempre al soggetto. E il soggeftosua volta, aderisce
all'oggetto — nel caso specifico a quello celesperehé in esso fa presa, partecipa
e si riconosce. Da questaiverturereciproca e dalla porosita simbolica che ne
deriva, emergono i contorni di un invisibile chefaimiracolosamente visibile.
Visibilita che si esprime in forma di immagini astlpiche che, sollecitate,
emergono dalla psiche.

32 al di la

In tal caso le immagini si collocano in unprefondita primordial
della superficie dellevidenza e oltre I'apparendelle cose. Le espressioni
archetipiche, infatti, scavalcano le relazioni «f@se o anche fra piani, che e la
profonditd oggettivata, astratta dall’esperienzmasformata in larghezz%, in
lunghezza e, di conseguenza, in misura, in dimaasio quantita.

Lo sguardo che si pone sititerlinea immaginale si colloca, invece, in un
territorio totalmente libero dai vincoli spazialhe bloccano la descrizione del
Mondo all'interno di perimetri logici ingessati. &eti razionali sottomessi alle
coordinate cartesiane che riducono le immagini atipm croce (tra ascisse e
ordinate) inchiodati in reticoli chiusi, senza am@respiro. L'occhio ha, invece, il
potere di risvegliare e di fare germogliare le ingma arcaiche della psiche
spesso in forma di narrazioni mitiche, di espressomiriche, di opere d’Arte. Di
questo occorre essenzialmente prendere consapexolperché in queste
immagini e serbata 'essenza qualitativa e terapeedella Visione.

Occorre percio avviare un processo ttasfigurazione della percezione
Metamorfosi che implica (e a cui consegue) necessante anche la
trasmutazione dei riferimenti spaziali. Ecco allohee la larghezza, la lunghezza,
l'altezza, la vicinanza, la distanza e persino lisum non possono piu essere
ridotte a mere dinamiche topologiche e circoscrtesoli confini relazionali,
siano essi riferiti agli enti — intesi in terminrgacuranti e, quindi, nell’'ottica
heideggeriana, strettametitecorrelati al’Essere — o alle dinamiche tra ogyett

soggetto, per dirla ancora ricorrendo a un lessiedeau-pontyiano.

332 0p. cit, p. 353.

%33 | bidem

%34 sullimportanza dell’approccio fenomenologico d sapporto tra Essere ed ente Heidegger
scrive: «Nello schiudimento ed esplicazione dedke, I'ente € di volta in volta tema preliminare
e concomitante, il tema vero e proprio € I'esserd.€ posto come ente pre-tematico quello che si
mostra nel pro-curare mondano-circostanziale. lestpicontesto, tale ente non € oggetto di una
conoscenza teoretica del “mondo”, ma é quello deeevutilizzato, prodotto e cosi via. L'ente
cosi incontrato rientra pre-tematicamente nelloasgm di un “conoscere” che, in quanto
fenomenologico, guarda primariamente all'essere gartire da questa tematizzazione dell’'essere
co-tematizza di volta in volta cio che €. Questegare fenomenologico non € quindi conoscenza
di strutture essenti dell’ente, bensi determinazidella struttura del suo essere. In quanto ricerca
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La percezione va oltre, molto oltre, senza, tutaperdere di vista la materialita e
la concretezza dei referenti mondani e celestiué&stp perché procede, sempre e
in ogni caso, aprendosi all'invisibile, cioé allfea e densa pregnanza della
volatilitd trascendente, pur non rinnegando mai réaice fenomenologica
dell’'esperienza fattuale e spaziale.

Si fa evidentemente riferimento a uno Spazio dibataimbolico, espressione di
totalita e, in quanto tale, a uno Spazio archetipgintetico, ricco di riferimenti
sapienziali. E chiaro che, in questa prospette@olordinate spaziali si espandono
sino a coincidere con l'orizzonte cosmico e siderda non solo: ai riferimenti
topologici vengono fatte corrispondere (e risporylealtrettante dimensioni
inconsce e, dunque, esistenZili Pensiamo alla sommita, allampiezza, alla
vastita 0, anche semplicemente, alla destra e sitistra che, a loro volta,
rimandano all'Ovest e all’Est, all’Occidente e @ltiente e, dunque — procedendo
via via sempre per analogie e per associazioni d@iofie — alla morte e alla
rinascita. «Se non volessimo riconoscere questcama@nto delle grandezze e
delle distanze,» osserva Merleau-Ponty «saremmuiatinda un oggetto-
riferimento a un altro senza comprendere come piepassano esserci grandezze
o distanze¥*.

Ma torniamo allgorofondita Essa si pone sulla retta che, per un verso, stegla
abissi e che, per laltro, assurge alle sommitaslia natura e, dunque, di per se
stessa, altamente simbolica, per questo € masssm@ssione di totalita. La
profondita, infatti, si colloca — spazialmente ehatipicamente — lungo la
direttiva dell'axis mundiunendo la Terra al Cielo e 'uomo alle Stelle.

Un breve inciso: la profondita archetipica junglanquella primordiale merleau-

pontyana, a cui stiamo facendo riferimento, sonn bkra cosa rispetto alla

sull'essere, pero, essa diventa un’autonoma edessprattuazione di quella comprensione
d’'essere, che via via gia appartiene all'esserce€tyivente” in ogni pratica con I'ente» (M.
Heidegger Essere e tempmp. cit, pp. 102-103). Emerge chiaramente la centralitéEdsere
inteso come «essere del “mondo” coms extensan base alla spazialitaref. cit, p. 102).
Heidegger parla, a questo proposito di “ontologéh mondo” che ha come contraltare «quella
orientata in senso opposto sules cogitansche non coincide né onticamente né ontologicagnent
con I'esserci»ibiden). Quest'ultima la ritrova, evidentemente nel perwicartesiano.

335 Cfr. M. Merleau-PontyFenomenologia della perceziarep. cit, p. 354. Altezza, larghezza e
profondita — secondo il fenomenologo francese —ri@nducono, infatti, alle dimensioni
esistenziali. Inizialmente Merleau-Ponty assegnaprimato alla profondita poiché in essa
evidenzia un legame piu immediato tra soggetto azisp a differenza dell’altezza e della
larghezza che considera maggiormente orientatragporti intercorrenti fra le coseibidem).
Nell'ottica junghiana l'altezza, cioé la verticalitarmonica, insieme alla larghezza, ossia
I'orizzontalita melodica, concorrono con pari dignia disegnare la profondita della totalita.
Concetto che abbiamo visto essere sussunto nebkirdklla croce.

%% Ibidem
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«profonditd oggettivatds’, a cui si riferisce il fenomenologo francese per
indicare, spesso, la mera riproduzione cartografelio spazio. Ed e altrettanto
lontana dalla rappresentazione appiattita genetatana razionalita basata — e
misurata — su linee di livello. Le voragini e i bami oceanici non possono essere
ridotti a curve isobate, cosi come le vette deli,cdélle alture e dei monti non
possono essere trasformate a sole tracce isoipsenpunto di vista simbolico, i
precipizi, i dirupi, gli strapiombi cosi come lem@, le sommita e le altitudini
dicono molto di piu. Evocano un immaginario denke attraversa certamente la
superficie planimetrica del paesaggio, ma che,cnatempo, sa conferire voce
alle immagini dell'inconscio che quelle vedute giagano, solleticano, attraggono.
La profondita, percido, non pud essere accorciatanpicciolita da uno sguardo
che agisce e che si comporta «come una macchinaopescere®®. Non pud
essere sottomessa a uagito ingegneristico incapace di cogliere la Bellezza
dell'architettura cosmica riflessa, nella sua imshvtotalita, in quella psichica.

Al contrario, la profondita simbolica della peramze prende forma nella
riscoperta di legami antichi, come, per esempie]lgintrattenuti tra gli occhi e il
Cielo. Legami che si muovono lungo I'asse dellativalita e che accordano le
larghezze con le altezze, le trame con gli ordlle. sottolinea I'aspetto sintetico
Merleau-Ponty quando afferma: «La profondita éitaethsione secondo la quale
le cose o gli elementi delle cose si avvolgono milsvolmente, mentre larghezza
e altezza sono le dimensioni secondo le qualitsitgppongono%’. Come dire
che il senso originario della profondita della gzione risiede nellaomplexio
oppositorumin essa lontananza e vicinanza convivono in éxgiol dinamico.

Si tratta, evidentemente, di «una profondita priiee>*°

né pigra né statica.
Essa, al contrario, comprende il movimento che cagitanto nell’'esperienza
percettiva — attraverso lo sposamento, per esermdpiqunto di vista — tanto nelle

dinamiche psichiche, dove la spinta motrice € datarocesso d’individuazione

37 Op. cit, p. 353. Riportiamo un breve passo di Merleau-Pattfine di chiarire meglio la
differenza traprofondita oggettivata- priva tanto dgros quanto di carne e Anima, anche se di
questo I'autore non ne parla esplicitamente prafondita primordiale «[...] sotto la profondita
come relazione fra cose o anche fra piani, chepgdfondita oggettivata, astratta dall’esperienza e
trasformata in larghezza, si deve riscoprire urggmdita primordiale che da senso alla prima e
che e lo spessore di umediumsenza cosaxliden). L'esperienza votata alla larghezza, di cui
parla I'autore, pud essere ricondotta allo sguaedonalista appiattito alla sola superficie delle
cose e, dunque, alle loro evidenze presunte oggetti
338 Op. cit, p. 350.
%39 0p. cit, p. 351.
%0 0p. cit, p. 353.
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Ma attenzione: in entrambi i casi, il movimento néndato dal passaggio di
momenti irrelati e transitori che si superano eislvono vicendevolmente. Al
contrario, si pud parlare piuttosto — ricorrendochen in questo caso a
un'espressione del fenomenologo francese -id#ntita del mobile**, dove il
movente «non & identicepttole fasi del movimento, ma & identizoesse®™ I
movente, secondo Merleau-Ponty, & I'essere prettiggeche junghianamente
puo essere fatto coincidere cortdéalita, dovetutte le altezze e tutte le larghezze
coesistono in una sola profondita

Ed e, appunto, nellacoincidentia dinamica delle polarita che risiede tale
profondita. Coincidenza e concomitanza che cordtuis e influiscono sia sul
movimento astronomico delle sfere sia su quellotpso dell'individuazione.
Riguardo al primo punto — parafrasando MerleauyPohg, invece, fa riferimento
al volo degli uccelli — non sono io a riconoscer U0 in ogni punto dello
spazio da esso occupato durante la sua orbitaitti@sper esempio, da unita di
misura astronomica. Ma é Saturno stesso che, motasi riconduce (e, nel
contempo mi riporta) all’'unita primordiale che glipropria. E, dunque, il Pianeta
che si sposta in parvenza di luce da i a laggiiuwia specie di ubiquita, come la
cometa con la sua coda»che risveglia I’Anima saturnina del mio Essere.
Analogamente, facendo ora riferimento al moto pewh il processo
d’individuazioneimplica, per sua natura, un movimento che puodressssimilato
— come si € gia avuto modo di evidenziare — a umnuao trasmutativo che ha
come meta il centro debé L™ identitd mobilé in tale percorso si esprime,
essenzialmente, nelivenire semplicemente se sted spiega a chiare lettere
Jung quando scrive: «Questo processo in veritaspomde al naturale decorso di

una vita nella quale I'individuo [...] (diventdf quello che da sempre ef&

%1 Op. cit, p. 360. Affermare che il movimento contemplaéntita del mobileé come porci
allinterno di unacontradictio in terminise, di conseguenza, & come riconoscere che «ilasost
fenomenico &, alla lettera, prelogico e lo restseinpre» @p. cit, p. 363). Il concetto di
movimentpa sua volta, implica quello dambiamentadn cui si consuma, in termini simbolici, il
ciclo continuo di morti e resurrezioni. Pur nonrafftando la tematica da una prospettiva
simbolica, Merleau-Ponty scrive: «E necessarioapporto interno fra cid che si annienta e cio
che nasce; &€ necessario che siano entrambi dudestamioni o due apparizioni, due tappe di un
medesimo qualcosa che si presenta successivanatiutgseste due formesfg. cit, p. 359).

32 0p. cit, p. 361.

33 Op. cit, p. 363. Si riporta il frammento da cui & stattér 'espressione: «Non sono o a
riconoscere in ciascuno dei punti e degli istarttiagersati il medesimo uccello definito da
caratteri espliciti, € l'uccello che, volando, farunita del movimento, € l'uccello che si sposta,
€ questo tumulto di piume ancora qui che e giailagguna specie di ubiquita, come la cometa
con la sua codasbidem).

%4 Aggiunta mia.

%5 C. G. Jung@Gli archetipi e I'inconscio collettivan Opere vol. 9%, p. 38.
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Tuttavia, per giungere a questo ambizioso obietBvoecessario, innanzitutto,
capire chi si €. Il primo passo da compiere coesigll'identificare la propria
vocazione. Per farlo € necessario prestare asaidt@ropria voce interiore che é
anche una chiamata. E seguirla. Ma non basta taréo sola volta nella vita.
Occorre, piuttosto, continuare a interrogarla pstot il corso dell’esistenza,
seguendone i consigli perché in essi sono custtaitadici profonde delle nostre
autentiche aspirazioni. Indicazioni che variano teghpo e che non possono
essere cristallizzate nell’eternita di un suggentaeconferito in un istante.
Questo perché il nostro Essere non e affatto staigolve, si muove, avanza e
retrocede, pur avendo sempre ben salda e fissatidrlSé la totalita psichica a
cui ciascuno di noi dovrebbe aspirare.

L’'ubiquita del Sé in quanto fdentita del mobilg nella psicologia del profondo
coincide, dunque, con uno sviluppo che non «siga/at modo scorrevole, ma e
spesso variato e disturbato, poiché la coscienzadi@itana continuamente dalla
sua base archetipica entrando in opposizione cE¥es

Da quanto sinora detto, e evidente che «la profarmin puo essere intesa come
pensiero di un soggetto acosmico, ma come pogaibdi un soggetto
impegnato®'’ e impregnato, aggiungiamo noi, di Sole e di Ludiaastri e di
Cielo e di tutte le immagini archetipiche restituitallo Spazio siderale. Tutto cio
non e privo di implicazioni e di ricadute sullo sgdo che da dispositivo del
pensiero che ritaglia «le cose dal lato in cui egaBno prese per divenire
spettacolo®*® si predispone piuttosto a raccogliere — e ad dimeg— il senso
sparso, sciolto e diffuso dei fenomeni, dando inn@ado forma e immagine
all’autentico spettacolo della Visioneln tal senso, tutto lo Spazio inizia a
gravitare: quello interiore come quello esterioke. si badi bene, linsieme
coreografico della molteplicitd dei movimenti porsempre in seno un
cambiamento. Mutamento che include anche una pdafdrasformazione, pur
sempre allinterno di un assetto ben preciso. Agsehe si riconduce qui

all identita del mobiledi cui abbiamo precedentemente parlato.

%% bidem A proposito debrocesso di individuaziondung scrive: «Il processo ha, di solito, un
corso drammatico, ricco di peripezie. Si esprimesimboli onirici (0 ne &€ accompagnato),
apparentati con quelleprésentations collectiveshe, sotto forma di motivi mitologici, hanno da
sempre rappresentato i processi psichici di trasdaione» @p. cit, pp. 38-39).

347 Cfr. M. Merleau-PontyFenomenologia della perceziarap. cit, p. 354.

%8 Op. cit, p. 350.
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Se guardiamo al Cielo e alle Stelle, per esemp#o/irtero campo visivo a
muoversi, come, in fiera, nella Casa Incanti&thsseguendo un ritmo preciso e
una danza ordinata. E proprio in quest'ordine d$iede la fissita nel mutamento,
la stabilita nella variabilita, identita nella mobilita Ed e tale identita a fare da
collante tra microcosmo e macrocosmo, conferenddopdita della Visione e
dando luce allo spettacolo profondo e autenticoe$sa compreso. Scenario
simbolico dove prendono forma ed entrano in sce@apérsonificazioni
archetipiche della psiche che, se riconosciutentah potere di stimolare il
processo d’individuazionelel’'uomo, con ricadute benefiche sia sul corpa si
sullo spirito.

Ma occorre prima risvegliare la percezione e cosaesbilitare lo sguardo a
cogliere cid che di prelogico fermenta nel substfanomenicd’.

Nella percezione, infatti, c’e spazio per il priwit, per il mito, per il sogno, per
'immaginazione perché e da li che nascono le sporidenze e i legami astrali.
«Nel sogno come nel mito» infatti, come osservaldéerPonty, «veniamo a
conosceredove si trova il fenomeno sentendo verso che cosa vaostro
desiderio, che cosa il nostro cuore teme, da cha dipende la nostra vitah E
aggiunge: «Anche durante la veglia le cose nonnstafiversamenté®’. Di
guesto occorre essgpeofondamenteonsapevoli.

11 Sorvoli: oculus mercurialis

Qual ¢ la funzione dell'occhio in questo contesto?

L’occhio, evidentemente, non pud (e neppure dewsere considerato né
'oggetto né il soggetto della percezione, quaritdtpsto — come, del resto, piu
volte evidenziato — intermediario tra lo spaziceridre e quello esteriore. Che sia

quest’ultimo di natura terreste, celeste o sidelaleealta, poco conta. Cio che é

%49 0p. cit, p. 358. «Se proiettiamo sullo schermo I'immagipesecutiva di una spirale che ruota
attorno al proprio centro,» scrive Merleau-Pontyadndo meglio il concetto «in assenza di
gualsiasi contesto fisso €& lo spazio stesso arghgaa dilatarsi dal centro alla periferia. Infine,
poiché il movimento non € piu un sistema di relaz&steriori al mobile stesso, nulla ci impedisce
ora di riconoscere dei movimenti assoluti, compdecezione ne da effettivamente in ogni istante»
(ibidem). Da questo passaggio emergono un paio di elemigmirimo risiede nella possibilita
inscritta in ogni atto percettivo di porsi nellardinsione assoluta e infinita della dilatazione
spaziale. Espansione che pud essere intesa siadmistenza dellEssere, per restare all'interno
del contesto del pensiero del fenomenologo franceise come individuazione junghiana. In
seconda istanza emerge la passione merleau-ponpgnih cinema (cfr. M. Merleau-Ponty,
cinema e la nuova psicologia M. Merleau-PontySenso e non sensmp. cit, pp. 69 ss.) e per
I'Arte (cfr. M. Merleau-Ponty| 'occhio e lo spiritg op. cit, passin).

%0 Cfr. op. cit, p. 363.

%10p. cit, p. 374.

%2 |bidem

124



importante, invece, sottolineare e che l'occhi@ éesta), per sua natura e per sua
costituzione, mediazione simbolica tra 'uomo, iloMlo e il firmamento.
Mediazione che si e visto essere fatta di carnsadgue e di umori.

Occhio, dunque, come superficie di pelle sulla gymendono forma le immagini
e le personificazioni archetipiche della psichd’deino. L'occhio e, insomma,
passaggio, ponte, passerella. E lente di cristii® consente di accedere allo
spettacolo della Visione le cui movenze non siaalto in termini logici o
cronologici. Non si misurano, cioe, in base alkeitoria percorsa dallo sguardo
da un punto A a un punto B sul piano dell'oggestd, suolo della Terra o lungo
I'ellisse disegnata dall’orbita dei Piar&ti Al contrario, i movimenti vanno intesi
piU in una prospettiva qualitativa, diffusiva, ggiante e disseminativa che in
termini quantitativi. Tali movimenti si apprezzanmfatti, piu sulla base
dell'incidenza trasmutativa esercitata dalle immadberate e risvegliate nella
psiche, che in termini meramente descrittivi. Imnagd energia — € bene
precisarlo ancora — generate dalla totalita dii tuthovimenti — anatomici e
funzionali, oggettivi e soggettivi, cosmici e psa@h— compresa ldentita del
mobile che, si ricorda, nell’ottica della psicologia gebfondo, pud essere fatta
coincidere con Bxis mundi il Sé junghiano, lanima mundi I'anima cosmi
I'anima sui

«ll movimento» percio, come puntualizza Merlau-Bpnknon presuppone
necessariamente un mobile, cioe un oggetto defudoun insieme di qualita
determinate, ma @ sufficiente che racchiuda “qslathe si muove™®*. Anche
semplicemente un non so che di cangiante, comesanhpio, una venatura o
un’ombra, un barlume o un crepuscolo, non impoetgvo di luci e di colori
vistosi, effettivi>>. Gli esiti del cambiamento, insomma, non sono ofisi allo

spostamento, inteso in termini fisici, matematoiscienziali.

353 0p. cit, p. 361. Merleau-Ponty parla di “metafora del fexemo dinamico” e avverte come esso
inganni tanto gli psicologi quanto i logici, tendenad entrambi tranelli di ordine interpretativo
(cfr. op. cit, p. 360). Da un lato, la logica «non parla se dehmovimento in sé»of. cit, p.
361). In tal modo pone il problema del movimentdamini trascendentali, fermandosi, dunque,
alla tesi. A differenza della psicologia che assegnprimato al soggetto, sostenendo che «in
nessun caso il soggetto del movimento € un oggéditicerm). Lo psicologo si blocca, percio,
all'antitesi, privandola anche della tesi ('og@gdttinvece, sostiene Merleau-Ponty: «l “fenoneni
dinamici” derivano la loro unita da me che li vidopercorro e ne faccio sintesi. [...] Pertanto,
non si puo dar ragione né allo psicologo né alcego meglio, si deve dar ragione a tutti e due e
trovare il modo di riconoscere la tesi e I'antitesime vere entrambeeg. cit, p. 360). In tal senso
I'approccio fenomenologico e simbolico pud esseagutb.

%4 0Op. cit, p. 362.

%55 Cfr. ibidem
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Allo stesso modo, e analogamente, le movenze débbaculare non possono
essere minimizzate e ridotte a mero «spostamento diggetto in rapporto a un
altro oggetto, [...] (quanto piuttostod) un cammino verso il real&$. Questo
perche litinerario muscolare dello sguardo seti sempre nel percorso interiore
di coloro che guardano, incentivandoli e incoragdd@i a procedere verso la loro
meta ultima: la loro vocazione, cioe la loro destione esistenziale. In sostanza, i
nostri occhi sono per noi «un certo potere di naggere le cose e non uno
schermo in cui esse si proiettaf@>passivamente. Proprio in questo risiede non
solo la loro forza, ma anche il loro fermento \8tal, non da ultimo, la loro spinta
feconda, creativa, rigenerativa.

E come se gli occhi avessero la capacita di scanale coordinate spaziali. Ed &
come se le pupille avessero la forza di infrangeneticoli cartesiani per
fuoriuscire dagli schemi ingessati di una percezioralata di determinismi e di
logicismi.

Si pensi, per esempio, al movimento delle palpeie emulano le ali in volo
della fenicé. Ali attraverso le quali prende formaditamma aereo della Visione
che ora proveremo a leggere e a interpretarenmiesimbolici e alchemici.

Le palpebre si alzano, alimentando di luce cosmzo sguardo. E poi calano
nel buio di nebbie e di brine, intingendo le imnmgdagiate sulla retina negli
umori fisiologici, dove agisce laigredoalchemica inconscia. E li che si consuma
la notte e la fermentazione della Visione. Bliera al nerosegue lalbeda In
guesta seconda fase, detta anOpera al biancoaffiorano gli archetipi in forma
di sogni e di visioni: immagini dai contorni indeii, ma potenti, che,
corrispondono (e rispondono) antifrasticam&fitalle loro immagini-sorelle di
luce. Esse — direbbe Durand — sono il risultatestigo dello sguardo che si fa

lento, assimilando e digerendo la percezione daledtro, attraverso un lungo e

6 Aggiunta mia.

%70p. cit, p. 367.

8 0p. cit, p. 366.

%9 Nella mitologia la fenice ha il potere di risorgetalle proprie ceneri, dopo essersi dissolta nelle
fiamme. Emerge, dunque, il simbolismo della resiore, della rinascita ciclica e percio
dell'immortalita (cfr. Fenice J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol. I, op. cit, p.
440). «Per questo motivo, tutto il Medioevo considia fenice il simbolo della Resurrezione del
Cristo e talvolta quello della Natura divina, mentia natura umana era rappresentata dal
pellicano» ibidem).

%0 | "antifrasi posta da Durand ndtegime Notturnodellimmaginario agisce sotto la spinta
dell'inversione dei valori e dei contrari. Per apfpndimenti cfr. G. DurandlLe strutture
antropologiche dell'immaginaricop. cit, pp. 193 ss.
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profondo processo di penetrazidtte «A questa lentezza viscerale si unisce [...]
una qualitd termica%* un calore che accende e che brucia, senza ni@ivigy
definitivamente distruggere. E il vigore di queitanma a collocarci nella terza e
ultima fase dellOpera dello sguardoL’Opera al rosspdetta ancheubedq che
nella tradizione dei bestiari alchemici € associg@r I'appunto, alla fenice,
chiamata dai taoistan-niaq ossiauccello di cinabrd®. Il cinabro & un minerale.
E il solfuro di mercurio. E Mercurio & tanto un djoanto un Pianeta del sistema
solare.

Mercurio, infatti, nella mitologica greca, si rifece a Ermes, il messaggero degli
déi e, in quanto tale, & simbolo «dello scambidlf&ielo e la Terras$*

D’altro canto, e questa volta da un punto di vigtattamente astrologico, occupa
una posizione simbolica di grande rilievo. In paotare, nell'ottica copernicana,
esso e il pianeta piu vicino al Sole, mentre, irellgu tolemaica, «viene
immediatamente dopo le due luci principali, il S@stro di vita, e la Luna, astro
della generazioné%.

E evidente che sia nelle vesti di divinita d&ntheongreco, sia in quelle di
Pianeta — e per di piu in entrambi i modelli cosogadi di riferimento — Mercurio
personifica il principio sintetico «di collegamenth scambio, di movimento e di
adattamento®®, oltre che di unione e di totalitd. Ne & testinamzia la ricca
iconografia al dio dedicata. Mercurio si leva ddlkra al Cielo, con trinita d’ali.
Ermes, infatti, € spesso rappresentato con piufiednab, ai piedi e al caduceo.
Ali che lo accomunano tanto alla fenice quanto atamreiterato e a ventaglio
delle palpebre: in su e in giu, in alto e in bassoluci e tenebre, tra giorni e notti,
tra aria e acqua, tra fuoco e terra.

Proseguendo nel tentativo di interpretare le dichmidello sguardo da una
prospettiva di ordine simbolico e alchemico, potmemtrovare traccia della
rubedo alchemica nellandamento ascensionale ed ermedielle palpebre.

%1 La mimica dell'atto percettivo presenta molte mitfi con i simboli dell'intimita di Durand. La
penetrazione della luce e il deposito delle immiaginlla superficie retinica richiamano i
movimenti della discesa legatin primis al gesto della deglutizione e, in seconda battuta,
all'intimita digestiva (cfr.op. cit, p. 203). La concrezione viscerale delle immaginita al calore
termico e alla lentezza della discesa, rimandanarcavolta, al potere trasmutativo della Visione,
allo stesso modo del processo di digestione. Cha sono, infatti, entrambi se non «una sorta di
assimilazione del divenire dal di dentrabiden)?

%2 |hidem

363 Cfr. Fenice J. Chevalier, A. Gheerbrarmjzionario dei simbolivol. I, op. cit, p. 440.

34 Cfr. Ermes op. cit, p. 417.

%5 Mercurio, J. Chevalier, Gheerbraimjzionario dei simbolivol. I, op. cit, p. 87.

%% |bidem
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Rubedo percettivan cui le immagini si rinvigoriscono a ogni battitli ciglia,
sperimentando la reiterata rinascita della Visiogai volta (e sempre) dalle sue
ceneri. Andamento comune ai movimenti delle palpebralle ali della fenice.
Entrambe le movenze, infatti, nel loro andirivigipetitivo tra chiari e scuri,
cavalcano il carro dell'lmmortalit&’ e drammatizzano I'eterna durata del tempo,
dove si esperisce l@rculatio perennisdellamors (chiusura al nero di tenebra) e
dellaresurrectio(apertura al bianco luminoso) alchemica delladfisi

Infatti, sia gli occhi sia la fenice si alzano eakibassano in volo, con movenze
ermetiche, lungo #xis mercuriale della verticalita: immagine, questiuidi, dagli
evidenti connotati fallici e germinativi. Non a ocadeone Ebreo, nei suoi
Dialoghi d’amore chiamava «il pianeta Mercurinembrum viriledel Cielo3°®

In quest’ottica, quando la palpebra cala, 'immagion scompare affatto. Anzi:
prima fermenta al nero e poi trasmuta in biancd aselurita dell'inconscio
retinico. Infine, s’accende al rosso, morendo eibndo si, ma per rinascere, piu
forte e piu potente di prima.

E evidente che anche nella mimica del dramma aldwepercettivo & inscritto
'andamento deprocesso d’individuaziond.o ritroviamo pure nella simbologia
dellarubedoche Durand collocherebbe all'interno dRegime Notturngintetico-
copulativo dellimmaginario. NelloSguardo al rossp infatti, si spargono braci e
ceneri che né soffocano né spengono la Visionej, gattosto I'attizzano,
rinvigorendola e rinforzandola. La rinnovano e laicghiscono di nuove
prospettive, andando ad alimentare la carne ejfiocdella Visione di cui parlava
Merleau-Ponty ne laPhénoménologie de la perceptia ne Le visible et
l'invisible.

Carne che si fa autentica messa in scena dellandsispettacolo attraversato e
incendiato da fiamme Hros E il fuocodella fenice e dellaubedoa ricondurci
nuovamente allimmaginario sintetico e copulativarahdiand®. Il fuoco &
pervaso dEros. Basti pensare alle modalita con cui si generanscintille. Alle

origini, si produceva la flamma, esercitando aittiia pietre o legni. Durand, al

357 Cfr. Fenice J. Chevalier, A. Gheerbraijzionario dei simbolivol. I, op. cit, p. 440
%8 C. G. Jung@Gli archetipi e I'inconscio collettivin Opere vol. 9%, p. 305. Leone Ebreo ne parla
nei Dialoghi d’Amore dove riprende le tematiche del Neoplatonismai@io, ampliandole (cfr.
ibidem nota 79). Speculare d&flercurius alatusé il serpens mercurialisil serpente ctonio,
sotterraneo, itiofallico. Ha ali dorate — attributbe ne sottolinea la natura numinosa — ed &
pneumatico, come il Mercurio alato. «Per questo fli.alchimisti» scrive Jung «rappresentavano
Mercurius duplexcomeserpens alatu® sine aliis> (ibidem): maschile il primo e femminile il
secondo.
%9 Sullisomorfismo sessuale e notturno del fuoca Gr Durand,Le strutture antropologiche
dell'immaginariq op. cit, pp. 335 ss.
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proposito, scrive: «lo sfregamento ritmico, obliqoosoprattutto circolare, é il
procedimento primitivo per produrre il fuocd% Ma non solo, si pensi, per
esempio, alle tecniche dell’acciaritibo al mantice che rianima i tizzoni nascosti
tra la cenere, attivando la combustione. La mindea mantice in azione la
ritroviamo nel via vai delle ciglia che, sollevasidae abbassandosi in modo
reiterato, umidificano e fecondano la Visione.

