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ABSTRACTA

IL FILO DI ARIANNA

FIGLI DI UN DIO NASCOSTO

IL CAMMINO DEGLI GNOSTICI

Gli gnostici, germogliati sulla crisi del mondo el-
| lenistico-romano, rielaborarono in modo originale
il pensiero greco, ebraico e cristiano, per immagi-
nare un loro mito della creazione, il cui scopo era
di giustificare la presenza del male nel mondo.
' L’odio per il mondo caratterizzava infatti queste
sette, i cui adepti si sentivano figli di un Dio na-
scosto. Perché? Quali furono i loro sogni? E sia-
mo davvero certi che essi non siano ancora tra nov?

Gian Carlo Benelli
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Scmo trascorsi ormai pit di cinquan- ad allora conosciuto per lo piu tramite le

t’anni da quando il pionieristico pri- citazioni e le condanne dei suoi maggiori
mo lavoro di Jonas (1) rivelo Pattualita avversari (4). Di qui I'esigenza di un
dei miti gnostici per la riflessione dell’Oc- riordino generale dei concetti e di apertu-
cidente sulla propria storia e sulle strut- ra di nuovi filoni d’indagine, al momento
ture del proprio pensiero. Jonas mostro tutt’altro che conclusi (5). Nel frattempo
come l'atteggiamento gnostico rappresen- I’editoria ha diffuso anche tra il pubblico
ti una temperie legata a determinate si- colto testi dei maggiori studiosi accolti

tuazioni critiche della societd, e sia percid

destinato a riproporsi nel tempo. La tesi
ebbe tale successo, ché le parole «Gnosi» e
«Gnosticismo» divennero chiavi per inter-
pretare i prodotti artistici e letterari del
XIX e XX secolo; e non soltanto quelli,
se si considera quanto sia debitore alle ri-

-

cerche sullo Gnosticismo il complesso edi-

con grande interesse, a riprova della giu-

stezza dell’intuizione iniziale dello Jonas:
essere cioe lo Gnosticismo una situazione
culturale che sta conoscendo un grande ri-
sveglio nel nostro tempo. Esce cosi dalla
ristretta cerchia degli specialisti la cono-
scenza di un grandioso fenomeno del pas-
sato i cui fermenti, piut volte emersi e poi

ficio junghiano — percio definito «gnosti- dileguatisi nella storia, tornano a lievitare
co» — e quanto usualmente la filosofia di nell’ humus di una societd in rapida trasfor-
Heidegger sia stata valutata nell’ottica del- mazione. Domandiamoci allora: lo Gno-
lo Gnosticismo (2). L’uso dell’attributo sticismo, che cos'e? Innanzitutto dobbia-
«gnostico» comincid tuttavia a dilagare sul- mo distinguere tra la Gnosi in senso lato
'onda delle scoperte di Nag Hammadi e, in senso stretto, lo Gnosticismo (6).
(3) che restituirono inaspettatamente una Mentre con la prima si intende un gene-
notevole serie di testi in grado di fare un rico atteggiamento fiorito in culture, tem-

po’ di luce sulle vicende di un pensiero sino  pi ¢ luoghi disparati, in base al quale la

(1) «Gnosis und Spatantiker Geist» vol. 1, Gattingen, 1934 che qui si cita a puro titolo di memoria. Sulla influenza che eserciti allora il
pensiero di Heidegger ed anche, altrettanto importante, quello di Spengler, sulla intuizione di_Jonas, vedi le interviste di Culiano a Jonas
(1975 ¢ 1980) riportate in appendice a: CU LIANO J.P. «Gnosticismo e pensiero moderno: Hans, Jonas», Roma, L’Erma di
Bretschneider, 1985.

(2) Su questi temi vedi la sostanziosa Introduzione in FILORAMO, G. «L attesa della fine. Storia della Gnosi», Bari, Laterza, 1983,
ove si afferma: «Le metamorfosi dell’antica gnosi nella moderna cultura europea attendono ancora il loro indagatorer (p. XIII).

(3) Lungo la falesia del Jabal al-Tarif, sulla riva orientale del Nilo, non lontano dal villaggio di Al-Qasr (localita di un antico
monastero pacomiano) e a 11 chilometri dalla cittadina di Nag Hammadi, fu rinvenuta nel 1945 una giara contenente 13 volumi rilegati
in pelle. Tralasciamo, per brevitd, la lunga storia avventurosa che va dalla scoperta alla pubblicazione dei codict, che pud esser letta, per
chi lo desideri, nella Introduzione ai « Testi gnostici» curata da L. Moraldi per la U.T.E.T., Torino, 1 982. Cié che conta sottolineare ¢
la gran quantita di testi rinvenuti (oltre 50) databili al IV secolo, in lingua copta, quast tutti completamente sconosciuti prima; ci6 che fa
di questo ritrovamento uno dei pit importanti mai avvenuti in Egitto. La stampa in fac-simile in 15 volumi ¢ stata edita presso E. |
Brill, Leiden, tra il 1972 ¢ il 1984. Una completa traduzione in inglese in un volume ¢ stata edita con il titolo: « The Nag Hammadi
Library in English» J. M. Robinson Director, S. Francisco, Harper & Row, 1977.

(4) Principalmente Ireneo (Adversus haereses), Ippolito (Refutatio omnium haeresium) ed Epifanio (Panarion haeresium),
oltre a Giustino, Tertulliano, Agostino ¢ altri ancora.

(5) 1l punto d’avvio pud essere considerato il Colloguio Internazionale di Messina del 1966, curato da Ugo Bianchi.

(6) Questa distinzione fu stabilita nel Documento finale del Colloquio di Messina, ¢ resta sempre utile per focalizzare l'indagine anche se
ha subito col tempo un certo logoramento, per la difficolta di stabilire i contorni esaiti ¢ i precisi antecedenti storict i quel fenomeno assat
variegato che va sotto il nome di Gnosticismo.
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salvezza viene raggiunta tramite la cono-
scenza (greco: gnésis) di verita segrete; con
il termine Gnosticismo si intende un feno-
meno che esplode nel II e IIT secolo del-
I’era volgare, dopo antecedenti assai sfu-
mati nel I secolo (7). Questo fenomeno, al
di 12 dei suoi aspetti eterogenei e delle in-
tricate e disparate ascendenze che gli si
possono attribuire (8), presenta tuttavia
alcune strutture ideologiche costanti
espresse in forma mitica, sulle quali ci sof-
fermeremo per farne il punto di partenza

Il problema fondamentale degli Gnostici
& rispondere alla domanda: da dove pro-
viene il male? Cid implica evidentemente
un’esperienza negativa dell’esistenza, ove
il negativo non & costituito tanto dalla
presenza del dolore (il dolore & parte ineli-
minabile e fondamentale dell’esperienza
umana) quanto dall’impossibilita di collo-
care tale presenza in un coerente ed accet-
tato sistema religioso o filosofico.

A questa domanda gli Gnostici rispon-
dono attraverso la produzione di miti co-

delle nostre considerazioni. smogonici (9) che presentano alcune co-

(7) E questo il momento in cui una molteplicita di sette vengono accomunate sotto il termine di «Gnostici» e tenute per eretiche dai Padri
della Chiesa. E dubbio tuttavia che tali sette avessero antecedenti comuni e che i loro rappresentanti avessero coscienza di contrastare la
«ortodossiar. «Gnosticon (termine che appare forse per la prima volia in Platone) significa «capace di conoscenza» ed ¢ solo in epoca
recente che gli studiosi, sulla scorta degli scritti di Ireneo, hanno categorizzato sotto questa generica voce un campo di indagine della
storia delle religioni. Vedi al riguarde ’intervento di Morton Smith alla Conferenza sullo Gnosticismo di Yale, 1978.

(8) Le ipotesi sulle radict culturali dello Gnosticismo sono state e sono tutiora molte, con una gamma di alteggiamenti diversi (pitl
sfumali ovvero pit radicali) a seconda dei vari studiosi. Risultata poco attendibile la vecchia ipotesi di una diretta discendenza dal
pensiero iranico (che postulerebbe un indimostrato inizio in epoca pre-cristiana) © campi di indagine rivelatist fecond: sono il pensiero
giudaico, il giudeo-cristianesimo, il cristianesimo dei primi decenni con la sua speculazione cristologica, ¢ la cultura ellenistica: sia nella
sua discendenza platonizzante, sia attraverso la mediazione dell’orfismo. L ‘Influsso iranico sarebbe subentrato in epoca piu tarda, in
determinate aree, per inserirsi nello sviluppo del Manicheismo. Ricordando con 'aggregato detto «Gnosticismon, pur essendo ben motiva-
to, resta comunque una costruzione posteriore degli storici; possiamo ritenere che esso risulti dalla convergenza di filoni diversi, come
risultante di una serie di risposte individuali «di womini che, in molti cast, non possono essersi ritenuti tn alcun modo deviazionisti
(Nock, A.D. «Essays on Religion and the Ancient World», Oxford, Clarendon Press, 1972, 2 voll.). Tale convergenza ¢ (ultavia
avvenuta nell’ambito di una precisa facies culturale, che trae origine dal cosmopolitismo ellenistico e dallo sviluppo del sineretismo. Non
trascurabile ¢ poi il fatto che lo Gnosticismo si sia sviluppato in aree ove si era comunque registrata una precedente presenza persiana.
Egualmente ¢ da ricordare uno specifico influsso egiziano per cio che concerne il tema del Salvatore: quest’ultimo infatti, prima di
raffigurarsi in Cristo, era 1l ruolo specifico del Faraone (ved: Tolomeo «Sotér», in greco: salvatore) come garanzia della preservazione
dell’ordine dal chaos, oggetto della ritualita egiziana. Come nota il Nock (cit.) é verosimile ipotizzare un modo di pensare gnostico
senza alcun preciso sistema «gnosticor; una facolta mitopoietica (cioé di produrre miti) senza uno specifico mito «gnosticor. In questo
clima «fu Uemergenza di Gesu e della credenza che egli fosse un essere soprannaturale apparso in terra che fece precipitare elementi prima
sospesi in soluzione» (Nock, cit., p. 958). Accanto a questo Gnosticismo impostatosi sulla cristologia esiste tuttavia uno Gnosticismo
pagano, ove non vi é un salvatore/rivelatore ma un maestro che Ustruisce nel dialogo, come ¢ stato messo in rilievo nel Convegno di
Lovanio tenutosi nel 1980 sul tema «Gnosticisme et monde hellénistiquer. Ricordiamo al i
stabilito &2 A.D. Nock ¢ A.]. Festugiére per Uedizione Les Belles Letires, Paris. 1945

la cr

ardo il «Corpus itermeticum» nel testo

in 4 wvoll.

(9) La svalutazione del mito da parie del razionalismo deve ritenerst causa iei giudizi ferocemente negativi espresst sino al XIX secolo
riguardo allo Gnosticismo, considerato una autentica aberrazione di menti otteng? Questa totale incomprensione, spia di un fenomeno
di rimozione da parte del pensiero occidentale, ¢ stata ribaltata i lo. In particolare si deve a Jung, alla sua
pluridecennale accanita vivisezione dell immaginazione gno stica (¢ di guella af Vaver portato in evidenza i significati del simbo-
lismo da essa dischiuso, posto in relazione sia con il simbolism _ uzione simbolica det malati di mente (il che non
implica, ovviamente, che gli gnostici fossero tali). La chiave mitologica ¢ stata

wenti usata dagli studiosi di scienze religiose ¢ di
storia delle religioni per comprendere le implicaziont storich: ciche ¢ filosofiche dei miti gnostict, alcuni det quali st sono rivelati,

ad un esame non prevenuto, vere opere poetiche.




stanti. Innanzitutto la visione del mondo
come stato di decadimento, frutto di colpa
o di errore, rispetto ad uno stato iniziale
di pienezza (greco: pléroma) e di quiete. Il
male, secondo una tradizione greca che si
pud far risalire sino ad Empedocle e che
trova comunque chiara enunciazione nel
dualismo platonico, viene identificato con
la materia, generatasi come caduta nel
nulla al margine del mondo puramente
spirituale del pléroma. La fantasia degli
gnostici su questo punto & particolarmente
scatenata, immaginando essi un Dio ini-
ziale buono e sconosciuto (deus absconditus;
agnostos thess) il quale emana da sé altre
entita spirituali (eoni) che rappresentano
sovente la personificazione di concetti o
sentimenti. Alla periferia di questo mondo
di emanazioni, I'errore o |'orgoglio di una
di queste provoca la comparsa della mate-
ria e del mondo visibile, la cul creazione e
opera di un secondo e falso Dio, un De-
miurgo malvagio. Quanto all’'uomo, esso
ha sovente un prototipo luminoso e spiri-
tuale nel pléroma, che il malvagio De-
miurgo tenta di imitare senza riuscirvi.
L’uomo terreno, per vivere, ha bisogno di
una scintilla del Dio nascosto, che egli
viene a possedere attraverso mitiche peri-
pezie.

Riassumcndo questa
prima parte potremo dunque dire: a) che
il Dio della creazione — YHWH — &
malvagio e che malvagia ¢ la materia ¢ il
creato; b) che sopra di lui vi &, incognito,
un Dio buono; ¢) che 'vomo partecipa
della natura di quest’ultimo racchiudendo
in sé una scintilla divina. Egli & dunque:
a) straniero in questo mondo; b) poten-
zialmente libero (nel senso del termine

greco eléutheros, che indica non la liberta del
libero arbitrio ma uno stato giuridico) in
quanto «figlio di Re», consustanziale al Dio
nascosto; ¢) indifferente o nemico rispetto
alle leggi del mondo, sia quelle fisiche della
corporeita, sia quelle morali (10).

A questo punto si innesta il dramma
della salvazione. Attraverso le sfere cele-
sti, appartenenti al mondo del malvagio
Demiurgo, una ulteriore emanazione rie-
sce a giungere sotto false spoglie sulla ter-
ra, ove il suo insegnamento costituisce
una rivelazione per chi ha «orecchie per
intendere». Scopo finale della sua missione
& salvare le scintille divine contenute nella
materia per ricondurle al pléroma, dove
giungeranno superando con formule se-

L

Figliol Prodigo (1510), di J.
Bosch. Nelle eresie medievali
dei Bogomili e dei Catari, che
riprendevano antiche tematiche
gnostiche, Satana era
simboleggiato dal Figliol
Prodigo. Di Bosch si & ritenuto
che appartenesse alla setta
neo-gnostica dei «Fratelli del
Libero Spiritos, setta la quale
riteneva che il Male rientrasse
nell’economia divina,

Pagina a fronte e pagina 21: la
Contunctio alchemica. Questo te-
ma alchemico riprende "aspira-
zione gnostica al raggiungimento
del Sé. Come & noto Jung ritene-
va gli gnostici grandi maestri del-
la psicologia del profondo, e ne
studio i miti in connessione con la
simbologia alchemica.

(10) Su questo punto ¢ bene sottolineare che non sono documentabili con certezza le ripetute accuse di dissolutezza lanciate dalla «orto-
dossiar contro le sette gnostiche. Del resto pratiche orgiastiche sono abitualmente rinfacciate dalla «normalita» nei confronti del «diverson.
Cio non toglie che, net termini di un pensiero gnostico, tali pratiche siano ragionevolmente ipotizzabili. Cid che viceversa é provato, ner
gruppi gnostict, ¢ Uopposta pratica dell’encratismo (greco: enkrateia, padronanza di sé, continenza). L’astinenza, soprattutto sessuale,
acquista negli gnostici, come ha notato il Bianchi, il significato ontologico di estraneitd e quindi di demonizzazione del corpo (in cid
distinguendosi dall’astinenza monastica, determinata principalmente da considerazioni morali; o giudaica, legata a motivi rituali di
puritd). Tra Ualtro, astinenza sessuale significa, in quesia ottica, porre fine al ciclo che imprigiona lo spirito della materia.
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grete i malvagi guardiani delle sfere pla-
netarie. Con cid egli redime parte della
propria stessa natura spirituale; di qui il
noto tema del Salvatore salvato (11).
Quanto alla gnosi dello gnostico che in-
tende la rivelazione, essa consiste precisa-
mente in questo: prendere coscienza della
natura divina della propria realta interio-
re, del proprio «Sé» e, grazie a questa co-
noscenza, salvarsi. Si noti che questa co-
noscenza ha una caratteristica specifica,
basandosi sulla identita di conoscente e
conosciuto, a loro volta connaturati alla
conoscenza stessa. O anche, diversamente
detto: conoscere & conoscersi e al tempo
stesso esser conosciuti.

Miti ulteriori e diversi si inseriscono in-
fine nell’origine del’'umanita la quale,
provenendo da progenitori nella cui gene-
razione fu diversa la presenza dello spirito
divino in rapporto a quella del Demiurgo
malvagio, viene distinta in: pneumati-
ci (= spirituali) destinati necessariamente
a salvarsi; ilici (= materiali) destinati a
tornare nel nulla da cui origina la mate-
ria; psichici, la cui sorte & incerta e co-
munque individualmente diversa, trovan-
dosi essi in una situazione intermedia
(12). Questa ultima categoria, per il modo
nel quale e formulata, rappresenta tutta-
via un evidente tentativo di compromesso
tra il radicale dualismo gnostico iniziale,
che portava alla reclusione settaria, e Iesi-
genza successiva di espansione in direzio-
ne di tutta la cultura dell’epoca.

Chiudiamo la nostra sintesi, assoluta-

mente insufficiente rispetto all'incredibile
vastita e complessitd della mitologia gno-
stica e al fiume di pagine variegate e con-
traddittorie scritte sul proteiforme argo-
mento, rinviando i lettori pi curiosi alla
ristretta bibliografia che riportiamo.

Da quanto abbiamo detto emerge tutta-
via un ultimo punto che ci preme sottoli-
neare prima di procedere oltre: non tutti
gli uomini partecipano della natura divi-
na, ma soltanto alcuni eletti che sono tali
perché tali si son conosciuti; ed & precisa-
mente soltanto questa conoscenza a pro-
durre la salvezza come predestinazione.
Ogni diversa via, basata sulla condotta di
vita, appare necessariamente destinata al-
’insuccesso per la malvagita intrinseca del
mondo. Naturalmente la verita di cui lo
gnostico partecipa & assolutamente inco-
municabile, essendo tutta interiore ed
estranea a qualunque circuito logico o me-
diazione concettuale; essa viene percid for-
zatamente adombrata in forma mitica e
pud soltanto illuminarsi in coloro che a
cid sono necessariamente destinati.

Tomiamt) ora al nostro
punto di partenza, 'intuizione dello Jo-
nas; e affrontiamo il problema dell’attuali-
ta di questo pensiero che sembrerebbe a
prima vista del tutto estraneo ad una so-
cieta cresciuta nel culto della verita «scien-
tificar. Per far questo & necessario innan-
zitutto aprire un breve spiraglio sui possi-

(11) Il tema di Salvatore che scende dall’alto ¢ da alcuni legato a un preesistente motivo mitologico sumero. Tuttavia il Salvatore,
quando non ¢ inteso come Anthropos primordiale (con cio legandosi alla speculazione giudaica sulla doppia creazione di Adamo in
Genesi) st identifica con il Cristo, innestandost sulla complessita del problema cristologico. Per gli gnostici infatti (come, del resto, per
il mondo greco ma anche per quello giudaico) ¢ inconcepibile la morte in croce della divinita. Per conseguenza, 0 la Passione riguarda la
natura corporea di Gesi di Nazareth (mentre il Cristo, puramente spirituale ¢ preesistente, torna al proprio regno pleromatico) o essa é
una pura messa in scena tllusionistica. La crocifissione acquista allora per il Cristo un significato allegorico, ed avviene sulla croce di
luce formata dat cerchi del «medesimor e del «contrarion (equatore celeste ed eclittica; vedi Platone, Timeo, 34-36 ed il commento di
Proclo) che racchiudono e limitano il mondo sensibile dividendolo da quello celeste (sul tema della croce come limite vedi Orbe, A.

«Cristologia Gnostica. Introduccion a la soteriologia de los siglos II y III» Madnd, la Editorial Catolica, 1976, 2 woll.).

(12) Su questa tripartizione, che di luogo a problemi di interpretazione assai complessi soprattutto per quanto riguarda gli psichict, non
¢ possibile soffermarsi; rimandiamo percio alla esposizione che ne fa il Magris in «L’idea di destino nel pensiero anticon Udine, Del
Bianco, 1974 ¢ 1975, 2 voll., alla pp. 807-813.




bili presupposti sociologici del pensiero
gnostico (13).

Iniziamo le nostre osservazioni sottoli-
neando il carattere individualistico ed ever-
sivo delle posizioni gnostiche, rilevato dagli
studiosi (oltreché, ovviamente, dagli avver-
sari del tempo) e gia evidente nei brevi cenni
sopra riportati circa la dottrina. 11 colloquio
diretto con il proprio «Se» pone infatti lo
gnostico in posizione eccentrica rispetto ad
una possibile mediazione sacerdotale, come
conferma la polverizzazione delle sette e il
clima di generale anarchia che in esse regna-
va (vedi la descrizione dei Tertulliano, De
praescriptione haereticorum). Quanto al male
che egli vede nel mondo, trovandone la mo-
tivazione metafisica in una assoluta irredi-
mibilita della materia, lo gnostico non si
sente in alcun modo partecipe di un qualun-
que processo sociale di miglioramento: egli
attende semplicemente quello che in termini
odierni potremmo chiamare il «crollo del si-
stema» attraverso l'eliminazione delle strut-
ture terrene e la restaurazione di un mondo
ideale dello spirito.

Questo sbocco del pensiero gnostico non
va tuttavia assolutizzato. Al contrario, pres-
so gli gnostici e presso le pili tarde sette me-
dievali che mostrano analogie di pensiero, la
svalutazione delle leggi del mondo si accom-
pagna sovente a utopismo egualitaristico
concretizzato anche in moti rivoluzionari
(mazdakismo) o comunque presente come
evangelica condanna della proprieta (Bogo-

mili). Questa condanna della proprieta ba-
sata su un diritto naturale alla comunione
dei beni (contrapposto al diritto garantito
dalle leggi e dal potere dello Stato) si risolve
sovente, ovviamente non nelle sette asceti-
che, in una svalutazione del matrimonio che
conduce, in luogo dell’astinenza, alla comu-
nione delle donne. Senza discostarci dallo
Gnosticismo in senso stretto, sappiamo ad
esempio che, per la setta dei carpocraziani,
eguaglianza sociale e comunione delle don-
ne rappresentavano un diritto naturale con-
culcato dalla societa.