Si é voluto porre l'accento sullisomorfismo palpgibubedofenice-Mercurio
perché ben esprime Qpera di distillazione alchemica inscritta nell’att
percettivo La palpebra, come l'uccello di cinabro, si almavilo, accoglie le
immagini, le cala nella retina, le accoglie, lenfenta, le fissa, le accende e le
brucia, sino a farle diventare un pugno di cengi@edopo si rialza e, poi ancora si
riabbassa, riattizzando, ad ogni nuovo passaggipadi mantice al lavoro, i
carboni ardenti delle immagini archetipiche cheamdescenti, parevano assopite,
nel buio, tra le ceneri. Il movimento delle palpehnette bene in scena il dramma
della “marea esistenziale” e drammatizza il ritnodspnte della vita: la sua sistole
e la sua diastof&, le sue chiusure e le sue aperture, le sue cimniag le sue
dilatazioni, tutte regolate da spinte ardentErds che, oltre a rianimare le
immagini, mettono in circolo energia vitale — li@ido junghiana — a cui il

benessere della psiche non puo restare indifferente

12 Attraversamenti

La percezione si pone sulla soglia tra Cielo ehgsitra Stelle e personificazioni
mitiche, tra Pianeti e déi. E diventa politeistasveglia un riccoPantheon
archetipico. E apertura primordiale, funzione araastruttura originaria.

E come se attraverso la percezione si aprisse alogdi onirico, visionario e
creativo a cui aderiscono occhi e Stelle, insiemisegnando una Visione
sintetica, copulativa dai tratti fortemente erotldna Visione di pupille e di pelle
a cui concorre uno sguardo cristallino, abilitatocogliere “I'alto” e “il basso”, il
“diritto” e il “rovescio” del firmamento e a scivate sulla superficie del Cielo
come fosse quella dell’Anima.

Si riporta un passo del fenomenologo francese cliee a mettere in luce le

polarita, le conflittualita, i contrasti all’inteon dei quali si consuma l'atto

$700Op. cit, p. 335.
! Ibidem
372 Cfr. M. Merleau-PontyFenomenologia della perceziarap. cit, p. 374.
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percettivo, sintetizza la differenza sostanziake l& immagini monoculari e la
percezione binoculare — di cui abbiamo precedenmamegarlato —, evidenziando
le implicazioni carnali (erotiche quindi) dello sgdo.

[...] € necessario che la percezione conservi naligpsofondita tutte le [...] rilevanze
corporee: guardandg &€ ancora con i miei occhi che io arrivo alla cesea, questi
stessi occhi che poco fa mi davano delle immagionaculari: semplicemente, ora
essi funzionaninsiemee, per cosi diresul serio Il rapporto fra le cose e il mio corpo
e quindi decisamente singolare: talvolta mi fa ner@ nell'apparenza, cosi come
talvolta mi fa andare alle cose stesse; genenadid delle apparenze, cosi come lo fa
tacere e mi getta in pieno mondo. Tutto avvieneesmil mio potere di accedere al
mondo e quello di rinchiudermi nei fantasmi si impssero vicendevolmente. Di piu:
come se l'accesso al mondo non fosse che I'alteidadi un ritiro, e questo ritiro in
margine al mondo una schiavitu e un’altra espressidel mio potere naturale di
entrarvi. Il mondo é cio che io percepisco, maua prossimita assoluta, dacche la si
esamina e la si esprime, diviene anche, inspiepabile, distanza irrimediabile.
L'uomo “naturale” tiene le due estremita della catepensad un tempahe la sua
percezione entra nelle cose e che si effettua @lididel suo corpo. Ma come nell’'uso
della vita le due convinzioni coesistono senza z&fprcosi, ridotte in tesi e in
enunciati, esse si distruggono a vicenda e cidaschella confusiori&®

Nella conclusione si palesa l'insufficienza di wagione tesa a categorizzare in
forma di enunciati la fluidita della Visione. Ma mosolo. Merleau-Ponty
denuncia, nell'ultimo passaggio del frammento rigtmr, la pericolosita di un
pensiero che aspira a imporre disciplina laddowmererlta, I'ordine risiede piu
nella compresenza dei contrasti che nell’'unilateérai prospettive, anche quando
la convivenza antinomica assume tonalita dai tredtflittuali. Ignorando le
resistenze, le opposizioni, le contraddizioni chgano in campo in ogni istante
nell'atto della percezione, si depaupera inevitabiite la visione, rendendola
minuscola. L'ordine, infatti, non pud nascere dadute unidirezionali e
diairetiche: cido comporterebbe la mutilazione deljuardo. In tal senso, mettere
ordine creerebbe, paradossalmente, scompiglio & tammobilizzazione delle
dinamiche e dei flussi enantiodroniiéiimplicherebbe il blocco del movimento
oscillatorio e compensativo delle polarita. Paratlagli esiti catastrofici. La
visione, infatti, ne uscirebbe irrimediabilmenterqalizzata, amputata, in nome
della chiarezza della ragione. In tale evenienagadrte mutilata non rimarrebbe

né passiva né statica. Al contrario, si mettereibbmoto la legge eraclitea dei

373 M. Merleau-Pontyll visibile e l'invisibile, op. cit, pp. 35-36.

374 Jung riprende dalla tradizione eraclitea la leggentiodromica, le cui dinamiche si possono
riscontrare sia nella storia dell’'umanita sia n@lacologia individuale. Legge antica che avverte
che ogni cosa tende inevitabilmente e necessartanaevolgere verso il suo contrario. «ll vecchio
Eraclito,» scrive Jung «che era davvero un graadgie, ha scoperto la pit meravigliosa di tutte
le leggi psicologiche: lgunzione regolatricedei contrari A questa legge dette il home di
"enantiodromia”, ossia corso in senso opposto, itahe intendeva dire che ogni cosa sfocia
prima o poi nel suo contrario. [...]. L'atteggiamentazionale del’uomo civile si ribalta
necessariamente nel suo contrario, cioé nell'ioreie devastazione della civilta» (C. G. Jung,
Psicologia dell'inconscion Opere vol. 7, trad. it., Bollati Boringhieri, Torino,993, pp. 72-73).
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contrari. E il conscio sarebbe sopraffatto dalkinscio. Quest’ultimo, infatti,
proprio poiché ignorato, pressato e calpestatoipsllerebbe; inevitabilmente si
opporrebbe. Irromperebbe nella coscienza con ferebbia esplosive, a mo’ di
eruzione vulcanica, palesando un irrazionale maatthea razionale. La storia ce
ne ha dato testimonianza. Le dittature novecengesoho solo alcuni dei ricordi
piu recenti e piu dolorosi. In tal caso sarebbeucsa definitivamente non solo la
vista, ma anche la coscienza e, con essa, il casmdaiiuomo, nella mera e vana
illusione che l'unidirezionalita dello sguardo pas®ndurre alla verita.

In un contesto, scisso e orfano di totalita, glriagsterebbero in alto, ancorati al
cielo (minuscolo), e le pupille precipiterebberobi@isso, appiattite e inchiodate a
terra (anch’essa minuscola), radicalmente e abiesdak separati e slegati gli uni
dalle altre. A differenza di quanto potrebbe oéfrimn approccio oculo-celeste di
carattere sacrale. In tal caso 'avanzamento imckltbe sempre anche un ritiro,
un ripiegamento, un ritorno in sé eS#

In realta, proprio nella tensione delle infinite,olteplici, radicali catene
antinomiche — nel procedere e nel retrocedere,apelttura e nella chiusura,
nell'entrata e nell’uscita — risiede la ricchezzl'dutentica Visione. Collocare
I'occhio sul filo dell'equilibrio precario, delicat sottile di tutte le possibili
tensioni significa, in un certo qual senso, abilitaa cogliere le corrispondenze e
le affinita tra le immagini celesti e quelle psiding, creando tra le due continuita,
armonia, concerto sinestetico, erotico, spirituale.

E chiaro che ci collochiamo al centro di un intiece ontologico e simbolico — in
cui io vedo esono vistoe dove il sangue della Visione circola nella cattekmio
sguardo. E li, nell@irculatio sanguinis che & ancheirculatio animae che «i

miei movimenti e quelli dei miei occhi fanno vibesit mondos">.

A ogni battito delle ciglia una tenda si abbassa Balza, senza che al momento io
pensi di imputare questa eclisse alle cose stesasggni movimento degli occhi che
frugano lo spazio di fronte a me, le cose subisagrmbreve torsione che io imputo a
me stesso; e quando cammmino per strada, condli fissi sull’orizzonte delle case,

tutto cio che nelle vicinanze mi circonda sussaltagni rumore del tacco sull’asfalto,
poi si assesta nel suo ludgd

Risulta oramai chiaro che il simbolo dell’'occhiopsine al centro di una tensione
che, di fatto, va a costituire la ricchezza dellsidhe stessa. Per questo e
importante abilitare I'occhio a situarsi tanto ghi@na luce quanto nelle profonde

tenebre del Cielo, pur sempre nella consapevolelr®n una percezione che

375 M. Merleau-Pontyll visibile e I'invisibile, op. cit, p. 34.
378 Op. cit, pp. 34-35.
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«scorre sulle cose e non le toctd»senza immergervisi, non puo farsi da esse
attraversare e, percio, neanche fecondare, distillaaffinare, purificare,
perfezionare, trasmutare.

L’approccio simbolico, da un lato, e fenomenologidall’altro, ci permette,
invece, di cogliere gli innesti che le immaginiesi tessono davanti e dietro agli
occhi «o anche attorno a essi, venendo da non ate gloppio fondo dello
spazio$’® E cosi che «un altro mondo privato traspare \&ten il tessuto del
mio, e per un momento € in esso che vivo, i0 namgau se non colui che
risponde a questa sollecitazione fattaifii»

La postura simbolico-fenomenologica ci consent®jtia, a differenza di un
metodo disciplinato esclusivamente da protocollziomali e scientifici, di
salvaguardarci dall'aridita di «un’ontologia og@ettica che si corrode da sé e,
all'analisi, si sgretola$°

Per arrivare a toccare e a farsi toccare dalle €asagli astri come dai Pianeti, dal
Sole come dalla Luna — occorre, pertanto, prendeseienza che le immagini
archetipiche precedono le elaborazioni intelletéwehe «il mondo sensibile e “piu
vecchio” dell’'universo del pensierd%. Solo partendo da tali premesse & possibile
avvicinare le distanze ldberare lo sguardo dai malefici del disincant®ccorre,
insomma, sfuggire alle insidie dei giochi di prg&ti mendaci di un pensiero
lacunoso e ingannevole che, illudendosi di chiatimerealta distanzia e separa,
rinunciando ad avvicinare (e figuriamoci a unireipto il Cielo quanto i lembi
sofferenti di una psiche sempre piu scissa.

I miti, I'’Arte, i sogni, in questo senso, potrebberdavvero, sortire effetti

balsamici e curativi. Potrebbero, cioe, assurgeseamente, a guide, a bussole —

377 Op. cit, p. 37.
78 Op. cit, p 38.
379 |bidem Sulla porosita della percezione sinestetica le splettacolo del Mondo come incanto si
riporta l'intero passaggio scritto da Merleau-Portgl quale é stato estratto il frammento sopra
riportato. «Ma basta che la voce si alteri, chesbiito compaia nella partizione del dialogo, o
viceversa che una risposta replichi troppo beneicacbe io pensavo senza averlo detto
completamente, perché di colpo s'imponga I'evidectza anche laggiu, minuto per minuto, la vita
e vissuta: in qualche luogo dietro a questi ocdlafro questi gesti o piuttosto davanti a essi, 0
anche attorno a essi, venendo da non so qualealégmo dello spazio, un altro mondo privato
traspare attraverso il tessuto del mio, e per umemio € in esso che vivo, io non sono piu se non
colui che risponde a questa sollecitazione fattadeirto, la minima ripresa dell'attenzione mi
persuade che questo altro che mi invade é fattodwlla mia sostanzasuoicolori, il suodolore,
il suomondo, proprio in quantsuoi come potrei concepirli, se non in base ai catbg vedo, ai
dolori che ho patito, al mondo in cui vivo? Perneno, il mio mondo privato ha cessato di
appartenere soltanto a me, ora esso € lo strunséetoin altro modula, la dimensione di una vita
generalizzata che si & innestata sulla miaid€m).
*00p. cit, p. 37, nota 7.
%1 0p. cit, p. 39.
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ad astrolabi addirittura — capaci di riorientargdrcorso d’individuaziones di
guidarci a comprendere la latitudine e la longiadiella nostra psiche, comprese
le sue coordinate esistenziali e le sue preseneadias

Ma prima e indispensabile abilitare I'occhio a ¢exg (e a riallacciare) quello che

Maurice Merleau-Ponty chiamava «legamerelersibilita»>®2

tra il visibile e
l'invisibile, tra il qui e laltrove, tra la presea e l'assenza, tra il reale e
'immaginario e, persino, aggiunge il fenomenoldgancese, tra lo spazio e il
tempd®®. Infatti, solo un occhio capace di situarsi comteraneamente — e
simultaneamente — al di sopra e al di sotto deloGiecome lo sguardo di Horus
figlio del buio celeste e della luce lunare — p@dlere, in modo totale, completo,
stereoscopico, direbbe Jinger. E solo ponendouardg al centro delle infinite
convergenze degli opposti € possibile rendereagihoveggenti, accesi, dinamici,
facendo, veramente e finalmente, dello sguardoyitate luogo d’«incontro di
tutti gli aspetti del’Essere come a un croce®ia»

E esattamente in tale intersezione — che & andueda; unione, armonia — che si
puo compiere l'unificazione dello Spazio che tasgépara quanto riunisce, tanto
divide quanto congiunge. Ecco, allora, che tra gtichi e il Cielo si
accorcerebbero le distanze sino a rendere coirttigevicinanze e com(bacianti)
le presenze. Prossimita e distanza collimerebber@l gpunto da diventare
entrambe parte della stessa totalita. Totalitatadti sintetici-copulativi e dai
contorni sacrali. In tale contesto il tempo, ovvete, sarebbe giocato sulla
contemporaneitd pitl che sulla successione, sufleraiicit®®® pit che sulle
relazioni governare dalle dinamiche causali edtieféd.

32 M. Carboni,Presentazionén M. Merleau-Pontyll visibile e I'invisibile, op. cit, p. 14.

383 Cfr. Ibidem Merleau-Ponty con il “legame déversibilitd — come sottolinea Mauro Carboni —
giunge a esplorare I'atto del “vedere” sino al @idel suo mistero, approdando cosi alla suprema
sintesi della sua riflessione filosofighiflem). Il nesso di reversibilita implica la porositata del
“dato” sensibile, quanto dello sguardo che ne taschrnalmenteimparentato, condividendone,
pertanto, lo statuto ontologico. «Su tale base &erPonty puo allora giungere ad affermare la
loro co-appartenenza un medesimo “essere sensibile grezzo”, nelladouensione “carnale”
soggetto e oggetto non sono ancora costituitipetaezionesi compie quindi nell’indistinzione di
percepire ed essere percepiti, nell'indifferenzattivita e passivita, nella reversibilita tra vezle
essere visti che egli trova testimoniata in mocengdare dalla pittura e attestata da molti pittori
che hanno avvertito restituito dalle cose lo sgoad esse rivolto»op. cit, p. 15).

34 M. Merleau-Pontyl’occhio e lo spiritg op. cit, p. 59.

%5 Jung parla di sincronicita, riferendosi a castdincidenze significative non assimilabili ai
rapporti causali e effettuali — che paiono bassusiondamenta archetipiche (cfr. C. G. Jura,
dinamica dell'inconscidn Opere vol. 8, 0p. cit, p. 469). Coincidenze che si traducono in fatti
oggettivi spesso anticipati o contemporanei a sognvisioni, a intuizioni o ad accadimenti
analoghi. llsentiment du déja-yyertanto, pertiene all’ambito della sincroni@tanostra la sottile
relazione intrattenuta tra I'inconscio collettiva,coscienza e gli accadimenti della vita.
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E lo Spazio si dilaterebbe all’'Infinito, sullonddella simultaneitd che non va
confusa con la contemporaneita. La simultaneiti@ttin vola sulle ali ermetiche
dell'autentica Visione senza sosta né riposo. Ndarma ai parallelismi. Non si
arrende alle equivalenze. Le supera e le scavilgaocede, come un trefidin
corsa sulle rotaie, accordando il successivo aligdo e convertendo le distanze
in vicinanze. Agisce proprio come kguardo mercurialeche sa risolvere le
divergenze in confluenze e che corre con ali doglade e di ciglia lungo le rotaie

della Visione, ritrovando all’orizzonte l'unita dehmmino.

Dobbiamo prendere alla lettera quello che ci inselgnvisione: che per suo mezzo
tocchiamo il sole, le stelle, che siamo contempeaamente ovunque, accanto alle cose
lontane come a quelle vicine [...]. Unicamente laioris ci insegna che esseri
differenti, “esterni”, estranei I'uno all’altro sontuttavia assolutameniesieme ci
insegna cioé la “simultaneita” [.%%.

E chiaro che, in questa prospettiva, crollereblofinitivamente le barriere tra le
categorie di “oggettivo” e “soggettivo”. Entrambeaazerebbero insieme, quasi
per mano, intrecciando le dita. Interagirebbercd'ucon laltra — in perfetta
sintonia e in piena sincronia — operando all'interdi un’unica esperienza
totale®®. Infatti, quanto piul il soggetto partecipa all'egp — e 'oggetto aderisce
al soggetto — tanto piu nella Visione prendono formtutti gli aspetti
dell’Essere$®. Ecco, allora, che la Visione si caricherebbe aizd non solo
gnoseologica, ma anche ontologica. Diventerebbeosmmmza al servizio
dell’Essere. Conoscenza di carne e di spirito, ataddall’Anima: cura di sé —
sempre intesa conweira delSé- e, insiemecura del Cosmo

Le immagini astrali, infatti, depositandosi sullaetina, non ritornano
semplicemente all’'occhio e al cervello, ma si pargal di la di entrambi. Oltre
'organo, oltre le pupille, oltre I'anatomia e dtril pensiero strettamente
razionale. E questo perché sono immagini che ceasersempre in sé traccia sia

del sigillo della carne, attraverso cui transitarsda dell'impronta lasciata

%% Merleau-Ponty riporta I'affermazione del pittoraricese Robert Delaunay: «La ferrovia, con la
parita delle rotaie, & I'immagine del successive shavvicina al parallelo». (R. Delaund@uy
cubisme a I'art abstrajtfascicoli pubblicati da Pierre Francastel, Pat857, p. 115 cit in. M.
Merleau-Ponty] 'occhio e lo spiritg op. cit, p. 58). E osserva: «Le rotaie che convergonore no
convergono, che convergomper rimanere laggiu equidistanti, il mondo che € comi® alla mia
prospettivaper esserandipendentemente da me, che € per me al finessbre senza di me, di
essere mondo. Il “quale visivo”, mi dona, esso slal@resenza di cido che non sono io, di cid che &
semplicemente e pienamentdsidemn). Le rotaie diventano metafora della dinamica rsailta tra
soggetto e oggetto, tra visibile e invisibile e iagme simbolica debprocesso d’individuazione
junghiano. Il punto di convergenza delle rotaiéositzonte potrebbe essere identificato coSél
totalita psichica mai completamente compiuta.

%7 Op. cit, pp. 57-58.

38 Cfr. M. Merleau-Pontyll visibile e I'invisibile, op. cit, p. 46.

389 M. Merleau-Pontyl.'occhio e lo spiritg op. cit, p. 59.
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dall'intelletto, tramite il quale sono lette e irgeetate. Il flusso simbolico oculo-
celeste non contempla né strappi né discontinbiténpossibile dire: «Qui finisce
la natura e incomincia 'uomo o I'impressiofi& Perché, nella Visione — come
ben evidenzia Merleau-Ponty — & «l'Essere muto cleme, egli stesso, a

manifestare il suo significatd%.

90 |bidem
%91 0p. cit, pp. 59-60
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v
SOLFEGGI

Réveriecosmiche ed esercizi immaginali

Ogni fenomeno che abbia un senso somiglia a urhiceta cui
periferia alla luce del giorno & misurabile con akdga
precisione. Ma di notte essa scompare, e risalta @adenza il
centro fosforescente, come il fiore della pianticiohiamata
lunaria di cui parla Wierus nel suo libroDe praestigiis
daemonum Alla luce appare la forma, al buio la forza
generatricé®?

Ernst Jiinger

Con lo sguardo profondo e gioioso che rivolgiamoeall
immagini, noi offriamo un sacrificio, e ogni volkt&amo esauditi
secondo il valore della nostra offeffa

Ernst Jiinger

La Visione Totaleo Assolutd™ di cui si & parlato, non si esaurisce, nella
comunione tra oggetto e soggetto. In essa si @lahche l'unione — che in
un’ottica simbolica, si ricorda, non € mai né caine né miscuglio, ma unita
sovraordinata — del materiale con lo spirituale.c@liochiamo, in altri termini,
nello spazio della geografia immaginale corbinia®a.come direbbe Merleau-
Ponty, al centro dell’enigma della fenomenologidladeisione che contempla
tanto lametafisica della carr€® quanto limmanenza dello spiritdNe L'CEil et
'Esprit — come gia precedentemente riportato — il filosbfBncese scriveva:
«I’enigma ¢ l'esteriorita delle cose percepita lneb reciproco avvolgersi, € la
loro mutua dipendenza nella loro autonomiia»

Porsi in questa prospettiva vuol dire, dunque, raprigli occhi

allimmaginazioné&®’, attraverso la quale I'occulto si rivela in fornpmetica,

$92E JiingerLa persuasionén Il cuore avventuroso. Figurazioni e capricop. cit, p. 21.

393 E, Jungerl."eco delle immaginin op. cit, p. 175.

94 espressioneVisione Assolut& qui usata nel senso di libera da vincoli o d&reitezze di
ordine esclusivamente immanente o razionale. thitgg “assoluto” origina, infatti, dal participio
passatodbsolutun derivato dal verbo latinabsolvere composto dalla preposizione semplide
cioe “da”, e dasolvere con il significato di “sciogliere” (cfrAssolvereM. Cortellazzo, P. Zollill
nuovo etimologico. DELI Dizionario Etimologico dellLingua Italiana op. cit, p. 138).
L'assolutezza & data anche dal superamento di pgssibile polarita che in tale Visione si
compie. In essa, infatti, ogni opposizione viem®mdotta a un ordine superiore: la totalita sacrale
dello sguardo. La natura archetipica e, dunquemigenia e arcaica, delldisione Assolutda
carica di valore sapienziale.

39 Cfr. M. Merleau-Pontyl_’occhio e lo spiritg op. cit, p. 27.

3% Op. cit, p. 47.

397 Sul concetto di immaginazione cfr. G. M. Chid@ippedeutica alla simbolica bp. cit, p. 22.
«Mediante essa» scrive Chiodi «si esplicano i reppa elaborati che stabiliamo con noi stessi e
col mondo esterno e, oltre ad orientarci nei rappml mondo, essa € partecipe essenziale e
decisiva delle nostre attivita cognitive. All'immagzione sono fondamentalmente dovute tutte le
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artistica, onirica. Significa, in altri termini, fa apparire in forma di simboli (e,
dunque, di visioni, di sogni, di disegni, di opgxastiche, pittoriche, poetiche)
«l'occulto e I'occultato del nostro vedef8celeste.

Implica, in altri termini, rendere lo sguardo séilsi al richiamo di fiumi di
simboli che si muovono tra la Terra e il Cielo. lagmi che, come note aeree di
acqua e di brina, precipitano ed evaporano, commqubmeolfe di colori, di forme e
di parole. Un andirivieni giocato sul ritmo: solfgg non solo parlato, ma anche
cantato, in cui ldenomenologia della perceziorse apre, e cede il passo, alla
fenomenologia dellimmaginazioiié fertilizzando la Visione.

Nell’'esercizio immaginale dellaéverie bachelardiana troviamo esempio della
sonorita celeste che si fa lirica, metrica, cabtimamica che, tradotta in musica,
si esprime bene nigestro Armonicodi Vivaldi, dove archi, violini e violoncelli
vibrano in perenne tensione tra altezze e profan@itionano insieme, e intanto si
rincorrono tra slanci di fantasie in liberta e rate armoniche misurate.

Allo stesso modo procedono lo sguardo e l'ascoM@a, prima, l'occhio e
I'orecchio — insieme e spalla a spalla — devonadipporsi a cogliere e ad
accogliere la compresenza ossimorica — e jingeriante stereoscopica — di ogni
possibile polarita. Requisito quest’ultimo necessger rendersi sottili. E anche
condizione imprescindibile per collocare la Visionel mundus imaginalisil
Mondo corbiniano delliImmaginazione attiva.

Occorre, dunque, rendere Isguardo aerep leggero, sonoro, trasparente,
cristallino, alchemico, poetico e profetico per abilitarlo a cogliere le
corrispondancesli cui parlava Baudelait®. E indispensabile, insomma, rendere
le pupille — e con esse tutti i sensi — permeabdli influssi astrali che,
inevitabilmente e inesorabilmente, ricadono sulleende umane: argomento

guest’ultimo che tanto affascino la filosofia erfatrinascimentale.

nostre facolta creative. Dalla facolta dellimmaggione dipendono tanto ifimaginariq
raffigurazione mentale che pensa ad oggetti prdecitho dalla corrispondenza alla realta e che
puo essere opera della pura fantasia [...], quaimoriaginale|...]» (ibiden).

3% P Mottanal.'opera dello sguardo. Braci di pedagogia immagmaip. cit, p. 20.

39 Cfr. A. Trione, Réverie e immaginario. L’estetica di Gaston Bactwklarempi moderni,
Napoli, 1981, p. 17.

%0 «La corrispondenza baudelairianderiva da un profondo accordo fra le sostanze naite
attua la massimehimicadelle sensazioni [...]. La corrispondenza baudelaaié un nodo potente
dellimmaginazione materiale. A questo nodo giurgarscambiarsi le proprie ricchezze, a nutrire
reciprocamente le proprie metafore tutte le sostammaginarie, tutti gli ‘elementi poetici'» (G.
BachelardPsicanalisi dell'aria. L’ascesa e la cadytaad. it. di M. Cohen Hemsi, Edizioni Red,
Milano, 2007, pp. 38-39)
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E stretto ilrapporto tra la parola poetica e la musicaosi come & intima la
connessione tra il suono, I'aria ekbsmos Di questo se ne era ben reso conto
Gustav Holst che, nella swsite in sette movimenti per orchestidne Planets
tradusse in musica la voce archetipica delle di&iplanetarie, traendo ispirazione
dalle assidue frequentazioni astrologiche e datsine per la teosofia.

Il concerto delle sfere ridestanimaginazione aeredmmaginazione sintetica e
dinamica che, come sostiene Bachelard, «mettenfamntera in movimento». Ed
e da quel movimento che nasce la musica, l'ispraziartistica, ogni espressione
creativa e ogni forma déveriepoetica.

A proposito del rapporto tra musica, suono e paBaahelard si pone questa
domanda: «Quando un suono diventa aef®bB si risponde: «Quando arriva
all’estremita del silenzio, planando in un cielmtino, dolce e grand®s. Poi,
riferendosi al potere trasmutativo dell@veries cosmiche aggiunge: «E
I'infinitamente piccolo del suono, lgpausa delllarmonia [...] che scuote
linfinitamente grande dell’'universo parlant8&

1. Abitare il Kosmos

Gaston Bachelard, maestro di Durand, distingualafimmaginazione da quella
vera. Identifica la prima nella conoscenza scalastaccademica, dogmatica,
conformista, che procede Ilungo direttive razionaligfrattarie tanto
allincommensurabile quanto ai soffi La seconda, invece, la ritrova nella
réverie letteralmente “fantasticheria”, “sogno”.

In realtd, quando il filosofo francese parla dverie fa riferimento a una
“coscienza immaginante”, a una “psicologia dellopsire”, a “un’apertura della
coscienza®™ permeabile ai richiami dell'inconscio. Una coscen al
femminile’®® dunque, che si lascia attraversare dal sogndia rezté'®”: dal buio

come dal crepuscolo.

401 Cfr. op. cit, p. 40.

2 |hidem

93 bidem

404 Cfr. op. cit, p. 189.

405 Cfr. G. Bachelardl.a poetica della réverietrad. it. di G. Silvestri Stevan, Dedalo, Ba@08,
pp. 8 ss.

408 Cfr. op. cit, pp. 25 ss. Bachelard accoglie il distinguo, omerda Jung, tra I'archetipo
dell’animae quello dellanimus L’anima— come gia specificato nella nota 226 del presientaro

— e personificazione delle inclinazioni femminiklla psiche dell'uomo, mentreahimusincarna
gli aspetti maschili nella psiche della donna. ke taroposito, consapevole delle critiche che tale
affermazione avrebbe potuto comportare, Bachelariges «Senza approfondire gli sviluppi del
tema di un dualismo intimo nel campo della psic@atgl profondo, mi limiterd a dimostrare che
la réverie nel suo stato piu semplice, piu puro, appartidh@ramal...]. In linea di massima,
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Le immagini che fioriscono nelleéverie bachelardiana sono alimentate da uno
sguardo elementalele fey de air, de eaide terre Si nutrono di corrispondenze
cosmiche. E grazie ad esse si riproducono. Affifiitiale — di Cielo e di Terra, di
nebbie e di fango, di fiamme e di vento — che panete attraversano lo sguardo,
rendendolo fecondo, fertile, creativo. Licore cosmiche disseta gli occhi
“eccitati” del poeta che, accordando la penna &i pedesti, disegna immagini di
parole dove e ancora il ritmo a conferire cadenzmetrica ai pensieri. Un
pensiero fluido, mobido, vaporoso, in continua espae e percio indifferente ai
richiami logici o meramente argomentativi. Disietgsato tanto a sezionare,
quanto a dividere. Nulla di tutto cio, perchd’immagine cosmica €

immediata*®®

, Ccreativa, gestante, femminile, come una cullana coppa e non
puo essere colta (e accolta) se non intrattenendaelazione convivialé% con

essa: un rapporto d’intimita gestante e creatfice

Dans ma coupe a bord d’horizon
Ja bois a la rasade

Une simple gorgée de soleil
Pale et glac&.

Le réveries cosmiché® si allungano oltre i lidi della percezione, oliee linee

degli orizzonti. Fanno precedere il Tutto alle pakvanzano piu per sintesi che
per analisi. Restituiscono immagini dilatate, inntioua espansione. Abitano
I'Universo intero e da esso si fanno abitare. «lmimare il cosmo» scrive
Bachelard «& il destino pitl naturale deseries*'® Affermazione che sottolinea,
in modo incisivo, la natura stessa deléverig che procede in totale liberta,

attraversando i limiti, scavalcando le censure eskure, oltrepassando i confini,

ritengo che il sogno derivi dadlhimuse laréverie dall’anima» (op. cit, pp. 26-27). E aggiunge:
«E I'animaa conferire allaéveriela dolcezza, la lentezza e la pace che la camttero. E nella
réverieche possiamo individuare gli elementi fondamengati una filosofia del riposoibiden).
407 Cfr. op. cit, p. 29. Bachelard parla dogito del sognatore ponendolo in netta opposizione al
cogito ergo suncartesiano — per sottolineare che rdaerie € un’attivita onirica nella quale
sussiste un bagliore di coscienzap.(cit, p. 156). Fa un distinguo tra il sognatore debi&tene il
sognatore dréverie E scrive: «[...] il sognatore notturno non puo eciare uncogito. Il sogno
della notte & un sogno senza sognatore. Al coafréusognatore di€verie mantiene un livello di
coscienza sufficiente per sostenere: sono io checs@ sono felice di sognare la méaerie che
mi sottrae all’obbligo di pensareoq. cit.p. 29).
4% Op. cit, p. 179. A proposito della totalita dell'immagioesmica Bachelard scrive: «Ci fornisce
il tutto prima delle parti. Nella sua esuberanzade di comunicarci tutto cio che sa del Tutto. Una
sola immagine invade tutto I'universo [...]. Una safamagine cosmica conferisce unitarieta al
mondo> {bidem).
40P Mottanal'opera dello sguardo. Braci di pedagogia immagmalp. cit, p. 41.
MO Cfr. ibidem
“1 p. ChappuisA I'horizon tout est possiblé‘Revue neuchateloise”, marzo 1959 cit. in G.
Bachelardl a poetica della réverieop. cit, p. 178. Nella mia coppa che ha per bordo I'orizzonte
/ Bevo una semplice sorsata di sole / Pallido egtiatd. Testo tradotto ifbidem nota 4.
412 per approfondimenti cfap. cit, pp 177 ss.
“B30p. cit, p. 31.
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senza rispettare, e neanche temere, i palettsanzioni disciplinari che la logica
razionale vorrebbe intimare, imporre, dettare.

Le réveries cosmichaon si danno mai in modo isolato perché é nelia fatura
aderire all'unita al Cosmo. Intrecciano arabescisieta dorati con fasci di raggi di
Sole e compongono trame di lino argentate condiilichiari di Luna. E lo
sguardo? Dove sta lo sguardo? Lo sguardo sta redankavora e tesse metafore
astrali, animandole e vivificandole co@veriespoetiche di parole. Ecco, allora,
che il Sole diventa personificazione del seme estale maschile, mentre |l
biancore lunare rimanda, simbolicamente, al nutnimdatteo e inconscio del
femminile.

Incontri e intrecci dai tratti fortemenggerminativiche possono essere ricondotti
al Regime Notturna@opulativo e sintetico dell'immaginario durandiamb quale

si e fatto spesso riferimento nel corso delladratine.

2. Germen

La matrice impollinante astrale viene restituitaaevalorata dall'immagine
dell'Universo concepito come enorme frdttb Réverie cosmica primaria in
Bachelard e percid cosmogonica, poiché si rifacatline dell’'Universo, e

astrologica, in quanto attiene al discorso delidl&t

O silence rond comme la terre
mouvements de I’Astre muet
gravitation du fruit autour du noyau d’argft&.

«Da un'immagine isolata pud nascere un univérSatice Bachelard. Il Sole, la
Terra, la Luna, insieme a tutti i Pianeti del fimmento, diventano per lo sguardo
aperto allaréverie— che siano occhi di poeta, di pittore, di sc@tordi regista
poco importa — astri fruttuosi, succosi, caloremergetici, capaci di nutrire tanto
le pupille quanto '’Anima. Lo mostra l@verie della terzina di Jean Cayrol. In
pochi versi il poeta riesce a rendere Sacri i sggjetti di riferimento: il silenzio,

la Terra, I'Astro, il frutto, il nocciolo di argil.

414 Cfr. op. cit, p. 180. «{...] anche un frutto pud rappresentaeepromessa del mondo, un invito
a essere al mondo. Quando l'immaginazione cosnagard su questa immagine primaria, il
mondo stesso € un frutto gigantesco. La luna erta sono astri fruttuosisbidem).
415 3. Cayrol,Le miroir de la Rédemption du mondsditions de la Barconniére, Neuchatel, 1944,
p. 25 cit. in G. Bachelard,a poetica della réverieop. cit, p. 180. D silenzio rotondo come la
terra / movimenti dell’Astro muto / gravitazionel deitto intorno al nocciolo di argilly Testo
tradotto inibidem nota 7.
“1%Op. cit, p. 180.
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«| significati delle parole evolvono dall'umano divino, dai fatti tangibili ai
sogni»¥'’ attraverso I'accostamento ritmico dei vocaboli.a8verte un contatto
quasi materico, carnale, giocato sulla musicalia \cbrsi. La contiguita delle
parole & accompagnata da «una sessualita arméfficasondo, mimata da fini
corrispondenze. Come l'accordo tra i movimenti 'dslro muto celeste e la
silenziosa rotondita terrestre. Oppure, ancora, ecdabbraccio sottile tra la
morbida Terra d’argilla e il potente nocciolo cédes

Ma non solo: attorno allamplesso” di Terra e del® gravita il frutto: polpa di
totalitd e incarnazione ddilius philosophorurfi®. Frutto, dunque, che diventa
corpo di Cristo e carne d&g In quanto tale, il frutto si fa organo e veicalioun
sapere che si pone oltre la materia, poiché simlaplpunto, di totalita.

Ibn ‘Arabi riferisce che, quando un mistico contéawp una Forma che rifletteva
in lui nuova conoscenza, si diceva che raccogliewafrutto della conoscenza
dall'albero della sua animadfs Sé)»?°. Per questo il frutto merita di essere
curato e accudito, coltivato e vigilato. Mentreso® e matura, s’arrotonda e si
tornisce, mimando il moto infinito dell’'Universo mproducendo la circolarita

mandalic&* e coreutica della perfezione delle sfere.

Que personne ne blesse le Fruit
il est le passé de la joie qui s’arrontfit

3. Nictalopie
Nella poetico-sferadice Bachelard: «Le immagini invadono i cieli, ga@so da un

mondo all'altro, invitano gli orecchi e gli occhismgni sempre pitl grandio&f

“170p. cit, p. 42.

% |bidem

419 syl concetto di “nozze chimiche” — da cui naschliils — e sull’equivalenza tra ffilius e la
figura di Cristo cfr. C. G. Jungtudi sull’alchimiain Opere vol. 13,0p. cit, pp. 166 ss.

4204 Corbin,L'immaginazione creatrice. Le radici del sufispop. cit, p. 267, nota 35.

21 || mandala, detto anche “cerchio magico”, & «uappresentazione simbolica dellatomo”
nucleare della psiche umana» (M. L. von Frahzrocesso di individuazionen C. G. Jung,
L'uomo e i suoi simbgliop. cit, p. 192). Il mandala &, dunque, simbolo 8éle della totalita
psichica (cfr. C. G. Jundion. Ricerche sul simbolismo del ®épere vol. 9**, op. cit, pp. 31
ss). Puo assumere la forma di cerchio o di quadsto] la rotondita [...] simboleggia in genere
una totalita naturale, mentre una struttura quagiame ne rappresenta la realizzazione a livello di
coscienza» (M. L. von Franlif,processo di individuazionm C. G. Jungl.'uomo e i suoi simbali
op. cit, p. 193).

422 3. CayrolLe miroir de la Rédemption du mona. cit, p. 45 cit. in G. Bachelarda poetica
della réverig op. cit, p. 180. Nessuno ferisca il Frutto / € il passato della giche si arrotondp
Testo tradotto ifbidem nota 8.

423 Cfr. op. cit, p. 32.
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La tematica del sogno rimanda, ovviamente, allimom con l'inconscio. In
questo senso kéverie in quanto “coscienza immaginativa’sénnambul&*.

Vaga, a occhi aperti, negli spazi notturni dellecips e — contemporaneamente —
si muove, con palpebre socchiuse, all'interno deflateria, in semi-oscurita,
cogliendo quello che abbiamo visto essere il frgeminativo dell’'Universo
nella poesia di Cayrol.

Nel contatto con I'essenza delle cose, nellunitaesognato e sognatore nascono
le immagini dellaréverie Ed e proprio nel punto d’inserzione tra la vegid
sonno, tra la luce e le tenebre che si affacciazlfonte ante-percettif®, dove

I'occhio diurno si fonde con 'occhio notturno, tatope, felino, di gatto e di tigre.

Tyger! Tyger! Burning bright

In the forests of the night:

What immortal hand or eye

Could frame thy fearful symmetry?

In what distant deeps or skies
Burnt the fire of thine eyes?

On what wings dare he aspire?
What the hand dare seize the fit&?

Si ricorda che irSongs of experiendd/illiam Blake contrappone la forza della
tigre alla docilitd dell’agnellotfie Lamb. L’occhio-mano immortaleifimortal
hand or eyg assimilabile all’Occhio-Mano di Dio, genera ambi gli animali:
due facce simmetriche della stessa medaglia. Eacrelae due sguardi, figli di un
solo Occhio, che, intrecciandosi, tessono la cosstie della Visione.

L’Occhio divino — della totalita — €, dunque, padrelue pupille: quella mansueta
dell’agnello e quella incandescente della tighe (fire of thine ey@sMa é grazie
all'occhio notturno, pulsionale, ardente e impetualla tigre che € possibile
spingersi negli abissi terrestri e, contemporaneamesorvolare le creste celesti.
Sono queste le patrie dell’occhio nictalope. Sonestj i suoi nidi e i suoi lidi.
Cosi, procedendo tra immersioni uterine e sorvaleia la pupilla ferina acquista

la forza (e il coraggio) di forgiare, nella fornaremaginativa e alchemica, la

424 Cfr. op. cit, p. 61. Riflettendo sull@éverie sonnambula Bachelard scrive: «L'immagine puo
essere studiata solo attraverso I'immagine, faiotastio e sognando le immagini cosi come si
riuniscono nelleréveries Non ha senso pretendere di studiare oggettivariéntmaginazione,
dal momento che si riceve veramente I'immagine ssdola si ammira. Gia confrontando
un’immagine con l'altra, si rischia di non coglideesua individualita»iidem.

42> Cfr. op. cit, p. 179.

426 \v. Blake, “The Tiger” daSongs of experiencev. 1-9 in W. Blake Visioni trad. it. di G.
Ungaretti, Mondadori, Milano, 2014, pp. 26-2Tidre! Tigre! divampante fulgore / Nelle foreste
della notte, / Quale fu I'immortale mano o I'occhioCh’ebbe la forza di formare / La tua
agghiacciante simmetria? // In quali abissi e inatjcieli / Accese il fuoco dei tuoi occhi? / Sopra
quali ali osa slanciarsi? / E quale mano afferrafiloco?. E stata riportata la traduzione di
Giuseppe Ungaretti cfap. cit, p. 27.
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complessita della Visione, al di |a e oltre «ladfta e logica ragione analitica [...]
la piti omicida di tutte le facolt&5’.

Lo sguardo felino & notturno. Si apre all'inconsci@osi come «l'occhio che
sogna [...] vede in modo diverst& scopre nel percepito il non percepito.
Ritrova nelle luci le tenebre. E sono proprio lezeeduci e le semioscurita a
donare contorni e profondita alle immagini, comgtetole, distillandole,

perfezionandole.

4. Quvertures

E un occhio peregrino quello dedveur bachelardiano. E un occhio capace di
farsi penna, inchiostro e carta, pennello, scalpaiblore, forma, movimento.
Sorvola sia sul foglio dello scrittore sia sulléetdel pittore. Segue le venature dei
marmi, s’insinua nei calchi dei bronzi e circoldl@ecene dei film, mettendo in
contatto il mondo con lintermondo immaginale, Oibe Corbin, dove opera
I'Immaginazione attiv®,

E la sostanza stessa dakweries cosmicha essere nomade, gitana, vagabonda.
Bachelard privilegia nei suoi scritti f@veriepoetica nella quale — per usare le sue

stesse parole — «tutti i sensi si destano e si @iznanos>".

E convinto che
«l'occhio del poeta diviene il centro di un universl sole di un mondds.
L’occhio € l'unico organo vitale in grado di met#ein comunicazione — tramite
ponti di luce e passerelle d’'ombra — microcosmoaerocosmo. E carne viva (e
vitale), capace di impollinare Universi: quelli didna come quelli siderali. Ma
guesto non accade solo nella poesia. Bachelardanlee® consapevole, anche se
preferi spesso nella sua analisi@aeriedelle parole.

Le réveriescircolano a condizione che vi sia davvero unasfireeaperta che vada
«dal corpo vivente al corpo visibil&$. Fluiscono nelle prose degli scrittori come
negli affreschi dei pittori, nelle musiche dei camspori come nelle statue degli
scultori. Transitano, operano e si muovono in tlgtenmagini, che siano fisse o
in movimento poco importa. L’'importante € che legbe, i cromatismi, le forme,

I volumi, i movimenti, le associazioni, le transiai e i flussi — si pensi all'Arte

42T \W. B. YeatsBlake e I'immaginazionea cura di L. Gallesi, Greco & Greco Editori, Mita
1992, p. 29.
428G, Bachelardl.a poetica della réverieop. cit, p. 179.
429 Cfr. H. Corbin,L'immaginazione creatrice. Le radici del sufisnop. cit, p. 6.
430G, Bachelardl.a poetica della réverieop. cit, p. 12.
431 0p. cit, p. 189.
432 M. Merleau-Ponty|_'occhio e lo spiritg op. cit, p. 27.
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coreutica, teatrale, cinematografica per esemmopengano sulla strada stellata
della trascendenza. Una trascendenza sempre pdegmananenza, di correnti
elementali e di umori carnali, ma sempre oltre gleccati delle logiche
strettamente razionali.

E necessario, in altri termini, aprire lo sguarderederlo permeabile alla potenza
del Sacro che, essendo una manifestazione ierafdhimon pud essere né
espresso in modo logico né spiegato a livello a&ego. Lo Sguardo Sacre- che

si attiva nel mistico come nell'artista, nel visawio come nefkéveur— si pone
sulla via della totalita sintetica. E uno sguardperativo. Interagisce in

comunione e in sintonia con I'oggetto, sino a dtaed un tutt’'uno con esso.

5. Aderenze

Gli occhi e il Cielo, in questa prospettiva, diveemd parte di un’'unicaomunita
Si uniscono e si stringono, rinvigorendosi e faréihdosi a vicenda, come
suggerisce la radice etimologica latin@en-munio— del termine “comunita”. A
ci0 si aggiunga il suffissoidenunus dal sanscritomei con il significato di
“scambio reciproco”. La comunanza, la concordidgaarionia — per sottolineare
ancora una volta l'impronta musicale dell’alleartza occhi e Cielo — sono
rimarcate dal prefisscon nel senso di “stare reciprocamente insiefie”

Affinita e pathosche vediamo sostanziarsi nel cielo stellato dinfiiéBourges:
lento alambicco in prosa che distillari@verie cosmicaprimitiva e notturna del

patto oculo-siderale.

Adora come dio supremo I'Uraniano che costituistesdstanza degli astri e degli
spiriti. Guarda! In uno solo dei miei raggi, ruatamigliaia di mondi. Ovunque, il tuo
sguardo scopre, al di la di questo infimo univerrsccui la terra pende dalla sua
catena, delle sfere, dei fuochi variopinti, piu rmuosi delle onde dei fiumi, delle
foglie delle foreste. E queste sfere colossalira imlta volano, attratte da altre sfere,
che altre sfere ancora, roteando in mezzo alle fiarome di fosforo e ai loro tifoni
tempestosi, trascinano nella danza senza fine lbetiagioia etern&”.

433 «ll Sacro — per sua natura — € irriducibile akdiso e alle pratiche discorsive e non pud che
essere un’autonoma manifestazione esistenzial@aéetofania »(C. BonvecchioEsoterismo e
Massoneriaop. cit, p. 133, nota 14; cfr. anche M. Eliadeattato di storia delle religioniop.

cit., pp. 32 ss.). In riferimento agli eventi celesird¢a Eliade scrive: «Il modo di essere celeste &
una ierofania inesauribile. Di conseguenza tuttel ghe avviene negli spazi siderei e nelle regioni
superiori dell'atmosfera — la rivoluzione ritmicaegli astri, le nuvole che si inseguono, le
tempeste, il fulmine, le meteore, I'arcobaleno rssmomenti di questa medesima ierofaniap. (
cit., p. 39).

434 Cfr. C. BonvecchioEsoterismo e Massoneriap. cit, p. 97.

435 E. Bourgesla Nef Stock, Paris, 1904 cit. in G. BachelaRsjcanalisi dell'aria. L’ascesa e la
caduta op. cit, p. 191. Secondo Bachelard, nel simbolismo cosndic®Bourges c’é troppo
rumore, c'e troppo movimento, c'e troppa luce. Wasfuono che, a parere del filosofo francese,
non consente alle parole di farsi penetrare daltsal cosmogonia della notte (ciliden). Su
guesta tematica non entreremo specificatamentenesto, anche perché la scelta del frammento
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Qui I'impatto con il Cielo e governato da uspirito di sisteman cui € evidente,
da un lato, il vitalismo primitivo di ascendenzanaistica e, dall’altro, il pensiero
razionalista di impronta prescientifftd Ne La Nefdi Elémir Bourgesion c’@
distanza tra occhi e Cielo. C'eé assoluta aderenpaossimita tra guardante e
guardato, tra vedente e veduto, tra Mondo e Stellmmdamento musicale dello
sguardo “com-pone” una sintonia — che é anche mimfo- modulata
sull'alternanza di pause e diverie§®>’ che mirano — in accordo musicale, ritmico
e poetico — a collocare le corrispondenze all'mbedi un “presepe siderale”,
accordandole e fondendole con 'immensita delloz&panimato dalle sfere.

Lo scrittore tratteggia, per 'appunto, un presapa, senso strettamente letterale
del termine: dal latinpraesepiumcomposto dal suffissgrae “innanzi”, unito al
verbo saepire con il significato di “cingere”, “delimitare”, ‘ftudere”. Recinto
sacro dalla planimetria celeste all'interno dellguacchio agisce, raccordandosi
al tessuto onirico, poetico, sacro — e percio anrmo — del Cosmo.

All'interno di questo Spazio, I'assimilazione deBguardo alla danza magnetica
delle sfere rimanda all’'armonizzazione totalizzatrieisistemi astrobiologié?®
L’occhio, in questo contesto, disfa le maglie diédine delle sfere — tessute da
molta astronomia contemporanea — per seguire imai ballerini degli astri, le
loro danze misurate, ordinate, proporzionate. Ri®geer analogie piu che per
calcoli. Preferisce alla strada della significae@uella dell'azione. A quella della

definizione antepone la via dell'interrogazioneedia trasmutazione. E un occhio

sopra riportato € stata dettata da ben altro iotemettere in evidenza il tessuto di sistema che
affratella e avvince lo sguardokabsmos
43 Cfr. G. Durand|e strutture antropologiche dellimmaginario. Inttazione all'archetipologia
generaleop. cit, p. 352.
437 La réverie poetica instaura un rapporto molto intimo con &ota e, quest'ultima con la
musica. Attraverso la vibrazione dei fonemi il @oatonferisce voce al Mondo. «L’atto piu
significativo del poeta» infatti «al sommo dellaaséverie cosmica € I'elaborazione di un cosmo
della parola» (E Jabélses mots tracentes Pas Perdus, Paris, 1951, p. 41 cit in G. 8acthLa
poetica della réverigop. cit, p. 192). Ovvio che, in questa prospettiva, nopdrta il significato
semantico o semiotico conferito ai singoli vocalwodll'insieme di catene di parole. Infatti, scrive
Bachelard: «Il vero poeta € bilingue, non confoildenguaggio dei significati con il linguaggio
poetico, tradurre una di queste lingue nell’altrannavrebbe alcun sensosbien). Ci
collochiamo, evidentemente, in un contesto simbolipve il Tutto, espresso in poesia dalla
musicalita della parola, precede e oltrepassarke pa
438 Cfr. Le strutture antropologiche dellimmaginario. Inttozione all'archetipologia generale
op. cit, p. 352. «ll principio dell’armonizzazione» prexi®urand, facendo riferimento agli
apparati astrobiologici «si svolgera in pieno iti &stemi, non solo sul piano dei contrari
stagionali o biologici, ma ancora nel passaggiotatie e reciproco dal macrocosmo al
microcosmo umano, permettendo per esempio la oostite delle scienze astrologiche [...]. Cosi
astrobiologia, astronomia, teorie mediche e micsatiohe sono una applicazione della struttura
armonizzatrice che presiede all'organizzazionedtiisistema e utilizza in pieno I'analogia e le
corrispondenze percettive o simbolichébidem e cfr. R. BerthelotLa pensee de I'Asie et
I'astrobiologie, Payot, Paris, 1949, pp. 155- 163).
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che sceglie, di fatto, il percorso della «com-piasie di istanze lacerate e

latenti»"*°, prediligendo, percid, ancora una volta, la vialsilica del «“mettere

assieme” gun-ballein) i distanti»*°.

E, insomma, l'occhio che sa seguire la via sacrio dgguardo: un sentiero
certamente tortuoso, difficile e complicato da perere, ma l'unico, a nostro
awviso, in grado di dare vita a una Visione chev@mmentae-visionata Una
Visione cioe che sia, finalmente, in grado di famnte tanto ai soffocamenti di
luce quanto agli annegamenti di tenebre. Una Vesiansomma, idonea ad
attivare uno sguardo capace davvero di ricondurfieeraa i lieviti celesti e di
riportare al Cielo gli umori terrestri.

Nell'interscambio simbolico oculo-celeste lo sguaedjisce sempre da mediatore
e da catalizzatore, guidato dal principio di armaaazione dei contrari.
Armonizzazione che abbiamo visto fare da corollalopraeludium di ogni
epifania simbolica, sulla cui dinamica ludica (gitecsul filo teso delle polarita) e
sul cui andamento musicale e sintetico-copulative ®rnati frequentemente nel
corso della trattazione.

Per concludere, ci soffermeremo brevemente propsid concetto di
armonizzazione che, a sua volta, rimanda a ooacezione astrobiologica

delluomo e del Cosmo

L'astrobiologia oscilla tra una biologia degli agtid una astronomia degli organismi
viventi, essa parte dalla prima e tende versodarssa [...*%

A questo proposito € necessario effettuare una degrecisazioni.

Innanzitutto, le connessioni tra gli aspetti biotoglella vita e quelli astronomici
delle Stelle non possono essere semplicisticanreatedotte né ai mutamenti di
ordine organico-fisiologico determinati dall’altamnsi delle stagioni, né
all'invecchiamento prodotto dallo trascorrere deglni. In seconda battuta &€ bene
rilevare che le affinitd astrologiche non possorsseee neanche assimilate
esclusivamente alle scienze o pseudo-scienze @gttbe, che ambiscono a
leggere e a prevedere il futuro sulla base dellsizome assunta dagli astri il
giorno e I'ora della nascita.

Cio che piu importa qui sottolineare &, invece,,chkla base delle infinite

corrispondenze tra microcosmo e macrocosmo, operpassonificazioni

439p_Mottanal 'opera dello sguardo. Braci di pedagogia immagmalp. cit, p. 36.

440, Galimberti,Gli equivoci dell’anima Feltrinelli, Milano, 1987, p. 169.

41 R. Berthelot,La pensée de I'Asie et I'astrobiologiep. cit, in G. DurandlLe strutture
antropologiche dell'immaginario. Introduzione altehetipologia generaleop. cit, p. 352.
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simboliche capaci di interagire in modo determieamtlla psiche sia individuale
che collettiva. E questo pur sempre nella consdpera che I'aspetto psicologico
non € mai scisso da quello biologico, ma entrangisc@no e procedono in
perfetta sintonia.

Tali personificazioni si esprimono in forma di miti dei, di racconti, di
leggende. Si palesano nelle rappresentazioniieh&se persino nelle cosmologie
costruite su base scientifica. Basti pensare aflglicazioni sociali, religiose e
psichiche del passaggio dal sistema tolemaico kogempernicano. Il mutamento
di paradigma ebbe importanti ricadute antropologicpirituali e materiali, come,

del resto, ora vedremo.

6. Patologie e ri-posizionamenti

Con il De revolutionibus orbium coelestiuhnomo fu obbligato a ricercare e a
ritrovare una nuova collocazione nel Cosmo. Forte & sensazione di
smarrimento. L'umanita venne improvvisamente cdtafaiin un Universo che
aveva perso il centro: il suo centro. Il nocciokogentrico umano fu cancellato,
negato, falsificato. E gli occhi furono obbligatriposizionarsi. Scelsero la via del
Sole, quella della luce. Ma la strada eliocentiicaostrinse ad abdicare alle
ombre. Le pupille rinunciarono alla materia incoasdella Terra, dalla quale
avevano tratto calore e nutrimento per secoli.

Gli occhi, nel tentativo di riposizionarsi, venneafetti da malattie della visione.
Le piu gravi furono lestrabismoe lamiopia

Lo strabismofece credere agli occhi che la verita stava sd@ltanscienza. E,
intanto, la Rivoluzione Scientifica avanzava cotffidacola accesa di luce solare,
conferendo sempre piu potere all'intelletto, chgaddsposte certe e provate, in
forma di leggi e di sentenze. La scienza sillabaeadettava — definizioni chiare e
universali, ma secche e taglienti, come lame ddapeahiuse (al mistero) e sorde
alle voci dell’Anima.

La miopia, dal canto suo, non consentiva piu di guardare 6tirizzonte. La vista
era improvvisamente diventata troppo corta siavedere cio che accadeva sulla
terra (diventata minuscola), sia per capire cio sinecedeva nel cielo (anch’esso
rimpicciolito). Per questo le distanze, prese etila, furono avvicinate e ritagliate
da microscopi e cannocchiali potentissimi. Il cosfgolliverizzato) fu trascinato
in laboratori spaziali, osservato da oblo di gattingalattici o, ancor peggio,

proiettato su schermi di computer interplanetam.ténuto a debita distanza, pur
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nella tridimensionale e immersiva vicinanza. CgBiabissi, appiattiti su lastre di
vetro, persero tanto la loro profondita, quantoid fascino. E le vette, dal canto
loro, schiacciate sulla superficie di lenti ad saima risoluzione, smarrirono le
loro altezze. Nel frattempo, senza centro, il modo@ntava sempre piu piccolo,
e l'universo sempre piu lontano, in continua e ceege espansione accelerata.
La miopia € una malattia pericolosa, soprattutt@ngio fa perdere di vista
all'uomo la meta del suo cammino. Rischia addirittdi essere letale se arresta il
flusso immaginale, impedendo allo sguardo di iU immagini sottiimente
affrescate dalle e nelle sfere. Ed € mortale sechlda facolta di avvertire — con
pelle d’'occhi e con pupille di mani — i contorrg, forme, i colori, le profondita
tanto del Cielo quanto delle Stelle.

Ma i simboli (e le immagini con cui essi si esprm® non si arrestano
facilmente. Non possono restare né silenti, né .nitostante e assidua la loro
azione. Lavorano tenacemente sia nell’azzurro dedbGia nel fango della Terra.
L’eccesso di luce li pud rendere evanescenti. Ma, pur nell’apparente
trasparenza, resta grande il loro potere e for@rtaenergia.

Perdere le immagini € come perdere I'Anima. E, aeAnima, e impossibile
avvertire 'armonia e la melodia del Cosmo, quedlsteriore come quello
interiore.

Al di la di ogni possibile deriva, resta comungeengre il fatto che né l'intelletto
né i telescopi potranno mai intercettare il mistgetia musica delle sfere. Ma non

potranno mai neanche, e in alcun modo, neppurstarta.
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Vv
NOTE DI CIELO
Passaggi iniziatici e corrispondenze planetarie

[...] per I'essere umano esistono quindici gradi @i otto di
essi appartengono alla dimensione di luce, che rohta
‘llliy Gn; gli altri sette sono nella dimensione di tenebche &
chiamata Sijjin. Degli otto gradi o piani che sono nella
dimensione di luce, uno € la dimora di quel pugnaielo che
appartiene nelluomo all'ottavo Ciel(Korsi, il Firmamentd, e
di cui e stato creato il cuore dell'uomo. La secardimora é la
dimora di quel pugno di cielo che appartiene nelfo al Cielo
di Saturno, e di cui & costituita la potenza irgtliza dell’'uomo.
La terza & la dimora di quel pugno di cielo che aiene
nell'uomo al Cielo di Giove, e di cui é stata castd la sua
potenza cognitiva. La quarta dimora € quella defjpai di cielo
che appartiene al Cielo di Marte, e di cui & statestituita la sua
facolta rappresentativa. La quinta € quella di gpagno di cielo
che appartiene nel'uomo al Cielo del Sole, e di eustata
costituita la sua materia sottile consustanziala.desta, quella
del pugno di cielo appartenente al Cielo di Venérayuella di
cui e stata costituita la sua potenza immaginatha.settima e
quella del pugno di cielo appartenente al Cielo dérisurio, di
Ccui & stata costituita la sua potenza meditativattava infine
quella del pugno di cielo che appartiene al Cieldaleuna, di
Cui & stata costituito il suo spiritarih, pneuma).Questi otto
gradi sono le Dimore di Luce dell’'uomo; queste Dinoe sono
la dimensione luminosa e divina; esse formano ildm=teriore,
sono il Cielo nelluom&?

Shaykh M&dammad Kaim
Khan Kermani

Il motivo musicale delle sfere e antico quanto dndo. Cosi come lo e, d’altra
parte, la relazione tra musica e Anima. Il simbdédla scala a sette pioli & forse
'immagine che meglio sintetizza il rapporto tradtronomia, la musica e |l
processo di purificazione delluomo. Tema che vitamo in molte tradizioni
esoteriche ed iniziatiche. Si pensi, per esempia, Bavola di lavoro per il

secondo gradali Curtig'*®

dove é rappresentato — e dunque tradotto in immeagi
— il percorso iniziatico massonico dei Kadosh digb Rcozzes®*. | sette gradini
simboleggiano le sette fasi del processo che haauoeta I'accesso al Tempio di

Salomone. Sette sono i passaggi che deve comfpier@ato per poter varcare le

442 Shaykh Mdammad Kaim Khan Kernani, Kitab Irshad al-‘awamm [Libro delle direttive
spirituali a uso dei feddli vol. |1, Parte Seconda, Kerman, 1354, pp. 48-49im. H. Corbin,
Corpo spirituale e Terra celeste. Dall'lran mazdablran sciita, op. cit, pp. 230-231.

443 E. Curtis, Second Degree Tracing Boafd@lavola di lavoro per il secondo grafancisione,
stampata da John Cole, Inghilterra, 1801 in A. Rtldduseo ermetico. Alchimia & Mistigadrad.
it. di P. Bertante, Taschen, Colonia, 2011, p. 255.