Questa inconciliabilita degli Gnostici con
il mondo ha antiche radici a seconda dei vari
filoni (apocalittica giudaica, cristologia, or-
fismo) e pud certo trovare una propria collo-
cazione nelle tragiche vicissitudini del popo-
lo giudaico o nel carattere rivoluzionario
della predicazione di Gesu (14): & significati-

L '.HGJ‘JH

Sfilosofico (dalla Atalanta

Fugiens di M. Maier,
1618). L'uovo
rappresenta 'unita
primordiale, dalla quale
— nella mitologia orfica
— sorgera Phanes. Il
pensiero orfico ha
contribuito in modo
sostanziale a strutturare
lo Gnosticismo, che
rappresenta un tentativo
originale di interpretare
il fenomeno del Cristo
nell’ambito della cultura
ellenistica.

Pagina a fronte: un
foglio dai codici di Nag
Hammadi (da. Testi
Gnrostici, Ed. Utet, 1982).
Il ritrovamento di questi
testi, scritti in copto, ha
rivoluzionato gli studi
sullo Gnosticismo.

(13) Per l'argomento rinviamo, oltre ai gia citati lavori di Culiano e di Filoramo, anche a Rudolph, K. «Gnosis. The Natwre and
History of an ancient Religions, Edinburgh, T. & T. Clark Ltd., 1983; ¢ a Ménard, J. «De la Gnose au Manicheismer, Paris,
Cariscript, 1986. Una estrema cautela deve tuttavia raccomandarsi riguardo alle varie asserzioni in merito. Infatti, pur avendo gl
storici una adeguata conoscenza dei problemi della societa nella quale st diffuse il fenomeno dello Gnosticismo, nulla ¢ sicurament.
provato circa origine sociale degli aderenti alle varie sette. Certamente molte delle ipotesi fatte sono assolutamente ragionevoli ¢ persin
dotate di una certa evidenza logica; pertanto esse sono comunemente accettate. Tuttavia, come rilevano alcuni studiosi particolarments
critici, non esistono prove certe di rapporti tra determinate situazioni sociali e [’emergenza di manifestazioni gnostiche, come pure re
mente ¢ ben conosciuta ['origine sociale degli adepti. Sptto questo profilo neppure lo studio recente del Green («The economic and soc
Origin of Gnosticism», Atlanta, Scholar Press, 1985) sfugge al largo uso di considerazioni basate puramente su ipotesi. Nel compl
tuttavia, le attuali idee generali maturate in base ad un’esigenza sentita sin dal Colloquio di Messina, se prese in senso suffici 11t
lato e sfumato possono ritenersi espressione di una ragionevole attendibilita. Vero é che dietro di esse, ancorché inespressa, sembra perma-
nere [ipotesi iniziale dello Jonas — vedere un fenomeno antico attraverso il filtro di un fenomeno contemporaneo — ma ¢ vero anche che
gli ipereritici non hanno mai fornito alcun elemento costruttivo per venire a capo di questo Jfondamentale problema di int
sociologica.

?'_,,"J’I’"!’(I.I loneg

(14) Su questo aspetto ha messo Uaccento il Robinson nella Introduzione a «The Nag Hammadi Library in English» cit.
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vo ricordare che la base sociale degli gnosti-
ci e dei cristiani sembra la stessa. Ma, pre-
scindendo dall’antisemitismo in cui sfocia
necessariamente una dottrina che spregia il
Dio creatore dell’ Antico Testamento e I'im-
portanza delle opere (€ quindi della Legge)
non v'e dubbio che le strutture razionali
nelle quali si veicola lo Gnosticismo sono
quelle del pensiero greco, ¢ precisamente
quelle di un platonismo «annacquato» come
ebbe a definirlo il Nock (15) connesso a una
filosofia «popolare». Di questa discendenza
delle strutture del pensiero gnostico da
quello platonico, un’esaustiva analisi € stata
condotta dal Festugidre, anche se questi ve-
de il fenomeno nell’ottica puramente pre-
giudiziale della decadenza (16).

E dunque in un ambito che riguarda in to-
to la societh ellenistico-romana dei primi se-
coli che dobbiamo inquadrare la rilevanza
del fenomeno gnostico (17) per tentar di ca-
pire quali ragioni si celino dietro la demo-
nizzazione del mondo. Al riguardo occorre
sempre ricordare che per lo gnostico il male
non & un’ipotesi metafisica ma, lo sottoli-

L

crocifisso

serpente
come simbolo della

fissazione del mercurio
in un’illustrazione
alchemica. Il serpente
ha un ruolo importante
nei culti di alcuni
gnostici, detti per
'appunto Ofiti o
Naasseni (dall’ebraico
«Nahash», «Serpentes),
e nella eresia dei
Sabbatiani. Un
riferimento al Cristo
come serpente
crocifisso si trova gia
in Giovanni 2:14: «E
come Mosé innalzd nel
deserto il serpente, €05\ pejamo, una concreta esperienza che non
# necessario che sia
innalzato (sulla croce)
il Figlio dell’Uomo».

trova giustificazione sulla scorta delle ideo-
logie circolanti nell’etd classica.

(15) Il Nock (cit.)
articola su motivi veterotestamentari (Genest) o sulla Cristologia, si puo sempre
stico su corpo giudeo-orientale: fermo restando che lo «ortentaler

la proiezione del rimosso dell’Oceidente.

(come il giudaico,

(16) Festugiére, A.J.
nella 29 ed. del 1950) Pars,
matica sulla quale si sviluppa lo Gnosticismo allorché 1l penstero greco
significato all’esperienza dell uomo nella societa.
lita di trovare forme di espressione concettuali,
ripetiamo, puramente pregiudiziale, di una decadenza del pensiero.

(17) Anche per quanto riguarda gli «gnostici» contro i quali conduce la propria polemica Plotino,

di pensatori platonizzanti. Del resto le strutture della cosmogonia
pur sempre permeato dello spirito divine; mentre per gli gnostict esso o,

periferia del mondo divino. Le strutture restano le stesse pur cambiando [ottica,

(18) La prima intuizione al riguardo risale al Weber di «Economia ¢
pui spiccatamente «marxista» lo ha il Ménard (cit.) che fa
espressione, (che passano attraverso i modi di antiche mitologie
nella societd ellenistica) danno voce intellettuali resi emarginalt

«La révélation d’ Hermés Trismégister, Paris, Gabalda, 1944-54, 4 voll.;
Les Belles Lettres, 1983. Occorre peraltro sottolineare che al Festugiére
classico, da Platone agli Stoict,
Al Festugtére sfugge quindi lo sforz
tenta di veicolare il proprio messaggr

Soctetar e gli
riferimento a cett popolari sofferenti ed emarginati alle cut sole possibilita di
appartenenti alla cultura di questi ceti di origine non greca,
anch’essi dalla depoliticizzazione della classe media.

Ridimensioniamo in luogo le
spiegazioni che vogliono vedere nel feno-
meno |'espressione degli strati umili della
popolazione in una societa economicamen-
te ormai in crisi. Non che la predicazione
gnostica non trovi riscontro, come quella
cristiana, negli strati economicamente
emarginati: questo & senz’altro accettato.
Ma nell’ambito di queste sette noi riscon-

primo

triamo un quadro pill complesso. Innanzi-
tutto il grosso degli adepti & formato da
quella che oggi chiameremmo piccola bor-
ghesia: artigiani e mercanti. E poi trovia-
mo l'equivalente dei nostri intellettuali di
estrazione piccolo-borghese: scribi e fun-
zionari.

Queste iniziali constatazioni (18) ci fan-
no capire molto sull’individualismo degli
gnostici e sulla sostanziale mancanza di
strutture gerarchiche nelle loro associazio-
ni. ove la mediazione sacerdotale nel col-
loquio con Dio non aveva spazio.

Di certo sappiamo comunque che lo
Gnosticismo & una religione cittadina in
una situazione caratterizzata: a) dall’ege-
monia di una cultura ellenistica cosmopo-
lita che rende subalterne le molteplici cul-
ture locali; b) da forti movimenti di popo-

si riferisce pitl spectficamente all’ermetismo, che fu uno Gnosticismo pagano; ma anche quando la speculazione st
usare la metafora di Rudolph che parla di abito ellen-
il femminile ¢ la follia) sembra sovente null ‘altro che

ristampa anastatica in 3 voll. (il 1°
sfugge completamente la proble-
divenne incapace di dare un

o creativo del pensiero gnostico che, per I'impossibi-

o attraverso motivi mitici; di qui la sua ottica,

sembra accertato che st tratta di frange

emanatista plotiniana sono le stesse degli gnostici. Con una fondamen-
tale differenza: che per Plotino il mondo della materia si trova alla periferia del mondo
gina da una caduta nel nulla,
che concerne essenzialmente il giudizio sul mondo.

dello spirito, e dunque é ancora «buono» essendo
dovuta a errore o colpa, della

Autori contemporanei la confermano. Un accento

¢ subalternt




lazione dalle tradizionali campagne verso le
cittd cosmopolite; c) dalla depoliticizzazione
della piccola borghesia di scribi e funzionari
in presenza di processi di privatizzazione e
di costituzione di grandi patrimoni; d) dalla
possibilita, per molti, di essere al tempo stes-
so economicamente emergenti e cultural-
mente emarginati (19).

Al riguardo val la pena di soffermarsi a
considerare che lo Gnosticismo & un feno-
meno che nasce e giunge al culmine in un
periodo tutt’altro che recessivo sotto il
profilo economico, e cio¢ in quei due pri-
mi secoli dell’era cristiana nei quali il Me-
diterraneo fu unificato in pace e prosperi-
ta sotto 'Impero Romano, e particolare
sviluppo conobbero le province orientali.

Si pud dire, in questo senso che, in un
periodo nel quale tutto ufficialmente «an-
dava bene», lo Gnosticismo rappresenta la
spia di un’inquietudine, di un malessere
crescente sino a sfociare, nei due secoli
successivi, nella crisi della societa classica.
Del resto Tertulliano, nella sua avversione
agli gnostici, rimprovera loro non soltanto
un egualitarismo poco consono alle strut-
ture sociali, ma anche la loro critica delle
istituzioni. Naturalmente viene anche rim-
proverato loro un presuntuoso dilettanti-
smo culturale accompagnato da rissosita
verbale e da una predilezione per le inezie
e le pedanterie.

Il quadro & certo molto vivace, ma richia-

ma |'osservazione del Ménard (cit.) su una
cultura che al logos del ceto dirigente rispon-
deva con la preminenza del «Sé».

Siamo dunque sempre dinnanzi allo
stesso problema: !'insufficienza della cul-
tura classica nel dare ancora un senso al-
I’esperienza umana del mondo, in partico-
lare a quella ineliminabile e fondamentale
esperienza che & il male (20). E qui dob-
biamo aprire una digressione.

(19) Su questo punto ¢ significativa, per I’Egitto, la ricerca del Green, cil.

(20) L’affermarsi dell'intellettualismo socratico atiraverso il successivo pensiero di Platone e Aristotele, mentre da un lato atini:
ordine ¢ razionalita al mondo e stabilisce quelle categorie di pensiero per le quali il Dio della teologia cristiana verra pensat

I

Paese di Cuccagna (1
di P. Bruegel. Il 1
folklorico del Paese di
Cuccagna si nasconde
dietro eresie spontance
del Medioevo, e
rappresenta un mito
pleromatico tutto
secolarizzato.

Sommo Bene (e il male come assenza di bene) dall’altro lascia aperto il varco nel quale il caso (la Tyche dell’avventur
ellenistico) domina U'esistenza. E il caso, tramontato il roseo cielo delle illusioni, lascia incombere le nubi della m 2
globale dell’esistenza poteva allora essere ricercato soltanto lungo le due vie det culti misterici o della speculazione giudaica

che conduce a un Dio imperscrutabile. In tale ultima prospettiva anche il male rientrava nelle prerogative divine, come mostra

parsi, in clima ebraico-cristiano (e il persistere nel mondo delle eresie medievali) della teoria che vede Cristo ¢ Satana com
braccia) di Dio. Questa tesi avra echi non weretici» ¢ non dualistici nelle due sefiroth «grazia» (hesed)

e «rigores (gevuran

nella loro posizione spaziale nell’albero sefirotico. Altri strumenti culturali per giustificare Uesistenza del male non e n car

alla via misteriosofica questa, attraverso il mito di Dioniso smembrato dai Titant inserilo nell’alveo di una tr

zante, portava a identificare il male con la materia. Ma anche la teoria dei due figli (o braccia) di Dio, fuor: dall
momento, futuribile — ortodossia rabbinica, non poteva che scivolare verso sbocehi dualistici mentre il Criste

nismo «popolares, diveniva la figura puramente spirituale di ogni docetismo (= teonia che nega la realta del corpo di Crist
il mondo a Satana, o a cattivi Demiurghi, ¢ comunque al regno del male. Per una sinfest sur drammatici interr

attraverso la chiave del «destino», cfr. Magris, cit.




In ogni epoca gli strumenti per capire il
senso del mondo sono rappresentati dalla
cultura dell’epoca stessa, la quale, peral-
tro, non & omogenea, ma si frammenta
nelle differenti culture delle differenti clas-
si e ceti sociali. Per conseguenza, la mobi-
lita sociale dei gruppi e degli individui in
ascesa comporta il passaggio da un’area
culturale subalterna ad una egemone: la
vita cambia e con essa i punti di riferi-
menti per comprenderla. Questo fenome-
no di rimescolamento & naturalmente en-
fatizzato quando s1 accompagna, come fa-
cilmente avviene, ad una mobilita geogra-
fica.

Poiché perd la cultura € I'espressione di
un’esperienza lungamente sedimentata e
rielaborata dal gruppo, e non un «sentito
dire», accade allora che epoche di intensa
mobilita vedano comparire due fenomeni.
Da un lato gruppi emergenti possono tro-
varsi privi degli strumenti per comprende-
re il mondo nel quale vengono ad opera-
re; dall’altro il rapido cambiamento delle
strutture e dei rapporti rende obsoleta la
stessa cultura egemone, modellata su un
mondo superato, col risultato di renderla
incapace di fornire i modelli che danno un
senso al mondo. Se si aggiunge che tutta
questa mobilita proveca, in molt ceti,
una radicale perdita di ruolo, si capira co-
me questa situazione possa assumere per
gli individui i contorni di un vero strania-
mento, a causa del quale essi, vivendo
una vita che non comprendono, non tro-
vano il proprio posto nel mondo. Il mon-
do assume allora contorni minacciosi,
quelli stessi del Male, che viene vissuto
come concreta esperienza (21). Il mondo
quindi non & pit un ordinato palcoscenico
ove ciascuno ha il proprio ruoclo nella sola-
re evidenza di un’ideologia che tutto giu-
stifica; all’individuo non resta quindi che

rimbalzare verso la buia profondita della
propria psiche, per decifrarvi le tracce
d’un ordine ignoto.

In questa operazione di introversione
gli gnostici riuscirono (e in cid concordano
gli studiosi attuali ribaltando le derisioni
del passato) a costruire una visione del
mondo originale a partire da un bricolage
messo in piedi con i frammenti di culture
precedenti e disparate. Naturalmente, poi-
ché con i soli strumenti razionali non si
pud possedere una cultura che non & sen-
tita come intimamente propria, la scoria
di un vissuto inesprimibile con gli stru-
menti del saputo non poteva che prorom-
pere come mito: di qui 'aspetto, che sem-
brd mostruoso, delle cosmogonie e antro-
pogonie gnostiche. Queste furono contem-
poraneamente anche il riflesso della ricer-
ca introspettiva dalla quale i1 processi psi-
chici emergevano come entita personifica-
te; sicché molta produzione degli gnostici
deve essere compresa per simboli e analo-
gie, secondo le leggi dello psichismo e non
secondo le leggi della razionalita.

In questo processo la psiche, isolata e
ingigantita, prende i contorni dell'indivi-
dualita «vera» e puramente «spirituale»
dello gnostico. Di qui il senso di una co-
noscenza segreta della realta, che procura
salvezza perché consente di recuperare un
proprio, se pur fantastico, ruolo; garantito
dal legame occulto con un ordine, supe-
riore al disordine del mondo.

Questa disgressione, che qui si conclu-
de, & stata introdotta per due ragioni. In-
nanzitutto essa ci consente di intuire quale
importanza abbia avuto per Jung lo studio
del pensiero gnostico come chiave per la
comprensione della produzione simbolica
nell’ambito onirico e nelle fantasie degli
schizofrenici (22). 1l grande studioso sviz-
zero ha anche dedicato una rilevante parte

(21) Si noti come le possibili soluzioni che la cultura dell’epoca offriva al problema del male siano andate convergendo nel fornire le basi
ideologiche per questa identificazione tutta psicologica del male col mondo.

(22) Jung al di la delle polemiche sorte attorno al suo sistema definito «gnosticon (naturalmente in senso negativo, riprendendo con cio la
negativita assunta dall’attributo sin dai tempt di Plotino ¢ dei Padri della Chiesa) resta un riconosciuto caposcuola nello studio della
schizofrenta. Egli sostiene («Psicologia e religiones, Torino, Boringhieri, 1981) che vi sono precisi processi psichict nella ricerca del
«Sén 1 quali producono simboli analoghi o identici a quelli espressi dagli gnostici. Tra Ualtro, a proposito delle ipostasi degli gnostici
(I’tpostatizzazione ¢ quel fenomeno gia ricordato per il quale essi conferiscono concretezza e autonomia a concetti ¢ sentimenti) e dei loro
neologismi, egli rileva la similitudine di questi fenomeni con la «polenzar che assumono sovente le parole per gli schizofrenici.
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della propria ricerca al problema teologico
dell’origine del male. Egli identificd nel
Dio razionale e «Sommo bene» della no-
stratradizione greco-cristiana (molto di-
verso dall’imperscrutabile YHWH del
Giobbe) il nucleo dal quale non puo che
emergere, € perdurare nell’Occidente, una
speculazione gnostica sul problema del
male destinata ad assumere contorni mito-
logici (23).

In secondo luogo essa ci rinvia al lega-
me tra situazioni esistenziali, non necessa-
riamente e non soltanto di origine familia-
re ma anche di origine sociale (ma la pro-
pria famiglia non & forse espressione del
proprio modo di essere in rapporto alla
societa?) e sviluppo del pensiero paranoi-
co/schizofrenico. 1l grande trattato dell’A-
rieti Interpretazione della schizofrenia (Milano,
Feltrinelli, 1978, 2 voll.) costituisce, in
special modo ai capitoli quindicesimo e
uarantaquattresimo, una notevole oppor-
tunita di confronto con le caratteristiche
del pensiero gnostico.

Accenniamo soltanto ad alcuni temi illu-
minanti, quali: un uso esasperato della ra-
zionalita per tentare di offrire un quadro ra-
zionale di cid che non & comprensibile con
I"uso della sola razionalita (e che resta quin-
di per il sofferente un «irrazionale»); il con-
cretizzarsi e personificarsi di pensieri o co-
struzioni astratte; lo scoprire in sé una se-
greta grandezza; il decodificare gli eventi

come manifestazione di intenzioni psicolo-
giche; il costruire sistemi di pensiero su seg-
menti di esperienza; ¢ cosi via.

Si tratta di attivazione di modi del pensie-
ro che non significano necessariamente
«malattia»; al contrario, essi si riscontrano
anche nel processo creativo di artisti e pen-
satori (24). Del resto & noto che portatori di
pensiero paranoico sono stati anche leaders in
grado di esercitare il loro influsso sulla storia
suscitando largo seguito (25). Parimenti
sembra esistere un legame tra situazioni so-
ciali e comparsa/scomparsa di determinate
situazioni di sofferenza psichica (26).

Siamo dunque evidentemente, quando
ci si riferisce agli gnostici, di fronte ad un
pensiero che rispecchia il dramma della
«diversita» rispetto ad una cultura e ideo-
logia ufficiali che, nonostante 1'apparente
ottimismo normativo e la floridezza mo-
mentanea dell’lmpero, celavano 1'impossi-
bilita di gestire la complessa evoluzione
sociale in atto. L’apparente vitalita copre
una crisi; le trasformazioni, anche convul-
se, che segnano il III e il IV secolo sono
ansia di sopravvivere nell’impossibilita di
sbocchi evolutivi positivi.

Lo gnostico, per il qua-
le 'autoevidenza salvifica della rivelazione
interiore cozza delusoriamente contro 1'in-

Base,-urilic\'r-

romano raffigurante
Ermete psicopompo,
Euridice e Orfeo. La
sorte dell’anima agli
Inferi nel mito orfico
— con le formule che
ne ricordano 'origine
divina — riappare nel
mito gnostico
dell’anima che, con
apposite formule,
supera la sorveglianza
degli Arconti nel suo
ritorno al Pleroma.

(23) Oltre al gia citato «Psicologia ¢ religiones ricordiamo, di C.G. Jung: «Aionn, Torino, Boringhieri, 1982: «Gli archetipi ¢
1981; e (citiamo nell’edizione inglese testi delle «Opere completen non

Uinconscio collettivo, ivi, 1980: «Psicologia ¢ alchimiar, ivi, T
ancora tradotti in italiano) «Mpysterium coniunctionis». 2nd ed., Princeton, Unwversity Press, 1970; «Alchemical studies». ivi. 1967

(24) Vedi, dello stesso Arieti: «Creativita. La sintesi magica», Roma, «Il pensiero Scientificon, 1979.

(23) Arieti fa esplicito riferimento @ Hitler ¢ Stalin.