444 Cfr. Scala J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol II, op. cit, p. 328.
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colonne del Tempio massonféd Sette come il numero delle note, come quello
dei Pianeti del sistema tolemaico, come i coloi’idde, come i giorni della
settimana, come i metalli alchemici e come le pdgedémoni planetari che lo
gnostico e tenuto ad attraversare per giungere calleoscenza delle pratiche
magico-astraff®®

E sette — ma si potrebbe continuare cosi all'itdini come le Arti Liberaff"’,
dove, non a caso, tra bates realesdel Quadrivio ritroviamo ancora, fianco a
fianco, l'astronomia e la musica, assieme all'agiice e alla geometria.
Discipline ritenute — non solo nel Medioevo, ma fenaa tutta la tradizione
neoplatonica rinascimentale — indispensabili perfdamazione culturale e
spirituale delluomo libero. Un uomo cioé afframcatla vincoli di ordine
strettamente materiale ed economico, come si Ntem@sse, ai tempi, la classe

ecclesiastica.

1. Scale e colonne

Fu con la Modernita che si consumo il divorzio tnaisica e astronomia. Una
separazione che comporto lo sdoppiamento dellaa,schl cui si € poc’anzi
parlato. In tal modo essa perse l'originaria uni2@ae sono ora le scale. E due
sono le direttive dello sguardo. Cosi come sono Buearchitetture erette
dall’'uomo per guardare le Stelle. A differenza delima che e — e resta — sempre
una.

Tanto alle pupille quanto all’Anima, allora, norst@ che decidere quale scala
percorrere e quali pioli salire per avvicinareagichi al Cielo.

44> La simbologia salomonico-templare si rifa alladteéone cristiana, come, del resto, molti altri
aspetti della ritualita massonica. Si pensi, perrgso, al riferimento massonico alabbia come
Libro Sacro o alle colonne della Loggia chiamata caomi biblici di Jachin e Boaz (cfr. C.
Bonvecchio, Esoterismo e Massoneriaop. cit, p.134, nota 15 e J. Tournia§imbolismo
massonico e tradizione cristiana cura di M. Bianca, Atanor, Roma, 2004ssin).

446 Cfr. Il Museo ermetico. Alchimia & Misticap. cit, p. 19.

7 e Arti Liberali furono introdotte nel MedioevouFono distinte in Arti del Trivio e Arti del
Quadrivio. Le prime, chiamat@rtes sermocinalesomprendevano la grammatica, la retorica e la
dialettica. Le seconde, detdetes realesincludevano l'aritmetica, la geometria, I'astroma e la
musica. Erano parte della formazione dei chiericcamsentivano l'accesso alle Universita.
Precursori delle Arti Liberali furono, certamentgsieme alla scuola pitagorica, Platone, Aristotele
e Filone d’Alessandra, il cui pensiero riconosceetio studio dell'aritmetica, della geometria e
dell'astronomia un grande valore non solo gnoseotpgma anche, e soprattutto, ontologico.
Sull'importanza della matematica, della musica Fad#ronomia nella formazione dell’'uomo in
Platone cfrRepubblica VII, 522b — 530e. Sulla scienza degli intervallisicali e sull'astronomia
cfr. Filone Alessandrind)e Opificio Mundj 53-61 in Filone Alessandrin®e Opificio Mundi, De
Abrahamo, De Josepho: analisi critiche, testi trile commentata cura di C. Kraus Reggiani,
Edizioni dell’Ateneo & Bizzarri, Roma, 1979.
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Avrebbero potuto scegliere $zala iniziatica quella originaria e arcaica, su cui ci
concentreremo in questa parte della riflessione.

Oppure avrebbero potuto optare per la seconda:laguédi prognostici
meteorologici, delle occupazioni demografiche dedpérlustrazioni scientifiche.
Fu questa quella che scelse il positivismo dellgioree e sulla quale ci
soffermeremo per ora brevemente, al fine di congesn le ricadute che il
cambiamento di paradigma ebbe sulluomo.

Era quest'ultima una scala alla quale non interessa piu i “discorsi delle
Stelle”, su cui avevano indugiato a lungo gli octfgantati degli astrologi del
passato. Sguardi che sapevano rendersi permebdailsapienza custodita negli
allineamenti celesti e pupille che cercavano npblgizione assunta dagli astri
suggerimenti, conforti, insegnamenti. Gli astrolagtichi erano affascinati dalla
giostra delle sfere ed erano convinti della sa@enzessa custodita. Per questo
cercavano di decifrare i messaggi delle Stelldj degli influssi da esse esercitati
sulle vicende umane. Osservavano il Cielo con lelEadelle Effemeridi*®tra le

448 | e Tavole delle Effemeridi all’'origine erano libtei quali venivano appuntati quotidianamente
gli atti del sovrano. “Giornaliero” &, per I'appontil significato letterale del termine, come
certificato dalla radice etimologica sia greleauepic - ephendris, sia latinaephenaride(m) del
termine (cfr. Effeméride M. Cortellazzo, P. Zolli,Il nuovo etimologico. DELI Dizionario
Etimologico della Lingua ltalianaop. cit, p. 507). Le Effemeridi, in seguito, divennero
almanacchi astronomici e astrologici a tutti gfiettf, corredati da tavole e da canoni matematici e
geometrici di impronta normativa. Cfr. P. Pizzanagl astrologia in Italia al’epoca di Galileo
Galilei (1550-1650) Rassegna storico-critica dei documenti librari @diti nella Biblioteca
«Carlo Vigano» Vita e Pensiero, Milano, 2004, p. 232. Le Tavdédle Effemeridi sono state
utilizzate in diversi contesti culturali: dai calddagli egiziani, dalle civiltd mesopotamiche e da
quelle precolombiane dell’America del Nord. Se tiesta I'uso anche in Estremo Oriente, per
esempio, in Cina. Famose, per restare in Occidesurp quelle utilizzate durante il regno
macedone di Alessandro Magno (336 a. C. - 323)ae Quelle che circolavano in epoca romana
(periodo compreso tra il 753 a. C., anno della itasell’'Urbe, e il 476 d. C., cioé con la caduta
dell'lmpero romano d’'Occidente). Le Tavole dellefdafieridi furono studiate e consultate per
tutto il Medioevo e lintero Rinascimento, mentr@ lbro circolazione fu decisamente ridotta
durante I'llluminismo. Contraddittorio, e decisartempoco chiaro, I'atteggiamento della Chiesa
nei loro confronti. Questo per la loro vicinanzan d@astrologia, contro la quale furono promulgate
le Bolle Pontificie Coeli et Terrae(1586) di Sisto V enscrutabilis (1631) di Urbano VIII.
Provvedimenti papali che determinarono una liev&tubm d'arresto della circolazione delle
Effemeridi. E importante, tuttavia, sottolineareeda Chiesa non ne vietd mai 'uso. L’effetto
autocensorio delle Bolle fu accompagnato da unaalificazione empirica dell’astrologia.
«Infatti, I'astrologia naturale e le sue applicazionetereologiche, agronomiche, mediche e
nautiche, cosi come le connesse Tavole delle Efidimaecessarie alla individuazione delle
configurazioni celesti, furono ancora affatto oalte e le opere ad esse dedicate ottennero senza
ostacoli la licenza di stampasp( cit, p. 6). Percid non furono mai inserite nellex librorum
prohibitorum | riadattamenti e le revisioni delle antiche tabedlintensificarono tra il 1500 e il
1600, in epoca post copernicana e galileiana. Nosnggli studiosi di questo periodo che si
occuparono delle Tavole delle Effemeridi. Tra tdiliani si citano Bartolomeo Arnigio, Marsilio
Cagnati, Giovanni Antonio Magini e, in particolarendrea Argoli. Quest’ultimo fu un medico-
astronomo e matematico, che si occupo dello stdelitorigine e del valore delle Effemeridi. Le
Tabelle su cui si baso Argoli erano costruite sbidsse di uno studio metodico e accurato del
mondo fisico, delle stelle e dei pianeti, tenendotc — si ricorda che siamo tra il 1500 e il 1600 —
di tutti i sistemi cosmologici allora conosciuta duello tolemaico a quello copernicano e ticonico
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mani e riproducevano in Terra le planimetrie edergetrie astrali, alla ricerca di
corrispondenze, affinita, allineamenti, simmetaiealogie.

Ma lo sguardo astrologico fu messo al bando tamita dscienza quanto dalla
religione. Da quell'istante fu possibile guardarke astelle (rese piccole e
minuscole) solo con facolta di giudizio, senza prégio alcuno. Che fosse
giudizio di ragione o di religione, in fondo, potoportava perché, in ogni caso,
di dogma sempre si trattava. Ecco, allora, che ggadini di quella scala
cominciarono ad avanzare — e a strisciare — glsfjuampanti e ambiziosi degli
astrononi*® moderni, con occhi tesi a definire e a recintarestelle in rigidi
steccati normativi, innalzati dalla Dea ragione.dapienza antica delle Stelle fu
abbandonata, in nome del pensiero. Ma il pensiestrigiva regole sempre piu
incerte e traballanti, obbligate a sottoporsi asga@ti e incalzanti protocolli
sperimentali oltre che a rigorosi e intransigetast di verifica. Erano leggi
indifferenti tanto alla musica delle sfere quanioriahiami dellAnima, che
comincio a essere accantonata, zittita, immobil&za Anima, ansimante e senza
respiro, non poteva piu reggere il ritmo della sz&e che, quanto piu avanzava,
tanto piu moltiplicava i pioli della scala: non ette come il numero di Pianeti,

ma mille e poi mille ancora, in un crescendo espoia¢e senza fine.

(cfr. op. cit, p. 217 e A. Argoli,Liber | in Novae caelestium motuum Ephemerides, ad
longitudinem Almae Urbis, ab anno 1620 ad 1640eiexiem Auctoris tabulae supputatae, quae
congruunt cum Danicis, Rodulphinis et Tychonis Beahe caelo deductis obsevationibus.
Astronomicorum libri tres, in quibus plurima scihecessaria et periucunda tractantu®ttavio
Ingrillano, Roma, 1629). Il sistema cosmologicootizo era una commistione tra il modello
geocentrico e quello eliocentrico: attorno alla raer che restava al centro dell’'Universo —
venivano fatti ruotare il Sole e la Luna, mentreadfri pianeti (Mercurio, Venere, Marte, Giove e
Saturno) gravitavano attorno al Sole. Argoli schierma la triplice funzione delle Tavole delle
Effemeridi. La prima, di carattere metrico-matematiera improntata sulla partizione cronologica
del tempo. La seconda, di ordine spaziale-geoneetdonsentiva di calcolare la posizione dei
pianeti, rilevandone gli spostamenti. L'ultima, dodivello pratico era forse la piu incisiva, era d
interpretare gli influssi degli astri — e consegeemente gli effetti da essi determinati — sul’'uomo
e sulla natura. Le Effemeridi erano cosi consuliatéo per valutare lo stato di salute, le malatie

i medicinali per curarle, quanto per regolare ipedelle pratiche agricole e produttive: le semine,
i raccolti e le conserve alimentari (cfoidem). «Nec de tempestatibus tantum, et quae ad aeris aut
agriculturae, medicaeve notionem faciunt; sed eteanGeniturarum (A. Argoli, Praefatio in
Ephemerides annorum L iuxta Tychonis hypothesasaetrate e coelo deductas observationis ab
anno 1630 ad annum 168PRaolo Frambotto, Padoua, 1638). [Gli astri ndio soggeriscono il
tempo adatto per la semina, ma anche i medicarmemtiomenti adatti per rendere fertile la terra].
Libera traduzione mia.

449 Basti pensare alla radice etimologica dei terminiifdrimento. La parola “astrologia” deriva
dal grecodomoloyia, comparativo didopov con il significato di “astro” e daloyia, cioé
“discorso”. L’astrologia pone, dunque, al centrdlalsua indagine, il “discorso sulle Stelle”: un
dialogo che implica uno sguardo paziente e lemso ta comprendere le corrispondenze tra gli
astri e la psiche dell'uomo. A differenza del temmi“astronomia” che pone, invece, I'accento
sull'aspetto normativo che disciplina la natura deipi celesti. Deriva, infatti, dédctpovopia,

comparativo diiotpov, ossia “astro”, @a-vouia cioé “nomia”, “nomos”, “legge”.
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L’Anima, invece, ha bisogno di calma, di lentezda,silenzio, come ripeteva
Bachelard quando parlava della séserie L’Anima non puo reggere la marcia
degli Shuttle in missione speciale nello spazimmdh puo neppure sostenere il
ritmo delle progettazioni tridimensionali che iniemo colonizzare il Cielo. La
verticalizzazione architettonica postmoderna haltoénte smarrito la sacralita
delle costruzioni antiche. Si pensi, per esempilbe a@igqurat dei popoli
mesopotamici: templi abitati dai sacerdoti che,rdaado il Cielo, traevano da
esso consigli, profezie, auspici. E, in base atgusficiavano i loro riti. Che cosa
hanno in comune le ziqqurat con i grattacieli comgeranei? Le prime
afferiscono, evidentemente, alle planimetrie sacsecondi a quelle secolarizzate.
| grattacieli, infatti, bucano le nuvole e sfiddeaaltezze con pilastri di cemento e
gabbie di acciaio. llluminati perennemente a giprepgengono le stelle, anche
nelle notti pit buie e tetre. E ammutoliscono lstelazioni. Sono palazzi di vetro
tesi alla presa predatoria — reale e virtuale egii centimetro quadrato di cielo
fisico e atmosferico, depauperando, poi, di falt@ielo psichico e archetipico
dell'uomo.

Ma torniamo alla scala iniziatica, quella a settdiprappresentata sull@avola di
lavoro per il secondo graddi Curtis, da cui eravamo partiti. Lo sguardo she
pone su questa via si predispone a distillare Eovie e a raffinare lo Spirito.
Nella tradizione mitraica, per esempio, ogni gradiéma messo in corrispondenza
con un Pianeta e questo con un metallo. A ognigoags, il neofita purificava e

perfezionava la propria Anima.

Nei misteri di Mithra, la scaleclimaxX) cerimoniale aveva sette gradini, fatti ciascuno
di un metallo diverso. Secondo Celso, il primo gractra di piombo e corrispondeva
al “cielo” di Saturno, il secondo era di stagno €ee), il terzo di bronzo (Giove), il
quarto di ferro (Mercurio), il quinto di “lega motagia” (Marte), il sesto d’argento
(Luna), il settimo d'oro (Sole). L'ottavo gradindice Celso, rappresentava la sfera
delle stelle fisse. Salendo questa scala cerin®fiialziato percorreva effettivamente

i “sette cieli”, sollevandosi cosi fino allEmpir&8

La scala dei metallila ritroviamo nell'iconografia induista, greca,rpi@na e

anche nell&ibbia**,

40 M. Eliade, Trattato di storia delle religioniop. cit, pp. 102-103. Eliade si rifa a Origene,
Contro CelsoVI, 22, a cura di A. Colonna, Utet, Torino, 1971.

41 Cfr. Scalg J. Chevalier, A. Gheerbrarizionario dei simboli vol. I, op. cit, p. 329. E
frequente il ricorso alla simbologia della scalaaimbito cristiano. Sant’lsacco il Siriaco, per
esempio, scriveva: «La scala di questo regno éostsalentro di te, nella tua anima. Lavati
dunque dal peccato e scoprirai i gradini per i igsalire» (bider). NellaBibbia la scala, assieme

a parte dei metalli, si antropizza nel sogno di Idalllonosor e diviene statua, gradualmente
frantumata da una pietra discesa dal monte. Il gogrterpretato da Daniele, preannuncia al
sovrano la qualita e il tenore dei regni a venikeciascun regno viene fatto corrisponde un
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Il simbolismo ascensionale della scala e il passadg uno stato di raffinazione
all'altro, personificato dalla successione vercablei pioli, rimandano,
ovviamente — e ancora una volta —atls mundie al processo d’individuazione
junghiano.

Ma come abilitare lo sguardo a cogliere il poteasmutativo dei metalli celesti?
Non bastano, ovviamente, né i cannocchiali néestapi. E non e sufficiente
neppure attraversare le galassie con sonde e Havimaziali. E necessario,
piuttosto, predisporre gli occhi a superare unge ghiprove.

Per spiegare meglio il concetto ricorreremo a wrdaimmagine massonica: la
Tavola di lavoro per il primo graddi Bowring*™? Senza entrare nel merito della
complessa simbologia in essa evocata, focalizzed@attenzione sulle colonne
raffigurate, mettendole in relazione alle qualiiacdi lo sguardo dell'iniziato
dovrebbe dotarsi per avvicinare il Cielo con odcasparenti e pupille di cristallo.
Prerequisiti questi ultimi necessari, se si inteagprodare davvero a un’autentica
Visione, intesa come esercizio supremo di unitadenque, come estremo
tentativo di mettersi in contatto, attraverso umreizio di appropinquamento
cosmico, con il centro psichico deé

Nellimmagine di Bowring compaiono tre colonne: daidati, situate all'ingresso
del Tempio massonico, e una posta in profonditaeatro. Sono erette su una
superficie a scacchi color ocra e nero. L'altermanzromatica della
pavimentazione, posta alla base, rimanda al pensiere allo sguardo -
antinomico dell'apprendista che si accinge a varckr soglia del Tempio:
passaggio iniziatico che consentira al neofitaidhgere a urpensiero fort&®
direbbe Claudio Bonvecchio, cioé un pensiero dotiatborza e di Bellezza. Ma
non solo, tale passaggio consentira anche alldtozdi esercitare unsguardo

potente Il transito attraverso la soglia del Tempio didd@one, infatti, lo abilitera

materiale diverso: il ferro, il bronzo, l'argilliargento e I'oro. Le stesse materie di cui ergaféd
statua apparsa in sogno a Nabucodond3anigle 2, 1-49).
452 Josiah Bowring, Tavola di lavoro per il primo gradol819, in A. Roob|l Museo ermetico.
Alchimia & Mistica op. cit., p. 253.
453 «Un pensiero» scrive Claudio Bonvecchio «non é&efgrerché procede sulle punte delle
baionette o si fa strada con i plotoni di esecuzj@ome molti, in mala fede, ritengono. Quello,
semmai, € il pensiero pit debole che esiste intguaon crede in se stesso, in quanto ha bisogno
di una coazione esterna: in quanto si fonda swsitcaie contingenze. La storia lo ha ampiamente
— e tristemente — dimostrato. Un pensiero é fartguanto € fondato, in quanto €& costituito su
incrollabili convinzioni. Tali convinzioni devonossere intuitivamente evidenti e razionalmente
dimostrabili: devono riunificare cid che é statoéediviso. Il pensiero forte &, intrinsecamente, un
pensiero che unifica il diviso. E un pensiero paifi di quello che sostengono le antiche dottrine
kabbalistiche a proposito della creazione — chel vigostruire il vaso o i vasi infranti: € un
pensiero della totalita» (C. Bonvecchiog maschera e I'uomo. Simbolismo comunicazione e
politica, op. cit, p. 134).

154



ad accogliere la luce dell’Occhio divino che sotaas inscritto all'interno di un
fascio di raggi solari — la colonna centrale dSiéagezza.

E bene sottolineare che la Tavola di Bowring seriifce al primo grado
massonico, mentre quella di Curtis attiene al sgdoogrado. Ne deriva che il
passaggio tra le due colonne, poste in primo piaeka rappresentazione di
Bowring, precede la salita della scala a setta pioCurtis. Scala, quest’ultima,
che ha come meta il Tempio di Salomone sorrettoh’asso, da due colonne,
speculari a quelle del grado inferiore.

Le due Tavole, se confrontate, rendono bene, imitericonici e simbolici,
'andamento dellosguardo iniziaticoche, in perenne ascesa, si raffina e si
perfeziona, procedendo a spirale di grado in grada,solo per salite, ma anche
per continui e reiterati passaggi iniziatici.

Ma torniamo alle colonne. Quella di destra, soatastlal Sole, si riferisce al
principio attivo maschile della Forza, personifcata Boaz. Quella di sinistra,
invece, sormontata dalla Luna e da sette Stellgattaanente come il numero dei
Pianeti —, € connessa al principio passivo femmidélla Bellezza, incarnato da
Jachif®

Lo sguardo che si appresta a varcare la sogligligta dalle due colonne si
predispone, dunque, ad accogliere tanto gli atirgimbolici della Forza quanto
quelli della Bellezza. Virtu che, irradiandosi, sentono agli occhi di trovare nel
Cielo — e nellintero Cosmo — le «caratteristichke crimandano I'anima
individuale a potenze archetipici&profonde, capaci di rendere la Visione un
autentico esercizio di ricognizione simbolica e iagimale.

Ma cosa s’intende pedguardo Fort@ A cosa ci si riferisce quando si parla di
Forza Cosmica? Se si vuole dare risposta a domandguesto genere e
necessario, innanzitutto, incominciare a riconosaggni Stella, in ogni Pianeta e
in ogni loro minimo movimento il riflesso di unatatita di cui anche 'uomo é

parte. Vuol dire avere il coraggio di procedere tomorrente, piu per via

454 Nella Bibbia, in riferimento alla costruzione del tempio di Gabne, & scritto: «Di fronte al
tempio eresse due colonne, alte trentacinque cillatipitello sulla cima di ciascuna era di cinque
cubiti. Fece delle catenelle come nel sacrariooke sulla cima delle colonne. Fece anche cento
melagrane e le colloco in forma di catenelle. Exds<colonne di fronte all’aula, una a destra e una
a sinistra; quella a destra la chiamo lachin elgwelsinistra Boaz»l(Cronache 3, 15-17). Cfr.
ancheRe 7, 21. La collocazione a destra o a sinistraedetiionne pud essere invertita nella
Massoneria, come risulta, del resto, nella raffigione della Tavola di Bowring.

%5 3. Hillman,La forza del carattergtrad. it. di A. Bottini, Adelphi, Milano, 2000, 243.
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apofatica che catafatitd accettando le incongruita, le ombre e le conizioi
insite non solo nei processi razionali, ma anchkatte stesso del vedere.
Significa abilitare lo sguardo a reimmaginare eaaimare il Cosmo. Vuol dire
avere l'ardire di avvicinare il Cielo non «come @asorta, ma come un che di
vivente che interagisce con l'uomo non soltanto emalmente, ma anche
psicologicamente e spiritualmentd% E significa, soprattutto, abilitare gli occhi
all'inclusivita: facendo agire le pupille come pozeapaci di inglobare e
accogliere tanto le luci e le voci, quanto le teeek i silenzi delle Stelle,
facendoli risuonare e dialogare con il profondolad@siche. Ci vuole Forza e
coraggio per arrendersi alla complessitaKieémos Occorre, infatti, predisporre
lo sguardo ad accogliere il mistero delle antinoco@naturate nelle immagini
che ci vengono restituite dal Cielo. Immagini chenno a comporre paesaggi
visivi che richiamano panorami e prospettive immagicomplesse, forti, potenti.
Non solo lo sguardo, insomma, ma anche 'uomo stesn esso e per mezzo di
esso — e chiamato alla responsabilita di riconssciéfronte allo Spazio siderale
come totalitd®® se desidera davvero che la Forza del Cosmo digeohe la sua
Forza.

E laBellezz& Troviamo risposta all'interrogativo nella radetmologica stessa
della parola “cosmetica”. Vocabolo oggi tanto usatanche se spesso in modo
inappropriato — per indicare la Bellezza. Il vodabderiva da Kosmo$ che
significa, appunto, “ordine”, “ornamento”, “elegari?®. Siamo d’accordo con
Hillman quando afferma: «Se il cosmo stesso implecdellezza [...] allora il
modo primario di adattarsi al cosmo sarebbe attsavé senso della bellezza,
attraverso la risposta estetit%» E aggiunge: «Per questa ragione la repressione
della bellezza ha proporzioni cosmicf»

Dunque, se la Forza, personificata da Boaz, ricaidmaschile, dal canto suo la
Bellezza, incarnata da Jachin, mobilita la potetrzativa del femminile. Attiva

%% | a via catafatica si basa sul principio di non tcasdizione e procede per affermazioni, a
differenza di quella apofatica che si basa sulgipio di inclusione e procede per negazioni,
affermando, riferendosi a qualcosa, “cid che nopiattosto che “cid che &” (cfr. C. Bonvecchio,
La maschera e I'uomo. Simbolismo comunicazione ldigag op. cit, p. 135). Il pensiero
apofatico avanza, essenzialmente, per via simbelica proprio dei mistici (cfr. C. Bonvecchio,
La magia e il sacro. Saggi inattuaMimesis, Milano-Udine, 2010, p. 38, nota 65).

457 C. BonvecchiolL.a maschera e 'uomo. Simbolismo comunicaziondigqag op. cit, p. 135.

%8 Cfr. ibidem

459 Cfr. Cosmesi M. Cortellazzo, P. ZolliJl nuovo etimologico. DELI Dizionario Etimologico
della Lingua Italianaop. cit, p. 405.

480 3. Hillman,Politica della bellezzaa cura di F. Donfrancesco, Moretti & Vitali, Bargo, 2005,

p. 94.

*** Ibidem
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cioé uno “sguardo uterino” capace di farsi fecoaddall’energia cosmica. Uno
sguardo seducente e accogliente, che sa farsirpenéall’equilibrio, dall’ordine,
dall’armonia, dalla melodia e dalla danza delleesfé&Jno sguardo che sa, nello
stesso e nel medesimo istante, incantarsi e sassutheravigliarsi e inorridire,
affascinarsi e rabbrividire, sbalordirsi e tremddeo sguardo capace, cioe, di far
fronte al mistero e di guardare in faccia al nureiiy. La Bellezza, infatti, non
puo essere sottomessa alle logiche estetiche d&d gudel costume. In essa sono
comprese le polarita e in essa si esprinteelmenda majestd¥ compresa in ogni
immagine resa dalle Stelle, dai Pianeti, dal Ceelttall’intero firmamento. Infatti,
nella Bellezza — e nello sguardo che la accoglisi -esprime il mysterium
tremendum et fascinaff8 di cui parlava Rudolf Otto ibas Heilige La Bellezza
comprende tanto lo sconosciuto quanto I'inconokzibi ganz Ander&®, il
“Totalmente Altro” che attrae e che mette in fuggendo come i poli opposti di
una stessa calamita. A questa attrazione — fattacliiami e di repulsioni, di
lusighe e di evasioni — lo sguardo & chiamato tepgmare perché & proprio in tale
tensione che si muove il canto e I'incanto delkgna della Visione.

Solo uno sguardo dotato di Forza e sensibile alieBza puo, dunque, varcare la
soglia del Tempio di Salomone, personificazioneTahpio Interiore e archetipo

del Sé il centro psichico dell’'uomo.

52| termine “numinoso” fu coniato da Rudolf Ottolr®17 con la pubblicazione dell’opebas

Heilige. Uber das Irrationale in der Ildee des Giatten und sein Verhaltnis zum Rationalen
Come sostenuto dallo stesso autore il concetto €ndafinibile in senso stretto, come non lo &
nessun dato fondamentale originario, ma ha soltantoarattere evocativo. [...] Questo significa
che [...] non lo si pud insegnare, ma soltanto stamlsuscitare, come tutto cid che viene “dallo
Spirito”™ (R. Otto, Il sacro. Sull'irrazionale nell’idea del divino €l isuo rappporto con il
razionale a cura di A. N. Terrin, trad. it. di C. BorseghiR. Nanini, A. N. Terrin, Morcelliana,
Brescia, 2011, pp. 32-33). Scrive Giulio Maria Ghiokll numinoso [...] € una manifestazione
sconvolgente e caotica; € I'espressione del moladiza in tutta la sua informe potenza; lo si
rintraccia anche nell’'esplosione di ogni energiliettiva repressa, di ogni dimensione pulsionale
incontrollata e incontrollabile» (G. M. Chiod?ropedeutica alla simbolica, lop. cit, p. 48). E
aggiunge: «[...] il numinoso in quanto tale, sia shpresenti in maniera attraente sia repellente, &
assolutamente indomabile. In ogni caso, nel numinesn si pud mai distinguere il fascino
dall’'orrore, come bene esprime il vocabolo virgiliehorrendus(che non & esattamente traducibile
con l'italiano “orrendo” o “orrido”, ma esso allugequanto si mostra sovrumano e al di la delle
nostre capacita di comprensione, sconvolgentemeritescinosamente soggiogatejiden). Il
religioso €, di fatto, un’approssimazione del numsim, poiché si esplica e si configura in base a
modalita e pratiche di ordine costumale, dogmaticonsuetudinario (cfibider).

463 Cfr. R. Otto,ll sacro. Sull'irrazionale nell'idea del divino & $uo rappporto con il razionaje
op. cit, p. 145. Otto usa questa espressione per rif@linsiomento respingente del numinoso. In
particolare, riflettendo sul pensiero luterano,iv&r «senza ilDeus absconditusl revelatus
sarebbe semplicemente “uno che non fa altro chdiglizae”, e priva dellaremenda majestas
grazia non sarebbe cosi dolcéidem).

64 Cfr. op. cit, pp. 39 ss.

4% | ocuzione, anche questa, coniata da Rudolf OtallaNsua opera utilizza 'espressioganz
Andereper descrivere il numinoso (cfyp. cit, passin).
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Questo Tempio-archetipo € esso stesso una soglig§oblia attraverso la quale
comunicano il Tempio celeste e il Tempio dell'aninma quanto edificio materiale
costruito a immagine dell’astro o Tempio celestgsoeé il passaggio che conduce
all’edificio spirituale interior&®.

«Tutto lo sforzo» continua Corbin «consistera netifirare e liberare la via
interiore affinche I'oggetto percepito al livellellimmaginale si rifletta nello

specchio desensoriure si traduca in percezione visionaffd»

E questo il percorso da intraprendere se si vuta@yero, prestare ascolto ai

a8 abilitandola cosi ad

richiami celesti che fermentano negli abissi delid
affrontare lascala di metalliche conduce al Tempio Interiore custodito in ogni
uomo e in ogni donna. Ed e anche questo il camrdenseguire se si vuole
imparare a riconoscere, attraverso la Forza e lle&a dello sguardo, la Forza e
la Bellezza dei Pianeti archetipici che si muovare profondo della psiche
umana.

In questo senso, lo sguardo e le immagini agisamme fodera simbolica tra
visibile e invisibilé®®, non solo riorientando la percezione, ma anche¢emeola

in relazione con le presenze archetipiche a$ffathe abitano le stanze segrete

dell’inconscio collettivo.

%8 1 Corbin,L'immagine del Tempidrad. it. di B. Fiore, SE, Milano, 2010, p. 14.

47 Op. cit, p. 145.

“%% In questo contesto per Anima s'intende — comevg anodo di illustrare in seguito — non
«un’entita dogmatica, non & @amima rationalis(che &€ un concetto filosofico), ma un archetipo
naturale che sussume in modo soddisfacente tuttéstazioni dellinconscio, dello spirito
primitivo, della storia della lingua e della rebgie. [...] Non puo essere fatta; € sempre I'a priori
di umori, reazioni, impulsi, e di tutto quel chesgs di spontaneo nella psiche. E qualcosa che vive
di per sé, che ci fa vivere; una vita dietro laciesza, alla quale non pud essere completamente
integrata e dalla quale, piuttosto emerge» (C. UBg,JGli archetipi e I'inconscio collettivan
Opere vol. 9%, op. cit, p. 25). Si ricorda che nel pensiero junghianochetipo dellanima si
riferisce anche alla «personificazione di tuttetdadenze psicologiche femminili della psiche
delluomo, cioé sentimenti e atteggiamenti vaghiingprecisi, presentimenti, la ricettivita
dell'irrazionale, I'amore di sé, il sentimento delinatura, e l'atteggiamento nei confronti
dell'inconscio» (M. L. von Franz| processo di individuazioni& L'uomo e i suoi simbglop. cit,

p. 163). Accezione a cui, in questo contesto, matasfacendo riferimento.