(26) Ne accenna Arieti. Peraltro ¢ interessante al riguardo quanto emerge dalle varie teorie SJormulate sulla paranoia,
Lacan, J. «Della psicosi paranoica nei suoi rapporti con la personalitan, Torino, Einaudi, 1980. Se ne ha il quadro d;
demarcazione tra «malattiar ¢ «normalite» (come, del resto, in Arieti) e di una sorta di produzione sociale della «f
quadro offerto ¢ quello di individui in lotta contro giudizi sociali pietrificati in pregiudizi; di individui che, per estra
possiedono © mezzi culturali per affrontare e risolvere situazioni vitali; di emergenze di pensiero utopista duramente sm
taccabilita della realtd; di sforzi creativi frustrati. In un vecchio lavoro del Lacan riportato in appendice (pp.
«L esperienza vissuta paranoica ¢ la sua conseguente concezione del mondo puo essere intesa come sintassi originale che cont
sostenere, tramite legami di comprensione caratteristici, la comunita umanas. Interessante infine, a proposito dei rap;
ct, Uautoattribuirsi del paranoico di cicli di reincarnazione ¢ di doppie o triple realta, nonché la sua predilezion:

276-277).




essere cioe¢ 'uomo in una situazione di de-
cadimento dal quale non le inutili opere
imposte dalla Legge, ma soltanto la cono-
scenza del proprio stato in base ad una
predestinazione avrebbe potuto salvarlo.
Il punto in cui le due posizioni conver-
gono nella pratica sociale & perd questo:
se per lo gnostico ¢ inutile la mediazione
sacerdotale e sono nulle o perverse le leggi
del mondo, il pelagiano, rifiutando la pre-
senza ineliminabile del male nella natura
umana, rende anch’egli inutile 1'autorita
sia sacerdotale che statale: le quali en-
trambe si giustificano proprio per l'esigen-
za di tenere a freno 'indole di una creatu-
ra, 1'uomo, intimamente corrotta, Di qui

decifrabilita di un mondo ove 'esperienza
¢ antitetica all’ideologia, vede improvvisa-
mente il mondo in una luce nuova, occul-
ta, accessibile soltanto agli eletti come lui;
di qui la conventicola, la setta, e le due
soluzioni: fuga dal mondo e ascesi o (a
dar credito alle malignita peraltro non in-
fondate degli ortodossi di tutti i tempi) il
disprezzo delle leggi sociali e 1'orgia.

Il mondo immaginario in cui vive lo gno-
stico & un mondo di nostalgia, di caduta dal-
la beatitudine del pléroma che giustifica, nel
comportamento mondano, tanto la fuga
quanto [’attesa utopistica. Lo gnostico & in
questo il tornasole di una crisi, ricorrente
nell’Occidente, interna al carattere norma-

I]lusn'azinni
alchemiche del Rebis,
che rappresenta la
pienezza
nell'androginia.
L’androginia & il
simbolo pitt comune
della totalith. Nel
Pleroma degli gnostici
gli Eoni maschili e
fernminili
rappresentano un
primo stato di
differenziazione da
questa situazione
iniziale,
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tivo di ogni ideologia egemone ma anche al-
I’incapacita globale di elaborare una cultura
che accetti la propria caducita per operare a
partire da essa (27).

Ritorna, nell’'opposizione apparente tra
eversione gnostica e normativita del pensie-
ro classico e razionalista — due volti di una
stessa cultura — il nodo della metafisica oc-
cidentale da Platone, a Cartesio, a Hegel.
Questa continuita fu posta in evidenza da
Heidegger, ma sul rapporto tra Heidegger e
la Gnosi, affermato dallo Jonas, accennere-
mo pill avanti. Per ora vogliamo sottolinea-
re un aspetto del problema, per il quale fac-
ciamo riferimento al Magris (cit. ).

Le potenzialita eversive o rivoluzionarie
del pensiero gnostico furono ben presenti sia
al potere statale sia alla Chiesa dei Padri; ed
& significativo notare due fatti. Il primo ri-
guarda le argomentazioni espresse nella
condanna religiosa e nella persecuzione civi-
le dello Gnosticismo, tutte permeate dal mo-
ralismo e dalla preoccupazione delle conse-
guenze sociali, pitt che da solide argomenta-
zioni dottrinali. Il secondo riguarda I’analo-
go destino di persecuzione che subi allora la
eresia» pelagiana, in apparenza agli antipo-
di con lo Gnosticismo.

Pelagio, monaco britannico come il suo
discepolo Celestio, riteneva infatti che
'uomo non fosse contagiato dal peccato
originale, e potesse percid salvarsi con le
proprie opere; tutto il contrario, come si
vede di quanto sostenevano gli gnostici:

la persecuzione politica e religiosa di gno-
stici e pelagiani con motivazioni eguali.
L’accennato rapporto di antitesi e, pa-
radossalmente, complementarita tra lo
gnosticismo eversivo e la razionalita nor-
mativa che contraddistingue le ideologie
del potere amministrativo (statale o sacer-
dotale) merita di essere sottolineato quan-
do si tenta di delineare la sopravvivenza
del pensiero gnostico sino ai nostri giorni.

\

E bene dire subito che
una continuita diretta, sia pure per vie se-
grete, non & mai stata documentata. Dopo
I'espansione e il successivo soffocamento
del Manicheismo, il solo grande sistema
religioso derivato dalle sette gnostiche;
non provati sono i collegamenti di quello
con le eresie pauliciane, bogomile e cata-
re-albigesi (viceversa collegabili tra loro)
che interessano il medioevo bizantino e
occidentale. Cid nonostante sono sorpren-
denti le analogie che queste presentano
con alcune soluzioni gnostiche; sicché vie-
ne spontaneo ritenere che, in contesti nei
quali il cemento sociale poggia su comuni
concezioni religiose, analoghe soluzioni
eretiche accompagnino analoghe implica-
zioni ed emergenze sovversive come tor-
nasole di una incongruenza tra la raziona-
lith normativa dominante e 'esperienza di
vita di larghi gruppi sociali. Non sembra

(27) Su questo tema della precarieta o caducitd visto in rapporto all'attuale situazione di crisi, rimandiamo a Rella, F. «ll silenzio e le
paroles, Milano, Feltrinelli, 1981.




casuale il coincidere dell’eresia albigese

e e

con la crisi della minuta aristocrazia alla
fine del mondo feudale.

L’immaginazione degli gnostici si per-
petud nel linguaggio dell’alchimia, i cui
albori risalgono ai tempi stessi dello Gno-
sticismo (28); ma cid ha minore interesse
per noi perché I'alchimia sinché fu tale
(cioé operativa) & all’opposto rispetto alla
condanna gnostica della materia. Cio @
sottolineato anche dallo Jung il quale, nei
suoi celebri studi, ha peraltro mostrato
quali processi psichici si celino dietro le
operazioni degli alchimisti.

La prosecuzione del pensiero gnostico
nella gabbalah ebraica & stata tenuta al-
quanto al margine dallo Scholem, che ve-
de pitt significativo un influsso del pensie-
ro di Plotino, anch’esso emanatista (29)
ma non dualista. Tuttavia, anche prescin-
dendo dal rapporto tra lo sviluppo delle

eresie medievali in Provenza e lo sviluppo :

del cabbalismo di Narbona, il pit tardo ' - Vv *

sistema di Isacco Luria, che influenzerd il ! I
cabbalismo dal XVII secolo in poi, mostra IR = = = A
sorprendenti analogie con la visione gno- %

stica delle scintille divine imprigionate

nella materia, le quali debbono essere ri- (Sabbatismo e Frankismo, persistite segre- Dip,'.m,

scattate. E questo ci riconduce al rapporto  tamente sin quasi ai nostri giorni e forte- erotico indiano in cpoca
tra speculazione giudaica e origini dello mente sovversive sul piano etico) e dell’e- :'}::gﬂ:jr'ma”"'(’_:.“;1"_'1 nel
Gnosticismo. Non si tratta perd qui di  soterismo cristiano dei Rosacroce e di JE5  Jaschute ura eeida
una continuita storica, ma del ripetersi di  kob Bbhme (anch’esso influenzato dal di- descrizione delle orge
motivi psicologici (giusta una chiave di lagare del cabbalismo nell’Europa del Rj- 92 lui attribuite alla

7 3 A . . i ! . setta gnostica dei
lettura junghiana) di fronte all’esperienza  nascimento, dopo la cacciata degli ebrei  Eipiomni Forse perd in

del male nel mondo. dalla Spagna nel 1492) verso quel clima esse si nascondeva un
Giungiamo cosi alle soglie del mondo culturale che influenzd fortemente la Ri-  rituale. n :;"t'-‘l orgiastic
: = - - . gt " o e torna nei Sabbatiani e
:11()d$,rno,‘ con il cony ergere dcl]c. eresie \-oluz;om Francese attraverso il Libertini- nei Frankisti del XVITI
cbraiche influenzate dal pensiero di Luria  smo (30). sec.

28) Festugiére, A.]. «Hermétisme et mystique paienne», Paris, A ubter-Montaigne, 1967,

(29) Emanatiste si dicono quelle teorie filosofiche o religiose che considerano ’universo come procedente dal Princip:
immutabile, indivisibile) per intrinseca necessita della sua natura. Allontanandosi da tale centro gl esseri sono via via meno periet
cala gerarchica discendente.

(30) Per la storia della qabbalah ebraica rimandiamo a Scholem, G.G. «Le origini della kabbalin, Bologna, Il Mulino. 157
ber una analisi dettagliata dei movimenti di Sabbatai Zevi (sul quale esiste anche una monografia dello stesso Scholen ¢

consultare, sempre dello Scholem, «Le messianisme Jutfr, Paris, Calmann-Levy, 1974; e, soprattutto per il F

interessa: «Le grandi correnti della mistica ebraica», Milano, Il Saggiatore, 1965. Sull esoterismo cr

vedi Puech, H.C. «Storia delle religioni» vol. III, Bari, Laterza, 1977; pite in particolare, sul movimento rosacroce 101 tempt,
noto testo di Yates, F. «L’illuminismo dei Rosa-Croces, Torino, Einaudi, 1976. Per il lesame tra il Fr . iz

Francese vedi Jesi, F. «Mitologie intorno all’llluminismo», Milano, Comunita, 1972. Il Libertinismo ¢ una corrents it pensi
minista contraria al dogmatismo e al moralismo.
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Questi movimenti vedono il riproporsi
di atteggiamenti che rischiano lo Gnostici-
smo, indipendentemente da ipotetici e co-
munque ormai molto mediati legami dot-
trinari. Pili precisamente siamo di nuovo
in presenza del rifiuto o dell'indifferenza
nei confronti della mediazione sacerdotale
e dell’autorita tradizionale, cui viene con-
trapposto un diritto individuale basato su
premesse teosofiche e concretamente sfo-
ciante in un anelito libertario. Non a caso
i movimenti si svilupparono in concomi-
tanza con situazioni di emarginazione par-
ticolarmente gravi.

In tema di emarginazione occorre infat-
ti pensare non soltanto alla situazione de-
gli ebrei nell'isolamento del ghetto, ma
anche alla costante e progressiva demoniz-
zazione del «diverso» nell’epoca della for-
mazione degli stati accentrati, nonché del
primo sviluppo della societa borghese che
trova riscontro dottrinale nel razionalismo

1l risveglio di uno spirito gnostico tra il
XVII e il XVIII secolo, irruppe infine co-
me un turbine nella crisi dell’aristocrazia
alla vigilia della Rivoluzione Francese, al-
lorché fu avvertita la disgregazione di un
ordine sociale autoritaristico sempre pit
estraneo alla coscienza dell’'uomo. Esso fu
tuttavia di nuovo risospinto ai margini
con lo scacco degli ideali rivoluzionari e
I’emergere incontrastabile della societa in-
dustriale, per confluire come componente
irrazionalista dell’Tlluminismo nei miti e
nell’arte del Romanticismo tedesco: € non
soltanto tedesco.

Con questa ulteriore metamorfosi giun-
giamo a quello che per ora & l'ultimo atto
della vicenda, al punto ciot dal quale ave-
vamo preso le mosse: I’intuizione dello Jo-
nas sulla attualita dello Gnosticismo nel
nostro secolo.

Non & questo il luogo per indagare e
metamorfosi dell’antica gnosi nella moder-

Sapra

¢ pagina a fronte: due
fogli dai codici di Nag
Hammadi (da Testi
Gnostict, Utet, 1982).

cartesiano.
La contrapposizione radicale di spirito e
materia (res cogitans e res extensa) operata da

na cultura» perché cid implicherebbe il
riesame della produzione artistica, lettera-
ria e filosofica del XVIII e XIX secolo: e

Cartesio, mentre risulta funzionale ad un
rapporto di sfruttamento della natura,
consentendo, per la riduzione di detto
rapporto alla «misurazione», lo sviluppo
delle scienze; sottrae al tempo stesso 1'uo-
mo a quella armonia con il mondo della
quale era partecipe nel pensiero rinasci-
mentale. Questo era infatti centrato attor-
no all’analogia esistente tra il piccolo
mondo individuale (microcosmo) e il mon-
do in generale (macrocosmo).

L’uomo di Cartesio, apparente domina-
tore del mondo, & percio, come oggetto di
scienza egli stesso, passibile di divenire
I'oggetto di leggi a lui estranee e di esser
«misurato»; tanto pitt che le esigenze dei
grandi stati accentrati e dei grandi appa-
rati burocratici sui quali questi si sosten-
gono, tendono ad eliminare ogni forma di
diversita come intralcio al funzionamento
della «macchina» statale (31). Di qui, dun-
que, lo straniamento.

cid senza contare i radicali mutamenti in-
tervenuti nelle scienze sotto questa spinta.
Ci limiteremo a cenni molto generali sulla
situazione attuale.

In un testo apparso poco dopo il 68
(32) Edgar Morin sottolineava la crescente
angoscia della societa urbana nella civilta
industriale. Egli vedeva nel fenomeno hip-
py il catalizzatore capace di trasferire in
una rivoluzionaria esigenza di cambia-
mento di vita quella «nuova gnosi» la cui
«tempesta» era stata «limitata e costretta
nel bicchier d’acqua della letteratura» du-
rante il XIX secolo. L’angoscia, che veni-
va individuata in una totale perdita di
identita, era indagata sociologicamente in
un contributo di Philippe Defrance. In es-
so si segnalavano contestualmente: la crisi
della piccola borghesia; la perdita di inte-
resse nel ruolo sociale (e il ripiegamento
sul privato); 'aumento dei consumi; il di-
lagare dello psicologismo; 1'inserimento

(31) Su questo tema rinviamo a Foucault, M. «Storia della follia nell’etd classicar, Milano, Rizzoli, 1963, ¢, dello stesso, «Le parole
e le cosen, ivi, 1967.

(32) Morin, E. Defrance, P.; Fischler, C.; Petrossian, L. «Il ritorno degli astrologi», Milano, Bompiani, 1972. L ‘Introduzione ¢ la
Conclusione sono di E. Morin.




nel processo produttivo moderno di gruppi
(particolarmente le donne) culturalmente
estranel ad esso. Ne conseguiva la nascita di
un «neo-ghetto» culturale e di una neo-in-
cultura creatasi sulla disgregazione di ideo-
logie ormai inadeguate. Su questo punto, il
parallelo con I'analisi della cultura gnostica
¢ sorprendente. L ansia di salvezza che per-
corre la cultura moderna trova espressione,
sempre per 1l Defrance, nel mito dell’Eone
dell’Acquario: e qui il parallelo corre con la
grandiosa costruzione neo-gnostica di Jung
(Aion, cit.) relativa ai secoli dell’avvento del
Cristianesimo (33).

A questo aspetto utopico della cultura
di massa (non dimentichiamo che il 68
rappresentd l’esplosione del desiderio) si
affianca, come nello Gnosticismo, 1’evasio-
ne, che ¢ mediata dall’astrologia: secondo
Morin 'vomo rifiuta la propria storia di-
chiarandosi «figlio del cielo». E casuale il
riferimento ad una formula orfica?

Riprendendo I’analisi di Foucault (Storia
della follia cit.) si sta dunque rivelando la
crisi di una ragione che aveva costruito se
stessa rifiutando ¢id che non riusciva a ca-
pire e su cul non aveva presa. Questa cri-
si del razionalismo classico sembra proprio
analoga a quella che percorre I’Occidente
attorno all’inizio dell’era cristiana, e che
abbiamo indagato parlando dello Gnostici-
smo. Dobbiamo quindi avviarci alla con-

clusione tornando a riflettere sulle tesi an-
tiche e recenti dello Jonas.

Jonas ebbe la sua intuizione allorché si
rese conto che poteva operare una lettura
dello Gnosticismo attraverso la filosofia
esistenzialista di Heldegger e, viceversa,
che si poteva comprendere la filosofia di
Heidegger attraverso il pensiero gnostico.
In realta, almeno per questa seconda ipo-
tesi, egli fraintendeva, ma questo riguarda
poco il nostro argomento (34).

Tornando sul tema in
una intervista del 1980 (35) egli ha nuova-
mente affrontato il problema del dualismo
nell’Occidente e della sua espressione nella
filosofia di Platone a Hegel; problema che
costituisce la costante meditazione di Hei-
degger. Parlando del rapporto che esiste tra
il substrato ideologico della tecnologia e la
presunzione di sapienza imputata dagli gno-
stici al Demiurgo creatore di questo mondo
malvagio, egli sottolineava sia il percorso
che fa incombere sulla nostra civilta la mi-
naccia del nihilismo, sia 'intrecciarsi di
questo con il ricorrere del pensiero utopico, i
cui ultimi sbocchi egli indica nella tedesca
Rote Armee Fraktion (noi potremmo riferir-
ci al fenomeno del brigatismo).

Concludendo, allora, il nodo dell’Occi-
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(33) Cfr. Benelli, G.C. «L’arte non ¢ innocuar in «Libri e Riviste d’ltaliar XXXV-1983 n. 395-398, p. 26 in nota. Quanto
all’accusa di neo-gnosticismo lo Jung («Psicologia e religione», cit.) rispose affermando che 1 fenomeni psichici da lui studiati nel
«processo di individuazione» producono simboli riconducibili al campionario dell immaginazione gnostica. A proposito di questa, Magris
(cit., p. 795) osserva: «Ma la cosa straordinaria dello gnosticismo ¢ che questa esperienza psicologica (scil.: di Sophia) st trasforma
in un fatto cosmogonico: Ierrore si materializza, 1 sentimenti di angoscia che lo accompagnano creano d’intorno un mondo di cose false ¢
apparenti, come i prodotti d’uno stato allucinatorior. Il rapporto tra il «processo di individuazione» Junghiano e la ricerca del «Sé» negl
gnostict (su questo tema si vedano 1 lavori del Quispel, le cui ricerche si muovono in un’ottica Junghiana) implica tuitavia ura analogia
di sutuazione esistenziale pil stretta di quanto non adombri Jung quando vuol mettersi al riparo dalle accuse di neo-gnosticismo difen-
dendost dietro Uasserzione di essere un semplice osservatore di fenomeni. L ipotesi di un «Sé» piii profondo («profondor, tief, ¢ aggettivo
caro al Romanticismo tedesco) della personalita empirica — non «vera» — implica infatti uno stato di alienazione. Che ¢ per Uappunio
una situazione storica emergente allora come oggi.

(34) Jonas, H. «Lo gnosticismo», Torino, S.E.I., 1973. L’accostamento di Heidegger agli gnostici ¢ a nostro avviso contraddetto da
alcunt aspetty del suo pensiero che non possono indurre alla svalutazione del mondo caratteristica dello Gnosticismo; per alcuni cenni cfr.
Benelli, G.C. «Dal bosco delle Erinni alla maschera dello sciamano attraverso il labirinto dell’arter in «Libri ¢ Riviste d’Italia»,
1984, n. 415-418, p. 285 in nota. Ben pii articolata dovrebbe essere la critica al fraintendimento di Heidegger da parte dello Jonas

(cit., pp. 335-355) ma la cosa non interessa l'ecconomia di queste righe. Per una lettura di Heidegger ¢ opportuno rifarsi ai numerosi
lavori di Vattimo.

(35) Cfr. Culiano, cit. pp. 149-153.
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fontana della giovinezza,
dal Trittico delle Delizie
(1503-1504) di J.
Bosch. Quello relativo
alla fontana della
giovinezza & un altro
det motivi folklorici nei
quali ricompare
I'aspirazione ad uno
stato originario
incorrotto, ad una
reintegrazione dal
decadimento, che ispird
la nostalgia gnostica
del Pleroma.

dente (ammesso che sia soltanto nostro, e
che non si tratti, viceversa, di un nodo co-
mune all’'umanith emerso soltanto nella
nostra speculazione) alla cui luce pud es-
ser visto l'eterno risorgere dello Gnostici-
smo, pud essere cosi sintetizzato.

[1 razionalismo e 'ottimismo normativo
con la conseguente visione moralistica che
hanno caratterizzato le ideologie egemoni,
non appena sono cessate le condizioni che
ne hanno giustificato il sorgere e l'affer-
marsi, hanno rivelato al proprio interno
situazioni di emarginazione la cul espres-
sione per eccellenza fu rappresentata dallo
Gnosticismo in senso stretto, e le cui pe-
riodiche manifestazioni presentano tratti
analoghi. Con il loro disprezzo del mondo
e delle sue leggi, con il loro nihilismo,
queste manifestazioni hanno costantemen-
te oscillato tra il rifiuto della societa ac-
compagnato alla ricerca di un «Sé» tra-
scendente, ¢ le luminose certezze di un
millenarismo utopico teso a rifondare inte-
gralmente la societa stessa.

Al razionalismo del [o-
gos si oppone 1'irrazionalismo del «8é», al-
I’ottimismo normativo il pessimismo ever-
sore, al moralismo |'alternativa ascesi/or-
giasmo. Il ruolo che non si trova pit nelle
opere viene sostituito da quello rivelato da
una segreta COnoscenza O gnosi.

Queste due situazioni, nonostante le ap-
parenze, non sono affatto antitetiche, per-
ché ruotano attorno alla vittoria e al falli-
mento di una ragione intesa come rappor-
to di dominio sul mondo. E per questo
motivo che lo Gnosticismo deve oscillare
tra il nihilismo del rifiuto globale ¢ 1'uto-
pismo della rivoluzione totalitaria che, co-
me nota Jonas, non & che un intreccio di
nihilismo e utopismo.

Prigioniero della ragione classica vista
nel suo negativo, lo Gnosticismo si limita
ad invertire i ruoli tra il «diverso» e l'e-
guale. Esso si rivela come storia del potere
visto nell’ottica dell’emarginazione.