489 Cfr. M. Merleau-Pontyl_'occhio e lo spiritg op. cit, p. 22.

470 Sj ricorda che gli archetipi sono le immagini poimiiali che «appartengono [...] a tutta
'umanita e possono ricomparire in forma autoctoedla mente di qualsiasi essere umano, in
qualunque tempo e luogo» (C. G. JuBgudi sull’alchimiain Opere vol. 13,0p. cit, p. 10). Gli
archetipi, in quanto presenze arcaiche della pslode esprimono la complessita delle relazioni tra
microcosmo e macrocosmo. La loro essenza simblblieade espressioni detiundus imaginalis
corbiniano, cioé della zona intermedia tra Terr&Cielo. La loro uni-totalith — data dalla
compresenza bipolare mondana e celeste — predisp@geardo a cogliere le presenze planetarie
e mitiche presenti nella psiche delluomo. Gli atipi, infatti, affiorano nel mondo immaginale
che & «essenzialmente l'intermondo e l'articolagidma lintelligibile e il sensibile, in cui
I'lmmaginazione attiveomelmaginatio veraé un organo di conoscenza mediatore tra I'intellet

e i sensi, altrettanto legittimo di questi e di kkpre (H. Corbin,Corpo spirituale e Terra celeste.
Dall'lran mazdeo all'lran sciita op. cit, p. 23). Gli archetipi — come si & gia avuto malialire
ripetutamente nel corso della trattazione — si @ossoagulare igostellazioni astro-psicologiche
capaci di dar voce alle corrispondenze tra Cosmmiena, intesa come presenza cangiante che
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2. Anima

Per evitare equivoci fuorvianti sull’utilizzo dedrmini, & utile chiarire che cosa si
intende per Anima. Termine di cui si e fatto, pecalfrequente uso nel corso
della trattazione. In tedes&eelein inglesesoul deriva dal goticgaiwalache, a
sua volta, discende dal germanico primitseiwald Lemma quest’ultimo che —
oltre a essere imparentato con il paleoslsiletradotto con “forza” — origina dal
greco aiblos che significa “mobile”, “variopinto”, “cangiante”’Ma la parola
Anima si lega anche al latiramimus— con il significato di “spirito” — che si rifa,
a sua volta, al grecanemos “vento, respiro” e gsyché(yvys;), associato a
psychosfresco”, psychrésfreddo” e physa“‘mantice™".

L’'insieme delle tracce etimologiche va a comporma uicca costellazione
simbolica. Da una parte, I'’Anima appare come undovitale in continua
evoluzione, espansione e movimento, dall’altra sinatabile, per giunta, a
gualcosa di invisibile, aeriforme che, agendo cdm®antice sul fuoco, accende e
alimenta la fiamma interiore.

James Hillman, dal canto suo, paragona I’Anima a&eme. Si riferisce ad essa,
chiamandola «la nostra ghianda — immagine, caeatfato, genio, vocazione,
daimon anima, destino —, dando la preferenza all'un@’altao (dei terminif*’?a
seconda del contestts

Rimane il fatto che il concetto di Anima é — e aestmpre e in ogni caso — ampio,
multiforme, composito. Per questo € difficiimentaalificabile. La natura
mutevole ed enigmatica che la contraddistingue nepedisce di essere
imprigionata in inutili spiegazioni; e questo ctsBce, di fatto, un’enorme
ricchezza.

Cio che si avverte immediatamente e l'altisonanehtérmine, oggi purtroppo
caduto in disuso, ad eccezione di ristretti e Btnitontesti religiosi ed esoterici.
L’Anima €, infatti, fuori da ogni dubbio, il piu gnde tabu della contemporaneita
che tende «a ridurre a definizioni univoche la coempione di fenomeni

complessi$’™

apre la vita al rischio e come «archetipo natucdle assomma in modo soddisfacente tutte le
qualita dell'inconscio» (C. G. Jun@li archetipi dell'inconscio collettivoop. cit, p. 48).

4"l Riguardo alla catena etimologica riportata cfrGCJungla dinamica dell'inconsciin Opere

vol. 8, op. cit, pp. 371-372; C. G. Jun@li archetipi e I'inconscio collettivin Opere vol. 9%, op.

cit., p. 24 e C. G. Jungli archetipi dell'inconscio collettivoop. cit, pp. 46-47.

472 Aggiunta mia.

473 3. Hillman, Il codice dell'anima. Carattere, vocazione, destitrad. it. di A. Bottini, Adelphi,
Milano, 2000, p. 25.

" Ibidem
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Ma che cos’é I'’Anima allora? E una domanda desdi@atimanere senza risposte
esaustive? Non necessariamente perché se «le paottke e i molti nomi non ci
diconoche cosasia questo “qualcosa” [...] ci confermanbe esisteE alludono
alla sua qualita arcan¥{3 E poi, non si devono temere gli enigmi. Cosi copee
usare ancora le parole di Hillman: «Non bisognare@veaura delle parole
altisonanti. Esse non sono vuote; semplicement® state abbandonate, e vanno
riabilitate»''°,

L’Anima e, certamente, qualcosa di singolare, perstp € bene lasciarla libera e
non imprigionarla in sterili formule. La riluttanzdle definizioni la rende ancora
piu feconda, creativa, cangiante: in eterno movibmeproprio come i Pianeti
interiori che in essa gravitano e che vanno a cermepb«ritratto astrologico della
(nostra) psiche’’. L’Anima & fertile e germinativa, come lo sguardatato di
Forza e di Bellezza che varca la soglia del Temyade a dire il Tempio astrale,
celeste, archetipico e interiore a cui si riferi@arbin nelLa configuration du
Temple de la Ka'ba comme secret de la vie spitit/él

Sguardo d’Animadunque, che ci permette di guardare oltre le @wod’Ercole
del visibile: oltre lo Spazio del conoscibile edala della geografia del razionale,

per avvicinare i misteri che ci tengono legatkasmos

3. De Vita Coelitus Comparanda
Marsilio Ficino, assiduo frequentatore della comtedicea, scriveva all’amico

Lorenzo il Magnifico:

| corpi celesti non sono da cercare in alcun luesferno a noi: il cielo, infatti, e tutto
dentro di noi, che abbiamo in noi il vigore deldage origine celeste.

Prima di tutto la Luna: che cos’altro significariai, se non il continuo movimento del
corpo e dell'anima? Marte poi, indica la prodezZ2aturno, invece la lentezza. Il Sole
significa Dio, Giove la legge, Mercurio la ragiovenere I'umanita{umanita*’®.

*’% |bidem

*7® |bidem

477 T. Moore, Pianeti interiori, L’astrologia psicologica di Mailio Ficino, op. cit, p. 26.
L’aggiunta tra parentesi € mia.

478 Cfr. H. Corbin,L'immagine del Tempimp. cit, passim

47 M. Ficino, Scritti sull'astrologig a cura di O. Pompeo Faracovi, BUR, Milano, 1999230.
Cfr. anche M. Ficinole divine lettere del gran Marsilio Ficinwadotte in lingua toscana per M.
Felice Figliucci Senesevol. I-l1l, a cura di S. Gentile, copia anastaticiatampa dell’edizione
originaria del 1546-48, Edizioni di Storia e Le#ttra, Roma, 2001, p. 656. Si riporta anche la
traduzione di Felice Figliucci: «Perché tutto ile@i in noi si ritruova, havendo noi un ardente
vigore, e una celeste origine. Primieramente ctie al noi la Luna significa, che in quel nostro
continuo movimento dell’animo e del corpo? Martpdilila nostra prestezza. Saturno la tardita. Il
Sole mostra in noi Iddio, Giove la leggie, Mercuaoragione, Venere la piacevolezza humanita».
Il titolo originale dell’epistola da cui € statatia la citazione ®rospera in fato fortuna, vera in
virtute felicita [Prospera fortuna nel fato, vera felicita nella vftnella traduzione di Faracovi;
[Ammaestramenti di ordinare la vita sua per vincéréato] in quella di Figliucci. Per il testo
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Paul Oskar Kristeller, grande conoscitore del paosiiciniano, colloca le lettere
del Liber V dell’Epistolario— da cui € stata tratta la citazione — tra ilesatire del
1477 e l'aprile del 1478° Siamo nel pieno del Rinascimento italiano. Ire tal
contesto storico — effervescente di Arte, di scGeezconoscenza — si torna a
guardare al Cielo forti della sapienza antica.

A Marsilio Ficino va riconosciuto il merito di avercostruito un metaforico ponte
tra la tradizione magico-esoterica, pitagoricaicatfplatonica, ermetica antica e
I'Occidente. E stato veicolo e tramite tra il pemei esoterico del passato —
permeabile alla forza deéMlythos — e quello cristiano della Chiesa di Roma.
Tradusse in latino gli scritti di Platone — comt&nto di farne un raccolta organica
e coerente — e Corpus HermeticumDa uomo dotto e curioso quale era, entro in
contatto con il pensiero neoplatonico di Plotinan gli Oracula chaldaicastudio

gli Aurea verbadi Pitagor8®’ facendone una sintesi immaginativa centrata

sull’Anima*®?

. AwvicinO i miti pagani e gliantiquissimisapienti con l'intento di
risalire agli albori dellaprisca theologia In essa vedeva il seme di upa
philosophiae i presupposti per la nascita di waxta religiq capace di rinverdire
il substrato speculativo cristiano ingrigito dal togp scolastic®. Cercava e
auspicava la rinascita di unghilosophia perennische sapesse riconnettere
finalmente le membra separate del mondo, attravi&sercizio di un pensiero
capace di relazionarsi tanto con le immagini quantogli oggetti reali, secondo i

principi di continuita, di affinita e di connessedinamic&®*

latino vedi M. Ficino,Epistolarum Liber VIlin Opera omnia vol. Il, Basilea, 1576, ristampa
anastatica a cura di M. Sancipriano, introduziarie.d. Kristeller, Torino, 1959, pp. 805-806.

480 Cfr. P. O. Kristeller, in M. FicinoSupplementum Ficinianum: Marsilii Ficini Florentini
philosophi Platonici opuscula inedita et dispersanmum collegit et ex fontibus plerumque
manuscriptis: accedunt indices codicum, editionoperum Ficini nec non documenta quaedam
et testimonia ad eundem pertinenta cura di P. O. Kristeller, Edidit auspiciis RegiScholae
normalis superioris Pisanae, Firenze, 1937, p. Cl.

“81 Cfr. M. Ciliberto, Marsilio Ficino e il platonismo rinascimentala “Microstudi”, n® 4, Figline
Valdarno, 2009, p. 8.

“82 Cfr. T. Moore,Pianeti interiori, L'astrologia psicologica di Maito Ficino, op. cit, p. 23.

83 Della filosofia scolastica Ficino non condivideianetodo che, partendo da uasus- esposto

in forma dilectio dai filosofi scolastici — poneva una serie qliaestioneqle domande) che
generavano una serie disputationis(spiegazioni avvalorate da argomentazioni) cHer@volta,
confluivano in solutionescerte e sicure. Un procedimento che incatenaviaestemente, il
ragionamento in un recinto logico chiuso, impernileatalla dimensione immaginativa del
pensiero e lontana dalle cose. Privare il pengiéetale ricchezza significava amputarlo della sua
potenza generativa e creativa. «Al contrario neinéi la relazione dell'immagine col pensiero non
e stata soltanto fissata dall'intelletto, ma € a&nfdndata su un rapporto reale delle cose esistenti
(P. O. Kristeller,ll pensiero filosofico di Marsilio Ficinptrad. it., Le Lettere, Firenze, 2005, pp.
88).

484 Cfr. op. cit, pp. 89-105. Sullgrisca philosophiaintesa comephilosophia naturaliscfr. C.
Bonvecchiola magia e il sacro. Saggi inattuatip. cit, pp. 100 ss.
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Ma cio che piu interessa della riflessione ficiaai fini della presente indagine,
& la visione totale delluniver§®. Infatti, & interessante sottolineare come in
Marsilio Ficino «i generi piu universali della sasta, cioé la corporea e
lincorporea, indichino nello stesso tempo areeziadirdell’universo stessé¥.
Nel cuore del Neoplatonismo fiorentino, seppe wddere nel Cielo — e
nell’intero Cosmo — i riflessi della profondita unea E giunse alla conclusione
che la psiche non era altro che un «riflesso masoico dell’universo®’.
Riusci, insomma, ad avvertire I'intima e profondénéa che lega la psiche ai
Pianeti.

A guesta tematica dedico un intero libroLibber 11l delDe vita De Vita Coelitus
Comparandascritto intorno al 1489. L’'opera — intitolataral d’'Ungheria Mattia

g% che

Corvino — nacque come commento a un passo @elleadidi Plotin
Ficino aveva terminato di tradurre tre anni prima.

Nel De Vita Coelitus Comparanda contenuta una lunga e dettagliata disanima
sugli influssi esercitati sulla Terra dai Pianetiué benefici che 'uomo puo trarre
dal Cield®. Ficino vedeva nel Cielo un’officina: un laboratoalchemico — come

abbiamo visto essere in Jung — al servizio del owefiliosofo quale lui, in realta,

85 Cfr. P. O. Kristeller|l pensiero filosofico di Marsilio Ficinpop. cit, p. 9.

86 Op. cit, p. 29. Una breve precisazione sulla differenzaststanza e accidente in Marsilio
Ficino. Entrambe sono viste come possibilita defi&re. Spiega Kristeller: «Mentre la sostanza
esiste da se stessa e viene definita cenféicientia subsistendi’accidente € inerente ad altra
C0sa, cioe a una sostanza, e non puo esisterestasso»ifidemn).

87T Moore,Pianeti interiori, L'astrologia psicologica di Mai Ficino, op. cit, p. 28.

“88 per una conoscenza dell'opera di Plotino Efinead] a cura di G. Reale, trad. it. di R. Radice,
Arnoldo Mondadori Editore, Milano, 2002.

89 Cfr. M. Ficino, Su come ottenere la vita dal cielo M. Ficino, Sulla vita a cura di A.
Tarabochia Canavero, Rusconi, Milano, 1995, p. B83iporta lincipit del testo originale, la cui
prima edizione & del 1489Marsilius Ficinus Florentinus Serenissimo PannonRegi Semper
Invicto. Philosophi veteres, rex omnium felicissinceelestium vires inferiorumque naturas
diligentissime perscrutati, cum existimarent homin&ustra sapere qui non sibi sapit, totam
merito perscrutationem suam imprimis ad vitam sibelitus comparandam retulisse videntur;
iudicantes (ut arbitror) tum elementa et quae ex ¢omponuntur frustra sibi cognita fore, tum
motus coelestium et influxus temere nimium obsesyatisi haec una cum illis cognita simul
atque coniuncta aliquando sibi ad vitam felicitatpre conducerent(M. Ficino, Three books on
life, a cura di C. V. Kaske e J. R. Clark, State Ursigrof New York, Center for Medieval and
Early Renaissance Studies, Binghamton, New YorB919. 286). [Marsilio Ficino fiorentino al
serenissimo re della Pannonia sempre invitto. Giichi filosofi, o re piu felice di tutti, avendo
considerato con grandissima diligenza le forze ideggeri celesti e le nature di quelle inferiori,
ritennero che vano ¢ il sapere di chi non sa vldgeisuo vantaggio. Sembra dunque che abbiano
giustamente rivolto tutta la loro speculazione enewmttenere per sé la vita dal cielo; ritenevano
infatti (come credo) che inutile sarebbe statolpes conoscere gli elementi e i loro composti, e
alla cieca avrebbero osservato i moti e studiatoirglussi dei corpi celesti, se tutte queste
conoscenze una volta riunite insieme non potesgenare in qualche modo alla loro vita e alla
loro felicita]. Traduzione riportata in M. Ficin@u come ottenere la vita dal ciglo M. Ficino,
Sulla vitg op. cit, p. 183.

162



si sentivd®. Attribuiva agli astri — a cui associava pietrémanti, animali e
vegetali, umori, colori, sapori e voci — poteri gtiai. Influssi benefici che

agivano sull'uomo e sulla Terra secondo il pringigimilia similibus curentur

Se infine non approvi le immagini astronomiche eimate del resto per la salute dei
mortali, che anch’io non tanto approvo quanto descrlasciale perdere, te lo

concedo, anzi (se vuoi) te lo consiglio. Non traaoel almeno le medicine rinforzate
da un certo sostegno celeste a meno che tu pemoasimtenda trascurare la vita. lo
infatti in grazia ormai di una ripetuta esperiespaper certo che fra le medicine di
questo genere e le altre, preparate senza tent degli astri, c'é tanta differenza

quanta ne intercorre fra il vino e 'acqua [**}]

Marsilio Ficino era convinto che dalla farmacopedeste fosse possibile trarre
benefici sia per il corpo sia per 'AnifffA Del benessere dell’Anima si occupd
nei diciotto libri dellaTheologia platonicaDi quello del corpo — mai peraltro
scisso dalla salute dell’lAnima in quanto mediatricell’'ottica ficiniana, tra
I'intelletto e lo spirito al di sopra e la matedhdi sotto — si dedico nei tre libri del
De vita De Vita SanaDe Vita Longae De Vita Coelitus Comparanda

Ficino provo sempre un certo disagio a parlarestioaomia, ma soprattutto di
astrologia. Lo si avverte nella premessa del bpasso riportato. Imbarazzo che
originava dalla ferrea fedelta all’ortodossia datto Nonostante cio non rinuncio
mai — e qui e evidente l'influenza che ebbero slidjli studi ermetici e magico-
esoterici dell’antichita oltre alle frequentaziotweve dellambiente fiorentino

dell’Accademia Neoplatonica — a mettere in rappbuomo con il Cosmo. A suo

499 Nel ProemioMarsilio Ficino, rivolgendosi a Lorenzo il Magrif, presenta iDe vitacome un
libro di medicina e spiega le ragioni che lo haimaotto a scrivere sullargomento. La prima la
ritrova nella mitologia greca. Cosi come Bacsommum antistitem sacerdotum Apollo,
medicorum primperano fratelli inseparabili nella vita, allo fsesmodo vi & un vincolo saldo e
inscindibile chelega il sacerdozio alla medicind.a seconda ragione la identifica netlappia
genitorialita. Cosi come Bacco nacque due volte — la prima widtaSemele, la seconda dal
femore di Zeus — allo stesso modo lui sente dieawhre padri. Il primo naturale, Diotifeci
d’Agnolo — nella vita medico personale di CosimoViécchio — che lo inizid alla medicina,
affidandolo a Galeno. Il secondo, Cosimo de’ Mediche lo avvicind alla filosofia,
raccomandandolo a Platone (ap. cit, pp. 93-94 e M. FicinoThree books on lifeop. cit, pp.
102). La medicina e la curadunque, nella prospettiva ficiniaregno legate a doppio filo con il
sacerdozio e la filosofiaNell'ottica umanistica e neoplatonica, infattiedicina, religione e
sapienza — discipline che in eta prescientifica@r@a loro intimamente unite — concorrono alla
cura del corpo e a quella del’Anima.
“91 M. Ficino, Su come ottenere la vita dal cidglo M. Ficino, Sulla vita op. cit. p. 186. Segue il
testo in latino. Penique si non probas imagines astronomicas, alioguo valetudine mortalium
adinventas, quas et ego non tam probo quam namse, Utique me concedente ac etiam (si vis)
consulente dimittito. Medicinas saltem coelestidam adminiculo confirmatas, nisi forte vitam
neglexeris, ne negligito. Ego enim frequenti iamehperientia compertum habeo tantum interesse
inter medicinas eiusmodi atque alias absque delestuologico factas, quantum inter merum
atque aquam ] (M. Ficino, Three books on lifep. cit, pp. 239-240).
“92'Sul rapporto tra la cura del corpo e la cura deitha Hillman scrive: «Quando il giovane
Marsilio fu presentato alla corte dei Medici da squedre, che era medico di corte, Cosimo il
Vecchio osservo che il suo desino sarebbe statitogliecurare I'anima degli uomini, cosi come |l
padre era di curarne il corpo» (J. Hillm&rgnima del mondo e il pensiero del cuptead. it. di A.
Bottini, Adelphi, Milano, 2013, p. 29).
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vedere, tra di essi intercorreva una relazionendica, governata dai principi di
continuita e di affinit&”.

Per Ficino, insomma, il rapporto tra I'uomo e il B0 era improntato
sull'armonia. E I'osservazione delle Stelle nonpi@sentava altro che un tramite
per giungere allAnima. Ma, nel suo pensiero, la del’Anima non estromise
mai la dimensione materiale dell’'uomo.

In tutti i suoi scritti & evidente la centralitall#enima. L'interesse esclusivo per il
corpo avrebbe spezzato un equilibrio di ordine redaémente dogmatico che
Ficino si era dato e nel quale lui credeva. Maanalla opera il corpo ce.
S’inflamma, s’accende e vibra, facendosi feconatleseme celeste: dalla luce
delle Stelle come dalle influenze dei Pianeti. dacite giunse ad affermare che
«I’anima del mondo ha in sé per potere divino Igioai seminali delle cose
almeno quante sono le idee nella mente divina,renmmzzo di queste ragioni
fabbrica altrettante specie nella matetta»

Ragioni seminaliche rinviano certamente, da un lato, all'iperungpliatonico: al
Mondo delle Idee, che Marsilio conosceva molto bé&me che rimandano, d’altro
canto, anche agli influssi germinativi — e perc8pérmatici” — esercitati dalle
Stelle, essendo esse emanazioni dell’Anima del Mo@Gadncetto che spiega bene
In questo passaggio débe Vita Coelitus Comparandain cui fa espresso

riferimento agli influssi esercitati dai demoni &ld Stelle sull'uomo.

E questo influsso lo subisce non solo attraversggi stessi della stella e del démone,
ma anche attraverso la stessa anima del mondonpgeseunque, in cui vive e ha
forza la ragione di qualsivoglia stella o démonagione per un aspetto invero
seminale, in vista della generazione, per l'altspedto esemplare, in vista della
conoscenZa".

Nel Liber 11l del De Vita, il coinvolgimento dell’Anima comporta la messa in
gioco tanto della materia corporea quanto di quetlaste. Ma Ficino, se da un
lato riconosce negli influssi astrali efficaci potgerminativi con evidenti ricadute

terapeutiche e officinali (forse la Bellezza?), lula parte, rinviene nelle

493 Cfr. P. O. Kristeller]l pensiero filosofico di Marsilio Ficinpop. cit, p. 105.
494 M. Ficino, Su come ottenere la vita dal cidglo M. Ficino, Sulla vita op. cit. p. 188. Segue il
testo in latino. [...anima mundi totidem saltem rationes rerum semindigmitus habet, quot
ideae sunt in mente divina, quibus ipsa rationitntglem fabricat species in mate}i@gM. Ficino,
Three books on lifep. cit, p. 242).
495 M. Ficino, Su come ottenere la vita dal cidlo M. Ficino, Sulla vita op. cit. p. 189. Segue il
testo in latino. Atque hunc non modo per ipsos stellae daemonisagies, sed etiam per ipsam
mundi animam ubique praesentem, in qua et cuiusitelae daemonisque ratio viget, partim
guidem seminalis ad generandum, partim etiam exasphd cognoscenduyniM. Ficino, Three
books on lifeop. cit, p. 244).
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corrispondenze planetarie importanti risorse gnloggche con profonde
implicazioni ontologiche (dunque la Forza?).

Implicazioni ontologiche conferite dalle immagimiecvengono riconsegnate allo
sguardo dal Cielo attraverso formeidos(sidoc) in Platone — o archetipi, direbbe
Carl Gustav Jung. Possiamo rinvenire, percio, amaiepensiero ficiniano, le
immagini cosmiche di cui abbiamo parlato tanto gty Immagini attraverso e
grazie alle quali e possibile sondare la profondi&d’Anima, distillandola e
raffinandola, senza dimenticare la cura e I'atten&iper il corpo.

Marsilio Ficino, per questo approccio dallinnegabiimpronta vitalistica, & stato
considerato da James Hillman «un autore di psic@logno psicologo del
profondo»°®. Ponendo I'’Anima al centro del suo pensiero, &fiilosofia diventa,
di fatto, psicologi&’’. Mette cioé la filosofia al servizio del’'uomo.l& focalizza
sull’Anima che per lui — e lo diventera poi ancher pung — € «vincolo e copula
dell’'universo$®® «Anima est essentia; est et wi&: & questo I'insegnamento pil
prezioso che oggi la filosofia possa trarre dalspo di Ficino, se avesse
davvero a cuore il benessere dell’'uomo.

Una lezione che merita di essere assolutamentdtatscmell’attuale periodo
storico, in cui ci si chiede ripetutamente — e confilo di angoscia — se serva
ancora a qualcosa parlare di filosofia. La risppsta essere affermativa solo se si
ricentra la riflessione sulluomo. Cio comporta vitabilmente, da un lato, un
obbligato distanziamento dagli accademismi autoeetgali e, dallaltro,
I'abbandono degli approcci storiografici orientatio studio dell’evoluzione del
pensiero in un’ottica prevalentemente cronologicgneseologica, focalizzata,
dunque, sulla storia della filosofia piu che stillasofia intesa come amore della
sapienza.

Occorre cambiare prospettiva, mutare il punto diavie dotare — anche in questo
caso — lo sguardo di Forza e di Bellezza. Dettaltin termini, € necessario, oltre
che urgente, riabilitare una sapienza operativaaaplavvero di fornire risposte
autentiche alle domande originarie del’'uomo. Gine? Da dove vengo? In quale

direzione sto andando? Domande a cui si pud dammgia soltanto ponendo

4% 3. Hillman,L'anima del mondo e il pensiero del cupog. cit, p. 29.

497 «Di conseguenza, la vera educazione» scrive Hilleg&auna educazione psicologica. | metodi
tradizionali di insegnameno della filosofia (logicaetodologia empirica, metafisica teologica)
richiedono anche una contro-educazione dell’anifog»cit, p. 30).

9% Op. cit, p. 31. Sullanima come grado medio della realttd enifica tutti i gradi cfr. M. Ficino,
Teologia platonicalll, 1, a cura di E. Vitale, Bompiani, Milano, 2011, 224 ss.

49 0p. cit, V, xIv, p. 392. ['anima & essenza, ed & anche M. cit, p. 393).
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’Anima al centro della riflessione filosofica, s&n dimenticare la vocazione
sapienziale e alchemica dello sguardo. Infatti,o8sjbile dire di si oggi alla
filosofia, solo a condizione di assegnare la pworalla realta psichica e
considerando «tutti gli eventi alla luce del sigidfo e del valore che (esSh
hanno per I'anima3™.

Con questi occhi occorre guardare alle presenzgi ewenti celesti. Con queste
lenti e in questa prospettiva € possibile ricerdardoro consanguineit&on
I’Anima: le loro comuni radici e il loro sincroniaespiro. E questo allo scopo di
cogliere le sintonie e le affinita che gli astri lro molteplici movimenti nello
Spazio — di rotazione come di rivoluzione, di pe=stene come di nutazione —
intrattengono con 'uomo e con la vita, nella lgotidiana concretezza.

La via privilegiata — e forse I'unica — da percoereembra, dunque, essere quella
vitalistica. Solo orientato dalla lente umida eatistallo della vita, infatti, lo
sguardo puo iniziare a rintracciare e a cogliedarfeorza e nella Bellezza del
Kosmosi germi del sacro e del divino che risiedono (coespnti, coesistenti,

conviventi) nell'intimita psichica di ciascuno dbin

4. Calchi ed echi

Le affinita e le sintonie, di cui si € a lungo o, non possono essere ridotte a
semplici somiglianze. Si tratta, piuttosto, di @ cristallizzate in forme
simboliche che si manifestano in immagini universale in personificazioni
archetipiche®. Espressioni queste ultime che pre-esistono éepi@so tanto alle
corrispondenze celesti, in senso lato, quanto @lecordanze planetarie, nello
specifico. Siamo partiti proprio da tali immagidette appunto archetipiche, allo
scopo di ricercare le ragioni psicologiche che mbaalla base del legame oculo-
celeste, per individuare — nel tentativo di riadiace — le corrispondenze arcaiche
tra microcosmo e macrocosmo oggi, purtroppo, im gate smarrite.

Data l'importanza di tali immagini ritorneremo besmente, sul concetto di
archetipo, anche al fine di comprendere meglio ifmmiche che governano i

rapporti e le corrispondenze psico-astrali di cailgva si Marsilio Ficino, ma

0 Aggiunta mia.
*%1 3. Hillman,L’anima del mondo e il pensiero del cupop. cit, p. 30.
%92 | a radice etimologica della parola “archetipo”eg, in parte, il significato che tale termine ha
assunto nellambito della psicanalisi analiticaghimna. Deriva dal grecarché (dpye), con il
significato di principio, origine, e diypos(zvmog) nell'accezione non solo di forma, ma anche di
immagine. Gli archetipi sono, dunque, modelli, ferrimmagini che il pensiero junghiano colloca
all'interno dell'inconscio collettivo (cfr. C. Guihg, Gli archetipi dell'inconscio collettivpop. cit,
p. 9).

166



anche Teofrasto Paracelso, Pico della Mirandolardano Bruno, Gerolamo
Cardano, Tommaso Campanella, Rodert Fludd, solaifaee alcuni tra gli autori
piu significativi.

Innanzitutto: che cosa si intende per “archetip@&? rispondere alla domanda e
necessario fare appello all’interpretazione dat&€dd Gustav Jung. Lo psicologo
svizzero uso per la prima volta il termine nell&stdel 1919. Siamo a Londra.
Istinto e inconscidu il titolo del suo intervento, lo stesso del pwsio a cui fu
invitato. In tale contesto, affermo che gli arcpetoltre ad essere forme a priori —
e dunque innate —, sono presupposti fondanti, ide@simprescindibili di ogni
processo psichi¢8’. Concetto che divenne, in seguito, nodale nelliersi del
suo pensiero. Tanto che lo si pud consideraregmopiitolo, il fulcro principale
attorno al quale ruota tutta jsicoanalisi analitica— o psicologia del profonde-

a cui si e fatto costantemente riferimento nel caslla trattazione.

Gli archetipi, insomma, nell'ottica junghiana, somomagini primordiali che
«appartengono [...] a tutta 'umanita e possono rigarine in forma autoctona
nella mente di qualsiasi essere umano, in qualuneongo e luogo, purché si
manifestino le circostanze favorevoli per un loisorgere3®. Sono “immagini
originarie” che — per usare ancora le parole dgJufanno parte del «nucleo della
psiche inconscia e non possOno essere spiegateasa B un’acquisizione
personaleX”. Costituiscono piuttosto il substrato inconscidlaigsiche, dove

risiedono i presupposti di ogni azione individualdi ogni accadimento storico.

%93 Cfr. op. cit p. 10. Si riporta parte del contributo junghidandinese: «Al di |a dei contenuti
personali troviamo nell'inconscio anche le caradtemshe che non sono state acquisite
individualmente, bensi ereditate, cioé gli istimiesi come impulsi ad attivita che procedono,
senza motivazione conscia, da una costrizioneigmeerA questi si aggiungono le forme esistenti a
priori, ossia congenite, dellintuizione, cioé glichetipi di percezione e comprensione, che sono
una condizione ineliminabile e determinante a pridrtutti i processi psichici. Come gli istinti
inducono 'uomo a un comportamento specificatamemt@ano, cosi gli archetipi costringono la
percezione e lintuizione a formazioni specificatate umane. Gli istinti e gli archetipi
dell'intuizione formano I'“inconscio collettivo”»dp. cit, pp. 9-10). Jung € nella fase iniziale della
sua lunga riflessione. Con queste parole, intendscrizere i processi psichici inconsci,
distinguendoli da quelli consci. In particolare looh nell'inconscio collettivo sia gli impulsi,
attinenti all'aspetto biologico del’luomo, sia girchetipi. Nel corso dell'evoluzione del suo
pensiero si concentra maggiormente sul concetéwattietipo, senza mai, tuttavia, disconoscere gl
assunti precedenti del suo pensiero. Nella faseinma avanzata dei suoi scritti sostiene che gli
archetipi attengono al substrato impersonale dadighe e sono totalmente indipendenti dalla
volonta dell'uomo, che non li pud né gestire néotare, ma si manifestano in modo spontaneo
nelle visioni, nell’Arte, nei sogni. Nel definirlsi rifa all’'éidos (s7doc) platonico: modello ed
essenza delle idee. Jung @& archetipi dell'inconscio collettivoscritto tra il 1934 e il 1954, li
descrive cosi: «tipi arcaici o ancora meglio priemg cioé immagini comuni presenti fin dai tempi
remoti» p. cit. p. 17), sottolineandone la natura primitiva e endale, indipendente da ogni
variabile culturale, etnica, sessuale, religioggeografica.

%4 C. G. JungStudi sull'alchimiain Opere vol. 13,0p. cit, p. 10.

%5 C. G. Jungla dinamica dell'inconsciin Opere vol. 8, p. 129.
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Anche in Marsilio Ficino, come fa notare Kriste]letI'archetipo puo essere
conosciuto partendo dalla sua immagine, cioé levacid che e inferiore e
aggiungendo cid che & superict€»Da tale affermazione si deduce, da un lato,
una coerenza di base tra il Mondo e le sue padiatiro, un’interazione continua

e reiterata tra il grado superiore e quello inferioEsattamente proprio come
accade nei gradi massonici e nei riti iniziatiéa gur in forme e modalita diverse
a seconda della tipicita dei fondamenti e dei liturenti alle diverse tradizioni.
Ne deriva, nello specifico dellambito neoplatoniamna struttura graduale e
continua dell’'Esseré’ che fa pensare, in un certo qual senso — e ancteeisto
caso fatti i dovuti distinguo connessi alla singitdadel pensiero dei due autori —

al processo d’individuazionéi cui parlava Jung.

Questo ordine graduato forma per le cose quasispaaio ontologico, che abbraccia
ugualmente tutti gli esseri corporei ed incorpadiin cui tutte le cose hanno un
determinato rapporto di vicinanza o distanza tri@d®®,

Jung, da parte sua, colloca gli archetipi nel'msdo collettivo: sottobosco
psichico indipendente dal contesto ambientale —resgndere percio dalla
latitudine geografica, storica o culturale di appaenza — e totalmente svincolato
dall'inconscio personale, dove sedimentano le ésmee private dei singoli
soggetti.

L’inconscio collettivo soggiace, infatti, tanto 'alconscio personale quanto agli
stati di coscienza. Guida il nostro sguardo e taiela nostra percezione,
procedendo per proiezione o per compensazione.

Per proiezione per esempio, quando vediamo nell'altro — nel Mxpna anche
semplicemente nella persona che ci sta accantmesiee tendenze inconsce. In
tal caso siamo sopraffatti dalla nosDebrae si blocca la possibilita di instaurare
un autentico rapporto sia con noi stessi sia dotefo Kosmos®.

L’inconscio collettivo agisce, invece, peompensazioneguando riequilibra le
nostre tendenze consce, e quindi razionali, pratial® In tal caso tutte le
immagini cosmiche e planetarie, restituite sullgesiicie retinica psichica,

acquistano un potenziale curativo. Terapia delfr@idunque, che si esprime nel

%% p O, Kristeller)l pensiero filosofico di Marsilio Ficinpop. cit, p. 55.
07 Cfr. op. cit, pp. 66 ss.
%8 Op. cit, p. 67.
%99 Cfr. M. L. von Franz|l processo di individuazionm C. G. Jungl’'uomo e i suoi simbaliop.
cit., p. 159. «Quando si osservano in altri le nogtrelénze inconsce,» scrive Marie-Louise von
Franz «si ha il fenomeno che si definisce “proieeio [...] Proiezioni di ogni tipo ostacolano la
nostra comprensione degli altri, allontanandociadabiettivita, e quindi da qualsiasi possibilita d
veri rapporti umani»ibidem).
*10 Cfr. G. JungStudi sull’alchimiain Opere vol. 13,0p. cit, p. 264.
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principio di autoregolazione dei contrari (la leggmclitea enantiodromica} e
che non conosce né pausa né riposo.

La psiche, infatti, e con essa I’Anima procede, wama, evolve, muta, vaga e,
inarrestabilmente, trasmuta, sensibile e permealilaoti disegnati dalle orbite
dei Pianeti. Ce lo ricorda I'etimologia stessa @gdarola “pianeta”. Essa deriva
dal tardo latinoplaneta(m) che origina, a sua volta, dal greptanetescon il
significato appunto di “errante”, “vaganté®. Ma non solo: la ritualita iniziatica
inscritta nel termine la ritroviamo nell'uso deltaedesima parola, “pianeta”
appunto, per indicare il «paramento che il sacerdadossa durante la messa e
nelle procession’®. Drappo che circonda il corpo dell'officiante climanda
alle influenze astrali che cingono 'uomo e chedcno nei suoi sogni, nelle sue
visioni, nelle sue intuizioni in forma di persogdizioni archetipiche. Non a caso,
come osserva Jung, «la prima nozione della leggell®rdine psichico si trovo
proprio nelle stelle, e in seguito nella materiaoig>*

L’inconscio collettivo e, di fatto, «il suolo nativdi ogni evento psichico
consapevole®®. Per questo motivo esercita enormi influenze swila sia
individuale che collettiva dell’'uomo, pregiudicantoliberta della coscienZ&.
Costrizioni che inducono il conscio a porre dureigtenze nei confronti dei
contenuti inconsci: un’'ostilita amara e pungente sh traduce in una vera e
propria prova di forza tra maschile e femminile &lto e basso, tra Occidente e
Oriente, tra Cielo e Terra.

Insomma, quella tra conscio e inconscio & una di&tahe si € consumata (e si
consuma) sul filo del rasoio: tra baratri di luceagagini di tenebre. Ecco, allora,
che é necessario, oltre che urgente, prendere pevdazza che con la Modernita
hanno vinto le tenebre mascherate di luce. Ciodsa te pupille orfane della
sapienza celeste e lo sguardo incapace di veddlee Stelle e nei Pianeti le
immagini che continuano a vivere, a lavorare e anéamtare nell'intimita

profonda di ogni donna e di ogni uomo.

L Cfr. op. cit, p. 271.

*12 Cfr. Pianétd, M. Cortellazzo, P. ZolliJl nuovo etimologico. DELI Dizionario Etimologico
della Lingua Italiana op. cit, p. 1183.

*1* pianétd, ibidem

*1 G, JungStudi sull'alchimiain Opere vol. 13,0p. cit, p. 264.

*15C. G. Jungla dinamica dell'inconsciin Opere vol. 8, p. 130.

*18 Cfr. ibidem
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VI
DIES IRAE
Cortocircuiti simbolici e malattie dello sguardo

L’'Uomo ricevette un soffio, e una luce; lui soloavette questa
luce. Volle vedere la sua luce e goderne sottoaptiti aspetti.

Fu cacciato dalla forza dell’'Unita. Lui solo fu azato.

Ando a popolare le terre del Di-fuori, faticandayidendosi e

moltiplicandosi per desiderio di vedere la sua praguce e di

goderné'’.

René Daumal

Non soltanto i nostri occhi, ma in genere tutti istd sensi
somigliano agli specchi per il fatto che questiotiyono le
immagini verso I'esterno, mentre sono ciechi ned Ietro. Dal
nostro occhio si protende verso di noi t@petum nigrum
Viviamo nell'angolo morto di noi stes¥l

Ernst Jiinger

Quanto piu la coscienza si oppone all'inconscimtdapiu I'occhio, nella sua
madida sostanza erotica e nella sua aerea esspmaake, non basta piu,
neppure a se stesso. Per questo deve essere ptenzcnologicamente
amplificato e anche spogliato tanto di Anima quadtocarne. Deve essere
essiccato, inaridito, guidato, schematizzato, ¢aien tabellizzato. Deve essere, in
breve,devitalizzatg immobilizzato e guidato. Persino telecomandatm ¥edere,
ma non prevedere. Puo guardare, ma non toccaneearehe, ovviamente, farsi
toccare — né dai Pianeti né dalle Stelle.

Si carica cosi la visione della responsabilita adeikibilita a tutti i costi, della
performativita in nome della velocita e della nei&s smarrendo il tempo
dell'indugio e della sospensione, dell'intervallodell’attesa. Si perde il tempo
della pausa e del riposo: il tempo lento, a curifgriva Bachelard quando,
parlando delleréveries cosmichescriveva: # Cosmo € un Argoll Cosmo,
somma di bellezze, & un Argo, somma di occhi agétti

Ora non resta che un occhio. Uno solo, e sempn¢oajieiernamente connesso e
perennementen line Un occhio obbligato a restare spalancato, consdaydli
Alex, il protagonista diA Clockwork Orang®’ costretto ad assistere, notte e
giorno, areality e a dirette di una violenza inaudita. Non c’e f@mnpo neanche

per un battito di ciglia. Non e consentito umidifie la visione. Deve essere

*1"R. Daumall Monte Analogoa cura di C. Rugafiori, trad. it., Adelphi, Mil@n2010, p. 101.
18 E_Jiingerll codirossoin Il cuore avventuroso. Figurazioni e capricop. cit, pp. 126-127.
*19 G, Bachelardl.a poetica della réverieop. cit, p. 191.

20 A Clockwork Orang€¢Regno Unito - USA, 1971) di Stanley Kubrick.
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sempre tersa, chiara, limpida, diairetica, per @aisarovamente un termine tanto
caro a Durand.

Si genera, in tal modo, uno sguardo che prova emper gli umori madidi della
percezione e ribrezzo per le immagini sottili degrs e delle visioni, delle
intuizioni e delle analogie. Respinte e rinnegatarimagini che popolano il Cielo
psichico dell’'uomo si oppongono e insorgono. E@&lmra, che il Cielo interiore
diventa violento, tempestoso, pericoloso sia sumtl individuale, sia su quello
collettivo. E questa I'azione-reazione inevitaldl'inconscio. Se viene meno la
tensione tra conscio e inconscio, per la leggeligracdi reiquilibrazione dei
contrari, la luce si trasforma in tenebra e lo sdoacostretto e imbalsamato, non
puo che divenire cieco.

Cecita dello sguardanesso in scena magistralmente da Carl TheodoreDréy
Dies Ira€?! 'occhio della macchina da presa — ancora magiosnanalogico —
si muove all'interno di un universo ristretto. @lnbienti tetri e le inquadrature
anguste fanno da contraltare alla mentalita clafadiica della comunita
protestante dove risiede Anne, moglie del pastdiglia di una donna accusata di
stregoneria. Anne personifica il femminile incomsdiei si muove (e fermenta)
allinterno dell’'ottusita bigotta della collettivtreligiosa in cui vive. Collettivita
che si rifiuta di accettare il mistero che, inepibmente, contempla la vita. Ed &
proprio lei — novella Giovanna d’Aré® — ad innescare un cortocircuito
simbolico all'interno della piccola comunita, printenamorandosi del figlio del
marito-pastore e poi dandosi alle flamme perchésata, ingiustamente — dato |l
suo interesse per le arti magiche —, di stregonéime agisce, dunque, da
detonatore inconscio, portando morte la dove laditay di pensiero non da
possibilita alla vita di fluire con i suoi impretii®e le sue contraddizioni, con i

suoi enigmi e le sue passioni.

Giorno d'ira quel giorno,

giorno di angoscia e di afflizione,

giorno di rovina e di sterminio,

giorno di tenebra e di oscurita,

e giorno di nube e di caligine,

giorno di suono di corno e di grido di guerra
sulle citta fortificate

e sulle torri elevafé®,

Se si frantumano gli equilibri tra conscio e inadoslo sguardo, desacralizzato e

secolarizzato, lavora piu per antitesi che peresintsi muove piu per antinomie

*2Djes Irae(Danimarca, 1943) di Carl Theodor Dreyer.
%22 gj fa riferimento d.a passion de Jeanne d’A(Erancia, 1928) di Carl Theodor Dreyer.
*2%Sofonia 1, 15-16.
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che per accordi. Ecco, allora, che taglia e diskngrigorosamente e
dogmaticamente, il giusto dallo sbagliato, il biandal nero, la realta dalla
fantasia e il vero dal falso. Anche quando il fatsulta essere piu veritiero del
vero. E discerne — nella sua corsa antitetica afee@ algebricamente misurata — il
male dal bene.

Male che, da parte sua, non € altro che il calco (entiagine) di una serie di
preconcetti di ordine razionale. Cosi, gli stes&iut che lo sguardo illuminista
credeva di combattere, si ripresentano in formardbre. Cio che il pensiero
sillogistico chiama oggi “pregiudizio” all’originejnfatti, non era altro che
'impronta del mistero che si esprimeva in forma atiergia (di Forza e di
Bellezza) che viveva e si muoveva — e continuavarei e a muoversi — nella
profondita inconscia della psiche. Energia cheprdimmo, diventa pericolosa
nellistante in cui viene repressa, sedata, imbkatag disconosciuta.

Il bene dal canto suo, non risulta essere altro che lemmamuffato da buono,
giusto, equo, onesto e, soprattutemittimo. E che cos’e la legge se non il frutto
di un esercizio tiepido e rigoroso del pensiero?eldercizio precario e transitorio
perché non vi é legge che sia assoluta se nonagdell molteplicita dell’Anima.
E non vi € norma che sia universale se non quella dicchezza dello sguardo
che decide di accompagnarsi ad essa.

In questo gioco di maschere e di ribaltamenti lwasdo spezza, separa,
contrappone, recide. E, dai tagli, non possono sgtgiire strappi, tormenti e
dolori. Ferite dello sguardo che ricadono, comeiae di sangue, nella visione
dilaniata delKosmose nelle immagini che ciascuno di noi ha e coltivasel

stesso.

1. Dis-astri

Se si spezza la totalita, non si pud che approalamavisione lacerataincapace

di cogliere la complessita primigenia ed endemiba ¢ campo visivo offre:
quello celeste come quello terrestre.

L’eccesso di luce abbaglia, offusca e obnubilailstammino sia la meta, come
efficacemente annota in questo breve passo Jdaggmndosi al dio leontocefalo:
il serpente zodiacale assimilato a Cristo che, doa presenta avvolto se stesso

sino alla sommita del capo, indica la presenzandjrave problenta®

%24 Cfr. B. NanteGuida alla lettura del Libro rosso di Jungp. cit, p. 113.
172



Chiunque dovesse essere permeato da questa ondesdoi che viene liberato,
proverebbe la stessa assoluta cecita, la stessazasdi direzione e la stessa mancanza
caotica di forma e di definizione; presenterebbeguadro che potrebbe avere come
parallelo soltanto l'immagine mentale del mondo dggi. Abbiamo perso
completamente la direzione, non siamo piu sicumidnte, c’é soltanto una spinta
cieca, ma non sappiamo verso che t8sa

E questo il ritratto di unsguardo secolarizzatauno sguardo che condanna al
rogo — come Anne e Giovanna d’Arco di Dreyer —nemiagini del profondo e,
insieme ad esse, quelle della cura. Quelle stess@gini a cui occhi immaginali
sapevano conferire forma, in trasparenza e irrdig, cogliendo nelle lontananze
le vicinanze e nel Cielo i Pianeti dell’Anima.

Tutto cio non é privo di conseguenze sia sul pi@ico sia su quello psichico. La
cecita imaginaligproduce mali profondi, angosce e sofferenze esisk.

Nello sguardo spogliato di Anima e Hros si svilisce lalibido, di cui parlava
Jung. Cio che resta € un desiderio egoico e unsiote narcisistica che ha
smarrito la strada dell'individuazione e che haltoente perso di vista8é Una
tensione malata, dunque, che si riflette nell’Anienaehe si risolve in una visione

priva di mete, di profondita, di prospettive e dzaonti.

L"aprospettivaci obbliga dunque a considerare la definizioneetiivia, I'anatomo-
fisiologia o I'oftalmologia del punctum caecuma sua volta come una semplice
immagine, un indice analogico della visione stesigdla visione in generale, quella
che, pur vedendosi vedere, non si riflette, norx@énsa» in modo speculare o
speculativo — e dunque per ci0 stesso si accecapureb del «narcisismo», in cid
stesso dove essa si vede guarfare

Il punctum caecundi cui parla Derrida fa daumusalle patologie dell’Anima:
dalle semplici nevrosi alle forme piu gravi di s sino ad arrivare agli
assolutismi e alle tirannie della ragione. Di gaadtime la storia e stata prodiga
di esempi: si pensi allilluminismo o allo sciemis, al positivismo o al
pragmatismo. Tirannie tutte guidate dallo scettroud pensiero liofilizzato,
privato delle acque feconde della carne oscurdrimihscio. Uncogito, dunque,

che corre diritto, lungo i binari sillogistici dina ragione arida, sempre piu

% C. G. JungVisioni. Appunti del seminario tenuto negli anni3091934 (conferenza del 7
giugno 1933), 2 vol., a cura di C. Douglas, Magini, 2004, p. 1127.
>% 3. Derrida,Memorie di un cieco. L'autoritratto e altre rovipep. cit, p. 72. Derrida scrive
questo frammento, commentando e interpretando pEsgmgi dele visible et linvisibledi
Merleau-Ponty, di cui si riporta in seguito la wa@ne di Derrida lievemente modificata rispetto
al testo originale il cui nucleo fondante lo trawa in M. Merleau-PontyCecita (punctum
caecum) della “coscienzaih M. Merleau-Pontyll visibile e l'invisibile, op. cit, p. 260. €i0 che
essa[la coscienza] non vede, non lo vede per ragiopridicipio, non lo vede perché & coscienza.
Cio che essa non vede € cid che in essa prepaisidae del resto (come la retina & cieca nel
punto in cui si diffondono in essa le fibre chemetteranno la visione). Tocaarvedesi [...],
non é cogliersi come oggetto, € essere apertodesénato a sé (narcisismo) — [...]. Il sentire che
sentiamo, il vedere che vediamo, non & pensiergedere o di sentire, ma visione, sentire,
esperienza muta di un senso muto» (J. Derhitlamorie di un cieco. L’autoritratto e altre rovine
op. cit, p. 72).
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orientata al mero dato obiettivo e tesa esclusivdenal principio di realta,

supposto, erroneamente, neutrale e oggettivo.

2. Arsure

Oggi domina e prevale un pensiero sterile che caaa mo’ di freccia e con
passo spedito, sulla lama dell’antitesi. Un pewsigie separa con definizioni
secche e taglienti il microcosmo dal macrocosmamorigndo la porosita e
I'interscambio tra soggetto e oggetto, tra Animaneverso, tra finito e Infinito, tra
visibile e invisibile. Prosegue rapido e fulminemn rigore e con metodo.
Procede per ipotesi e verifiche. Avanza per pralereori. Supera ostacoli logici,
affronta sfide matematiche, nel nome della prenisie della coerenza. Va avanti,
sempre diritto. Non c’é curva, non c’€ morbidezbe ¢asci spazio allanagia
delle ligaturé®’, direbbe Giordano Bruno. Non c'é tempo — per rigexe ancora
un’espressione del frate domenicano — per riflettsulla comunione e sul

consorzio delle cos&,

Da qui si pud prendere in considerazione la cawsalg quale non solo 'azione
concerne le cose vicine, ma pure quelle remotel penso; mentre, in concreto [...]
ogni cosa si verifica mediante la comunione dgtlivite universale, tutto in tutto e in
ogni parte del mondé’.

Al contrario, nella corsa senza tregua e senzantoad un raziocinio narcotizzato

dalle categorie trascendentali, il pensiero diventreferenziale. Lo spiega bene

%27 Cfr. G. Bruno,La magia e le ligaturea cura di L. Parinetto, Mimesis, Milano, 20p@ssim

%8 Cfr. op. cit, p. 51.De respectu ad communionem seu consortium reismcomunione e
consorzio delle cogécfr. ibidemn) € parte integrante dBle magia scritto da Giordano Bruno nel
1589. Il testo — insiemeBheses de magi®e magia mathematic®e rerum principiis Medicina
lulliana — venne poi stampato a Francoforte. La pubblicezigli costd, non a caso, la scomunica
da parte della Chiesa luterana. La magia, agliicdehprotestanti e dei razionalisti, era credenza
vana e superstiziosa, per questo era pericolosaavd essere bandita. Nella concezione bruniana,
invece, la magia & collocata al centro dell'intarabio reciproco tra uomo e natura. E, dunque,
essenzialmente, lo strumento attraverso il qualenio opera e interagisce con il Mondo e con il
Cosmo. La magia €, in altre parole, un'azione citstrsull’alternanza, sull'interscambio e sulla
concordanza tra uomo e il Tuttooperanti naturae homines cooperatores esse poessoume
scrive nelDe MonadeGiordano Bruno (Cfr. L. Parinett&runo pro nobisin G. Bruno,La magia

e le ligature op. cit, p. 11).

2 Op. cit. p. 51. Si riporta il testo originaletnde credere et considerare licet causam, qua non
solum actio est ad propinqua, sed etiam ad remetairsdum sensum; secundum rem enim ... per
communionem spiritus universalis, qui est totusoto et qualibet mundi parf€op. cit, p. 50).
Nasce spontaneo il parallelismo con la totalitasilica che trascende la coscienza e che é stata da
Jung chiamat&é(cfr. C. G. Jung@Gli archetipi e I'inconscio collettivan Opere vol. 9%, op. cit,

p. 158). «Le coppie di opposti rientrano [...] nddaomenologia del Sé paradossale, della totalita
dell'uomo. Per questo motivo il loro simbolismoirage espressioni di natura cosmica come cielo
e terra. L'intensita dell’'opposizione si esprimesimboli come fuoco-acqua, alto-basso, vita e
morte» (C. G. Jundylysterium coniunctionigh Opere vol. 14,0p. cit, pp. 13-14). Sull'archetipo
del Sési e parlato diffusamente nel corso della trattazi Vale la pena ricordare che ogni
archetipo, essendo espressione simbolica, rimdtalotalita, cioé allecomplexioo coincidentia
oppositorume, percio, custodisce in sé un potenziale altaenewglatorio (cfr. C. Bonvecchida
maschera e I'uomo. Simbolismo comunicazione eigalitp. cit, p. 18-19).
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in questo breve passaggio Kant quando affermaachtgica trascendentale [...]
riguarda semplicemente le leggi dell'intelletto ela ragione, ma solo in quanto
si riferisce ad oggetti a priori, € non, come lgida generale, a conoscenze tanto
empiriche quanto pure, senza distinziotie»

Tale autoreferenzialita comporta inevitabilmente lkmarrimento delle
concordanze tra micro e macrocosmo. Le affinitiegami, i nessi immaginali
diventano cosi invisibili. Si colorano di tale fpasenza da farli sembrare, persino,
irreali e inesistenti all'occhio acuto della raggorNon vengono piu — né possono
piu — essere riconosciuti perché esulano daglilmctrascendentali del pensiero.
La possibilita di costruire una conoscenza su bakétiva e analogica non é
contemplata. L'analogia e l'intuizione deviano,aitif, dagli schemi ingessati di
una logica antivitalistica. Ma non solo: assiemie alorrispondenze cosmiche
svaniscono anche i referenti e i riferimenti — sk@no “soggettivi’ 0 “oggettivi”
poco importa — della relazione: 'uomo come il Gidlindividuo e con esso tutti i
Pianeti del firmamento. Tutto esiste, soltanto sdusivamente, sulla base di un a
priori del pensiero: un a priori senza corpo e agadici, privo di Anima e di ali.
Persino il passaggio empirico — fondamentale retieca classica di ascendenza

aristotelicd®* — si svuota di significato. Tutto & ridotto a mesa fantasmatica,

°30| Kant, Critica della ragion puraop. cit, p. 81.

3L |In Aristotele I'esperienza & ricondotta alla meimorNe parla nel primo capitolo della
Metafisicae nell’'ultimo degliAnalitici posteriori In questi ultimi scrive: «Dalla sensazione si
sviluppa dunque cid che chiamiamo ricordo, e debrdo spesso rinnovato di un medesimo
oggetto si sviluppa poi l'esperienza. In realtaj deordi che sono numericamente molti
costituiscono una sola esperienza. In seguitoa fidke dell’esperienza, ossia dell'intero oggetto
universale che si & acquietato nell’anima — dellaural di 1a della molteplicita — il quale &
contenuto come uno e identico in tutti gli oggettlteplici, si presenta il principio dell’arte ellde
scienza: dell'arte, riguardo al divenire, e dellé&enza, riguardo a cio che é. Le suddette facolta
non ci sono dunque immanenti nella loro determirzgené provengono in noi da altre facolta piu
produttive di conoscenza, ma vengono suscitatéogiat dalla sensazione» (Aristotef@;ganon

An. Post Il, 19, 100a, a cura di G. Colli, Adelphi, Milan8011, pp. 401-402). E importante
sottolineare che, in uattica simbolica I'esperienza sollecitanon tanto una memoria di tipo
sommativo, quanto piuttosttna memoria di ordine archetipiagalla quale riaffiorano le matrici
arcaiche della psiche. «Un’attenta disanima rivelferma Jung «fino a che punto le decisioni
coscienti siano legate al regolare funzionamentia sdeemoria: ma la memoria spesso soggiace a
fastidiose interferenze da parte di contenuti dattare inconscio. [...] Generalmente si serve dei
nessi forniti dall'associazione, ma spesso li usamodo cosi straordinario che € necessaria
un’ulteriore minuziosa indagine dell'intero prooesh riproduzione mnemonica per scoprire come
certi ricordi siano potuti accedere alla coscienganon di rado i nessi in questione sono
introvabili» (C. G. JungGli archetipi dell'inconscio collettivan Opere, vol. 9*pp. cit, p. 273).
Interessante, ai fini della presente ricerca, éhara distinzione operata da Aristotele tra Arte e
scienza: nella prima é insito il seme del movimentohe abbiamo visto essere trasmutativo in
un’ottica immaginale — nella seconda prevale paittd’aspetto granitico della conoscenza. E
importante aggiungere che sia in Platone sia istéigle I'esperienza permette di conoscere «il
fatto che accade ripetutamente, ma non la ragienew accade; cosi € conoscenza del particolare
piuttosto che dell'universalesE¢perienzain N. AbbagnanoDizionario di filosofig op. cit, p.
394). Nello specifico, secondo Aristotele la corsma € vincolata all’Arte e alla scienza e non
solo all'esperienza che, poiché circoscritta ap@tizione di situazioni memorizzabili, non puo né
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funzionale esclusivamente a un esercizio sterildadeagione. Si spezza la
comunanza con lo spirito universale — di cui paldviordano Bruno — e si
scavano voragini profonde. Abissi che strappan@idlo — e i Pianeti che lo
popolano — dall’Anima dell’'uomo.

Con il crollo della concordia astrale si franturaatdtalita — tra Cielo e Terra, tra
alto e basso, tra spirito e materia — e restano lsotiole di mondo, abitate da
frammenti d’'uomo, orfani di Stelle.

L’Infinito incomincia cosi a fare paura. Per quesiene ricondotto (e ridotto) al
finito. Non c’é piu spazio per il mistero. E su @a che continuano a credere
negli enigmi dellUniverso e della Natura interveerduramente la fiamma
ossidrica della ragione. Essa agisce come unaadsfuoco, incenerendo il non
visibile. Lo dissolve con il vento glaciale di uersiero senza carne (empirica). E
lo impietrisce con uno sguardo di Medusa, privo miAa (trascendente). Si
sviliscono, in tal modo, i legami tra uomo e Cidla, astri e Mondo, tra Pianeti e
psiche e si celebra la morte tanto d&lis quanto dell’attrazione. Non c’e piu
tensione, non c’é piu passione, né coinvolgime@tpartecipazione.

Insomma, chi professa la fede nella vita — intesaecflusso perpetuo di spirito e
materia che perennemente muta e si rinnova inrgatoon le forze cosmiche,
siano esse di ordine naturale o astrale poco impeog considerato un eretico. |l
suo pensiero € ritenuto malato, pericoloso. Pestqumerita di essere punito e
messo al rogo, emulando il sacrificio ordinato a@a@iustizia secolare per tramite
di Clemente VIII, e consumato il 17 febbraio 168@ampo de’ Fiori.

Questo tipo di pensiero trova in René Descartegdlmassimo sostenitore. Si puo
dire che il filosofo francese anticipa, in un cedenso, fo pensokantiano.
Nell’'estrema sintesi delogito ergo suminfatti, & inscritta la restrittiva e parziale
ontologia dell’'uomo illuminista:it sono solo pensietd®.

E questo il contesto in cui si consuma il divorzires cogitanse res extensakE,

in coincidenza di questo distacco, i Pianeti e itingell'intero firmamento

vengono definitivamente estromessi dall’animo umano

accertare né controllare la verita a cui puo app®duomo (cfribideme Aristotele Metafisica a
cura di G. Reale, |, 1, 981, Bompiani, Milano, 20p4 3). Questo motivo € il motivo principale
per cui Aristotele non puo essere consideratosauretitolo, empirista.

*32 Cfr. L. Urbani Ulivi, Saggio introduttivdn CartesioDiscorso sul metodmp. cit, 2002, p. 9.
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3. Cor duplex

Con Cartesio gli astri cominciano a gravitare laontadagli occhi come dal cuore.
Il cielo & penetrato e guardato con pupille drogatessetate diogito. L'occhio
del cuore e sedato, addormentato. Il cuore debréstescritto da Descartes alla
stregua di una macchina termica e di un congegraulid®*® non & — e non
potrebbe piu essere, direbbe Hillman — «sede Hetiang che emana pulsando le
sue forme immaginatives'

William Harvey, contemporaneo del filosofo francesesvaloro la frattura
cartesiana con i suoi studi sulla fisiologia unianhall cuore, anatomicamente
diviso nel mezzo da una parete impermeabile, «xnancg bensi inerentemente
diviso e in dissidio con se stesso; le sue camestale sinistra, benché contigue,
sono lontanissime tra loro, senza comunicazidfiePer questo itor duplex®’

puod essere assurto a immagine archetipica deita feferta alla totalitz®.