Lo Gnosticismo, riemergente ad ogni
crisi (da quella del mondo ellenistico-ro-
mano a quella dell’ordine feudale, a quel-
la dell’aristocrazia, a quella, infine, che
stiamo vivendo) si rende cosi costante-
mente votato alla sconfitta ogni qualvolta
metta in crisi I'ordine sociale, ed a rien-
trare nel buio dinnanzi all’affermarsi di
nuovi modelli organizzativi.

Eppure i movimenti «gnostici», nono-
stante le ripetute apparenti sconfitte stori-
che, hanno sempre costituito il sale di
ogni sforzo volto a conquistare un mondo
pitt consono ai bisogni dell’individuo, ri-
portando in primo piano i problemi esi-
stenziali con il loro corredo di irrazionalita
che ignora la ragione classica, ma non per
questo & irragionevole.

Quanto poi alle categorie dei vincitori e
dei vinti, esse non sono che il frutto del-
I'interpretazione della storia fatta dagli
storici, perché dalla storia intesa come co-
struzione dell’'uomo nessuno & fuori. Lo
scacco, che & un momento ineliminabile
nel rapporto dell’utopia con la storia —
con quella storia che 'utopia stessa mette
in moto (36) — non rappresenta dunque
altro, per quel veicolo di utopia che & lo
Gnosticismo, se non una assunzione di
ruolo nell’economia del Destino.

Contro l'ottimismo razionalista e nor-
mativo di un mondo ordinato e di un pro-
gresso ineluttabile (37) nessuna immagine,
riteniamo, & piu bella del Cristo gnostico
proteso sulla croce di luce dell’eguale e del
diverso, al limitare del nostro mondo ver-
so quello dell’utopia pleromatica.

G. C. Benelli

(36) Cfr. Mannheim, K. «ldeologia ¢ utopia», Bologna, 1l Mulino, 1957, alla fine del capitolo IV Karl Mannheim, che non puo
certo definirsi un utopista, deve riconoscere questo ruolo all’utopia.

(37) Curiosamente — ma non troppo — [’antica visione cristiana di un progresso continuo dell’umanita (sostenuta contro gli gnostict)
diverra popolare a partire dall’opera del Condorcet («Esquisse d’un tableau historique des progrés de Uesprit humain» 1794), scritta nel
momento dello scacco degli ideali della Rivoluzione Francese. Nel 1794 il rivoluzionario Condorcet moriva suicida in un carcere rivolu-

zionario.
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L’IMMAGINE DEL DESIDERIO

LA FAVOLA VERA
DI MELUSINA

Gian Carlo Benelli

La leggenda di Melusina ha la caratteristica di aver mantenuto intatto
il proprio fascino attraverso v secoli, sino ad oggr, sicché, olire ad offrire
la possibilita di molteplicy riferimenty letterari che vanno dal Romantici-
smo ai nostre giorni, essa ¢ argomento di per s¢ intrigante per lo studioso.
(10 che resta quale nucleo della leggenda ¢ un tema arcaico relativo all’u-
nione di due mondr: 1l mondo storico della quotidianita umana e quello
utopico dalle ymmaginy archetypiche nate dal desidero dell’womo stesso.

ell’immagina-
rio medievale
vive un perso-
naggio, Melusi-
na, che ha godu-
to una lunga
fortuna; tanto
lunga che ancor
oggl i poeti at-
[t?rl(f(m() i)ilzi(‘.n‘
temente ch’ella
sorga dal fondo di qualche lago
incantato, mentre 1 professori,
pitt metodici, tentano di affer-
rarne la coda nei Congressi. Me-
lusina pero € un personaggio an-
tico, piu antico del Medioevo:
ella vive da sempre nel tempo
della Memoria, con le sue in-
gannevoli seduzioni. A volerne
rintracciare i passl occorre tor-
nare alle radici del mito, sino a

quel mondo onirico nel cui labi-
rintico spazio s’aggira da sem-
pre il desiderio umano. Possia-
mo farlo grazie al lavoro del Le-

B?'f.ronmrf!,

dipinto di G.C. Benelli. Pagina a {ronte:
Il bagno di Melusina, da una copia
manoscritta (XV sec.) de La noble Hivtotre
de Lusegnan (da C. Gaignebet e J.D.
I,ajuux. Art p}'n?funr ot n'ffgf'rm pupm’a:'rr aiu
moyen dge, P.U.F. 1985).

(1) Lecouteux, C. Melusine et le Chevalier au Cygne,
Préface de ], Le Goff, Paris. Payot, 1982,

(2) Una edizione in francese moderno del testo di

Jean d'Arras & Le Roman de Melusine ou Uhistoire des

Lustpnans, Paris, Stock, 1979, In italiano &
I"edizione della Melusinag di Thiiring von
Ringoltingen, Roma, Stampa Allernativa, 1985,

couteux (1), che ha affrontato in
modo analitico il problema delle
origini. Riassumiamo innanzi-
tutto la leggenda, come viene at-
testata da Jean d’Arras e poi da
Couldrette e, in lingua germani-
ca, da Thiiring von Ringoltin-
gen tra la line del XIV e la meta
del XV secolo (2). Le varie ver-
sioni differiscono in alcuni detta-
gli e, soprattutto, nella succes-
sione espositiva degli episodi;
tuttavia non muta la sostanza
dei fatti che esporremo, e che
fanno di Melusina la mitica pro-
genitrice della casa di Lusigna-
no. Elinas, Re d'Albania, si in-
namora di una fanciulla, Pressi-
na, incontrata presso una fonte
in una foresta. La ottiene in mo-
glie giurando di non spiarla mai
nel parto, ma viola I'interderto.
Pressina scompare portando con
sé le tre figlie avute, tra cui Me-
lusina, nell’isola di Avalon: cioe
nel regno stesso della fata NMor-




Xil(]gmﬁa

(1480 circa) per
Melusina di Thiiring
von Ringoltingen.

In basso a destra:
utilizzazione alchemica
della figura di
Melusina (da C.G.
Jung, Alchemical Studies,
New York 1976), che
diviene qui il simbolo
dell’agua permanens che
apre il fianco del filius.

(3) Questo fenomeno ha
motivazione storica nella
lotta ideologica che la
minuta aristocrazia in crisi
conduce in quel periodo
contro la grande
aristocrazia: cfr. Koéhler, E.
L ‘avventura cavalleresca,
Bologna, II Mulino, 1985.
Come ricordiamo di sfuggita
nel testo, la minuta
aristocrazia € portatrice, con
i ceti rurali emarginati, del
patrimonio della cultura
folklorica. che attinge a temi
pre-classici ¢ che @
potenzialmente anti-cristiano.
(4) Le Goff, J. Tempo della

Chiesa, tempo del mercante,
Torino, Einaudi, 1977.

16

gana, alla quale &
quindi assimilabile
Pressina stessa. Ap-
presa questa storia a
quindici anni, Melusi-
na istiga le sorelle ad
uccidere il padre: tutte
sono allora maledette
{a Pressina. A seguito
i ledizione Me-
diverra serpen-

te dall’ombelico in giti
tutti i sabati, e potra
avere una vita € una
morte {lt‘i umano sol-
[anto accanto a un uo-
mo che la sposi giu-
rando di non tentare
mai di vederla di saba-
to. Se la promessa non
verra mantenuta, Me-
lusina restera per sem-
pre legata alla propria
maledizione. Raimondo, figlio del povero
Conte di Forez e nipote di Emerico, ricco
Conte di Poitiers, uccide per errore lo zio
cacciando un cinghiale. Disperato, vaga
per la foresta, e alla Fontana delle Fate
scopre tre fanciulle, di cui una & Melusi-
na. Questa lo consola e gli promette ric-
chezza in cambio del matrimonio ¢ del
giuramento gia detto. Tutto va per il me-
glio. Melusina fa costruire castelli e incita
Raimondo a numerose conquiste territo-
riali, dopo avergli suggerito uno strata-
gemma per ottenere un primo lascito dal-
I'erede di Emerico. La coppia ha dieci [i-
gli, dei quali perd i primi otto sono tutti
in qualche modo deformi nel viso; essi so-
no peraltro dei prodi e sconfiggono eserci-
ti conquistando due regni. Nel frattempo
tuttavia Raimondo, sobillato dal fratello,
aveva violato I'interdetto e scoperto la ve-
ra natura di Melusina, sulla quale mantie-
ne peraltro il riserbo. Melusina, protetta
dal segreto, pud quindi provvisoriamente
perdonare; quando perd uno dei suoi figli
deformi — Goffredo dal grande dente —
in un accesso d’ira uccide un fratello e
brucia un convento, Raimondo le rinfac-
cia pubblicamente la sua mostruosita co-
me fonte di sciagura. Melusina allora si
trasforma in serpente alato e vola via ge-

mendo dopo aver dato gli ultimi consigli.
Raimondo si fa eremita e Melusina divie-
ne una Dama Bianca, che appare sugli
spalti del castello di Lusignano ogni qual-
volta si annunci un lutto in famiglia.

La leggenda, come si vede, € assal com-
plessa e si muove quantomeno su due pia-
ni: un modello archetipo sottostante e una
veste finale di leggenda dinastica, inter-
pretabile anche alla luce dei problemi del-
la societa feudale. Benché questo secondo
settore d’indagine sia di grande interesse,
preferiamo tralasciarlo per occuparci del
P]'il'{](], che appare a sua \-'f‘-lhﬁ il'l(.'?.'lpsulﬂtﬂ
entro la morale cristiana.

Innumerevoli sono le leggende che si
articolano attorno al tema della Ninfa e
del mortale, mostrando in clo strutture
analoghe a quelle della leggenda di Melu-
sina, che da esse deriva e che Jean d’Ar-
ras scrisse nel 1392. Esse hanno grande
diffusione tra la fine del XII e I'inizio del
XIIT secolo (3) ma appartengono ad un
patrimonio folklorico celtico assai antico,
precedente la cristianizzazione ¢ la stessa
civilta classica greco-romana.

[La struttura, come si ¢ detto, resta co-
stante, anche se i personaggi delle varie
leggende vanno perdendo i caratteri ini-
ziali di meri archetipi per acquistare pro-
gressivamente uno spessore psicologico.
Cid & dovuto ad un lenomeno storico mes-
so in luce da Le Goff (4) per il quale il
patrimonio folklorico del mondo agrario si
diffonde nella cultura ufficiale attraverso
I'ideologia della piccola e media aristocra-
zia, da sempre partecipe con 1 contadini
del substrato folklorico stesso.

Il tema @ il seguente: un uwomo (succes-
sivamente: un eroico cavaliere) si imbatte
casualmente in una fanciulla che ha molto
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a che fare con 'acqua. Essa infatti pud es-
ser conosciuta sulle rive d’un lago o d'un
fiume, o presso una fontana. Nella vicen-
da entra quasi sempre una foresta che il
cavaliere deve attraversare per giungere
all'acqua, La fontana pud anche trovarsi
nella foresta, ai piedi d'un albero. A volte
la scena si svolge sulle rive del mare.
[incontro avviene abitualmente in mo-
menti drammatici per il cavaliere: esso se-
gna sempre una svolta della vita. Il vaga-
bondaggio, il viaggio, la caccia, costitui-
scono il punto di partenza per l'avventu-
ra: ma pud anche accadere che la fanciul-
la si presenti misteriosamente in casa. El-
la, comunque, sa sempre gia tutto dell’uo-
mo. Non poche volte il simbolismo ¢ sen-
za schermi: la fanciulla emerge dal lago e,

al termine della storia, vi scompare. |

nione dei due avviene

\'Pirl'l[.

ma assume [Ono wrasgressi

S(‘Illl)l'ﬂ' un
— per lei e per lui — nei confront dei
mondi dai quali essi provengono. L unio-

ne pud quindi conservarsi a patto ri-
spettare un interdetto, che assume caratie-
ristiche diverse ma che si centra costante-
mente sul tema della segretezza. L unione
dei due, pur essendo palese, ruota cosi

ambiguamente attorno a qualcosa di non

indagato, di sottinteso ma non detto (5). Es-
sa da all'uomo grande ricchezza e prosperi-
ta, nonché numerosa prole. L'interdetto sa-
ra tuttavia inevitabilmente violato in obbe-
dienza alla pressione delle regole sociali che
non ne consentono il rispetto, pena lo scan-
dalo. La fanciulla torna allora al proprio re-
ono misterioso, portando a volte con sé an-
che i propri figli. L'uomo pud morirne, ¢ co-
munque perde la propria fortuna. Al pas-
saggio del materiale folklorico nelle leggen-
de cortesi appare tuttavia, come appendice,
lo happy end. 11 cavaliere da prova del proprio
eroismo con disperate ricerche che lo riabili-
tano agli occhi della fanciulla fatata e gli
consentono di riaverla: magari scomparen-
do nel regno di lei.

Questo dunque & il nucleo mitico sotto-
stante la leggenda di Melusina, la quale si
presenta, naturalmente, con suoi specific
motivi che la distinguono. Vediamo ora il

simbolismo che vi afliora.
Innanzitutto il viaggiare, I’

che. unitamente al tema del

duce subito una sim!

sageio dal mon

to. Il rapporto cor

uttavia ¢ | protagoni-

< Il ndo. e assiste viceversa al-
lella tani i nella propria casa.

Essa infattl appare improvvisamente senza

che si sappia mai chi sia e da dove provenga;

sicché & evidente che siamo dinnanzi all’in-

vasione da parte di un mondo infero, di un
inconscio che, nel momento in cui affiora, &
gia a conoscenza di tutto per la semplice ra-
gione che & sempre stato li, benché invisibi-
le. in attesa di un varco in direzione del
mondo cosciente.

MI‘I’IEIJ.’.NH 3

scultura russa in legno
del XVIII sec.

Sotto: frontespizio dallo
Statuto dell’Ordine di
Melusina, raro
documento del 1883

A sinistra; Reymund
vede Melusina al
Bagno (da T. von
Ringoltingen, op. cit.)

(5) In alcune leggende,
I'interdetto concerne un
«colpires che allude ad una
possibile natura equina della
Ninfa, Anche in questo
caso, tuttavia, l'interdetto
pud essere inteso come
divieto di palesare una
realth occulta, come
vedremo pitt avanti.
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(6) Morrigan, Muirgen, etc
come Morgana, significano:
nata dal mare.

(7) Cfr. Pestalozza, U.
Pagine di religione mediterranea,
Milano, Principato 1945; e,

dello stesso, Religione
mediterranea, Milano, Bocca,
1951. Tl Pestalozza ha anche
sottolineato 1 legami tra la
mitologia mediterranea
pre-greca e il folklore
celtico.

(8) Eliade, M. Trattato di

Storta delle Religion:, Torino,
Boringhieri, 1976.

(9) Cfr. Le Goft, eat.

(10) Vedi il tedesco mahr,
I'inglese mare, incubo (in

francese: cauchemar) ove il
vocabolo allude anche alla
glumenta.
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La fanciulla che appare ha tutte le ca-
ratteristiche Ninfa: appare
nuda ma, cid che pit conta, & legata ad
una fonte o ad un corso d'acqua, ovvero
ad un lago. Morgana o Viviana, la fan-
ciulla che sorge o si immerge in un lago &
un tema ricorrente nel Medioevo. Essa ha
doti magiche che mostrano la sua apparte-
nenza ad un mondo diverso: la Ninfa &
una fata.

Melusina — che ripete la figura mater-
na di Pressina — ha a che vedere con
Morgana per via dell’isola di Avalon.
Questo luogo mitico appare altre volte
nelle leggende. Esso si mostra simile ai
Campi Elisi e concerne un aldila celtico,
ben pit vicino al mondo umano che non
il Paradiso. Chiamato con nomi diversi
(Paese dei viventi, Paese dei giovani, Pae-
se brillante, Campi amabili) 'aldila celtico
ha infatti i connotati di un Paese di Cuc-

della sovente

cagna. ove si realizza la Pienezza del desi-
derio.
L.’etimologia del nome di Melusina &

stata lungamente discussa. Secondo  alcu-
ni, la Fata deriva il

proprio nome dal lec-
cio (yeuse o eusine) € rivela con cid di essere
una Driade delle querce. Secondo altri, il
nome deriva da quello della Dea Lucina
(sincretisticamente assimilata a Giunone,
a Proserpina, a Diana o ad Hekate), Dea
che presiede ai parti, dunque Dea della fe-
condita. Secondo altri ancora, esso deriva
da Mélissa, un nome di Artemide verosi-
milmente introdotto nella regione dai Fo-
cesi di Marsiglia.

Tuttavia, anche a non volere tener con-
to di queste etimologie meramente conget-
turali, Melusina mostra pur sempre di
aver legami con quelle divinita delle ac-
que, nelle quali si perpetua I'antica figura
della grande Dea Madre.

Abbiamo gia detto di Morgana, che si-
gnifica «nata dal mare». Le fanciulle delle
leggende celtiche ripetono la figura della
Dea Morrigan; una di esse & persino pe-
scata nell’acqua profonda dove vive come
donna-pesce. Battezzata col nome di
Muirgen, muore, rivelando con cio di ap-
partenere all’immaginario pre-cristiano
(6).

Queste fanciulle, nelle pitt antiche trac-
ce folkloriche, mostrano di essere una per-
sonificazione della Grande Dea
(guerriera, strega, amante) che e
Dea-cavalla, una centauressa.

La veste equina rivela le loro antichissi-
me origini: come tali le ritroviamo nelle
vesti delle divinita mediterrance pre-gre-
che, studiate dal Pestalozza (7): per esem-
pio Tétide o Britomarti. Anche Demetra
era notoriamente una giumenta. Particola-
re interessante: una di queste Fate del fol-
klore celtico, prima di scomparire lascia in
eredita le ricette dei farmaci vegetali, che
erano appannaggio della Grande Dea me-
diterranea. In questo contesto appare evi-
dente che la leggenda adombra 'irruzione
nel nostro mondo di un archetipo prove-
niente da un mondo «altro», da un aldila
il cui confine & per I'appunto segnato dal-
'acqua, perché 'acqua rappresenta il con-
fine tra due mondi. I cavalieri che seguo-
no la Fata accettano quindi di scomparire

celtica
una




nell’altro mondo, dal momento che la per-
manenza dell’archetipo in questo & impos-
sibile, come sottinteso dall’inevitabile vio-
lazione dell'interdetto. La fanciulla, pro-
venendo da un mondo «altron, porta con
sé, sotto forma di potere magico, la numi-
nosita che caratterizza 1'apparizione del-
I"archetipo; e le sue virtt magiche si tra-
ducono, giusta la tradizione dei calderoni
celtici, in ricchezza e prosperita. Non di-
mentichiamo infatti che, per i Galli, i la-
ghi erano dimore degli d&i nelle quali si
gettavano offerte; paradisi dell’immagina-
rio ove Fate, Ninfe ¢ Sirene vivevano in
palazzi di eristallo. 11 culto pagano delle
acque, rimasto vivo in tutto il Medioevo
cristiano, & un culto di rinnovamento, fe-
condita, prosperita, legato al trinomio ac-
qua-donna-pesce (8).

Contro questi culti si era battuta inutil-
mente la Chiesa, il cui tentativo di egemo-
nia culturale si era risolto in una lunga lotta
contro il folklore, in sé potenzialmente an-
ti-cristiano ed anche potenzialmente eversi-
vo sul piano sociale (9). Cid apre una pro-
spettiva diversa sul significato della coda di
serpente delle Fate ¢ di Melusina.

E vero infatti che il serpente & da sem-
pre simbolo ctonio di fecondita equivalen-
te al pesce: ma ¢ vero anche che i simboli
della cultura folklorica, demonizzati come
pagani dalla Chiesa, si rivestono nel Me-
dioevo di valenze diaboliche,

Cosi, queste Fate dalla coda di serpentc
divengono veri incubi (10) e si fanno pro-
tagoniste di leggende relative a casati «
personaggi in odore di eresia. o comunqu
«chiacchierati», come Eleonora d’Aquita-
nia (e per lei 1 Conti di Tolosa) e i Planta-
geneti, In queste leggende le fanciulle fi-
tate non gradiscono la chiesa e la Sant
Messa e, alle prese con le benedizioni. si
trasformano in draghi volanti fuggendo
attraverso il tetto, esattamente come [ari
pitt tardi Melusina.

Anche il loro aspetto diabolico dunque,
in quanto frutto della secolare inimicizia
della Chiesa, sta ad indicare un’origing
antichissima, rivestita successivamente con
valenze negative dal Cristianesimo, im-
possibilitato a stroncare la continua appa-
rizione degli odiati archetipi.

Se quindi eliminiamo dalla leggenda oli
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clementi introdottivi
dal Cristianesimo, cid
che resta al noc ciolo &
tema arcalco relati-

l'unione di due

| mondo stori-

lo tardo e ricapitolate

da Paracelso. onde la

(11 AANYN, Melusima, Mit

[.ITH]JIQI.
[1 testo nasce da

rhente, Roma,

molteplici contributi di

donne centrat sul tema
leggendario di Melusina ¢
volti al recupero di una
identitd del femminile,
rimosso nella tradizione del
]M'Il‘iii oy O |I|l':§i!ll|'.

(12} Bachelard, G. La
foetigue de la réverie, Paris,

P.UF. 1960

(13) Melusina & Naturwesen,
come 'archenpo Anima:
termine che viene tradotto
in inglese come elemental

¢ che megho non

sapremmo tradurre in
ialiano se non, altrettanto
letteralmente. con «entiti
clementares, cioe
strettamente connessa alla
physi

psichismo ad essa
inerente. Anima (e cosi
Melusina) «t
legata a questo campo della

strcettamente

mente naturale inconscias
(¢fr. Hillman, J. Anima in
«Rivista di gia
analitica», nn. 21 ¢ 27,
Roma, Astrolabio, 1980 e
1983)

|J‘{il lJ]IJ

(14) efr. Jung, C.G.
Alchemical Studies, Princeton,

University Press, 1967,

Ninla, espressione del

lesiderio umano di evasione dal quotidia-

no, si fa viceversa desiderante: si protende
cioe verso I'uomo-immagine-di-Dio alla ri-
cerca di quell’anima cristiana che solo 'u-
nione con 'uomo, nell’ambito della legge
umana, potrebbe darle. Questa ¢ mera
ideologia che maschera malamente il vero
nucleo mitico.,

B opportuno insistere sulla frattura esl-
stente tra questo nucleo mirico e le succes-
sive mascherature portate dal Cristianesi-
mo e dal Medioevo leudale perché, altri-
!\Itl‘ll!ll. si cade nelle false interpretazioni.
E quanto ¢ accaduto qua ¢ la nell’ambito
di un testo, pur interessante. recentemens-
te apparso (11).