Da quel momento, il mondo non poté piu essere swibo il dominio unitario di sole,
re e leone. L'immediatezza dell'azione si sdoppiae#la complicata riflessione. Il
pensiero perdette il suo cuore, e il cuore il seastero. Il re era morto, e si era
elevato un muro tra il mondo la fuori e i sentimestiggettivi qua dentro, giacché
perfino al centro del petto c’era divisiofie

Il cor duplex rimanda simbolicamente all'allontanamento del cans

dall'inconscio e all’arresto dellairculatio tra Terra e Cielo. Per dirla in termini di

%33 Cfr. op. cit, pp. 177 ss.

%34 3. Hillman,L’anima del mondo e il pensiero del cupop. cit, p. 62. Con il termin@immaci

si riferisce — accogliendo l'interpretazione corbiva — al potere immaginativo del cuorklimma
[...] & nozione assai complessa,» dice Corbin «fompessibile da tradurre con un termine unico.
Si sono dati molti equivalenti: meditazione, prageintenzione, desiderio, potere della volonta;
noi focalizzeremo qui I'aspetto che ingloba tutii atri, quello di “potenza creatrice del cuore”.
[...] Questa potenza del cuore & quella che vienpramente designata con il termihenma
che possiamo rendere al meglio dando I'equivalargk termine greccenthymesis atto del
meditare, del concepire, immaginare, proiettarsjddgare ardentemente, cioé essere in presenza
del @ouog, che € forza vitale, animaguorg intenzione, pensiero, desiderio» (H. Corbin,
L'immaginazione creatrice. Le radici del sufisnop. cit, pp. 193-194).

3> Non vi & dubbio alcuno sulla conoscenza di Dessatell'opera di William Harvegxercitatio
anatomica de motu cordis et sanguinis in animaliusbblicata a Francoforte nel 1628. Tant'e
vero che neDiscorso sul metod®escartes allude esplicitamente al medico inglasguesto
passaggio: «Ma se si domanda come mai il sangle dehe non si esaurisca, fluendo cosi
continuamente nel cuore, e come mai le arteriengosiano riempite troppo, dato che tutto quello
che passa per il cuore vi shocca, non ho bisogmisgilondervi altro che quello che é gia stato
scritto da un medico d’'Inghilterra, al quale bisagtare il merito di avere rotto il ghiaccio su tale
punto [...]» (CartesioDiscorso sul metodmp. cit, p. 185).

>3 3. Hillman,L’anima del mondo e il pensiero del cupop. cit, pp. 63-64.

37 Op. cit, p. 63.

%38 Al cuore spezzato di Harvey fa da contraltaredllo della totalita, espressione dell’armonia e
dell'equilibrio degli opposti. «L’'identificazioneella coscienza con la totalita [...]» come osserva
Claudio Bonvecchio «rivela un intrinseco limite». (Bonvecchio,lmago imperii imago mundi.
Sovranita simbolica e figura imperiglep. cit, pp. 159-160). L'autentica totalita, infatti, deve
comprendere «non solo gli aspetti solari e cos@diinzna anche quelli lunari, materni, ctonii.
Deve insomma assorbire in sé il lato inconscidatid d’'Ombra: I'emotivita, I'immediatezza, la
pulsionalita e la violenza»p. cit, p. 160).

*39 7. Hillman,L’anima del mondo e il pensiero del cupop. cit, p. 64.
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corrispondenze e personificazioni astrali, s'irderpe il dialogo tra Sole e Luna,
tra luce e tenebre, tra maschile e femminile. Gimporta, in termini psichici,
l'arresto del processo d’individuazioneche, nella prospettiva psicoanalitica
junghiana, consiste nella «presa consapevole diattoncon il proprio centro
interiore (nucleo psichico) o S&%

La coscienza diventa unilaterale. Colonizza l'iatemiverso epistemologico e
gnoseologico. Avanza in modo autonomo, opponendason ferma
determinazione, a qualsiasi forma di resistenzapadssa intralciare la sua marcia
rettilinea e predatrice. Soffoca tutto cio che pamerrogativi sulla fondatezza
della sua supremazia. Le credenze, i miti, le ledgei sogni sono i primi ad
essere ignorati, negati, zittiti, trascurati, misgsciuti. Sono questi i suoi piu
acerrimi nemici perché sfuggono — per usare ant®naarole di Hillman — al
controllo di un pensiero senza cuore. In questoariatbmo, affetto dal “morbo
coscienziale”, scioglie i legami celesti arcaninclillusione vana di potere
dominare e controllare lo Spazio: quello terrestoene quello celeste, quello
superiore come quello inferiore. Ecco, allora, cheovimenti del cosmo (reso
minuscolo) vengono tradotti in formule aritmetich@ leggi universali
inespugnabili, inattaccabili e incontrovertibilijneenticando (e disconoscendo)
I'Universo che si muove nel profondo dell’Anima debmo.

4. Insurrezioni

Quanto piu la ragione accelera nella conquista’alizizonte mondano e
planetario, tanto piu perde di vista il senso deb sompito. L'avanzata
prometeica della conoscenza, infatti, riesce solecavare solchi profondi tra
Terra e Cielo. Ferite abissali che fanno scorddaeragione non solo le radici e la
direzione del suo percorso, ma anche e soprattlittentro e il cuore del suo
cammino: 'uomo.

Ecco allora che il mondo e il cosmo — diventatimigfzamente minuscoli — non si
appartengono piu reciprocamente. Non si riconosqmaocome spicchi di uno
stesso destino, come parti di una stessa totalitamo e confuso. Per un verso si
sente spaesato dalla pienezza delle conquisteialel esteriore e per l'altro si

*40'M. L. von Franz|l processo di individuazioni L’'uomo e i suoi simbaliop. cit, p. 153. «lI

Sé non é soltanto il punto centrale, ma ancheelfessbne che comprende la coscienza e
I'inconscio» (C. G. Jung?sicologia e alchimian Opere vol. 12, trad it. di R. Bazler e L. Baruffi,
Bollati Boringhieri, Torino, 1995, p. 45). Per utrattazione completa siBécome espressione
della totalita cfrAion. Ricerche sul simbolismo del iB&pere vol. 9**, op. cit, passim
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vede sperduto dalla vacuita del suo cielo interithe vuoto che rimbomba. Un
vuoto che reclama con il linguaggio del corpo elad@isiche — basti pensare
all'incremento delle malattie psicosomatiche — ifveglio dei Pianeti: quelli
esteriori come quelli interiori. E, ancora, un vmahe invoca il ritorno degli Dei
(maiuscoli). Perché gli Dei e gli umani camminamn@ali passo e, se si eliminano
gli Dé&i, inizia inevitabilmente la disumanizzazidfte

| dispotismi coscienziali hanno portato — comeisost Claudio Bonvecchio — alla
«santificazione della ragion&$ e al crollo del’'Olimpo divino. In nome della
Santa Ragior&® infatti, & stato etichettato (e liquidato) con tiérmine
“superstizione” tutto cid che appartiene alla sféedl'inconoscibile, del mistero,
dell'occulto: sconfessandolo, rinnegandolo, dissaeadolo.

Ma non e cosi semplice ignorare la parte nascadta plsiche. Cosi come non e
per niente facile imbavagliare le immagini archietie — gravide di Dée e Dei, di
Stelle e di Pianeti — che fermentano nel profondt¥idconscio. Quanto piu si
rifiutano tanto piu si impongono con violenza ingagdmostrando il loro volto
crudele, feroce, selvaggio, spietato: la [Gnmbra** per usare ancora un termine
junghiano. LOmbrasi riferisce alla parte inconscia della psiche €ls& bloccata,
soffocata e, soprattutto, misconosciuta dal conseidiventa nera, der¥g
pesante. Genera paura, confusione, terrore.

Insomma, € come se la luce e I'ordine imposti dadlscienza — ritorcendosi su se

stessi a mo’ di spirale e con la forza di una mallearica — si convertissero nei

*41 Cfr. T. Moore,Pianeti interiori, L’astrologia psicologica di Maitio Ficino, op. cit, 2009, p.
27.

%42 C. Bonvecchiol.a maschera e 'uomo. Simbolismo comunicazionditigag op. cit, p. 43.

*30p. cit, p. 44.

*¥ L 'archetipo dellOmbra personifica gli aspetti tetri, cupi, lunari e nraiedell'inconscio, che
non sono noti alego cosciente (Cfr. C. Bonvecchidmago imperii imago mundi. Sovranita
simbolica e figura imperialeop. cit, pp. 160 ss.). IOmbra possiede una doppia valenza: una
positiva e una negativa. E ostile quando & ignofaémata e arginata (cfr. M. L. von Frarik,
processo di individuazion@ L'uomo e i suoi simbaliop. cit, p. 159). Se misconosciuta, infatti,
esercita influssi negativi sulla psiche umana, mileaprofondi tormenti interiori e determinando
fenomeni nevrotici e dissociativi. D’altro cantococre considerare chedmbrapersonifica anche
la «parte viva della personalita» (C. G. Juali,archetipi dell'inconscio collettivoop. cit, p. 39).
Infatti, se riconosciuta e integrata, si pone m@iltio nel processo d’individuazionen effetti,
I’Ombra oltre a essere la figura piu vicina alla coscé&riz anche il primo archetipo a emergere
dall'inconscio (cfr. C. G. Jund3li archetipi e I'inconscio collettivan Opere, vol. 9*op. cit, p.
263). Rappresenta, in altri termini, «la prima @ali coraggio da affrontare sulla via interiore,
una prova che basta a far desistere, spaventataadgior parte degli uomini» (C. G. Jurgli
archetipi dell'inconscio collettivoop. cit, p. 38). «L’incontro con se stessi» ribadisce Jung
«significa anzitutto I'incontro con la propria Onaler ©p. cit, p. 40).

%45 «Ognuno di noi» scrive Jung «& seguito da un’'omérameno questa & incorporata nella vita
conscia dell'individuo, tanto piu & nera e densa. ®'inferiorita € conscia si ha sempre la
possibilita di correggerla. [...] Ma se & rimossaseldta dalla coscienza, essa non viene mai
corretta» (C. G. Jung?sicologia e religionein Opere vol. 11, trad. it. di E. Schanzer e L.
Aurigemma, Bollati Boringhieri, Torino, 2013. p. 82
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loro contrari, cioe nell’oscurita inconscia, govatan dal disordine e dal caos. Ecco
allora che la regola diventa sregolata, la chiaeagcura, la semplificazione
complicazione, la spiegazione confusione, il pregoeinvoluzione e si potrebbe
continuare cosi all'infinito.

Se ne trova conferma nei vissuti individuali comejuelli collettivi, nelle vicende
private come in quelle pubbliche. Il rifiuto detdanconscio € sempre pericoloso.
E causa di parecchi disturbi della personalitamalie brutture storiche.

Si faranno ora un paio di esempi — uno inerenta sfiéra personale e laltro
riferito a quella collettiva — allo scopo di chi@imeglio cio che accade, nella
concretezza, quando lo sguardo di ragione, da slaarroga il diritto di
impugnare lo scettro della conoscenza.

E sempre pericoloso negare le presenze archetimicheoperano nella nostra
Anima. Infatti, se si disconoscono e si cacciandgi, i miti, le energie e le forze
che abitano nella psiche dell'uomo, essi ritornpiwofuriosi e agguerriti che mai.
Ricompaiono in sembianze di deliranti patologida &l schizofrenie. Allora, se
si vuole davvero iniziare a guarire tali malatecorre, innazitutto, imparare a
riconoscerne le cause. Non c’e altra via per imtligrle, se non partendo dalle
immagini con le quali esse si presentano, si espraon si manifestano, Si
annunciano e si svelano. In realta, e proprio iellgummagini che sono inscritte
le terapie della cura ed e in esse che sono ctistgdnedi per un autentico (e
balsamico) ritorno allAnima. Infatti, scrive Hillam: «Attenersi alle immagini,
alla fenomenologia, significa anche prestare asgcalt deliri che spiegano i
deliri»**°. Per farlo occorre esercitare lo sguardo a caglieitre alle luci, anche i
profili d’Ombradelineati dall’oscurita inconscia.

Da li partiremo li e li concluderemo il nostro teagiato (e serpentino) itinerario

simbolico sullo sguardo.

4.1 1l Cielo in una stanza

Per quanto riguarda la sfera personale si pensiepempio, alla schizofrenia.
L’etimologia e l'origine del termine possono ai@aa comprendere la causa
simbolica della malattia. Il termine tedes®chizophrenieconiato dallo psichiatra
svizzero Eugen Bleuler, discende dal grechizein(oyileiv) — con il significato
di separare, tagliare, scindere — eptieen (pp#v, genitivogpevog), cioe cervello,

mente. Schizofrenia significa percio letteralmefweente divisa”. Infatti, lo

%4 J. Hillman,La vaga fuga degli detrad. it. di A. Bottini, Adelphi, Milano, 2005, 85.
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schizofrenico presenta comportamenti di dissocrezie di disgregazione della
personalita che originano da una separazione owllae: frattura molto simile a
quella del cuore descritto da Harvey.

Per spiegare meglio cio che accade nella mentaeaisahizofrenico si riporta un
sogno ricorsivo in soggetti affetti da questo grdisturbo psichico. Il racconto e

stato raccolto da Jung.

Egli sta seduto in un locale buio che ha solo uitzgda finestra attraverso la quale
pud vedere il cielo. Di l& appaiono il sole e la&y ma sono fatti di carta oleafd.

E evidente la scissione degli opposti: internoteras, buio e luce. Il locale cupo
rimanda indubbiamente alla ragione di cui si ergtuparlato. Una ragione che,
quanto piu intende fare chiarezza, tanto piu oliemela conoscenza,
costringendola a muoversi entro i rigidi perimeliriuna stanza claustrofobica. E
palese che il sogno fa riferimento a una coscieciza si rifiuta di aprirsi
all'Infinito, all'indeterminato, all'inconscio.

Ma non solo. L’esperienza onirica allude anche a sguardo bloccatoche si
avvicina al firmamento con timore e con misurasideduce dalla presenza della
“piccola finestra” che ritaglia e circoscrive, agen a mo’ di forbice percettiva,
come l'obiettivo di un cannocchiale o l'oculare dn telescopio. In questa
prospettiva, la finestra, ritagliata nella parepare costruitaad hoc da una
coscienza computerizzata che agisce secondo parauntitativi di calcolo e di
congettura. Non apre, ma chiude. Non libera: augtri E fessura, spaccatura,
crepa che divide piu che unire, che allontana p&iavvicinare. Quella finestra si
fa allora ferita: piaga sottile e sterile di cenwerfspiraglio privo di vita che puo
essere attraversato solo daithbra®® della visione. UrOmbra che arresta la
comunicazione tra microcosmo e macrocosmo e chesdmpe alla totalita
psichica — iISé— sia di esprimersi che di realizzarsi.

I Sé al centro delKosmos lo ritroviamo, invece, nelle vesti dsovrano
Cosmic6*, nel verso di un denarius del | secolo d. C. Nell'antica moneta
romana, fatta coniare da Domiziano, € rappresentatzambino seduto sul globo

47 C. G. Jung] simboli della trasformazionia Opere vol. 5,0p. cit, p. 359.

>4 5 fa riferimento, ovviamente, all’archetipo d€lthbra cioé alla parte oscura della personalita
dell'uomo. Cfr. note 226 e 544 del presente lavoro.

9 Cfr. E. H. Kantorowicz,La sovranitd dell'artista. Mito e immagine tra Meévo e
Rinascimentpa cura di M. Ghelardi, trad. it. di M. Bacci, Mdio, Venezia, 1995, pp. 170-171.
Cfr. anche C. Bonvecchidmago imperii imago mundi. Sovranita simbolica gufa imperiale
op. cit, p. 180. lISovrano Cosmic@ associato da Claudio Bonvecchio — che compiampia
disanima sulla figura imperiale intesa come simbdédla totalita sovrana in Terra — puer
divinuse alsalvator mundi
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con le braccia sollevate al Cielo, nel tentativafferrare sette Stelle — i Pianeti,
forse, oppure gli astri dell’Orsa Maggiore o di Baeévinore — che, cingendolo,
gli girano attorno. Un'immagine di compiutezza etatialita che si pone in netta
contrapposizione con quella del’'uomo rinchiusaiiva stanza, a cui € consentito
intravedere soltanto fantasmi evanescenti di Sol#i &una filtrati da “carta
oleata” impermeabile e opaca che blocca (ed ajrsto gli aliti di Cielo quanto

I vapori di Terra.

E chiaro che, nel sogno esaminato, agisce un sguasttonomico pit che
astrologico. E uno sguardo teso a decifrare (efiain® le leggi delle stellepit
che a comprenderediscorso delle Stelld.e conseguenze sono persino ovvie: se
non c'é dialogo non c’é neppure ascolto. E se n@éncomunione non c'é
nemmeno sintonia. Si modifica cosi — inevitabilneer® necessariamente —
I'antica alleanza tra gli occhi e il Cielo. In talbdo 'uomo, recluso tra le pareti di
una stanza, diventa schiavo dei muri di cementalzati dalla presunzione del
Suo stesso pensiero.

Non e piu padrone del suo Cielo. Il sogno lo aweit Sole e la Luna si
muovono, come fossero sagome all’interno dello ispaztretto di un teatrino
cinese, lontano dagli occhi come dal cuore. Gli asingono cosi ridotti a misere
silhouette senza calore e senza respiro. Privati tanto diedtaluce primigenia
quanto del loro fuoco arcano, piroettano ammanetiatin rettangolo di cielo.
Vagano come marionette senza meta, alimentaterda da luce e da briciole di
cielo, derubando definitivamente lo sguardo detiafgndita, della Forza e della
Bellezza della Visione di cui si e diffusamentelgiarnel corso della trattazione.
L’Ombra in pratica, agisce come una patina di “cartataleaullo sguardo: si
allinea tra gli occhi e il Cielo ed eclissa il “meg calore” delle Stelle. Si
dissolvono cosi i magnetismi e si frantuma I'incant

La Visione, infatti, come diceva Merleau-Ponty,papazione con lo sguardo

E aggiungeva «colui che vede pud possedere iliisiblo se ne & possedulo®
Nel caso del sogno [@ossessiondiventaossessione

Ed é ben altra cosa rispetto al Cielo che guarédyeHillesum e che annotava la
mattina del 13 dicembre 1941 nel suo diario, riendo a queste parole:

leri sera alle undici c’erano tre stelle nella ¢oennera della mia finestra. Adesso c’eé
un sottile quarto di lura?

%50 M. Merleau-Pontyll visibile e I'invisibile, op. cit, p. 151.
! bidem
%52 E. Hillesum,Diario, trad. it. di C. Passanti e T. Montone, Adelphilavio, 2012, p. 275.
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Anche in quel caso era pur sempre attraverso ueatfia € uno scampolo di Cielo
che Etty guardava. Ma cio che cambia, rispettoogine schizofrenico da cui
eravamo partiti, sono, evidentemente, gli occhiioguali ci si rivolge al Mondo e
con cui si interroga il mistero. Qui si avverte tdcco e un rintécco che
retroagiscono a mo’di brusio nell’Anima.

La, invece, si percepisce, piuttosto, un rimbomhe scioglie gli equilibri tra
Cielo e Terra. Li disfa come fossero legami di celne — dissolvendosi come
piume di Icaro al calore della ragione — fanno pitere 'uomo in un pozzo
senza fondo: in un gorgo senza fine. Caduta lilsmaza ali e senza direzione che,
in quanto priva di mete e riferimenti, si risolvellinazione assoluta. E che cos’é
'immobilismo se non personificazione @hanatose concrezione di morte? La
portata e il senso di tale crollo trovano voce sdressione irLa forma dello

spaziodi Italo Calvino di cui riportiamo un estratto.

Cadere nel vuoto come cadevo io, nessuno di voebsa vuol dire. Per voi cadere e
shattersi giu magari dal ventesimo piano d’'un gcéfo, o da un aeroplano che si
guasta in volo: precipitare a testa sotto, annaspampo’ nell’'aria, ed ecco che la terra
e subito i, e ci si piglia una gran botta. lo arle invece di quando non c’era sotto
nessuna terra né nient'altro di solido, neppureanpo celeste in lontananza capace
d’attirarti nella sua orbita. Si cadeva cosi, imtidfamente, per un tempo indefinito.
Andavo giu nel vuoto fino all’estremo limite in fda al quale € pensabile che si possa
andar giu, e una volta Ii vedevo che quell’estrdimite doveva essere molto ma
molto pilu sotto, lontanissimo, e continuavo a cad®er raggiungerlo. Non essendoci
punti di riferimento, non avevo idea se la mia d¢adfosse precipitosa o lenta.
Ripensandoci, non c’erano prove nemmeno che stessinente cadendo: magari ero
sempre rimasto immobile nello stesso posto, o movavo in senso ascendente; dato
che non c’era né un sopra né un sotto queste a@lpnoquestioni nominali e tanto
valeva continuare a pensare che cadessi, comeaveaturale di pensaré

4.2 Horror vacui

L’ossessione della visibilita attraversa la conterapeita. Non c’é piu possibilita
di rendersi invisibili o, anche semplicemente, pagbili. A fronte della
moltiplicazione degli occhi artificiali, assistiam un accecamento degli occhi
naturali. Tant’é vero che raramente si guarda &ioawudo. C’eé quasi sempre una
lente o uno schermo tra noi e il Mondo. La nud@@psca sta diventando un tabu.
E Iessere visibili”, forse, la pitl reale ed evide costrizione della nostra societa,
sia pur all'interno di un contesto di carattereamiénte virtuale. Una costrizione
che ci piace, ci seduce, ci rapisce.

A ci0 si aggiunge il fatto che tutto avviene inrftpo reale”. Le nostre pupille
sono risucchiate in ogni istante da schermi chénp@d le nostre ciglia: ovunque,

di giorno come di notte, nel tempo del lavoro cameuello del riposo. Non c’é

%53, Calvino,Le CosmicomicheMlondadori, Milano, 2013, pp. 103-104.
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pill spazio per le pupille dialatate e svogliate fiiheur>* che si perdevano,
oziose e stranite, ngvassagesdi Parigi, indugiando con sguarddberty e
floreale, daArt Nouveau nelle vetrine dei caffe. Sguardi pigri che siasano
indolenti lungo i fianchi e i seni morbidi dellegstitute o sull’alveo schiumoso
della Senna, senza l'angoscia del tempo: da “memio”. La flanerie era
un’Arte. L'Arte della distillazione. Gli occhi ddlaneur sapevano trasformare la
citta, la Natura e l'intero Mondo — per dirla inrténi baudelairiani — in foreste di
simbol?®>.

Oggi non c’e piu tempo. Non c’e piu spazio. E n@nneanche piu incanto. Basta
guardarsi attorno: sono gli schermi i nostri pnadi interlocutori. Le immagini
del nostro mondo (minuscolo) sono vincolate allaathu di un batteria. Sono
sempre meno gli occhi erranti, quelli peregrini &rsanti, disposti a farsi
penetrare da un’immagine inattesa, da un incontruifo oppure, anche
semplicemente, a farsi sedurre da un naturale toechifoglie, da un tramonto
infuocato o da un’alba dorata.

E, se per caso ci0 succede, dobbiamo riprendetegrédare, immortalare
I'attimo: quell'attimo. Un attimo che non riguaréeno e che non vivremo mai
piu. Ma, nel frattempo, ci siamo persi listantéhit et nuncdella percezione, il
qui e ora della Visione, con tutta la ricchezza ¢rdma infinita di immagini che
essa porgeva, elargiva, concedeva, offriva. Nomaigiu abituati a lasciare
andare, a liberare e a farci cullare dalle immagiwbbiamo assolutamente
catturarle, imprigionarle, inquadrarle, focalizearbruciarle, per poi incendiarle e
ridurle in inconsistenti manciate di cenere.

In tal modo le immagini, ridotte a pugni di polvesenza braci, smarriscono la
loro possibilita di rinascere nel profondo dellachs. E nella cenere si dissolve
anche il loro potenziale curativo, tanto per I'Aminguanto per 'uomo. A
differenza della fenice dellaubedo alchemica: uccello di cinabro che sapeva
risorgere dalle sue spoglie, rigenerandosi e romé@gdosi a ogni reiterato transito
di morte e di risurrezione, per tornare, ogni vata ogni nuovo passaggio, a

volare in alto, sempre piu in alto, nel suo Cigltid di luci e di Stelle.

% Sulla figura delflaneur cfr. W. Benjamin,| «passages» di Parigivoll. 2, a cura di R.
Tiedemann, ed. it. a cura di E. Ganni, Einaudi,jiff@r2010 passim

%% «La Nature est un temple ol de vivants piliers skant parfois sortir de confuses paroles; /
L’homme y passe a travers des foréts de symbddes Fobservent avec des regards familiers
[La Natura € un Tempio dove vivi pilastri / lasaatalvolta scaturire confuse parole; / 'uomo
I'attraversa tra foreste di simboli / che I'osserwacon sguardi familiari] (Cfr. C. Baudelaire,
“Correspondances” dees fleurs du malvv. 1-8 in C. Baudelaird, fiori del male trad. it. di C.
Ortesta, Giunti, Firenze, 2007, pp. 30-31.
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Alla quantita di immagini che consumiamo replicabbondanza di occhi con cui
siamo spiati, controllati, monitorati, schedatgiwiduati, localizzati.

D’altro canto — senza volere per forza scivolareparicolose interpretazioni
pessimistiche — ci collochiamo oltre, ben oltreBity Brotherorwellianc>® e al di

la del Panopticonbenthamian®’. C’é sempre un occhio che ci guarda: in ogni
momento della nostra vita, dalla nascita alla mertdtre. Ci guarda dal di sopra e
dal di sotto, di lato e di sghimbescio. Controll@stri movimenti, le nostre azioni
e reazioni. E un occhio che, certamente, & metadoran pericoloso potere
invisibile oggi di natura chiaramente economica, moa € su questo aspetto che
indugeremo. lifocusdi questa parte della riflessione € (e resta) fdardiamo
ancora una volta — quello di mostrare che c’é wre® Ombra che incombe
nell’eccesso di visibilita della contemporaneita.

Un’Ombraminacciosa che rischia di risucchiare assiemeosirnocchi, anche i
nostri cuori e, persino le nostre mani che stargrdgndo il gusto dello sfiorare,
del toccare, dell’accarezzarekibsmosdi Cielo e di Terra, di Sole e di Luna, di
Pianeti e di Stelle Kosmosche comprende ogni cosa e ogni persona che
incontriamo perché é anche in ciascuno di essigdomoi, che vivono quei Cieli

e quelle Terre, quei Soli e quelle Lune, quei Riarequelle Stelle. C'é un
Universo intero che reclama di essere risveglsttiecitato, erotizzato. Gli occhi
con i quali ad esso ci rivolgiamo possono davvenovere energie antiche,
capaci di sciogliere le catene di una visibilitaiaia, che ha smesso di toccare la
vita che scorre sopra e sotto di noi. E esattamguo@sto che intendeva dire
Merleau-Ponty quando scriveva:

Lo sguardo [...] avvolge, palpa, sposa le cose Visibome se si trovasse con esse in
un rapporto di armonia prestabilita, come se lesap prima di saperle, esso si muove
a modo suo nel suo stile irregolare e imperiosnprdimeno le vedute che ho non
sono vedute qualsiasi, io non guardo un caos, hha ciese, cosicche non si pud dire
se e lo sguardo o sono le cose a comandare. Che gossto pre-possesso del
visibile, quest’arte di interrogarlo secondo i sugiti, questa esegesi ispirata?
Troveremmo forse la risposta nella palpazione l¢atth cui l'interrogante e
l'interrogato sono piu vicini, e di cui, dopo tuttquella dell'occhio & una notevole
varianté®,

%% Cfr. G. Orwell, 1984 a cura di A. Chiaruttini, trad. it. di G. BaldjimMondadori, Milano, 1984.
%57 Cfr. J. BenthamPanopticon ovvero la casa d'ispezioree cura di M. Foucault e M. Perrot,
trad. it. di V. Fortunati, Marsilio, Venezia, 1983.

%% M. Merleau-Pontyll visibile e I'invisibile, op. cit, pp. 149-150.
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E, dunque, ladimensione tattile dello sguardthe oggi deve essere riabilitata e
risvegliata. Pare un paradosso un’affermazione destp genere, proprio
nell’epoca detouch screetr™ Eppure & cosi.

Ma oltre e questo c’eé ben altro. Ci sono altre d@epercorre per interpretare |l
surplus scopico contemporaneo. Per comprendere meglidudiat contesto
storico sottoposto a un cosi elevateessvisivo, € ancora iMythosa venirci in
aiuto. Ricorreremo, dunque, al mito di Arganopta il mostro dai cento occhi
generato da Echidna e da Tifone secondo una @eite trasposizioni del mi®.

In base a questa versione si narra che Argo uxisedre durante il sonno. Un
particolare non di poco conto ai fini della pregeanalisi perche mette bene in
scena lannientamento dell'invisibile da parte del visibif@ meglio: drammatizza
la violenza esercitata dal conscio sull'inconscial maschile sul femminile, dal
giorno sulla notte. Tutto cio non e privo di ricéglsulla qualita della Visione e
sul modo di percepire Kosmose se stessi.

Nell'atto dell’'uccisione, durante il sonno e di m®té inscritta la repressione
simbolica dell’'onirico, del sottile, delle visionielle réverie bachelardiane,
delllmmaginazione attiva corbiniana. Argo, con bgesto, non fa altro che
illuminare la notte nel tentativo di inoculare issa le sue pupille sempre deste.
Vuole innestare, in altri termini, nella madre-eaticonscia palpebre come le sue,
ininterrottamente aperte e spalancate, come quklldlex di A Clockwork
Orange

Oggi noi tutti siamo sottoposti alla “cura Ludovicdi cui parlava Stanley
Kubrick nel suo film nel 1971. E impossibile sottizalla tortura della visibilita:
ci e data solo la possibilita, a singhiozzi e dtitrdi allontanarci. Basti pensare
alla bulimia del visibile a cui fa da contraltaiesksessione della reperibilita, della
rintracciabilita a tutti i costi, dell’accessibditcontinua, dell’apertura perenne e
incondizionata di banche, di supermercati, di neg& orari di apertura si
dilatano all'infinito nel tempo e nello spazio. 8ia raggiungerci nelle tavole, nei
salotti e persino nelle camere da letto, proprimedece Argo nel mito. Negli
schermi noi guardiamo, in essi hoi compriamo: camamo e ci consumiamo. E,
spesso, su di essi persino ci addormentiamo.

Ma il territorio del sogno deve essere difeso, lBatm rispettato. C’e solo una

possibilita per resistere all’avanzata distruttiedle immagini che ci divorano alla

%39 Cfr. L. Ferrario,Tra I'incudine e il martello: da Efesto al touchreen op. cit, passim
%0 Cfr. R. Gravesl miti greci, trad. it. di E. Morpurgo, Longanesi, Milano, 202 113.
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velocita della luce. E necessario rendersdaardo ciecee laVisione femmina
inconscia, veggente, capace di porsi oltre la yidtee la luce, oltre i cento occhi
di Argo e al di la del controllo fidelizzante defrdhde Fratello. Solo cosi sara
possibile rendere I'esercizio percettivo un cammimiaiatico di trasmutazione
psichica autentica. E questa la via da percorrerespperare e dare lo scacco al
sovraccarico di occhi con cui guardiamo e siamadgta Surplusvisivo che crea
cortocircuiti simbolici: I'eccesso di visibilita (& frastuono in essa compreso),
infatti, ci rende sostanzialmente invisibili a stéssi.