La legeenda di Melusina ha infarti la
caratteristica di aver mantenuto intatto il
proprio [ascino attraverso 1 sceoli, sino ad
oggi: sicché, olre ad offrire la possibilita
di molteplici riferimenti letterari che van-
no dal Romanticismo ai nostri giorni, essa
¢ argomento di per s¢ intrigante per lo
studioso.

Cosi, mentre Bachelard (12) in pagine
alate riscopre la natura elementare di Me-
lusina (13), alcune delle Autrici di Melus:-
na. Mito ¢ leggenda i una donna serpente ten-
tano di scoprirvi gli estremi di un rimosso
che ha per oggetto la negativita del fem-
minile.

Non © possibile in questa sede adden-
trarsi nell’analisi di un testo molto artico-
lato in s¢. Rileviamo tuttavia due sole co-

se. La prima & relativa ai possibili appigli
per tale interpretazione che vengono tutti
dal guscio cristiano ¢ dallimpronta feuda-
le ricevuti dalla leggenda nella sua stesu-
ra. € non dal suo nucleo mitico al quale ci
stiamo interessando. La seconda riguarda
la natura del rimosso. oggetto di fobia
(ma anche portatore di un ambiguo fasci-
no) che troppo semplicisticamente viene

identificato con la natura femminile. Il

mminile dell'archetipo & infatti pitt vero-

8 1 rimosso culturale che assu-
este fernminile in una cultura e In
societh ove la donna © subalterna per

51 tta dunque pia facil-
e d 1 negara dell’'uomo che
viene a presentarsi come femminile n

conseguenza della sua alterita,
Riprendiamo percio il nostro discorso
sul nucleo mitico la dove ¢i eravamo in-
terrotti, cercando di andare pit in [a di
Le Goff (cit.) il quale si limita a ritrovare
in Melusina le caratteristiche di lecondita
c [:t':':ﬁ[j;::l'il'ﬁ che sono |1!'t'1‘n§,1;1[i\'.‘l delle
Dee Madri mediterranee. Lo riprendiamo
partendo dall'interpretazione che ne da

Jung (14) nel suo studio su Paracelso.

Afferma Jung che Melusina ¢ «una vi-
sione alfascinante» che eccita le capacita
di realizzazione immaeginale della Psiche
al punto di assumere la concretezza ob-
biettiva di «un sogno che per un certo pe-
Questa,
caratteristica del-

riodo di tempo diventa realtis.

soggiunge Jung, € una
archetipo «Anima», lenomeno «di fron-
tiera» che si manifesta nell’attimo del col-
Cio & quanto
esplicitamente accade a Rammondo (¢ a

lasso di uno stile di vita.
molti personaggi delle leggende melusiia-
ne). Jung, come poi Lecouteux, risale dal-
le leggende del Medioevo sino a quella
delle Sirene, attraversando il mondo clas-
sico sino a giungere alla letteratura san-
scrita (leggenda di Urvastri ¢ Pururavas).
Secondo Jung, Melusina, inattingibile co-
me la Polia di Polifilo, ©

gannevole che pud condurre esistenza

un fantasma in-

dell'uomo tanto alla pienezza del suo si-
gnificato, quanto alla pit pericolosa insen-
satezza. Per quanto ci riguarda, lasciamo
a Jung le successive conclusioni circa 1'ob-

blico di addomesticarne gli effetti nella co-
o !

niunctio con lo Spirito, limitandoci qui a




ricordare che I’archetipo Anima, in grado di
far attingere all’'uomo una gratificante per-
cezione di extratemporalita, emerge dall’ur-
genza di bilanciare |’atteggiamento raziona-
le. Jung, come noto, appartiene ad una rem-
]]t‘,l’it? ancora [I'OPI)O sottomessa nel confronti
del dominante razionalismo classico borghe-
se, per accettare 'inevitabile potenza di-
struttrice degli archetipi come filo condurto-

re della realizzazione dell’'uomo. Jung. no-
nostante la sua modernita, non si muove

cioe con coerenza nell’ottica dell accertazio-
ne del daimon, ma molto abitualmente in
quella — a nostro avviso [rustrante — del
suo chimerico dominio. Torniamo perci
nostro mito dell’uomo e della Ni
chiamo di trovare le fila di una

clusione: pur appoggiandoci a1 cit:

Lecouteux, di Le Goll ¢ di Jung. vogliam

infatti inseguire una nostra prospettiva che
tenga maggior conto dell'immenso fascino
emanante da questa leggenda. fascino colto
appieno, a nostro avviso, soltanto da Bache-
lard (15). L uomo ha sempre oscillato tra i
due poli della quotidianita e dell’'utopia, che
altro non & se non I'immagine del desiderio:
di quel desiderio che deve tuttavia continua-
mente confrontarsi con la dimensione pe-
rentoria del reale, della storia. Il quotidiano,
costruito sul rigore della razionalita, richie-
de tagli, continui tagl e rinunce. Da cid na-
sce lo scacco, la depressione, la perdita di
senso. L'uomo perd non & solo: 1'u-topia ¢,
come dice il nome, un non-luogo, un luogo
«altro» ma non per questo lontano. Esso ¢
racchiuso nel buio grembo della psiche, ove
I’anima del mondo agita i suoi fantasmi: di
la esso soccorre I'uomo che in silenzio si di-
sponga all’attesa. In silenzio appaiono allo-
ra 1 fantasmi del desiderio, nella foresta dei
simboli, nel viaggio sotterraneo verso il rea-
me del sogno. Appaiono accanto all’acqua
lustrale d’onde son sorti, acqua d’iniziazio-
ne ad una vita altra: e son le Ninfe o le Fate,
perché il femminile indica da sempre cid che
I'uomo allontana da sé. Cio che, scacciato,
danza come strega nel Sabba I"oscena alluci-
nazione d’una pienezza temuta. La Ninfa &
soccorrevole: muove incontro all'uomo an-
nichilito per donargli un lembo dell’aldila,
un pegno della ricchezza inesauribile che al-
fiora sul limite del nostro mondo come per
magia. L'uomo ha paura: non puo seguire

cio che per lui e hy-
bris, 1o che lo trasci-
na in un altro mon-
do. Schiavo di quelle
sue norme che sono
](.? sue stesse calene,
"'uomo non sa ri-
spettare l'interdetto
richiesto dal Sacro,
che per lui & follia.
Soltanto 'eroe — e
questo ¢ il senso del-
I"evoluzione della

legpenda — s1 mo-

T —

strera deeno grazie
4. Ckph Bl s

alla disperata ricerca
dopo 'errore, e ne

a premiato col ra-

pimento nell’altro

[eroe & colui che ha fissato il volto
a. dell’indicibile, e deliberatamen-

o nel suo gorgo. Agli altri, ai

C ‘.. L il
comuni m . la Ninla Melusina lascia il
suo dono venuto dal Nulla: prosperita e di-

scendenza: * Melusina & un sogno che

si & riflesso, sia pure per un attimo, nel volto
di una donna vera. Un sogno che lascia le
sue tracce nel mondo, 1a oviesso ¢ trascorso
con passo leggero. Lo sforzo soccorrevole
della Fata viene tuttavia frustrato, perché il
suo non esser di questo mondo vanifica I'o-
pera che il tempo cancella. lasciando di lei
un ricordo fantastico. liquido inganno flot-
tante sull’alga. Eppure, 'opera costruttrice
¢ possibile solo perché Melusina non ¢ di
questo mondo, e percido ¢ Maga. In questo
paradosso tragico, in questo reciproco afler-
rarsi e respingersi di Storia ¢ Utopia, consi-
ste il messaggio lasciatoci dal grandioso rea-
lismo del Medioevo. V& tuttavia ancora un
luogo ove I'immagine pud tornare a vivere:
¢ il non-luogo della Memoria. Come gli in-
dimenticati eroi della Grecia che ebbero il
coraggio di scendere il sentiero tracciato dal
demone, Melusina ¢ i suoi folli amanti, en-
trati nella letteratura, sopravvivono in quel
non-luogo. Forse, consegnarsi alla letteratu-
ra come ha fatto Melusina, & il solo modo
per vivere davvero. Jean d’Arras pud chiu-
dere il suo libro. Attraverso le sue dita «co-
me in un tubo» lo Spirito Mercuriale s’¢
consegnato alla storia (16).

G.C. Benelli

Rc_\'lnun:l

spia Melusina al bagno
(incisione da
un’edizione del XVI
S0, il('l JrlerH{H] (?If'
.Uﬁmmr.‘].

Pagina a fronte:
Melusina, dopo aver
henedetto Reyvmund,
fugee dalla finesira
nelle sembianze di
serpente alato.

(15) Un caso opposto ed
estremo di ironico
superamento del mito, legato
al momento di iniziale
ascesa del razionalismo
borghese, lo si trova in La
nuova Melusina v J.W,
Gocethe. Per 'analisi della
metafora goethiana rinviamo
al sageio di Rosetta Infelisc
Fronza in Melusina. Mito
leggenda di una donna serpents
cit. pp. 158 e sgg. La nuoia
Melusina & inclusa nei
Vagabondaggr di Wilhelm
Meister, ed ¢ stata
recentemente edita a sé dall
Edizioni Theoria,
Roma-Napol, 1983,

di M.P. Arena,

(16) Secondo alcuni gnost
Cristo sarchbe passat

attraverso Ma
acqua in un tul
q:mmm.f."u,-r-:.f'.-.- m ag
transit, Irenco, 4

lr{{-':-’r-r'. ] {02
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LO SPECCHIO DEL CIELO

SIMBOLOGIA DELL’ACQUA

il proprio essere nel mondo attraverso il mondo che ritrova
ssa per il tramite di una conoscenza non mediala».

Riflettendo sull acqua, l'uomo scopre
in sé: e un vero atto di iniziazione che pa

Giancarlo Benelli

L
acqua

¢ specchio




«C),é un ’acqua a’o"zmenie a[fonc[o C[’Ognl. me}-no-‘z{a»
(gastorz .,CBacAe[a'ch

fonda di Gaston Bachelard (1) non & certamente per ripercorrere le sue parole,
né tantomeno perché scorgiamo la possibilita di andar oltre. Ci sollecita piuttosto  come elemento di separazion
una questione di metodo nell’approssimarci al simbolo. Percorrendo a ritroso lo scon-  tra il bene e il male ultraterren:
finato oceano delle immagini scaturite con I'inizio del Tempo, ci si accorge subito di navi- (i Campi Elisi e il Tartaro)
gare senza meta e senza direzione. L'occhio divaga sullo specchio d’una superficie increspa- ~ Caronie che attraversa io
ta di mille e mille riflessi in continuo divenire; tutto & mutevole, ogni brillio in un attimo scom-  $/%8¢: di J. Patinir (1485-1524)
pare per comparire altrove. L'incessante rinvio dei miraggi frantuma cosi le forme, liquefa lo
spazio, inghiotte lo sguardo, guardato ora da infiniti occhi che si accendono nel seno stesso
del mondo immaginale. La metafora d’acqua serve a introdurci nel cuore del problema: il sim-
bolo non ha contorni, non pud mai esser racchiuso nella logica della forma e del concetto. 11
simbolo ¢ infatti cid che ap-
pare, ma anche «altro»: & una
trasparenza del mondo che
continuamente eccede la for-
ma attraverso la quale si ma-
nifesta. Ogni riferimento
puntuale ad esso & un tradi-
mento: elencare corrispon-
denze simboliche & scadere
nell’allegoria (2). Il simbolo
parla il linguaggio del mondo
al mondo riflesso in noi: co-
me lo specchio delle acque
esso rinvia a noi la nostra stes-
sa immagine da una profondi-
ta indefinita (3); risponde al-
lo sguardo che interrogando a
sua volta da un fluttuante fon-
dale, specchio dell'anima.
L'acqua dunque, come ogni
altro elemento, solo impro-
priamente pud definirsi sim-
bolo «di» qualcosa da indivi-
duare di volta in volta (vita,
morte, dissoluzione, rigenera-

€ premettiamo a queste poche righe un richiamo all’'opera pro- L .
acqua

b

(1) Della fondamentale opera di Gaston Bachelard, nella quale il simbolo & vissuto per il suo valore poetico, evitando le «puerili
razionalizzazioni della chiarezzas, citiamo qui specificamente: La poetique de la réverie Paris, P.U.F., 1960 (trad. italiana La |
réverie, Bari, Dedalo), e L'eau et les réves. Essai sur ['imagination de la matiére, Paris, Corti, 1942 (trad. italiana Psicanalis
Como, red, 1987).

(2) Allegoria (dal greco «allos» e «agoréuo» esprime altro) & una figura retorica che consente di esprimere un concetto attrav
un'immagine. L'allegoria € dunque una costruzione tutta razionale, in opposizione alla spontaneita del simbolo (dal grec
«ballein», mettere insieme) realta psichica che emerge a rendere evidenti situazioni inesprimibili nei concetti. Cosi
figurative la luce assume valore simbolico determinante di una spiritualita che permea di sé tutta 'opera; mentre
armata messa li, tra gli uomini o sulle nuvole, con pesante giustapposizione, ha valore allegorico di sapienza
concettualismo, € naturalmente nemica dell’arte. Tra simbolo e allegoria la distanza & tuttavia sfumata: il simbolo, ndomo allz s
letteralita, si inaridisce nel concettuale e scade nell'allegoria.

(3) Questo aspetto del rispecchiarsi nelle acque, diverso dal rispecchiarsi negli specchi, fu sottolineato dal




si via). Essa € piuttosto il veicoio at-
| quale il simbolo parla aderendc in
diata qua» che ¢ in noi.

1

COSMO nei quart

fuoco, la terra del

loro corrispondenti
essi. Son forse questi U
rializzano i loro corrispor

Dunque, riflettendo sull'a
tri elementi) I'uomo scopre 1
mondo attraverso il mondo che ritrova
& un vero atto di iniziazione che passa per il tra-
mite di una conoscenza non mediata.

L'acqua & forse privilegiata rispetto agli altri
elementi perché, nella sua imprevedibilita, pos-
siede tanto la calma gravita e la profondita abis-
sale della terra, quanto la serpeggiante
inquietudine dell’aria, quanto, infine, la mobi-
lita del fuoco. Anche il sonnecchiare infido della
brace. cosi diversa dalla fiamma, ha un corri-
spondente simbolico nel lento € tacito infiltrarsi
dell'umidita nelle fondamenta. Ma l'acqua ha,
in pit degli altri elementi, lo spessore penetra-
bile ora limpido sui fondali, ora opaco e riflet-
tente il cielo, che disloca il punto focale della
psiche sempre altrove, in uno spazio illusorio
che appare alla portata della nostra mano, € vi-
ceversa attira 12 ove il gorgo si rinchiude sul
malcapitato. L'acqua forse, pitt di ogni altro ele-
mento, rivela cosi il carattere mortale di quel
fenomeno che J. Hillman ha chiamato «ettera-
lizzazione» (5) e che si pud anche definire co-
me secolarizzazione dell’utopia, ciog il tentativo
di calarla in un luogo preciso ed in un preciso
contesto di cose.

L'acqua mostra immagini che non si deve
mai tentar di possedere. Non erano forse irri-
mediabilmente vergini le Ninfe? E sfuggenti, €

ccere nel
CaSCIC 1

1n sc

pericolose. Quando il sole & alto e immobile a
mezzogiorno, vapori evanescenti ondeggiano
nell’ombra immota, sulle ripe erbose dei ruscel-
li, tra gli alberi protesi sul fluire dell’acqua. So-
stare in quei luoghi significa allora consegnarsi
all'irrompere di un mondo immaginale d'acqua,
ove la psiche pud dissolversi inseguendo i fan-
smi delle Ninfe, provocando cosi la perdita
I'io. Gran timore dunque, e giustamente, ne
avevano i Greci, che in quell’ora evitavano fon-
iu orgenti, umide grotte € verdi om-
ere dissolvente dell’acqua & stret-
legato al suo ruolo primigenio nel co-
smo. Tanto nei miti cosmogonici sumeri, quan-
o in quelli ebraici ad essi imparentati, la massa
indistinta delle acque preesiste alla creazione;
e questo suo ruolo siritrova, in diverse forme,
sia nel mito orfico che in altri miti greci o nor-
dici (6). Cio da cui tutto viene € infatti cid a cui
tutto torna: se indistinto € all’origine della for-
ma, nell’indistinto la forma ¢ destinata a dissol-
versi, La germinalita dell’acqua non ha sesso:
il suo potere fecondante & quello femminile del-
le Ninfe e del grembo, ma anche quello maschi-
le delle divinita fluviali — note insidiatrici di
fanciulle che potevano restare incinte per un
innocente bagno — e del loro flusso seminale.
Del resto Poseidone, che prima di essere dio
del mare fu dio dei fiumi e delle sorgenti (7),
era il fondatore per eccellenza, lo sposo della
madre terra, cavallo e toro impetuoso.
Anche Helios, la grande forza fecondatrice
della natura (che in tempi remoti non fu divi-
nita del cielo. ma della terra: anzi, sotterranea)
tornava ogni sera a ristorare le proprie energie
nelle Isole dei Beati, al limite dell’Oceano; do-
ve i suoi cavalli si nutrivano di erbe miracolo-
se. le stesse che diedero I'immortalita al dio
marino Glauco. Erbe miracolose dell’eterna gio-

4) Sul significato dei quattro elementi come modalita dinamiche fondamentali di esistenza e di organizzazione dell’'universo, vedi E. Morin, La

\lethode, vol 1, Paris, Senil, 1977,
5) 1. Hillman /I sogno e il mondo infero, Milano, Comunita, 1984, p. 145.

Nel processo di creazione della tradizione ebraica vi & un chiaro esempio di lotta contro le acque da parte di YHWH. Occorre regolare le

dello Stige, la cui corrente circolare,

Ciceano era nascosto il mostruoso serpente Midgard, il cui emergere nel giorno della

and Myths of Northern Europe, Hardmonsworth, Penguin, 1964).

University Press, 1975,

ibili ¢ imprevedibili acque, dividerle in «superiori» e sinferiori» queste perd tendono nuovamente 2 riunirsi sfiorando il trono di YHWH che le
sesta Tehom, la sumera Tiamat, le acque inferiori, & chiusa nella cavita della Terra, donde sgorga a fecondarla. Essa influenza il fato dell'uomo,
lui inattingibile. Nel primordiale regno delle acque regnava il caos; le acque tornano, nel mito sumero ed ebraico, come diluvio che
'umanita peccatrice (cfr. R. Graves - R. Patai, / miti ebraici, Milano, 1 onganesi, 1969). 1 greci conobbero la primogenitura dell’acqua

rso il mito orfico, che faceva risalire la generazionc 4 Oceano e Teti. Questa primogenitura dava valore tremendo al giuramento degli Dei
sorgente dell’Oceano, alimentava il mondo sotterraneo e risaliva alle pin alte vette, ove si recd a
slierla Psiché nella favola di Apuleio. Compito sovrumano, perché cid equivaleva a catturare I'incontenibilita dell'energia vitale (cfr. Apuleio
viosi o Asino d'oro Torino, U.T.E.T., 1980; E. Neumann Amor and Psyche, Princeton University Press, 1971). Per i popoli nordici, nel
fine del mondo (Ragnarok, o «distruzione dei
rovocava l'inondazione che poneva fine ad un ciclo. Inolire essi vedevano il mondo accentrato attorno al gigantesco frassino Yggdrasill,
ondo, ai cui piedi era la Sorgente del Fato (Urd), custodita dalle Norne e da un grande serpente. Un'altra sorgente ai piedi di

la della Sapienza, era custodita dal saggio Mimir, Odino aveva dato un occhio per il diritto di bervi un sorso d'acqua (cfr. H.R. Ellis

ura dell'acqua dolce, messa in luce da Bachelard, & evidente nell’evoluzione della figura di Poseidone: cfr. K. Kérenyi, Zeus and




Is:
acqua

come fonte di miracolo: la pesca del Vangelo di Giovanni (21:6), incisione di G. Dore




vinezza, che ben conoscevano non soltanto le
accertate figlie di Helios, ma anche quella Teti-
de, forse figlia d'una sua figlia (8), grande divi-
nita primordiale delle acque scroscianti.
perché il simbolismo dell'acqua € tutt'uno
con quello vegetale: ¢’erano Ninfe delle acque
e Ninfe degli alberi. L'immobile incanto dei la-
ghi — occhi della terra immoti a scrutare il cielo
— e lo spumeggiare delle forre, manifestano
quella stessa fertilita che si legge nei verdi rami
distesi sulle rive o nello svettare dei tronchi dal-
le balze precipiti: la stessa del sole, pioggia d'o-
ro nell'intarsio delle fronde (9). E pioggia d'oro
fecondd il buio antro di Danae (10): perché la
pioggia — per la qabbalah «acqua di fuoco» —
& fecondita. Storie d’acqua, di sole ¢ d'erbe fe-
conde, segnano i primi passi dell'uomo, sin dal-
I'alba della nostra civilta. I passi nostri € 1i
Gilgamesh oltre le cime gemelle, che suggella-

Lt‘ acque

del mare hanno un ruolo
centrale nel mito di Ero ¢
Leandro, che ispira questa
tela (1604-05) di Rubens.
Narra la leggenda che
Leandro, un giovane della
citta di Abido sulla costa
asiatica dell'Ellesponto,
rraversava il mare a nuoto,
di notte, per recarsi a
Sesto, sulla sponda
opposta, a incontrare Ero,
sacerdotessa di Afrodite.
Ella gli indicava la direzione
reggendo una torcia accesd.
Una notte vi fu una
tempesta ¢ Leandro affogo;
allora Ero, disperata, si
gettd in mare,

no e schiudono il corso del sole. Dodici leghe
cammino nel buio fitto il pit umano degli eroi
prima di giungere i giardini del sole, ai bordi
del mare, alla casa della Fanciulla. La, oltre le
livide acque della morte, 1o attende 'Eden ¢,
nel profondo di dolcissime acque, I'erba d'e-
terna giovinezza, pungente come la rosa € il
biancospino; I'erba il cui segreto & noto soltanto
al sopravvissuto del Diluvio. L'erba che all'uo-
mo non potra mai pervenire perché destinata
al serpente che dorme in fondo al pozzo dalle
acque fresche (11).

Un'altra vecchia storia ci riconduce alle ac-
que come regno dell'immaginario, e all'ambi-
guo rapporto di questo con 1a vita, Che Narciso
fosse tutt'uno con l'acqua lo si poteva sospet-
tare, figlio com'era della cerulea Liriope violen-
tata dai gorghi del Céfiso. Forse il suo volto 1o
attendeva da sempre, nell’occhio della fonte.

<) Cfr. il saggio «Thetide dal pi€¢ d’argentor in: U. Pestalozza, Religione mediterraned, Boccd, Milano, 1951.
L'equivalenza sole-albero & messa in luce da U. Pestalozza, Pagine di religione medilerraned, Principato, Milano-Messina, 1945, 2 voll.
Janto alla notissima equivalenza acqua-albero ricordiamo che anche I'egiziano Osiride era venerato come albero ¢ come sorgente. 1l

<ole poi. 2 sua volta, viaggiava di notte nell’Oceano o riposava in giardini acquatici.

10} Danae, figlia di Acrisio re di Argo, fu da costui rinchiusa in una sotterranca € buia cavita di bronzo, affinché non potesse concepire.

fu rurtavia fecondata da Zeus, che penetrd nel sotterraneo dal tetto come pioggia d’'oro. Concepi cosi Perseo, il quale, come noto,

\ccise Medusa, Qui si impernia una storia che, ruotando attorno a una simbologia antichissima, € tutta una storia d’acqua. Medusa € una

iclle Gorgoni, figlie di Forco, divinita marina primordiale. E amata da Poseidone, e da lui concepisce Pegaso (il cavallo, come il toro. &

11 e dell'inconscio: Andromeda e la Chimera.

il cielo.

ielle trasformazioni del simbolo d'acqua) che spicea il volo, assicme al fratello Crisaore, dal suo collo reciso da Perseo. Si narra che
olo di Pégaso scaturisce la fonte Hyppocrene (fonte del cavallo) ove si bagnavano le Muse. La leggenda & tarda, ma della fonte
Esindo. Inoltre Pégaso doveva avere una certd predilezione per le sorgenti, visto che Bellerofonte lo trovd mentre beveva
Jente alla fonte Pirene, che aveva originato col solito colpo di zoccolo (cfr. K. Kérenyi, Gli dei e gli eroi della Grecia, Milano, Tl
re. 1963; Esiodo Opere, Torino, U.T.E.T., 1977). Anche Bellerofonte discendeva da Poseidone, essendo figlio di Crisaore. Quanto
. Pége in greco significa: fonte. Tanto Perseo quanto Bellerofonte usano Pégaso in imprese che hanno a che vedere con le acque

rhe Epic of Gilgamesh, Hardmondsworth, Penguin, 1960. Per il significato del serpente, che si rinnova cambiando pelle, vedi oltre.
»20 ha un significato di axis mundi, poiché mette in contatto il mondo sotterraneo con il cielo. Dalla bocca del pozzo il mondo




B attesimo

di Cristo (1440-50) di Piero della Francesca. Anticamente il Battesimo era considerato un arto di purificazione e nello stesso temr
processo di rinascita: il fonte battesimale era il simbolo del grembo immacolato




-is0 che si specchia e si strugge alla
vede il volto dell’Uno affiorare come vol-
i I'Altro, enigma dell'io che non I'immagi-
ne sua gli ritorna, ma una nuova ¢ piu segreta

finge che mani ansiose frantumano in altre
inafferrabili, iridescenti immagini. Perché l'a-
bisso della fonte & I'abisso dell’anima che vi ap-
pare, e attira il desiderio dell'Uno nel mai
pagante inseguimento dell’Altro, cavo vibrare
di un’Eco lontana, tremore liquido dissolven-
te nell'aria. Narciso reclina; stupita, sboccia €
si specchia la corolla d’oro (12).

Questo stupore delle acque, e il loro stretto
rapporto con il cielo, sono stati gia indagati dal
Bachelard (13) al quale rinviamo il lettore. Noi
spendiamo viceversa qualche parola sul rappor-
to tra acqua ¢ anima. La psicologia analitica ha
lungamente indagato questo rapporto a parti-
re dall’opera di Jung; ricordiamo al riguardo Ja-
mes Hillman per il suo specifico interesse
all’archetipo «anima».

Che I'anima avesse qualcosa in comune con
l'acqua lo ammetteva implicitamente gia Era-
clito quando effermava che per le anime & go-
dimento, oppure morte, diventare umide; e,
ancora: «Per le anime & morte diventare acqua,
e per I'acqua & morte diventare terrd; ma fuori
dalla terra sorge 1'acqua, ¢ fuori dall’acqua, I'a-
nima» (14). James Hillman (1 3) ha voluto vede-
re in questo fraramento il principio alchemico
del «solve et coagula», ciog il processo attraver-
s0 il quale I'anima, archetipo mutevole e inaf-
ferrabile in perpetuo divenire (anche questo
sapeva Eraclito: «All'anima tocca un'espressio-
ne che accresce se stessa»’ i libera dalle pro-
prie fissazioni dissolvendosi nell’acqua, dalla
quale emerge consolidata in nUOVa «terra» cioé
in nuova materia psichica che produrra nuova
«acquar, Cio€ nuova anima.

Cosi l'acqua appare sovente nei sogni in tut-
te le sue valenze a sottolineare i processi cui €
sottoposta I'anima, mentre i rapporti che si isti-
tuiscono tra I'individuo e questi processi emer-
gono dalla natura di queste acque.

Appaiono cosi acque
putride e melmose, acque «minerali» cio€ pri-
ve di vita, alluvioni devastanti che irrompono

con piogge torrenziali; calde piogge tropicali
che irrigano un tripudio di verde; acque infide
che salgono dal basso, tutto sommergendo; fiu-
mi maestosi e solenni o trasparenti ruscelli; tor-
renti impetuosi ¢ spumeggianti, misteriose
profondita marine; mari verdissimi che sembra-
no respirare di una vita inquietante; immobili
laghi di cristallo ovvero stagni cerulei o di co-
balto che specchiano il cielo; acque limpide di
fontane e di sorgive. Tentare di «spiegare» 0O «in-
terpretare» la ricchezza di questo mondo sim-
bolico che dev’essere, al contrario, vissuto,
porterebbe soltanto ad inaridire la sua linfa, ba-
gnandosi nella quale la nostra anima si delizia.
Non per nulla la pil affascinante rappresenta-
zione di «anima» & quella Melusina — meta don-
na, meta serpente, maga potente ¢ feconda —
che usa immergersi ¢ scomparire nelle acque
dei laghi di foreste incantate. Come I'acqua dai
mille volti cangianti e illusori (non per nulla l'i-
nafferrabile Proteo — «primo nato» come l'or-
fico Protogono (16) — fu la piu antica divinita
del mare) cosi Melusina appare € scompare,
consola e inganna, € guida e perdizione, mas-
simo significato e massima insensatezza.

Quanto alla sua meta inferiore, & bene ricor-
dare che il serpente equivale in molti aspetti al
pesce, ed ¢ divinita acquatica, primordiale, fe-
condatrice; espressione, secondo Jung, dello
psichismo inferiore, il pit oscuro. Come ser-
pente mercuriale dell’alchimia & in stretta rela-
sione con Melusina (17) €, identificandosi con
la aqua permanens, possicde virtl trasmutati-
va. Ma I'alchimia altro non € che un processo
spirituale (18) e quindi il lungo giro ci riporta
ancora una volta all’originario rapporto
acqua-anima.

Un rapporto destinato ad accompagnare I'a-
nima sino agli inferi, a giudicare dalle iscrizio-
ni orfiche; perché le due valenze del simbolo
si perpetuano anche li: v'€ un’acqua che dis-
solve dando I'oblio — 'acqua della sorgente di
Lete, accanto al cipresso — e un‘acqua di ini-
ziazione che di il ricordo della vita divina del-
'anima. L'acqua, per l'appunto, del lago di
Mnemosyne.

Che Memoria, anima e acqua avesscro rap-
porti tra loro sin dai primordi, lo si pud desu-
mere da altri accenni. Abbiamo gia detto della

(12) Ovidio, Metamorfosi, 111. Narciso, dal greco Narke € storpores.
Sul suo specchiarsi vedi anche Bachelard Psicanalisi delle acque, cit.

(13) G. Bachelard, La poefica della réverie, cit,
(14) Traduzione di G. Colli, La sapienza greca, vol. |
(15) La morte e il mondo infero, cit

(16) Cfr. K. Kérenyi, Gli déi e gli erof della Grecia, cit.

11, Milano, Adelphi, 1980,

(17) C. G. Jung, Alchemical Studies, Princeton University Press, 1967, p. 144.
(18) A. Faivre, Accés de |'ésoterisme occidental, Paris, Gallimard, 1986, pp. 41 ¢ 58.
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[ aso

a forma di portatore
d’acqua, terracotta
precolombiana del

Messico centrale.
Questo genere di
oggetti, cosi come nella
civilta etrusca ed egizia,
ha funzione
prevalentemente
funeraria: acqua ¢ cibo
si collocano nelle tombe
a scopo di offerta e di
propiziazione.

storia tutta d’acqua che riguarda Pegaso ¢ la
fonte Ippocrene. Ma gia Esiodo sapeva che le
Muse, figlie di Mnemosyne, non soltanto si
immergevano in quella € altre acque; le care
fanciulle trascorrevano infatti, a quel che
sembra, il resto del proprio tempo attorno alle
acque violette d’una fonte, danzando coi loro
amabili piedini (19). 1! lago della Memoria ci
mostra dunque Ord I'ascendenza materna di
quei legami d'acqua.

Mnemosyne €ra una divinita antica: figlia,
secondo Esiodo, del Cielo e della Terra, era
sorella di Oceano e persino un po’ pil anziana
di Chronos. Secondo un’ipotesi di Kérenyi (20),
essa era una delle tre forme della Grande Madre

19) Esiodo, «Theogonia», in Opere, cit.
20)) Zeus and Hera, cit.

21} Cfr. Esiodo, cit.; Kérenyi, Gli déi e gli eroi della Grecia, cit.; e ancora: K. Kérenyi, Kore in C.G, Jung-K. Kérenyi, Prolegomeni allo
studio scientifico della mitologia, Torino, Boringhieri, 1972.
22) U, Pestalozza, Pagine di religione mediterranead, cit.

in Creta. Complicate parentele la legavano ad
Hekate e ad Artemide, a loro volta molto
vicine per via di Perse, € quindi vicine
4 Persefone che ripete il nome di
Perse, come lo ripete al femminile
Perseide, figlia di Oceano ¢ sposa
di Helios, figlio di due figli della

Terra e del Cielo, Hyperione ¢ Theia,
che ne annunciano nel nome I'altezza e lo
splendore. Con Mnemosyne siamo dunque nel
regno della grande divinita femminile pre-
ellenica, onorata sotto molti nomi presso le
sorgenti € le grotte montane: non solo le Muse
(che nel nome Mneie ripetevano quello
materno) ma anche Mnemosyne era posta in
relazione con le sorgenti, € non solo nell’Ade.

Del resto, a Hekate si sacrificavano pesci,
mentre l'iniziazione al mistero di Persefone
avveniva con l'acqua (21). Quanto ad Artem ide,
essa era molto simile a quella Britdmarti cretese,
amica dei soggiorni montani, dei laghi e dei
torrenti, le cui forze gcrminali, come quelle
delle divinita a lei simili, si ristoravano con
I'immersione nelle acque (22).

Se ora perd abbandoniamo questa foresta di
riferimenti che, pur necessaria a ricostruire
concettualmente un percorso, ci distoglie dal
simbolo, ecco allora apparirci il volto stesso
della Memoria come forza primordiale della
Physis, iscritta nelle sue manifestazioni.
Memoria, silenziosa atemporalita dell’essere che
traspare sotto il respiro di nascite e morti, conca
di immote acque che lieve increspa il riflesso
di nubi vaganti. Nelle sue acque calme
sedimenta il limo dei giorni € CONOSCE I'oblio:
opacita del quotidiano che specchia la Forma
ineffabile. E le Muse che danzano alla fonte
sono l'eterno sgorgare della creazione, che il
poeta rinnova dal lago stesso della Memoria,
dove I'anima torna all'Origine.

Ma questo grembo germinale & anche una
plaga estrema che decanta e dissolve tutto cio
che non trova giustezza: non soltanto le scorie
del quotidiano ma anche cid che, per
qualunque ragione, non trova conformirta al
modello. Cosiipopoli nordici usavano gettarc
nelle paludi i corpi dei bastardi, dei deformi,
dei fuori-legge. Nel mito greco, le paludi che
si formavano attorno alle risorgive ai piedi dei




monti, erano la via d’accesso agli Inferi: dal la-
go di Lerna (quello stesso dell'ldra uccisa da
Eracle) Dioniso, gettatovi da Perseo che lo ave-
va ucciso, discese agli Inferi. Un'altra via ben
nota era costituita dal lago Stinfalo, popolato
da fanciulle-uccello sacre ad Artemide (23).
U'n bellissimo esempio del doppio ruolo del-
I'acqua si trova nei manoscritti del Qumran, nel
XVIInno, che & anche opera di notevole vigo-
re poetico. La sorgente, cioé la parola di verita
del salmista, scaturisce nel deserto trasforman-
dolo in giardino. Le immagini ripetono il mo-
dello dei passi biblici, tutti ispirati al miracolo
che si schiude attorno ai pozzi, alle sorgenti,
al brevi corsi d'acqua nell’aridita del deserto,
Ma le acque, simbolo ebraico della dottrina,
possono essere anche acque infette, acque di
menzogna. Gli «alberi acquatici» crescono pres-
s0 le acque, ma le loro avide radici bevono in
icque stagnanti. Essi cresceranno altissimi, ma

sono destinati a perire. Non cosi gli «alberi di
vitar, i quali, nascosti, allungheranno le loro ra-
dici verso la purezza delle acque correnti, le «ac-
que viver» che partecipano della «fonte eterna»
che dona «acqua di santita». L'inno si inoltra poi
in un simbolismo oscuro nelle allusioni, ma di
grande evidenza di immagini. La dottrina vi
compare come pioggia fecondante e come ri-
storatrice pioggia autunnale; lo zampillare lim-
pido del ruscello cede luogo alla devastazione
di fiumi fangosi; le acque del cielo sommergo-
no i canali e divengono acque insondabili, che
di nuovo riaffiorano dopo aver migrato per vie
segrete, € si distendono in un benefico mare
di acque profonde; gli «alberi acquatici» affon-
dano, travolti dall'impeto di acque torrenziali,
Ma quando tace la voce del salmista, I'acqua si
prosciuga: e resta soltanto un’arida vegetazio-
ne di rovi (24). Pur nella sua oscurita, 'inno at-
tiva cosi una serie di immagini psichiche legate

.l ;u ninfa

della fonte (1518),
di Lukas Cranach.

~3) Questo ci riporta a temi legati alle dee madri pre-elleniche, che avevano stretti rapporti con I'avifauna degli stagni
tostl cit, e K. Kérenyi, Gli dei e gli eroi delia Grecia, cit)

-=) Manoscritti del Qumran a cura di Luigi Moraldi, Torino, U T.E.T., 1971,

clir; Pest:




j rionfo

di Poseidone e
Anfitrite (una delle
Nereidi, sposa
appunto del dio del
mare). Stampa

del "700.

all’acqua, capaci di agire potentemente sull’a-
scolto poetico. Questa facilita, posseduta dalle
immagini d’acqua, di sollecitare immediatamen-
te nell’ascoltatore la produzione di un simbo-
lismo assai fecondo, € fourse la ragione che ha
spinto i mistici ad usare metafore d'acqua per
comunicare l'ineffabile.

Un esempio straordinario lo si trova nella
gabbalah, ove alcuni spunti originati nel «Ba-
hir» (25) — il libro che & il capostipite dei testi
medievali — danno luogo ad una serie di suc-
cessive chiose che condurranno ad interpreta-
re i rapporti tra le ineffabili Sefirot (26) in
termini di immagini d'acqua (27).

Tutto nasce, apparentemente, dal gioco di pa-
role che si forma attorno alle consonanti BRK,
tra berakab (benedizione) e berekah (bacino
d'acqua); ma il gioco, che potrebbe trasformarsi
in una esposizione piattamente allegorica,
scompare presto per dar luogo ad una visione
che, nella metafora d'acqua, trova il modo di
esprimere I'ineffabile dell’eterna creazione del
mondo. Ne daremo una breve sintesi, ricordan-
do tuttavia al lettore che & impossibile ritrova-
re la bellezza poetica delle immagini senza
aderire interiormente al simbolismo dell’acqua
come vita materiale (creazione) e spirituale (dot-
trina) cosi intensamente vissuto dai popoli dei
climi aridi. Secondo i gabbalisti dunque, all’o-
rigine della Creazione & la volonta divina (Ke-
ter) che si dirige come un flusso d’'acqua, una
sorgente, verso la «arida terra». Questo flusso
della volonta primordiale assicura I'esistenza,
e ad esso il pensiero umano non pud giungere.
Infatti, risalendo per vie d'acqua attraverso i va-
si comunicanti delle altre Sefirof, il pensiero
pud giungere, al massimo, sino a Hokma, il
grande bacino d'acqua posto sotto la fonte Ke-
ter, della quale raccoglie il getto riversandolo
poi, per straripamento, come benedizione. E
questo il bacino degli archetipi indistinti, don-
de I'acqua cola in Bina, la terza Sefira, che da
forma al mondo a venire. Hokma ¢ dunque la

saggezza ssuperiore» (quella «inferiore» € Mal-
kut la decima e ultima Sefira), le acque cioe sul-
le quali planava lo Spirito di Dio: «Dalla volonta
si spande la saggezza», secondo il volontarismo
della cultura ebraica. Se dunque non v'¢ mai
«nulla di nuovo sotto il sole» (Qohelet, 1,9) al
di sopra di esso (cio¢ al livello di Keéter) v'e sem-
pre del nuovo, perché la fonte sgorga continua-
mente. Le acque della saggezza, attraverso il
canale di Bina, scendono poi a colmare il gran-
de bacino delie acque della Grazia (Hessed) sulle
quali si fonda I'edificio del mondo (28). Dall’ac-
qua infatti fu creato il mondo (Genesi) come da
Hessed iniziano le Sefirot «inferiori», cioe I'e-
dificio del mondo.

Dal seno di Hessed scaturisce il fuoco di Ge-
bura, fuoco generato dalle acque che ricorda
in cid il vedico Agni come intuizione della pri-
mogenitura dell’acqua. Acqua e fuoco (Esh +
Mayim) danno infine la «acqua di fuoco», cioe
la pioggia, che & Tiféret (detto percido anche
Shamayim: cielo). Tiféret, che ¢ anche Dio nel-
la sua veste di Demiurgo poiché funge da rac-
cordo tra I'alto € il basso e fa convergere tutto
su Malkut, raccoglie cosi le acque superiori ¢,
come pioggia, le riversa sul creato. Esso rappre-
senta, come «faccia splendente» le acque supe-
riori che vanno a riversarsi, tramite Yessod,
nelle acque inferiori, cioe Malkut.

Questo incredibile edificio di laghi, cascate
e vie d'acqua, ¢ cid che per il gabbalista con-
sente alla perpetua creativita di Dio di irrorare
e rinnovare la «terra arida»: se questa operazio-
ne si interrompesse, cesserebbe la vita. Esso,
che trascura le due Sefirot Netzah e Hod, in
quanto ripetizione di Hessed e Gebura, trova
infine completamente nel raccordo «idrico»
operato da Yessod (il «fondamentos) tra Tife-
ret e Malkwt. Paragonato al sesso virile, Yessod,
raccogliendo le acque di Tiféret, feconda a sua
volta Malkut (che € anche la Shekinag ed & fem-
minile) con il flusso delle anime (29). E per la
via di Yessod (una ripetizione inferiore di 77fe-

Federici, Torino, U.T.E.T., 1978, al par. 39, 11.
20) Per le Sefirot, che sono dieci emanazioni attraverso le quali Dio opera la Creazione, (la prima & Keter, la Sua volonta: 'ultima &

Montaigne, 1967,

) Le Bahir, traduit par J. Gottfarstein, Paris, Verdier, 1986 (vedi in particolare i parr. 6; 59; 85; 86; 119). Per il gioco di parole tra
serakab (benedizione) e Berekah (bacino d'acqua) vedi anche Bere$it Rabba, Introduzione, versione e note di A. Ravenna, a cura di T.

Vlalkut, la Sua presenza immanente nel mondo) cfr «Abstractas, anno 1l n. 14, p. 75 in nota.
Per una ampia trattazione sull'argomento vedi G. Vajda Le commentaire d'Ezra de Gérone au Cantigue des Cantiques, Paris, Aubier

28) Hessed ¢ paragonata anche ad Abramo, capostipite di Israele. Ezra da Gerona, commentando il Cantico dei Cantici, ha inoltre questa

1 immagine d'acqua: Abramo ¢ il ruscello alimentato dal Libano (la Saggezza); Isacco € «i pozzi d'acqua vivas; Giacobbe la sorgente
a il giardino. Ove il giardino & per l'appunto la terra, di per s€ arida, che venga irrigata dalla benedizione divina.

essod, come fondamento del mondo, & anche paragonato a Giuseppe il Giusto. Queste attribuzioni, naturalmente, non sono

vedi il caso di Isacco, simboleggiato anche in Gebura (come figlio di Abramo e quindi come «fuocos in quanto generato

a; Gebura & fuoco e il fuoco si considera generato dall'acqua). Quanto a Giacobbe egli & paragonato sia a Tiféret che a Yessod:

peraltro strettamente legate tra di loro.




ret) che 'acqua della benedizione e della sag-
gezza giunge finalmente ad irrigare il deserto
del mondo, facendone un giardino abitato dalla
presenza divina. Malkut, 'immanenza di Dio,
si configura cosi come «orto irriguo», luogo fe-
condato dalla eterna fonte della volonta divi-
na, che a lei scende per i misteriosi percorsi
tracciati tra le Sefirot.