L’esercizio cieco dello sguardo — a cui intendiaface riferimento — diventa
silenzio nella donna-amante di David Herbert Laweeroltre che supremo

esempio poetico diintesi erotica della Visione

Chiudi gli occhi amore, lascia che io ti faccia
cieca. Ti hanno insegnato solo a leggere
problemi sulla superficie delle cose, e
algebra negli occhi degli uomini accesi

dal desiderio: in dio vedi un geometra

che interseca i suoi cerchi, per

confonderci.

Vorrei baciarti sugli occhi sino a baciarti

cieca. Se io potessi — se qualcuno potesse...
Allora forse nel buio troveresti quello che vuoi:

la soluzione che e sempre troppo profonda per la
mente, fusa nel sangue:

che io sono il cervo, e tu la cerva

tenera.

Ora basta indagare intorno a me! Vuoi che ti
odi? Sono un caleidoscopio, io, che tu agiti

e agiti, e non da mai 'immagine

giusta? Sono condannato a penetrarti

in un lungo coito di parole, io? Ora

basta. Non c’é speranza tra le tue

cosce, lontano, lontano dallo scrutare del tuo
sguardo?*

Lo sguardo immersivo, sintetico, copulativo dedtinui versi ricordalL’origine
du mond&? di Gustave Courbet. Il titolo dell’opera, gia derpse stesso

evocativo, sollecita, guida e attiva uno sguardmiao, delle origini, abilitato a

1D, H. Lawrence, “Donne intelligenti” iMattino di primavera e altre poesiep. cit, pp. 32-33.

Si riporta il testo originale in inglese drHese Clever Womer| Close your eyes, my love, let me
make you blind! / They have taught you to see ¥ @rdblems writ on the face of things, / And
algebra in the eyes of desirous men, / And Goddé@metry / Tangling his circles, to baffle you
and me. // | would kiss you over the eyes tillsskd you blind; / If | could — if anyone could! /
Then perhaps in the dark you'd get what you warfirtd: / The solution that ever is much too
deep for mind; / Dissolved in the bood... / That Itamhart, and you are the gentle hind. // Now
stop carping at me! Do you want me to hate you™/lAa kaleidoscope / For you to shake and
shake, and it won't come right? / Am | doomed idoag coiton of words to mate you? /
Unsatisfied! Is there no hope / Between your thidgns far from your peering sight?//

*%2 Gustave Courbet, origine du mondeolio su tela, 1866, Musée d'Orsay, Parigi.
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penetrare la “carne vaginale” della Visione: lasséeche conferisce forma e che
offre culla alla vita.

Di fatto, solo uno sguardo capace di immergesarfétiresta pluviale inconscia”
puo aprirsi almundus imaginalisE soltanto occhi che sanno indugiare li, sulla
soglia del mistero, possono approdare a una Visibieesia veramente limpida e
cristallina. E immenso il potere germinativo e penatico del femminile, cosi
come e infinita la Forza e la Bellezza di uno sdaatapace di oltrepassare la
soglia, personificata nk’origine du mondedai genitali femminili. «La nudita
della donna, & il lavoro di DiG% scriveva William Blake.

L’'opera di Courbet é di un realismo carnale che fezandalo. Ma nello scandalo,
come spiega bene I'etimologia stessa della pamdd grecoskandaloncon il
significato di “pietra d'inciampo”, “insidia®* & data la possibilita di riacquistare
la profondita perduta. Perché & cadendo, inciampaagdpunto, che e data la
possibilita di rialzarsi. Cosi come € nell'accecatoeche € data la possibilita di
tornare a vedere con occhi nuovi, illuminati déllece vaginale” della notte e dal
chiarore mestruale e rigenerativo della Luna, rgliale si compie primadibedo
(la distillazione) e poi larubedo (la purificazione, la nobilitazione e la
resurrezione) della Visione.

Certo che ci vuole coraggio a guardare la (nel miioel sangue) dove c’e il
rischio di cadere. Ma é da li, da quella “pietralaequella “voragine cieca” che &
data la possibilita, per dirla con Lawrence, dirsfacervo e cerva”. entrambi
personificazioni archetipiche della fecondita, deni di crescita e di rinascit¥.

Il cervo, infatti, € simbolo di totalita e assunie,molte tradizioni esoteriche e
religiose, valore cosmico e spirituale. E, infattiediatore tra Cielo e Terra e
«simbolo del sol levante che sale verso il suothetit.

Occorre farsi ciechf, dunque, per poter vedere meglio. A tale scop@Lsh
ricorrere all'interpretazione dei sogni, al poteed|’Arte o a quello della musica,

cosi come fece Mercurio che si servi del flauto goformentare Argo dai cento

53\, Blake, “Proverbi infernali” il matrimonio del cielo e dell'infernarad. it. di G. Ungaretti,
SE, Milano, 2003, p. 23. Si riporta il testo origla in inglese di Proverbs of hell”. [The
nakedness of woman is the work of Good

%54 Cfr Scandalg M. Cortellazzo, P. Zollill nuovo etimologicpop. cit, pp. 1455-1456.

%5 Cfr. Cervq J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol. I, op. cit, p. 252.

%% Op. cit, p. 253. Il cervo appartiene alla stessa cosieli@zsimbolica dell'albero, delle corna e
della croce: tutti simboli di totalita (cfibiden).
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occhi. Li addormento tutti. Fu Giunone a raccogjliad uno ad uno e a posarli
sulla coda del pavone, animale che fu a lei comsaéf.

E il pavone, dunque, assieme al cervo, a poteresdevato a simbolo di una
Visione Totale Assoluta Totalita che pud sostenere solo uno sguardo eagiac
procedere per nascondimenti e svelamenti, traduignebre, esattamente come
accade al ventaglio di occhi di piume disegnatiaswoda del pavone che
compaiono e scompaiono al ritmo della danza delia mi0td®®. Simbolo,
quest’ultimo, nella tradizione islamica, dell’'Unige, della Luna piena e del Sole
allo zenith®, esattamente come abbiamo visto essere il cerlla peesia di
Lawrence.

In sintesi, i mille occhi con cui guardiamo — e doquali siamo in ogni istante
osservati e scrutati — reclamano di essere rictindain’unica totalita, proprio
come accadde nel mito greco-romano di Argo. Rieondi che nella narrazione
originaria fu una Dea, Giunone, a farlo. Una dorthenque, come a dire che per
giungere all'unita smarrita occorre passareptsictum caecurdella creazione. E

li, infatti, nell*orifizio vaginale inconscio” chefermenta (lento) Humus

immaginale di cui si nutre e di cui si sostentaiagrtentica Visione, capace di
rintracciare e di ritrovare nella profondita deflemminilita la Forza e la Bellezza

dell'lmmensita.

Se si pulissero le porte della percezione, ogna @parirebbe alluomo come essa
veramente &, infinit.

Quando tornai a casa, sull’abisso dei cinque sdasiove una scarpata liscia di
fianchi con lo sguardo corrucciato incombe sul nopdesente, vidi, avvolto in nubi
nere, un poderoso Diavolo ai lati volteggiare detlacia: con fiamme corrosive egli
scrisse questa frase che ora le menti degli uopairiepiscono, e leggono in terra:
Non vuoi capire che ogni Uccello che fende le eifatia

E un universo di delizie, chiuso dai tuoi cinquesi@’

%7 Cfr. L. Capello,Dizionario mitologico di tutti i popoli e sue refani colla storig vol. 1,
Giuseppe Pompa Editori, Torino, 1837, pp. 139 ss.

°%8 Cfr. Pavone J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol. I, op. cit, p. 194. «Nella
tradizione cristiana il pavone rappresenta ancheutia solare e per questo € un segno di
immortalita; la sua coda evoca il cielo stellato.][Chiamatol’animale dai cento occhiesso
diviene segno della beatitudine eterna, della uisidiretta di Dio da parte dell’'animaibiflem).

°%9 Cfr. Ibidem

>0\ . Blake, “Memorabile apparizione” ith matrimonio del cielo e dell'inferncop. cit, pp. 34-
35. Siriporta il testo originale in inglese d memorable fan¢y[If the doors of perception were
cleansed, everything would appear to man as infite].

>"1\. Blake, “Memorabile apparizione” ith matrimonio del cielo e dell'inferncop. cit, pp. 18-
19. Si riporta il testo originale in inglese dA ‘memorable fan¢y[When | came home, on the
abyss of the five senses, where a flat sided $teams over the present world, | saw a mighty
Devil, folded in black clouds, hovering on the sidé the rock: with corroding fires he wrote the
following sentence, now perceived by minds of raad,read by them on eartthi:How do you
know but ev'ry Bird that cuts the airy way, / Is iammense world of delight, clos’d by your senses
five?].
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Vil
STRETTO FINALE
Per un explicit che invia a unincipit

Se mai tesi sopra di me cieli immoti, e volai cemlie ali nei
miei cieli.

Se nuotai senza fatica in profonde lontananze ch,le I'uccello
‘saggezza’ della mia liberta giunse: —

— ma l'uccello ‘saggezza’ parla cosi: «Ecco, no@ €opra né
sotto! Slanciati e vola: in giro, in avanti, all'dietro, tu che sei
lieve! Canta! non parlare piu'». —

— non sono le parole, tutte, fatte per i grevi? Noantono tutte
le parole per chi é lieve! Canta! non parlare pitit».

Come non dovrei anelare all’'eternita e al nuzialeckm degli
anelli, — I'anello del ritorno?

Allora non trovai donna da farmi desiderare figde non questa
donna, che io amo: perche ti amo, Eternita!

Perché ti amo Eternitd!?

Friedrich Nietzsche

La Visione non & una scienza esatta. E questachupertezza custodita nel
mistero dello sguardo. Assomiglia piu all’Arte @ethagia che a quella dabdus
operandidella coscienza e della razionale conoscenza.

Due sono le possibilita quando si parla di Visiofe.la si possiede e, nel
contempo, se ne e posseduti; 0 se ne € soggiogMesso, abbandonati. La stessa
cosa vale anche per le immagini. Esse hanno ikr@atiesedurre ed estraniare, di
affascinare e di separare oppure di comunicare e@vdlare, di unificare e
annunciare. Tutto dipende dagli occhi con cui sirdano.

Gli occhi raramente sono nudi. Sono spesse e delhseati attraverso cui le nostre
pupille si approcciano al Cielo e alle Stelle: ieiteologiche, patologiche,
teleologiche, dottrinali. Lenti che dividono piuechinire, che distaccano piu che
aderire. Quando proiettiamo sul Mondo i colorifdeme, gli spessori e le opacita
di tali lenti, le immagini che ci vengono restitiihe risultano inevitabilmente
deformate. Sembrano, addirittura, imprigionateehgrinquadrature ristrette degli
occhiali con cui le abbiamo apprestate e avvicindite tal caso, esse non
coincidono piu con la nostra psiche. Non hanno milla da dirci, se non il
passeggerdivertissemendli un istante destinato all’oblio immediato.

Affinché le immagini possano iniziare huovamentpaalarci, a risponderci e a

corrisponderci occorre levare gli schermi e impararguardare ad occhio nudo,

"2 E. Nietzsche, sette sigilli. (Ovvero: il canto «si e amenis) F. NietzscheCosi parld
Zarathustra. Un libro per tutti e per nessyra cura di M. Montinari, Adelphi, Milano, 2011, p.
272.

190



come facevano i pastori, i contadini e gli astrolagtichi. Guardare ad occhio
nudo significa imparare ad avvicinare&kKibsmoscon ciglia d’Anima e con pupille
guidate e orientate d&¥é nocciolo segreto e bussola interiore del nostseke.
Occorre liberare le immagini, dunque, e, insiemesae, il nostro sguardo. A
guesta necessita — che e anche un’urgenza dabteilepterapeutico che abbiamo
visto essere custodito nella Visione — si é tenthtdare risposta, scegliendo di
procedere per via simbolica.

Un’altra lente? Potrebbe replicare maliziosamentdayno. Non € cosi. E questo
semplicemente perché lo sguardo simbolico avvi@nancontra il Mondo (e
I'intero firmamento) con Dcchio del Sé

Come potrebbe, infatti, 'occhio che non percepiseestesso vedereKlosmo&
Rischierebbe di restare bloccato in ragnatele écdp appiccicaticci, in grovigli
di riflessi vischiosi e in “sciami di immagini” vaanti, frastornanti, assordanti e,
persino, ammorbanti per I'orecchio fine dell’Anima.

L’Occhio capace di vedere se stesso, invece, affdecdue radici nelle «abissali
profondita dell’animo inconscio e [...] costruiscegrpspontanea associazione,
scenari, paesaggi, fondali da cui trarre, pean hermeneuticamvisioni del
mondo, aperture sulla realta, precognizioni sincltm o solo seduzioni
immaginative3’® E I'Occhio che sa farsi specchio trasparenteigatiino, oltre
che «strumento di una magia universaféxxome scriveva Merleau-Ponty. E
I'Occhio «che trasforma le cose in spettacoli esgiettacoli in cose, me stesso
nell’altro e I'altro in me stess6%.

Ma non solo: I'Occhio che vede se stesso €, sapi@ttI'Occhio che sa farsi
sottile «Il sottile» come spiega Claudio Bonvecchio «[.e] qualcosa di
impercettibile che puo essere colto solo da chisigde una particolare
percezione°. Ma non solo: «ll sottile non & qualcosa di teragme un fluido o
un vapore. Il suo statuto ontologico consiste nelbne dei contrarf$’. Puod

essere considerato al pari e, dunque, un sinonirsontbolo. Infatti, in sanscrito

73 C. BonvecchiolLa magia e il sacro. Saggi inattuabp. cit, p. 106. Claudio Bonvecchio si
riferisce, nel frammento riportato, al rapporto tramagine e gioco neDe propria vita di
Girolamo Cardano mago.

"4 M. Merleau-Pontyl.'occhio e lo spiritg op. cit, p. 27.

>’% |bidem

6 C. Bonvecchiol.a magia e il sacro. Saggi inattuatip. cit, p. 108.

"7 p. Riffard,L’esoterismo. Che cos'é I'esoterismaml. |, trad. it. di M. G. Meriggi, Bur, Milano,
1996, p. 503.
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si usa il termindinga per riferirsi sia al simbolo sia al sotfif& Il linga, a sua
volta, & attributo dBiva, il dio supremo e creatdf@ oltre a essere simbolo del
fallo e della procreazion®.

Occorre percio esercitare usguardo sottilefecondo, germinativo, seminale per
cogliere le affinita tra microcosmo e macrocosmanalo sempre ben chiaro che
le corrispondenze tra '’Anima e il Cielo non avamzanai in modo rettilineo, ma
procedono, piuttosto seguendo percorsi improbadfiiettuando sterzate fulminee
e improvvise. LOcchio sottilesa camminare, in bilico e in equilibrio, lungo i
binari serpentini delle associazioni simboliche.uBE Occhio, per dirla con
Nietzsche, «che costringe anche la casualita aagannn un girotondo di
stelle»®’, Ed & I'Occhio in grado di farsi, veramente, “sgeo dell’Anima”.

E utile, oltre che urgente e necessario, prendemeapevolezza che noi vediamo
nelle immagini sostanzialmente quello che siamal’&iro canto, le immagini ci
guardano con gli stessi occhi con cui noi le guamai. Sembra un gioco di parole,
ma non lo &. E la messa in scena daelise en abymé cui prende forma la
Visione: moto perpetuo di ciglia tra vette e abis$s aria e Terra, tra Stelle e
fango.

Lo sguardo, infatti, non € mai esclusivamente tiu@t comprende e contempla
sempre unfeedbackretroattivo, che si esprime e si cristallizza mmagini
archetipiche che ci rispondono e che ci corrispond®er questo la Visione non e
mai esclusivamente unidirezionale: osserviamo, djaaro, percepiamo e
vediamo con gli stessi occhi con cui siamo osseng@mo guardati, siamo
percepiti e siamo visti.

Dinamica che emerge in modo chiaro in un passaggiciale del romanzo
Ensajo sobre a Cegueidi José Saramago. Lo scrittore portoghese espriouan

il suo stile bizzarro e il suo modo singolare diangs le maiuscole e la
punteggiatura — il rapporto tra vedente e vistdué protagonisti — un uomo cieco
e una donna, sua moglie e unica persona vedefitgestio di una comunita di

soli ciechi — si trovano in una Chiesa. Nella heailci sono molte sculture e

"8 Cfr. C. Bonvecchiol.a magia e il sacro. Saggi inattuabp. cit, p. 109. Cfr. ancheinga in
AA. VV., Dizionario delle religioni orientali Vallardi, Milano, 1993, p. 177.

"9 Cfr. C. Bonvecchiola magia e il sacro. Saggi inattuabp. cit, p. 109 e W. Donigetiva.
L'asceta eroticotrad. it. di F. Orsini, Adelphi, Milano, 199@assim

%80 Cfr. Linga in J. Chevalier, A. Gheerbrarijzionario dei simbolivol. Il, op. cit, p. 27. Sul
rapporto tra linga ed erotismo si riporta quantguse «ll linga € [...] propriamente un fallo e il
simbolo della procreazione, a cui I'erotismo peaaét totalmente estraneabifler).

8L E. Nietzsche, sette sigilli. (Ovvero: il canto «si e amenis) F. NietzscheCosi parld
Zarathustra. Un libro per tutti e per nessymp. cit, p. 270.
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parecchi dipinti: immagini, quindi. La donna le gi& e, sorpresa, nota che gli
occhi delle statue e delle figure affrescate —tGrile Madonna, San Sebastiano, i
guattro evangelisti...— sono celati da pennellat&diia o da fasce di tessuto. E
cosi quelli dei fedeli. Tutti gli occhi sono nastasoccultati. Tutti, tranne quelli
di Lucia, la martire cristiana accecata poco prinassere stata decapitata. E lei
che incede con un vassoio d'argento tra le manhéal.kriposto i suoi occhi. Li
mostra all’'unica donna che vede: la moglie dell'woareco. Un invito, da parte
della Santa protettrice della vista — rivolto aitabloro che hanno ancora occhi
per vedere — a guardare con gli occhi del cuorea [fuegli occhi d’argento e di
Luna — la Santa e donna e il femminile, come abbisisto, rimanda all’incontro
con l'inconscio e, dunque, con l'aspetto selenielbedpsiche — che emergellax,

da cui nasce anche il suo nome: Lucia. Un’esonezicthe troviamo scritta, del
resto, anche nel Vangelo gnostico di Tomma&e porterete alla luce cio che e

dentro di voi, quello che porterete alla luce viveaa» %2

[...] penso di essere ammattita, o forse, scomparsartigine, di avere le allucinazioni, non
poteva essere vero cio che le mostravano gli ogeigill’'uomo inchiodato alla croce con una
benda bianca a tappargli gli occhi, e, li accant@ donna col cuore trafitto da sette spade e
gli occhi tappati anch’essi con una benda biancmrec’erano soltanto quest'uomo e questa
donna in simili condizioni, tutte le immagini delhiesa avevano gli occhi bendati, le
sculture con una striscia di tessuto bianco legatano alla testa, i dipinti con una spessa
pennellata di pittura bianca, e laggiu c’era unarmdoche insegnava a leggere alla figlia, e
tutte e due avevano gli occhi tappati, e un uomo wo libro aperto su cui era seduto un
bambino, e tutti e due avevano gli occhi tappatine&ltro uomo col corpo trafitto di frecce, e
aveva gli occhi tappati, € una donna con una laataccesa, e aveva gli occhi tappati, e un
altro uomo con ferite alle mani, ai piedi e al pett aveva gli occhi tappati, e un altro uomo
con il leone, e tutti e due avevano gli occhi tdppa.] c’era soltanto una donna che non
aveva gli occhi tappati, perché li portava sopravassoio d'argento. La moglie del medico
disse al marito, Non mi crederesti se ti dicesgllquche ho davanti a me, tutte le immagini
della chiesa hanno gli occhi bendati, Che stramissa perché, Come faccio a saperlo,
potrebbe essere stata opera di qualche disperdito fdde quando ha capito che sarebbe
diventato cieco come gli altri, pud essere statostesso sacerdote, forse ha pensato
giustamente che, siccome i ciechi non avrebberaitpotedere le immagini, anche le
immagini non avrebbero piu dovuto vedere i cietlei,immagini non vedono, Ti sbagli, le
immagini vedono con gli occhi che le vedono, salesso la cecita € veramente generale, Tu
ci vedi ancora, Ci vedro sempre meno, anche s@aadero la vista diverrd sempre piu cieca
di giorno in giorno perché non avrd pit nessunoroheeda®

Il nostro occhio vede se stesso in ogni piccolaygidell’'Universo che, a sua
volta, replica e risponde con le stesse immaginileayuali noi guardiamo.

Ma, se noi diventiamo ciechi a noi stessi, anchenl@agini del Cosmo si fanno
cieche e, nell'oscurita, il “gioco del mistero” +0€ lintreccio di armonie e di

melodie, di luci e di trasparenze intrattenuto gita Occhi e il Cielo da cui

eravamo partiti — si esaurirebbe in una sterile Soaocieca”. Le immagini cosi

*82vangelo gnostico di Tommas®0 cit. in C. BonvecchidEsoterismo e Massoneriap. cit, p.
129.
%83 3. SaramagdGecit] trad. it. di R. Desti, Einaudi, Torino, 2008, [304-305.
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non avrebbero piu nulla da comunicarci, sennondh&uoto rimbombante
orchestrato delle sterili passerelle a cui la absih “societa delle immagini” ci
ha tristemente abituati.

Prendere consapevolezza della complessita delianéi€, dunque, presupposto
imprescindibile per inaugurare una nuova stagicgle dguardo, all'insegna del
visibile dell'invisibile, delmirabilis e della mirabilia. Eta aurea e primavera degli
occhi in cui la profondita delle pupille potra flnente aprirsi alle altezze celesti
e schiudersi alle voragini terrestri per ritrovaedl’anima cosmi’ anima sui

Ma cio implica un movimento cauto della coscienha aon € solo razionalita,
decisione, determinazione e risolutezza. Contempfatti, «anche funzioni piu
“morbide”, come la memoria, il riconoscere, la noscenza, la reverenza, il
rispetto e la consapevolezZ&» Occorre, in altre parole, superare la postura
diairetica dello sguardo, di cui parlava Durandeeuperare quella che Merleau-
Ponty chiamav@rossimita per distanz".

La rinascenza dello sguardoé condizionata ed €& vincolata anche
all'attraversamento del bosco, direbbe JirfjeiServe, insomma, passare dal
buio e dalla profondita dell'inconscio per appradal’autentica Visione. Occorre

in altre parole, imparare ad abbassare le palpeste acque torbide di UIPY". E

84T Moore,Pianeti interiori, L’astrologia psicologica di Mailo Ficino, op. cit, p. 50.

%% Cfr. M. Merleau-Pontyll Visibile e I'invisibile, op. cit, p. 146. «Si dovrebbe ritornare a questa
idea della prossimita per distanza, dell'intuiziarmene auscultazione o palpazione in spessore, di
una veduta che e una veduta di sé, torsione di s&,sche mette in questione la “coincidenza”»
(ibidem).

%% «L'uomo che riesce a penetrare nelle segreteedstre, anche solo per un fuggevole istante,
acquistera sicurezza: I'ordine temporale non stidtgerdera il suo aspetto minaccioso, ma gli
apparira dotato di senso. Chiamiamo questa syatsaggio al bosce 'uomo che la compie
Ribelle> (E. JingerTrattato del ribelle trad. it. di F. Bovoli, Adelphi, Milano, 1990, B38). Il
passaggio dal bosco equivale in Jinger alla sdelta percorso di meditazione e di ascolto del
silenzio interiore. «E quel silenzio da cui pudtadee» scrive Claudio Bonvecchio «una nuova
consapevolezza di se stessi e della totalita @szeno porta in sé» (C. BonveccHia, magia e il
sacro. Saggi inattualiop. cit, p. 29, nota 41).

%7 Sj fa ovviamente riferimento a W. Blakidewton acquerello e inchiostro, 1795-1805, Tate
Gallery, London in A. Roobll Museo ermetico. Alchimia & Misticap. cit, p. 511. Blake, in
netta polemica con le concezioni materialistich#dieiverso, accusa Newton di avere dato una
spiegazione semplicistica del Cosmo.Tlmere is no Natural ReligioiLl788) scrive: «Colui che
vede [l'infinito in tutte le cose, vede Dio; chi \vedolo la ragione vede solo se stessbidgm).
L'opera di Blake non puo non richiamare alla me@tésto misura il mondo con il compasso
tavola medievale datata 1250 ca. e inserita rigiltde moralisée Il simbolo del compasso lo
ritroviamo nella Massoneria dove rappresenta lait®pimentre si ricorda che la squadra incarna
la Materia (cfr. A. CucciaPieci Tavole Architettoniche sulla Massoner@p. cit, p. 46). Ma
torniamo brevemente all’opera di Blake. L'uomo igifato chino, appoggiato a una roccia, &
Newton nella terra paludosa di Ulro. L'interpretam simbolica che qui attribuiamo, posta in
relazione a quanto affermato da Blake, intende ereetin evidenza la necessita di calare lo
sguardo nel profondo dell’Anima prima di volgerlb Gielo. E, infatti, solo nelle celle segrete
dell'inconscio acquitrinoso e fangoso dell’'Ulro chgoossibile ritrovare la forma, la dimensione e
la profondita dell’Occhio interiore. Lo sguardo ludell’'uomo, in questo senso, pud essere fatto
coincidere con la chiamata interiore: la vocazialieciascuno di noi. Soltanto con I'Occhio
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li denudarsi, se si vuole davvero fornire ossigegleste e nutrimento terrestre al
nostro occhio assopito, asfittico e deperito. Eessario ridisegnarlo, vivificarlo,
vascolarizzarlo con compasso e testa china pervarevia fliamma di spirito e di
vita in esso custodita. E questo il presuppostoria@imare il Cielo interiore e
attraversare le soglie delle Stelle: porte iniztai e gradini dell’ Anima.

La sensibilitd simbolica di Dante lo sapeva: coseluutti e tre i Canti della
Divina Commediaproprio con la parola “stellé®. La scelta non poté essere
casuale. Lo dimostra il fatto che l'ultimo versolldaerzine dellinferno e del
Purgatorio sono composte da sette parole. A eccezion fatt@aediso dove,
naturalmente, il termine “stelle” assume un sigaifo ben altro: non piu
passaggio, ma acme, vet@&é direbbe Jung. Meta ultima e suprema dell’'uomo
nell’'ottica religiosa dantesca che coincide, detae con l'apice deprocesso
d’individuazionenella psicologia del profondo.

Ma torniamo al sette riferito al numero delle parache compongono gli ultimi
versi dei primi due Canti dell@ivina Commediall sette, associato al vocabolo
conclusivo “stelle”, rimanda, a sua volta, allaifersimbologia della stella a sette
punte, frutto dellunione del quadrato — incarnaeicgeometrica della Terra e
della materia — con il triangolo, simbolo di ordim¢ellettuale e spirituale in Dio
e, per riflesso, nell'uomo e nel Cosifib Ma non solo: il simbolo della Stella
richiama anche la lira cosmica che, dal canto sudgollega al tema sintetico e
copulativo del ritmo. Ritorna cosi nuovamente lasioa delle sfere e con essa
I'armonia delKosmos i sette colori dell’iride e i sette Pianeti detiadizione
tolemaica™.

Il richiamo dantesco ci ricorda, percio, che prgmgio essenziale e
imprescindibile per destargdtchio interioree esercitare ungguardo sottilePer
farlo € necessario intraprendere un cammino ardaticoso e coraggioso

attraverso I'Inferno, il Purgatorio e il Paradiselld nostra Anima. «Cielo e

interiore e possibile avvicinare il Cielo. Un Oagzliioé capace, finalmente, di spogliasi dalla
presunzione arrogante e dispotica della ragione.

%8 Cfr. «e quindi uscimmo a riveder le stellé@nferno, XXXIV, v. 139); «puro e disposto a salire
le stelle> (Purgatorio, XXXIII, v. 145); d'amor che move il sole e l'altre stelle(Paradisq
XXXIIl, v. 145). E interessante notare che nelilo verso deParadisole parole non sono pil
sette, ma dieci. Numero che nellvina Commediaappresenta la compiutezza. Si rammenta, a
tale proposito, che i Canti dell'intera opera soper I'appunto, cento: dieci moltiplicato per se
stesso. Si ricorda, inoltre, che nella tradiziongagworica il dieci, in quanto somma dei primi
guattro numeri, andava a comporrtetraktys espressione sacra del divino sul quale giuragtino
iniziati (cfr. p. 26 del presente lavoro).

%89 Cfr. Tre, J. Chevalier, A. Gheerbramjzionario dei simbolivol. Il, op. cit, p. 486.

0 Cfr. Stella op. cit, p. 427.
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inferno», infatti, come scrive Jung «sono destialitainima e non all'uomo civile,
il quale nella sua [...] ottusita non saprebbe pmphe fare di sé in una
Gerusalemme celest&%

E questa la via da percorrere per giungere aMvisiane stellataautentica, vera,
capace, per un verso, di iniziarci «al mistero siacronismo tra il Cielo e la
Terras“? e, per I'altro, di condurci a una «cosmologia 'deflano>»*°, restituendo
agli occhi cuore e alle pupille Anima.

Solo affrontando un percorso di raffinazione deljmardo sara possibile fondare
un Nuovo Umanesimacapace di riposizionare autenticamente 'uomaesltro
sacro dell’'Universo (quello esteriore come quadtl@iiore): il sudsSé

Un uomo nuovpdunque, dallo sguardo umile e nel contempo fiapgrto alla
dimensione terrestre come a quella celesteutmo nudo- come il corpo di
Newton disegnato da Blake o come quello vitruvidhatratto da Leonardo — che

fa della nudita corporea e dello sguardo la suadera sua Bellezza.

1 C. G. Jung@Gli archetipi e I'inconscio collettivin Opere vol. 9%, op. cit, p. 25.

92 H. Corbin, |l paradosso del monoteismad. it. di R. Revello, Mimesis, Milano-Udine)21,

p. 147.

% G. BachelardPsicanalisi dell'aria. L'ascesa e la cadytap. cit, p. 29. A proposito della
poesia Bachelard scrive: «ll compito del poeta éodiare leggermente le immagini per avere la
certezza che lo spirito umano vi agisca in modo nonger avere la certezza che si tratti di
immagini umane, di immagini che rendono umane leze&odel Cosmo. Si arriva cosi alla
cosmologia dell’'umano. Invece di vivere un antropdismo ingenuo, si restituisce 'uomo alle
forze elementari e profondeibidem).

%% Leonardo da Vinci,Uomo vitruviang matita e inchiostro su carta, 1490 ca., Galleria
dell’Accademia, Venezia.
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