Chiudiamo gli occhi, e abbandoniamoci alle
immagini suscitate dalla fantastica architettura;
accantoniamo I'angoscia di un apprendimento
concettuale che rende arida la nostra terra e
concediamoci a cio che cresce spontaneo nel-
la psiche. La complessa costruzione dissolve le
proprie apparenze allegoriche rivelando una vi-
sione fiabesca di orti e giardini d’Oriente, di oasi
miracolose: ordinati riquadri di un Eden circon-
dato dalla caotica aridita del deserto, sempre
pronta ad aggredire e riconquistare lo spazio
sottrattole. E un rapporto simbolico con ['ac-
qua del tutto diverso da quello maturato sotto
altri cieli. Pensiamo alla germinalita dello Sti-
ge, flusso selvaggio di energie vitali che atter-
risce nella sua potenzialita dissolvente; o ai
fantasmi che danzano sui prati ombrosi, sulle
umide prode quando il sole & a picco. Pensia-
mo alla sconfinata massa grigia dei mari nordi-
ci, nel cui pauroso abisso respira il grande
Midgard, o alle paludi pullulanti ove putrefa-
zione e germinazione si accavallano in un ci-
clo senza fine. Allontaniamoci dal mare-fauci di
Leviathan, cosi poco amato da essere «<impuro»
per ebrei ed egiziani.

Qui ci viene incontro un'acqua ordinata, do-
no che zampilla dal fianco del monte, eterna
creatrice benefica dalle radici inscrutabili, al cui
flusso si pud e si deve tuttavia dar ordine, per-

ché cio significa mettere a frutto il dono € _ =

costruire, attorno al mistero della Gra-
zia, il giardino dell'vomo strappato
all'arida terra. L'uomo partecipa
cosi all'opera della Creazione,
che da mera possibilita si trasfor-
ma in mondo abitato. Egli rac-

coglie I'acqua in una conca, la fa
scendere dai fianchi del monte,
crea cascate e fontane, piccoli sta-
gni che fungono da riserva, una re- %
te di canali. Attorno crescono giardini, <=
orti, palmizi: la vita che svetta e quella
che si erpica silenziosa attorno alle capillari in-
filtrazioni dell'acqua. Questo € il suo mondo,
che egli puo controllare e risalire sin sotto la
sorgente: 14 egli si arresta, e le sue misure si an-
nullano dinnanzi al buio della volonta, sgor-
gante dall’abisso. Qui chiudiamo il nostro di-
scorso sull’acqua, lasciando al lettore il piace-
re di scoprire tutto quel che vorra nei trattati
di simbologia. Lo chiudiamo perché siamo
giunti ad un nodo cruciale, Dietro il raffronto
tra l'acqua dello Stige e quella delle Sefirot tro-
viamo altri simmetrici, ripetuti raffront. Quel-
lo, ad esempio, tra il mistero dell'uomo e del
mondo che si riflettono negli specchi di Nar-
ciso e di Dioniso, e il mistero che si spalanca
sul buio dello £n Sof; quello tra 'etica tragica
ed eroica dei Greci e il freudiano « Wo Es war
soll Ich werden»; tra il riso di Zeus e la collera
di YHWH; tra il tormento di Prometeo e 'an-
nichilimento di Giobbe (30). Allora il nostro
discorso, nato fantasticando sull’acqua, si inol-
trerebbe nella terra di un dibattito filosofico
contemporaneo.

G.C. Benelli

; ritoni,

stampe del "700.

(30) Qualche breve cenno di chiarimento. Dell'immagine di Narciso alla fonte abbiamo detto. Lo specchio di Dioniso € la grandiosa
intuizione del mondo come riflesso del Dio, che in esso si frantuma: vedi G. Colli, La sapienza greca, vol. 1, Milano, Adelphi, 1977 Lo
£n Sof, termine caro ai gabbalisti, & lo «infinito» causa e origine di tutte le cose, oscurita di un Dio ineffabile e inattingibile da cui o
promana per atto di volonta,

L'etica espressa dalla tragedia e dal mondo omerico, si riassume nella coscienza della inevitabilita del Fato e della duplicita del Dio, onde
lo stesso démone che fa grande 'uvomo & quello che ne determina la caduta. Eroe & colui che, come Ettore, accetta su di sé il duplice
ruolo di vincitore e vittima in coerenza a se stesso. La liberta dell'uomo nei confronti del Fato consiste dunque nella scelta di accetrarlo
in luogo di subirlo (cfr. W. Otwto, Gli Dei della Grecia, Milano, 11 Saggiatore 1968; A. Magris, L'idea di destino nel pensiero antico.
Udine, Del Bianco, 1984-1985, 2 voll.). Tutto al contrario, la nota frase di Freud («Dove fu I'Es [ =l'inconscio] deve essere 1'lo | = la
razionalita]») esprimendo lo sforzo — lo stesso dei qabbalisti — di strappare sempre nuova terra alla razionalita a spese dell’inconscio
indica la via di un progressivo dominio di sé e della propria storia da parte dell'uomo.

1l riso di Zeus annulla 'uomo come la collera dello strapotente YHWH, ma nasce da una concezione ben diversa del rapporto u
rispetto a quella biblica. Per i greci (Esiodo, Le opere e i giorni, 108; Pindaro, Nemee, VI, 1-7) uomini e déi sono di una stessa s
entrambi soggetti al Fato, ma irrimediabilmente divisi dalle soglie di bronzo del ciclo, Cosi Zeus, contrariamente agli uomini
Fato; percio il suo giudizio non € a misura d'uomo. Dinnanzi alla cecita di questo egli ride perché ssa» e, ridendo, manifesta
differenza. Ma l'uomo, proprio perché limitato, trova nell’assunzione del proprio destino la propria grandezza, come gli eroi
Prometeo, annichilito, resta tuttavia coerente a se stesso davanti a Zeus, contrariamente a Giobbe che rassegna le armi percl
nei confronti dell'vomo, incommensurabile. Cid che annichila Giobbe non & il riso, rivelatore di superiore conoscenza, ma |
stessa posta a sostegno dell'imperscrutabilita, che rende impensabile il confronto con YHWH. Nei due diversi mondi ¢
interiore, ricordiamolo!) si riflette quindi il contrasto tra 'atemporalita dell’essere e la speranza del Tempo Messianico.
u-topica, nel gabbalismo si presenta come «olam-ha-ba» (mondo futuro), manifestato dalla terza Sefira cioé Bina, che ¢

forma alle potenzialita archetipiche di Hokma. 1 due momenti sono verosimilmente reciprocanti, ma il dibattito cui i ac
attorno al fallimento della secolarizzazione del Tempo Messianico nel concetto volgare di Progresso.
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BACHELARD
UNA VOCE NEL LABIRINTO

Giancarlo Benelli
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Gaston Bachelard costituisce in qualche modo la «coscienza critica» del
Nouvecento. demolendo il mito dell'onnipotenza del Razionalismo scientifico,
dello scientifico onnisciente, alla ricerca di un pia profondo ¢ ampio
approccio alla realta. Di qui il percorso complesso del maestro francese,
dall’eredita post-romantica agli influssi di Kérényi e Klages, della psicoanalisi
junghiana; di qui il grande interesse per il mito e la poesia, I'immaginario e il
simbolo, che lo fece sentire quasi scisso nel duplice ruolo di filosofo della
scienza e lettore di poesie.
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a traiettoria di Gaston Bachelard attraversa questo
nostro secolo segnando luoghi singolari nella map-
pa di una crisi; che & crisi del Razionalismo nella
sua pretesa di esaurire il problema della conoscen-
za, crisi colta nell’attimo in cui il dominio della scienza
sull'Occidente sembrava sancire un trionfo,

Certamente Bachelard non € solo in questa avventu-
ra che ha ricondotto il pensiero poetante al cuore della
umana lotta verso la conoscenza. Gia nei primi due de-
cenni del secolo infatti, la rivoluzione del pensiero e
compiuta da una schiera di artisti - Proust, Joyce, Kaf-
ka, Rilke, Hoffmansthal- che mettono in crisi il concet-
to di verita come «teoria», cioé come contemplazione
di una realta esterna al soggetto. Essi raccolgono in cid
I'eredita della critica ai concetti razionalisti di soggetto
€ oggetto aperta da Schopenhauer, e con essa la pi ge-
nerale eredita del Romanticismo. Non a caso erano sta-
i due grandi romantici, Leopardi ¢ Dostojevskij, a
formulare la critica pit radicale della cultura razionali-
sta del XIX secolo.

Se anche citassimo il solo nome di Heidegger, avrem-
mo gia mostrato come la demolizione di questo razio-
nalismo stia a costituire il motivo conduttore del
pensiero contemporaneo; tuttavia, per comprendere la
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I quattro elementi in
altrettanti dettagli da un

. affresco di F. Morandini, detto il
Poppi (1544-1597).
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complessita del fenomeno culturale nel quale si inqua-
dra lo stesso Bachelard, € forse il caso di ricordare alcu-
ni altri sviluppi cui ha dato origine, nel nostro secolo,
I'eredita del Romanticismo. Citiamo in primo luogo la
psicologia analitica di C.G. Jung, la cui lezione investe
in pieno il pensiero di Bachelard interessato al fenome-
no psicanalitico in generale.

Alla stessa temperie post-romantica appartiene anche
il rinnovato interesse per il mito: da Creuzer a Bacho-
fen - cosi importanti per Jung - si giunge a K. Kerényi,
la cui ricerca si intreccia anch’essa in parte con quella
di Jung ¢ il cui nome appare sovente richiamato da Ba-
chelard. Simbolo, mito, sogno, sono le tracce di una co-
noscenza dimenticata alla cui scoperta muove il nostro
secolo e con esso Bachelard, che dél pensiero simboli-
co si fa esploratore con una propria originale via: origi-
nale, sottolineiamo, anche se intrapresa con l'ausilio
dell'approccio fenomenologico da lui stesso pit volte
invocato.

Come abbiamo gia lasciato intendere parlando di poe-
ti, il mutato modo di affrontare il problema della cono-
scenza, caratterizzato per 'appunto da una rinnovata
considerazione per le forme del pensiero simbolico e
per il mito, ha riservato all'arte un ruolo centrale in que-
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L elemento Terra. lllustrazione dal testo di alchimia
Escalier des sages, di Barent Coenders Van Helpen.

sto secolo. Gia Schopenhauer aveva indicato nell’intui-
zione artistica I'unica forma di vera conoscenza, con cio
ribaltando il ruolo secondario cui 'arte era stata con-
dannata dal Razionalismo. L'arte, lo ricordiamo, era stata
dapprima relegata nella vaga categoria del «bello» (le
«belle arti»); successivamente, dal Baumgarten al Cro-
ce, pur vedendosi considerata quale forma di conoscen-
za, restava pur sempre confinata ad una sorta di
«conoscenza inferiore» rispetto al sapere concettuale.

Su questo tema Bachelard, che non ama troppo (e for-
se non valuta adeguatamente) il pensiero di Schope-
hauer, & tuttavia attento al pensiero del Klages, un erede
culturale del Romanticismo e di Bachofen che vede nel
ruolo della «anima» contrapposta allo «spirito» (cioe al
pensiero concettuale) il primato dell’arte nel processo
della conoscenza. L'arte infatti nasce dalla natura stessa
dell'anima che, grazie alla propria capacita di esperire,
coglie nella mobile realta delle immagini la realta della
vita stessa. In questa capacita di aderire alla vita, contro
la normativita del pensiero concettuale che giudica e di-
vide in base ai principi di identita e non contraddizio-
ne, Klages vede la forza dell'arte come adesione al
mondo, al non soltanto umano che va ricercato ttto

e soltanto nelle immagini in cui si manifesta.
L'arte conquista dunque un ruolo non secon-
dario; al contrario, privilegiato, nel processo
della conoscenza. A conclusioni analoghe giun-
ge, per diverse vie, lo Arnheim, il grande stu-
dioso di arti figurative che affrontera il
problema partendo dai suoi studi sulla per-
cezione,

Bachelard si muove dunque, nei suoi rico-
nosciuti punti di contatto con Jung, Kerényi
e Klages (citiamo soltanto i suoi contempora-
nei), negli immediati dintorni della cultura
post-romantica di questo secolo. Non manca-
no in lui, del resto, riferimenti alla «Filosofia
della Mitologia» di Schelling; come pure non
mancano insistiti rilievi sulla priorita dell'im
maginazione che, in un certo senso, nel far sca-
turire I'immagine, costituisce al tempo stesso
la coscienza che la recepisce.

otto questo profilo ¢

S tuteas

rilevare due cose. Da un
lato Bachelard giunge a
ritrovare punti d'appro-
do heideggeriani circa il ruolo del linguaggio
nella fondazione della coscienza (onde la pre-
minenza del poeta che crea nuova realta, ¢ la
messa in atto di una filosofia come filosofia del
linguaggio). Dall'altro, egli si pone nei confron-
ti dell'immaginario in una posizione analoga a
quella che diverra la svolta impressa da J. Hill-
man alla psicologia analitica. Superando i resi-
dui razionalisti ancora presenti in Jung, Bachelard si vol-
ge infatti al simbolo non gia come a qualcosa da «spie-
gare» in funzione di una realta ad esso sottostante, ma
come ad una immagine da accettare quale contributo
all'ampliamento della coscienza.

Questo implicito neo-platonismo di Bachelard (J. Hill-
man & tale esplicitamente) & I'eredita dei legami con lo
spiritualismo germanico. Bachelard cita volentieri Jakob
Bohme e Franz von Baader (e gli studi del Koyré al ri-
guardo) ed & nota I'influenza della speculazione cabba-
listica - cioé di una forma di neo-platonismo su di essi,
che a loro volta influenzeranno il Romanticismo germa-
nico. Caratteristica fondamentale del pensicro nco-
platonico, che fa di esso la matrice di tutte le eresic, €
I'introduzione del moto all'interno delle immobili idee
platoniche. Per conseguenza, la dove giunge il suo in-
flusso, ci si trova in presenza di un mondo e di una ve-
rita in perpetuo divenire, con tutto ¢id che da questo
discende: da un’arte che respinge le rigide regole del
Classicismo e che si pone in rapporto diretto con la vi-
ta attraverso le immagini, ad una conoscenza che rifiu-
ta la normativa concettuale per aderire dall'interno a
questo moto. Nel pensiero neo-platonico la creazione

e ===
opportuno

Un implicito
neoplatonismo
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non ¢ mai un fatto avvenuto una volta per tut-
te: essa €, al contrario, un processo che conti-
nuamente si rinnova, al quale 'uomo collabora
attivamente, e che si rivela a lui attraverso le
immagini grazie alle quali si media il contatto
dell’anima individuale con la scaturigine: il Sa-
cro, come lo defini Rudolph Otto, o Keter, co-
me chiamavano i cabbalisti questa perenne
fonte di vita.

e . b

Il mondo e l'io

on ¢ casuale quin-
di che Bachelard ri-
veli il massimo interesse
per la teoria junghiana
degli archetipi, o che egli affronti il problema
della Memoria in termini decisamente agosti-
niani, quale reminiscenza di una situazione an-
teriore; una situazione dalla quale emergono
quelle immagini che costituiscono al tempo
stesso il mondo e 'io. Ne La poétique de la ré-
verie, uno dei suoi testi piu seducenti, dopo
essersi posto la domanda se il sognatore sia ben
sicuro «di essere I'essere che sogna il proprio
sogno», Bachelard afferma recisamente: «Una
tale domanda non turbava davvero Carlesio
(...) Egli era sicuro, beato lui, di essere lul,
proprio lui, lui soltanto il possessore delle pas-
sioni e del sapere». Con il che il soggetto e I'og-
getto sono violentemente dislocati  dalla
propria costituente razionalista, e rinviati ad
un’origine che li trascende e che si rivela per
I"'appunto nell'immaginario.

Abbiamo sottolineato in apertura 'origina-
lita del percorso di Bachelard in questa evoluzione del
pensiero contemporaneo, In effetti le posizioni dalle
quali egli prende le mosse per confluire in questo moto
sono del tutto peculiari, cosi come lo fu il repentino ag-
giustamento di rotta dopo il quale il suo pensicro e la
sua attivita sembrarono muoversi lungo due binari de-

stinati a non incontrarsi.
interesse primo di Ba-

b

L chelard fu la conoscenza
scientifica. Laureato in Matemati-
ca, concorrente al ruolo di Inge-
gnere delle Poste, successiva-
mente insegnante di Fisica nelle scuole secondarie, egli
consegui poi un Dottorato in Lettere che gli consenti
di accedere, in eta piti che matura, all'insegnamento uni-
versitario della filosofia. La sua carriera culmind con la
Carttedra di Storia e Filosofia della Scienza alla Sorbona.

La definizione del Razionalismo scientifico occupa
quindi non soltanto gli anni della gioventu e della pri-
ma maturita di Bachelard, ma deve essere assunta
come punto di partenza, nelle conclusioni che il fi-
losofo ne trae, per la comprensione dell’evoluzione

1l Razionalismo
scientifico

’ .
L elemento Aria. lllustrazione da Yan Helpen. op. cit.

successiva del suo pensiero.

1l Razionalismo scientifico, nota Bachelard, ¢ qualco-
sa di pit rispetto alla sola logica concettuale sulla quale
poggia il Razionalismo classico (quello, per intenderci,
che nasce con Socrate ¢ Platone). La scienza, infatti, e
stata costruita non semplicemente sulla immutabilita del-
le idee platoniche, che € sottintesa ad ogni razionalismo;
essa € possibile soltanto a partire dalla fondazione del
Razionalismo Cartesiano. Bachelard, come filosofo del-
la scienza, prende infatti in considerazione non gia la
scienza negli aspetti formali della sua logica, ma il costi-
tuirsi del pensiero scientifico nella concretezza della sua
storia, dalle origini alle manifestazioni attuali.

Cio che v'é di nuovo nel Razionalismo cartesiano €
il rifiuto di un sapere fondato sull’esperienza; un tale ti-
po di sapere era stato infatti posto in crisi, gia nel pen-
siero greco, dalla critica scettica al Razionalismo classico.
Cartesio si pone dunque il problema di fondare la pos-
sibilita della conoscenza partendo da un principio cer-
to, dal quale muovere secondo il metodo matematico.
A tale problema egli ritiene di dar soluzione afferman-
do l'esistenza di un mondo di idee le cui leggi si riflet-
tono sul mondo delle cose: la verifica di queste leggi
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nel mondo delle cose porta alla razionalizzazione di que-
st ultimo.

Bachelard, attento alla storia della scienza, coglie I'im-
portanza di questo nocciolo cartesiano nella prassi scien-
tifica, per evincerne l'ideologia ad essa sottintesa € per
mettere in luce il dinamismo insito nel Razionalismo
scientifico, votato ad estendersi e a moltiplicare le pro-
prie applicazioni.

Cio che caratterizza il Razionalismo scientifico, nota
Bachelard, non é il rivolgersi ad ordinare gli oggetti del-
'esperienza, ma il creare il proprio oggetto di sperimen-
tazione partendo da un a priori razionale; un oggetto
quindi privo delle accidentalita con le quali il mondo
si offre all'esperienza. Su questo oggetto il Razionalismo
scientifico conduce la propria sperimentazione, perché
la scienza si costituisce soltanto nella dialettica di due
poli: la coerenza teorica e la precisione sperimentale.
[l mondo dello scienziato non & mai l'irrazionale mate-
ria del pensiero classico: se lo fosse, non potrebbe mo-
strare, nell’esperimento, la propria rispondenza alla
teoria. Esso € inoltre un mondo in divenire: grazie al
«progresso scientificon la «realta» dello scienziato varia
infatti al passare del tempo.

In questa dialettica di teoria ed esperimento che Ba-
chelard constata nella storia delle scienze, viene meno
la possibilita di comprendere la prassi scientifica tanto
a partire dall'ldealismo quanto dall’Empirismo. Anche
la Logica formale si rivela del tutto insufficiente a costi-
tuire una Filosofia della scienza.

1l Razionalismo scientifico dunque, si distacca tanto
dall’'oggetto immediato dell’esperienza, quanto da un
precostituito ordine ideale astratto ed immutevole; es-
so si rivolge di volta in volta a circoscritte € ben deter-
minate astrazioni che si appresta a verificare. Cosi
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facendo esso opera una parcellizzazione del reale cui si
rivolge in termini programmatici. Con una felice espres-
sione Bachelard sottolinea che l'idea cartesiana non ¢
reminiscenza (come quella platonica) o sintesi (come
quella empirica) ma una sorta di «prescienza» che si fa
programma.

Ci e sembrato indispensabile prolungarci su questa
concezione bachelardiana del Razionalismo scientifico,
perché in essa & da ricercarsi, a nostro avviso, il senso
della successiva opera dedicata da Bachelard all'imma-
ginario; quella cioe per la quale egli ¢ forse oggi pit no-
to ma che sarebbe davvero fraintesa se affrontata senza
le necessarie premesse.

— a quanto abbiamo esposto,
D ¢ evidente che il Razionali-
Insufficienza smo scientifico & del tutto insuffi-
del ciente ad esaurire il campo della
Razionalismo ragione umana. Esso infatti, come

abbiamo visto, si istituisce su uni-
ta parcellari, e la validita dei suoi concetti ¢ condizio-
nata al campo di indagine di volta in volta prefissato.
Per conseguenza, effetto del Razionalismo scientifico ¢
proprio la creazione di un dominio dell’irrazionale al di
fuori dei mobili confini della scienza stessa. Mobili, ab-
biamo detto, ma non per questo estensibili alla totalita:
onde il risultato di tale razionalismo € di consegnare al-
I'irrazionalita una parte non trascurabile dell’esperien-
za umana, nei confronti della quale I'autonomia del
Razionalismo scientifico si rivela come chiusura. La co-
noscenza scientifica si oppone dunque ad un sapere che
aspiri all'unita ¢ alla totalita.
Nel mondo moderno si assiste ad una rottura tra co-
noscenza scientifica e conoscenza comune. Il sottrarsi
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dell’oggetto scientifico, autocostituito,
alla conoscenza empirici, ha progressi-
vamente fatto si che quest oggetto sia or-
mai nulla pitt che un teorema reificato,
qualcosa che a nessun titolo puo consi-
derarsi esistente in natura. Bachelard ap-
pare esplicitamente preoccupato delle
conseguenze umane e sociali di tutto ¢io,
e vede nello scienziato un individuo co-
stretto a sdoppiarsi nei suoi ruoli di ri-
cercatore ¢ di uomo.

Cid che appare soprattutto evidente
nel Razionalismo scientifico ¢ che esso,
rifiutando le intuizioni concrete in quan-
to non feconde di analisi ¢ di relazioni
sistematiche, cioé di teoria, definisce il
proprio oggetto astratto in funzione della
sua utilita eliminando cio che pud esser
trascurato; per conseguenza €sso non
produce vera conoscenza ma purd ideo-
logia. In ¢i0 esso non si sottrae alle apo-
rie gia implicite nel Razionalismo
classico, perché il Razionalismo ¢ forma
di pensiero che guarda al mondo nell’ot-
tica del dominio ¢ non puo quindi pro-
nel umano
recepito da Bachelard, per il quale I'am-
pliamento della coscienza ¢ frutto di una
«presa di coscienzar, cioe della capacita
di accettare quanto si offre all’esperien-
za. Cosi come Heidegger, Bachelard par-
la di una capacita di disporsi nel silenzio
all'ascolto del mondo.

La conoscenza scientifica, che € reifi-
cante perché conduce ad una verita che
¢ adeguamento della cosa alla proposi-
zione, ad una verita che sta sul piano teo-
rico, cioe della mera contemplazione
dall’esterno, distacca viceversa 'uomo
dal rapporto con la fluidita dell’esistenza. La sua legge
si fa esterna, e non pud quindi condurre ad una verita
umana intesa come presa di coscienza.

Sotto questo profilo si pud parlare di un fallimento
del Razionalismo scientifico, nel senso che il rapporto
di questo con il problema della conoscenza non puo as-
sumere quei contorni totalizzanti che pure sono impli-
citi nella sua interiore dinamica, € che si concretano nel
fatto che per esso la conoscenza extrascientifica non puo
aver senso. Non € la scienza dunque a fallire il proprio
obbicttivo, ma lo scientismo, inteso come atteggiamento
filosofico che pone la verita scientifica a fondamento del-
la conoscenza, e il metodo scientifico a norma di qua-
lunque indagine destinata a produrre senso.

1l punto sul quale si focalizza I'attenzione di Bache-
lard nel considerare i limiti della scienza, € costituito in
particolare dai limiti di un sapere necessariamente par-

durre conoscenzi SENSO

Pagina a fronte:

Per Bachelard I'immaginazione é sempre materiale, perché si attiva
quando la coscienza viene a contatto con la materia del mondo nei suoi

quattro elementi costitutivi: Fuoco, Acqua, Aria, Terra.
gli studi di Bachelard pubblicati sinora dalla RED di Como.

cellizzato nei confronti di quell’esigenza di unita ¢ toti-
lita che spinge a vedere in ogni fenomeno il riflesso di
una legge universale che 1o sottende. In questa esigen-
74 squisitamente neo-platonica che ricalca 'antico con-
flitto tra il pensiero episteme
rinascimentale, Bachelard porta ad evidenza il suo pre-
ciso debito culturale con il Romanticismo germanico

L

mentale passa NOLOriamente G
verso il pullulare, in Germania. di
circoli segreti ispirati al pensiero
Rosicruciano, un filone che sisul-
da con I'eredita dello spiritualismo di Schwenckfeld, Se-
bastian Frank ¢ Weigel e che, infine, attraverso il misti-
cismo di Bohme ¢ Oectinger - nel quale ritornano temi

cartesiano ¢

o stretto legame di questul-
timo con lermetismo rinasci-

Una conoscenza
poetica del
mondo
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L elemento Fuoco. lllustrazione da Van Helpen, op. cit.

gia espressi dalla Qabbalah di Luria giunge ad influen-
zare direttamente Schelling.

Questo sapere rinascimentale, nel suo antirazionali-
smo, si esplico in modo essenziale non gia nella filoso-
fia, ma nel «fare» creatore di poeti e artisti, lottando
contro quel divorzio tra «scienza» e vita che sara opera-
to in termini vincenti da Cartesio. E quindi perfettamen-
te logico che la svolta di Bachelard, alla ricerca di un
diverso sapere, sia operata in direzione della conoscen-
za poetica del mondo.

«l 'immagine poetica, nella sua novita, apre un av-
venire del linguaggio»: cosi Bachelard, nei termini di
un pensiero che possiamo ritrovare nel saggio heideg-
geriano su L ‘essenza del linguaggio ¢ che discende dal
romantico Jacobi. Tuttavia le forme e le parole non so-
no sufficienti, secondo Bachelard, a dar luogo all’'opera
poetica. Temi materiali debbono fungere loro da sup-
porto ed egli ritiene di riconoscerli nei quattro elemen-
ti dell'immaginario mitico, alchemico, onirico: I'aria,
I'acqua, la terra e il fuoco. A questi pilastri egli aggancia
percio la sua analisi dell'immaginario, pretesto per un'o-
pera originalissima anche se destinata col tempo a sfi-
lacciarsi nelle sue stesse mani, per I'impossibilita da lui
stesso intuita sin dall'inizio di chiudere tutto il mondo

poetico in questi soli quattro temi.

I a grande opera ba-
chelardiana  sui
L’'immaginario quattro elementi  deve

e il simbolo percid essere intesa al-

I'interno di una piu gene-
rale ricerca sull' immaginario e sul simbolo qua-
le sua espressione, attraverso una rete di ana-
logie tesa tra pensiero poctante, pensicro
mitico e mondo onirico. Il pensiero analogico
infatti. non la logica concettuale, intreccia i la-
bili, mutevoli, imprevedibili legami che di sim-
bolo in simbolo schiudono nuove regioni
all'ampliamento della coscienza. Di ¢id Bache-
lard ha evidenza, anche se¢ non giunge a for-
mulare esplicite considerazioni quali quelle
avanzate dall'Arieti. che esaminera il pensiero
creativo sulla scorta della propria esperienza
psichiatrica ¢ degli studi di Von Domarus. Ba-
chelard giunge anche ad enunciare il contra-
sto tra la «vita naturale» e il vissuto immaginario
del poeta, intuendo nel secondo il risultato di
un blocco della prima: un contrasto che ha tro-
vato interessante formulazione nelle teorie del
Bateson sul doppio legame.

Bachelard si volge dungue al mondo simbo-
lico per trovare la via di un sapere che non si
basi, come quello concettuale adottato dalla
scienza, sui principi di identita e non contrad-
dizione; di un sapere cio¢, che non si faccia di-
scriminante. 11 simbolo & infatti ambiguo, nel

senso che esso non si esaurisce nella propria manifesta-
zione, ma ne eccede la forma continuamente alluden-
do, perché nel mondo simbolico gli opposti si rinviano
I'un I'altro. Bachelard coglie nella «emetafora poeticar -
termine con il quale egli identifica il simbolismo dell’o-
pera d'arte questa capacita di eterna riproposizione in
nuove forme che il simbolo conferisce all’'opera. Egli
giunge cosi a valutazioni non lontane da quelle di Hei-
degger circa la prerogativa dell’opera darte, che ¢ per
'appunto la capacita di parlare perennemente in modi
sempre rinnovati.

A questa eterna creativita dell'immaginario si rivolge
'interesse del Bachelard, sempre attento alla concretez-
7a. Nei confronti di un sapere che tende ad azzerare il
senso dell’immaginario, egli constata che tale senso va
ricercato non gia in una ipotetica definizione scientifi-
ca del fenomeno, ma nella sua capacita di muovere la
storia. L'uomo, nella sua storia, da veste tangibile e ra-
zionale ai contenuti dei propri sogni; I'immaginario na-
sce infatti dal desiderio e 'uomo crea s€ stesso a partire
dal desiderio. Bachelard dunque circoscrive il campo
della scienza mostrando che vi € tutta una realta la cui
conoscenza non pud essere raggiunta attraverso il me-
todo scientifico. Sotto questo profilo, il suo vivo inte-
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resse per la psicanalisi quale strumento per la
comprensione dello psichismo, non pud rivol-
gersi alla scuola freudiana, che egli critica per
il suo tentativo di ridurre lo psichismo stesso
ad un modello razionalista,

Ogni razionalizzazione infatti deforma 1'im-
magine, che non puo esser studiata come ['og-
getto scientifico costituito dalla scienza stessa
nell’'ambito della logica concettuale: I'immagi-
ne puo esser soltanto recepita e per recepirla
¢ necessario ammirarla, accettandola cosi co-
m’essa si mostra. Si noti come da questa posi-
zione bachelardiana discenda l'intuizione di un
sapere che € in realta un volere, un sapere al
quale si opera ¢ che quindi si testimonia, che
si costruisce partecipando alla costruzione del
mondo. Non un sapere/contemplare sulla scor-
ta del Razionalismo, un sapere «disinteressatos
del quale sarebbe peraltro facile mostrare 1'i-
deologicita; ma un sapere che ¢ un volere lun-
go la linea che, indicata dai Sofisti ma penetrata
in Occidente con il Cristianesimo in quanto
erede del volontarismo ebraico, vi serpeggia
sino a trovarvi terreno quale componente del
Romanticismo. Sul piano estetico - € questo
rende conto delle scelte di Bachelard e del suo
modo di accostare 'opera d’arte - si ritorna cosi
al filone anti-classicista che dallo pseudo-
Longino riemerge in Giordano Bruno e si at-
testa nel Romanticismo germanico.

le

> 1l desiderio

=——_ ]
> la verita
Verita e. € evidente che
«mostrata» icercara € posta in
e non luce da Bachelard conduce ad una
«dimostrata» verita che non pud essere «dimo-

strata», ma che deve
sere «mostrata»; una verita per giunta non |
aperta ad un perenne divenire. [l metodo sceltc
costare I'opera d’arte non potra percio essere quello di
un’analisi critica che assuma l'opera - o l'artista - ad 0g-
getto; esso consistera piuttosto in una rilettura
sionata dell'opera - di guella opera con la quale
Bachelard € in simpatia - tesa a portare in evidenza e a
far risuonare le infinite valenze dell'immagine. colta nel-
I'intenzionalita poetica che la genera e riverberata nel-
lo psichismo dell’ascoltatore a generare nuove onde di
immagini. Cid non significa divenire a propria volta 'au-
tore o il co-autore dell'immagine poetica , ma vale a par-
tecipare in prima persona di quell’intenzionalita che ha
generato I'immagine. A Bachelard, infatti, non sfugge mi-
nimamente il problema della costituzione e del posses-
so dei mezzi espressivi, che fa si che non tutti siano o
possano essere poeti. Egli vuol soltanto far rivivere «dal

1ppas-

]
L elemento Acqua. lllustrazione da Van Helpen, op. cit.

dentro» il meccanismo che ha creato I'immagine; mec-

per un

canismo cl

romantico (0 per un anti-classicista)

e regole formali. ma va ricercato nel-

poeta. Egli vuol inoltre ricordare che il de-

stino dell’'opera € 'anima dell'ascoltatore; esso & cioe
operativor, capace di mettere in moto un
processo psichico: non l'appagamento sensuale. L'arte
invoca collaborazione, e Bachelard se ne fa tramite.

il GcaLiliv

C onseguenza di questa scelta
=== 5

¢ la strana esperienza che gli
accade di vivere e della quale da
conto: quella cioé di un esplora-
tore della conoscenza che viene a
trovarsi scisso nel duplice ruolo di filosofo della scien-
za e di lettore di poesie. Le due vie che egli percorre
sembrano destinate a non incontrarsi, ed egli in tanto
accetta questa dicotomia della conoscenza, in quanto,
stabilendo un rapporto non sistematico con il proble-
ma, si pone nei confronti dell'immaginario con il ruolo
di voce recitante. Prendendo atto dello storico evolve-
re della filosofia nella scienza, egli si volge a trovare una
compensazione in quella conoscenza poetica che ha sco-
perto precedere la conoscenza razionale. Non tenta ciog,

Una dicotomia
della conoscenza
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1O approccio; la sua ade-
nalita scientifica percor-
esterne alla razionalita, 1
iefinizione del pensiero poetante
la modulazione della voce con la
0. crea il testo per 'ascolto. In que-
sta dicotomia irrisolta di razionalita scientifica e imma-
sinario, egli resta dunque fedele alla propria formazione

riginaria che fa di lui un razionalista, nella cui rifles-
la crisi del Razionalismo scientifico € destinata a
umarsi nella constatazione dell’aporia, che invita ad
NuUOvVo percorso entro lo stesso labirinto.

Nella lettura del testo la lezione di Bachelard cono-
sce tuttavia pagine davvero alte, che pongono interro-
gativi degni d’un filosofo, dell'uomo cioe il cui compito
¢ proprio quello di porre le grandi domande.

Partito dalla convinzione di una dottrina tetravalente
dei temperamenti poetici, Bachelard, pur nel progres-
sivo stemperarsi di questa facile tassonomia, resta pur
sempre fedele ad una precisa intuizione. Ci sono, cosi
egli sostiene, alcune materie, quali per 'appunto i quat-
tro elementi, dotate di un proprio onirismo, e quindi
in grado di fungere da poi di attrazione per I'immagina-

rio poetico, cui conferiscono |'unita indispensabile alla
nascita della poesia.

Vi & un immaginario della materia perché la materia
immagina in noi: l'acqua, occhio della terra, sogna nei
nostri occhi. 1l suo L'eau et les réves. Essai sur 'im-
magination de la matiére non ¢ soltanto un testo fon-
damentale per comprendere il filo evanescente del suo
procedere, sciame dorato di immagini che appaiono ¢
scompaiono dal fondo di acque memoriali. Esso € an-
che un capolavoro nel quale lo svolgimento della indi-
mostrabile tesi contenuta nel titolo ¢ affidato
all’emergere di fantasmi poetici che trascinano il letto-
re ben oltre il limite riarso dei concetti. Chi «mostra»
non ha pit nulla da dimostrare; parla con la voce del-
I'oracolo che, per Bachelard, «& un fenomeno neatura-
le. I un fenomeno dell immaginazione delle groties (La
terre et les réveries du repos).

Cosi, in questo stesso testo, il ripercorrere la simbo-
logia dell'abitare seguendo la voce recitante di Bache-
lard, consente al lettore di scoprire una verita che in
nessun luogo si afferma e tantomeno si «dimostra»: cio
che I'uomo realizza sotto I'aspetto dei suoi manufatti ha
un antecedente nel simbolismo dell'immaginario. 11

ASCOLTARE LA VOCE DEL MONDO

Gaston Bachelard (Bars-sur
Aube, Champagne, 1884 -
Parigi 1962), nasce da una
famiglia di calzaiuoli e
vignaioli; dal 1903 al 1913
lavora come impiegato
presso |'amministraziong
delle Poste e Telegrafi, nel
1912 sl laurea in
matematica, tenta
(fallendolo) Il concorso per
ingegnere dei telegrafi; dal
1914 al 1919 combatte nel
Primo conflitto mondiale,
nel 1920 ottiene la laurea
per l'insegnamento di fisica
e scienze naturali nelle
scuole e si da
all'insegnamento; nel 1927
consegue un dottorato in
Lettere con una tesi dal
titolo Essai sur la
connaissance approchee
(Saggio sulla conoscenza
approssimata). Nel 1930
diviene professore
ordinario di filosofia presso
‘universita di Digione, nel

940 viene chiamato alla

[¥a]

orbona alla cattedra di
Storia e Filosofia della
Scienza. Nel 1961 riceve |l

Grand Prix des Lettres.
Questa rapida sintesi
biografica put essere in
qualche modo indicativa del
complesso percorso umano
e scientifico del filosofo
francese, e ¢ da una prima
(sia pur vaga) idea della
varieta dei suol Iinteressi.
Che poi - come si e visto
dall'articolo di Giancarlo
Benelli - si possono
ricondurre a due grandi
direttrici, la filosofia della
scienza e la «poesia» intesa
in senso lato. Partiamo
dalla prima.

Per Bachelard filosofia e
scienza devono andare di
pari passo: di fronte alle
imponenti trasformazion|
avvenute nella seconda - e
in particclare nella fisica - a
partire dall'inizio del XX
secolo, le concezioni
filosofiche devono
rinnovarsi arditamente.,
Tutto cid, pero, non in
senso positivistico, ma in
direzione diametralmente
opposta. Se il positivismo,
infatti, nel suo empirismo

radicale rivaluta la logica
formale, privilegia I"analisi
dei linguaggl scientifici,

predilige II mode

matematicc puro,

achelard al contrario s
esprime in una prosa
colloguiale piuttosto che
rigorosa e controllata, ricca
di immagini e di espressioni
talora vaghe e paradossall,
con intenti piu persuasivi
che dimostrativi. Per
Bachelard, in realta, non &
la logica lo strumento
essenziale per la fillosofia
della scienza, quanto
piuttosto la Storia della

scienza, intesa come
sviluppo del pensiero
scientifico, degli aspetti da
ess0 assuntl In clascuna
delle fasi attraversate. |l
pensatore francese, per di
piu, non soltanto non da
grande valore al modello
matematico puro, ma anzi
ironizza su quelli che ne
fanno lo strumento principe
per cogliere lo spirito
scientifico. In realta,
secondo Bachelard, questi
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edottrinali dell’assiomatica»
sono incapacl di cogliere
tale spirito, perche la
presentazione formale delle
teorie non puc che limitarsi
a semplificare e sistermare,
rivelandosi inessenziale alla
vera comprensione delle
tesi esposte; sono
«|'apogeo
dell’antipsicologismo» (va
qui ricordato |'influsso della
psicoanalisi junghiana posto
in rilievo da Benelli).

Il vero spirito scientifico
non pud essere inteso
partendo da criteri
aprioristici - che Bachelard
condanna energicamente.
E' inutile teorizzare su
quale sia la vera
conoscenza scientifica:
soltanto lo sviluppo
effettivo della scienza
stessa puo darc

indicazioni attendibili e

utili a impostare
seriamente |'indagine
epistemologica.
L'epistemologia deve

cosi consacrarsi a

«fatti che la scienza ha
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mondo, dunque, come creazione simbolica.

Andar oltre negli esempi non serve: al contrario,
I'anatomia dei testi vanificherebbe la lezione, cosi
come il dinamismo di un corpo vivente non puo es-
ser letto nella vivisezione degli arti.

Nella vita, al cui moto Bachelard si propone di aderi-
re, il tutto eccede sempre la somma delle parti.

Nell'acqua del sogno, sostiene Bachelard, si discioglic
la storia. Emerge il desiderio e I'artista, lavorando a pie-
gare i propri materiali (ben pit malleabili della storia)
verso la realizzazione dell’utopia, trae alimento dalle im-
magini per costruire, in luogo del chaos, un cosmo - cioe
un ordine - che € un cosmo di parole.

L'opera dell'artista, sostenevo alcuni anni or sono, &
un viaggio oltre le soglie di bronzo del mondo della sto-
ria, in direzione di un percorso labirintico dal quale tor-
nare portando con sé un frammento di ignoto, di
quell’ignoto che allude dalla maschera dello sciamano,
In questo ipotetico viaggio, Bachelard € una voce che
il periegeta dell’'utopia udrebbe allora levarsi nella sua
rotta immaginaria verso le Isole Felici: una voce che ri-

suona nel labirinto per fornire le mobili coordi- D

nate di uno spazio

veramente incontrato, a
pensieri che hanno
effettivamente
preoccupate gli scienziati
e soprattutto le scuole.
Per |'epistemologo u
valida & un'idea ¢
avuto influenzas,
Con Bachelard, dungue,

la filosofia rinuncia

alle sue pretese sistematrici
e organizzative, e accetta
di spezzettarsi per

seguire la scienza nel suo
progressivo sviluppo

e nella sua pluralita di
branche, talvolta

irriducibili 'una all'altra.
Bachelard considera la
scienza come frutto
dell'attivita concreta

degli operatori scientifici,
che sono innanzitutto
uomini con tutta

la loro complessa
psicologia. e

come tali irriducibili

a rigidi schemi
logico-matematici,
Qualungue uomo,

nessuno puod negarlo, &
animato anche da un altro

he |

incircoscrivibile.

tipo di attivita, che e
quella «poetica»: poesia
intesa come fantasia,
immaginazione, musica,
réverie.

Di qui il grande impegno
del filosofo francese
nell’esplorazione di
guest'altro aspetto,

splorazione che implica in

nente si e parlato 4 «due
Bachelard» (Maric
Castellana) non certo
senso «schizoides:
«mondi» esplorat dal
pensatore sona
profondamente divers:,
ma, come nella realta della
psiche urnana,
complementari |'uno
all'altro.

Dencominatore comune

di questa indagine sul
fronte «poetico» & la
réverie, vista da

Bachelard come «lo stato
d'animo nascentes e
suddivisa in vari tipi

Ritratto fotografico di Gaston Bachelard (1884-1962).

(d'infanzia, d'oggetto, del
COoSmMo,..); essa non e
evasione: & uno strumento
essenziale per conoscere |l
mondo, diverso ma non
inferiore alla scienza.

La conoscenza intellettuale
e quella fantastica si
affiancano, senza
contrapporsi.

Il problema & semma

i

ettuale,

che cj

circonda, che L1-sogr1.i

di comprendere
senza preconcetll.

Non ha senso,
precludersi in nome di
assiomi e criteri astratti
ed aprioristici tutti quegli
strumenti che la mente
umana ha a disposizione
perdendo cosi innumerevoli
aspetti ed elementi.
Quello che davvero conta
e ascoltare la voce del
mondo.
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ALCUNE DELLE
PRINCIPALI OPERE:

Alcune delle principali
opere!

Le nouvel esprit scientifigue
(1934)

La psychoanalyse du feu
(1938)

La formation de I'esprit
scientifigue (1938)

L'eau et les réves (1940)
Le rationalisme applique
[_'|949:'|

L’activite rationaliste de la
physique contempaoraine
(1951)

La Poétique de 'espace
(1958)

La Poetique de la révere
(1960)

A Gaston Bachelard la
Revue International de la
Philosophie (vol XX, |964)
ha dedicato un fascicolo
monografico,

a cura di
Giovanni Maria Del Re




